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RESUME

Plusieurs femmes innues fréquentent I’Eglise baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun
située dans la communauté de Uashat mak Mani-Utenam (Co6te-Nord, Québec). Dans
ce mémoire, je m’intéresse aux discours de ces femmes innues a propos de leur foi
évangélique et aux actions qu’elles posent dans le cadre des activités de leur église. Je
cherche a documenter et analyser de quelles maniéres elles font preuve d’agentivité et
comment leur désir de guérison se manifeste dans ce contexte évangélique. Au plan
théorique, je fais appel aux concepts d’agentivité (Mahmood, 2005) et de réception
(Laugrand, 2002). Je fais également appel aux concepts issus d’une revue de littérature
sur le discours et les pratiques du mouvement de guérison autochtone, ainsi que sur le
discours ¢évangélique lié notamment aux trajectoires de conversion. Au plan
méthodologique, la collecte de données de cette recherche qualitative de type
socioanthropologique a été réalisée lors d’un terrain ethnographique aupres de femmes
innues de I’Eglise évangélique baptiste Aiamieu Mamuitun de Uashat mak Mani-
Utenam durant trois mois a I’automne 2016. Des entrevues semi-dirigées individuelles
et de groupe ont été conduites auprés de 13 participantes. Certaines entrevues ont
également été conduites avec d’autres membres de 1’Eglise Aiamieu Mamuitun ou de
la communauté de Uashat mak Mani-Utenam afin de documenter différents aspects de
ces milieux. L’analyse montre que I’Eglise Aiamieu Mamuitun est un espace favorisant
le désir de guérison des femmes innues qui la fréquentent et que ces femmes adhérent
a plusieurs €éléments évangéliques liés a la guérison. Cependant, I’analyse montre
également que le discours de conversion, dans sa forme typiquement évangélique, est
incompatible avec le discours de guérison autochtone auquel elles adherent.

Mots clés : femmes, Innu, évangélique, baptiste, guérison, agentivité, réception, Uashat
mak Mani-Utenam, autochtone



ABSTRACT

Many Innu women attend the Aiamieu Mamuitun Evangelical Baptist Church located
in the community of Uashat mak Mani-Utenam (Co6te-Nord, Québec). In this master’s
thesis, I am interested in these Innu women's discourses about their Evangelical faith
and theirs actions through their Church activities. I seek to document and analyse the
ways in which they demonstrate agency and how their desire for healing manifests
itself in this Evangelical context. Theoretically, I appeal to concepts such as agency
(Mahmood, 2005) and reception (Laugrand, 2002). I also appeal to concepts
originating from a literature review about Indigenous healing movement’s discourse
and practices, as well as Evangelical discourse, including conversion trajectories.
Methodologically, the data for this socio-anthropological qualitative research was
collected during a three-month ethnographic fieldwork in Fall 2016 among Innu
women attending the Aiamieu Mamuitun Evangelical Baptist Church in Uashat mak
Mani-Utenam. Semi-structured individual and group interviews were held with 13
participants. Additional interviews were conducted with other members of the Aiamieu
Mamuitun Church or the Uashat mak Mani-Utenam community in order to document
several facets of these milieus. The analysis shows that the Aiamieu Mamuitun Church
is a space fostering these Innu women’s desire for healing, and that these women adhere
to many Evangelical elements in relation to healing. However, the analysis also shows
that the conversion discourse, in its typical Evangelical meaning, is incompatible with
the Indigenous healing discourse to which they adhere.

Keywords: women, Innu, Evangelical, Baptist, healing, agency, reception, Uashat mak
Mani-Utenam, Indigenous



INTRODUCTION

La littérature ethnographique et missionnaire présente les Innus comme étant animistes
(Bouchard et Mestokosho, 1977; Fontaine, 2006; Le Jeune, 1634, 1635), catholiques
(Gagnon, 2001, aolt) et, de nos jours, voulant réactualiser les savoirs de leur systéme
religieux préchrétien (Beaulieu, 2012; Duchesne, 2017). L’Eglise baptiste évangélique
Aiamieu Mamuitun située a Uashat mak Mani-Utenam, sur la Cote-Nord du Québec,
renvoie a une autre réalité du paysage confessionnel innu. Cette congrégation contribue
ainsi au pluralisme religieux de la communauté, pluralisme qu’on peut aussi observer

chez bon nombre d’autres peuples autochtones (Bousquet, 2007; Gélinas, 2013).

Dans ce mémoire, je m’intéresse aux discours des femmes innues a propos de leur foi
évangélique et aux actions qu’elles posent dans le cadre des activités de leur église. Je
cherche a savoir de quelles manieres elles font preuve d’agentivité — cette capacité
d’agir en tant que sujet, de faire son histoire par ses propres choix, et non simplement
la subir (McGee et Warms, 2013, pp. 732-734) — et comment leur désir de guérison se
manifeste dans ce contexte évangélique. Suite a un terrain ethnographique dans la
communauté de Uashat mak Mani-Utenam auprés de I’Eglise Aiamieu Mamuitun ou
j’ai effectué des entrevues semi-dirigées et de I’observation participante, je propose
une analyse de la réception que ces femmes innues font du discours évangélique et cela,

en le combinant au discours de guérison déja présent dans le monde innu.

Le chapitre I de ce mémoire aborde le contexte religieux des Innus. J’examine dans un
premier temps comment le systéme religieux ancré dans la vie sur le territoire est basé
sur la relation et la réciprocité avec les esprits maitres des animaux qui peuplent ce

territoire, le Nitassinan. J’explique dans un deuxiéme temps la particularit¢ du



catholicisme innu et montre en quoi 1’ontologie relationnelle se transpose dans cette
religion apportée principalement par les missionnaires oblats. J’explore dans un
troisieme temps le mouvement de guérison autochtone qui prend son origine dans les
années 1970 dans ’ouest des Etats-Unis, mais qui s'est propagé depuis dans ’entiéreté
du monde autochtone nord-américain. Je fais un survol de la manieére dont ce
mouvement s’incarne a Uashat mak Mani-Utenam et des différentes initiatives qu’il
crée. Ce theme de la guérison est abordé puisqu’il est ressorti tres clairement des
entrevues effectuées pour cette recherche. Je définis dans un quatriéme temps ce qu’est
I’évangélisme et quelles formes il prend dans les communautés autochtones et innues
du Québec. J’évoque dans un cinquieme temps les autres mouvements religieux de
moindre envergure présents a Uashat mak Mani-Utenam, mais qui participent
néanmoins de cette pluralité religieuse autochtone. Il est important de noter que pour
chaque section précédemment nommeée, je consacre une sous-section a la situation des
femmes innues dans ces mouvements religieux. Ce chapitre se conclut avec la

problématique, la question et les objectifs de ma recherche.

Dans le chapitre II, je propose un cadre théorique qui vise a répondre a ma question et
mes objectifs ainsi qu’a ancrer mon analyse dans des approches conceptuelles
spécifiques. J’utilise premi¢rement le concept d’agentivité, tel que développé par
Mahmood (2005) afin de rendre compte de la maniére dont les femmes innues ont le
controle sur leur parcours évangélique, malgreé le fait que leur église ne permette pas le
leadership féminin. Je mobilise également le concept de réception de Laugrand (2002)
qui permet de comprendre comment les approches missionnaires s’intégrent dans les
cosmologies des peuples autochtones. Avec ce concept, il s’agit de mieux comprendre
comment le message s’adapte aux deux bouts de 1’axe de communication (les
missionnaires et les sociétés) et quels sont les points qui font en sorte que les deux
groupes soient capables de se comprendre. Ensuite, j’explore le discours de guérison
autochtone et le discours évangélique (en accordant une attention particuliere a 1’aspect

de la conversion) a I’aide des revues de littérature de ces deux discours.



Le chapitre II présente la méthodologie utilisée lors du terrain de recherche, réalisé
dans la communauté de Uashat mak Mani-Utenam. J’explique la genése de ce projet,
en lien avec mon propre vécu. Je montre ainsi comment il m’a paru impératif de me
questionner sur ma posture de recherche, étant moi-méme originaire de la congrégation
de I’Eglise Aiamieu Mamuitun. Plusieurs outils de collecte de données ont été utilisés,
comme 1’observation participante, les entrevues individuelles et une entrevue de
groupe réalisée avec 13 femmes innues. Dans ce chapitre, j’explique comment
certaines femmes m’ont permis de mieux orienter ma recherche et mon questionnaire
d’entrevue. J'explique également de quelle maniére s’est effectué le recrutement des
personnes interviewées et des participantes. Je termine ce chapitre avec les
considérations éthiques qui sont particuliéres a ma situation vis-a-vis de cette
congrégation et comment ces questions m’ont animée tout au long de mon séjour a

Uashat mak Mani-Utenam.

Le chapitre IV met en contexte les dynamiques actuelles et le fonctionnement de
I’Eglise Aiamieu Mamuitun de Uashat mak Mani-Utenam en documentant 1’histoire
de sa création et de son implantation. J’explicite ensuite la routine hebdomadaire en
place a cette église et quelle est la place des femmes innues dans cette structure. Je
présente finalement individuellement chacune des participantes a ma recherche, en

résumant leurs parcours de vie.

Le chapitre V analyse, a 1’aide du cadre théorique présenté au chapitre II, le discours
des femmes innues ayant participé a ma recherche. Je propose une piste d’analyse afin
de comprendre comment ces femmes font preuve d’agentivité en articulant le discours
évangglique, spécialement celui concernant la conversion, avec le discours de guérison
autochtone. Plus précisément, j’explore si I’Eglise Aiamieu Mamuitun est un endroit
propice a la guérison et quelles sont les limites de la conciliation du discours de

guérison autochtone et du discours évangélique de conversion.



Ce mémoire se termine sur une conclusion abordant certaines limites de ma recherche
et une ouverture possible concernant la décolonisation des disciplines de la théologie

et de la missiologie.



CHAPITRE I

LES PHENOMENES RELIGIEUX CHEZ LES INNUS : CONTEXTE ET
PROBLEMATIQUE DE RECHERCHE

1.1 Introduction

Il est impossible de tenter de comprendre le parcours des femmes innues qui
fréquentent I’Eglise baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun sans connaitre le contexte
religieux et historique du peuple innu. Je propose donc dans ce chapitre de retracer la
diversité et la complexité de 1’univers religieux innu, en partant du systeme religieux
relationnel, pour ensuite explorer la période durant laquelle les Innus sont entrés en
contact avec les missionnaires et la fagon dont le catholicisme s’est développé chez ce
peuple. Je présente ensuite un bref contexte historique et une définition du mouvement
de guérison en contexte autochtone et son état actuel dans la communauté de Uashat
mak Mani-Utenam. J’explique ensuite ce qu’est le christianisme évangélique en
général et quel est son statut en contexte autochtone et innu au Québec. Je dénombre
les communautés ayant une église évangélique et j’explique succinctement ce qui
caractérise la foi évangélique en contexte autochtone. J’aborde également brievement
les autres mouvements religieux présents dans la communauté de Uashat mak Mani-
Utenam. J’accorde une attention particuliére a situer les femmes innues et leurs roles
au sein de ces grands ensembles religieux. Les femmes innues sont largement oubliées
dans les récits missionnaires ou les ethnographies des anthropologues, particulierement
en ce qui a trait aux aspects religieux. Je tente donc de recenser ce qui a été écrit sur et
par elles et d’y ajouter quelques données recueillies lors de ma recherche a Uashat mak

Mani-Utenam a ’automne 2016. Il est important ici de noter que les différents



mouvements religieux qui traversent 1’histoire innue ne s’arrétent pas avec la venue du
mouvement subséquent; par exemple, la logique et les pratiques sous-tendant le
systeme religieux innu ne disparaissent pas avec la venue du catholicisme. La culture
n’est pas une « chose », mais plutot un « processus » et « un systéme de pratiques, de
sens, de symboles et de comportements acquis » (Thom, 2008, p. 24). En d’autres mots,
les pratiques religieuses et la culture innues ne consistent pas en une succession de
courants se succédant sans s’influencer, mais plutdt en un mouvement dynamique en
constant changement, ce que Charest appelle «la continuit¢ de la culture
montagnaise » (Charest, 2019, p. 18). C’est en ayant en téte la grande toile que forme
cette histoire religieuse complexe que je termine ce chapitre en posant la

problématique, la question et les objectifs qui ont orienté cette recherche.

1.2 Le systéme religieux innu'?

Les Innus® ont une philosophie de 1’occupation de leur territoire axée sur sa gestion

responsable. Ils ne se voient pas comme des propriétaires de la Terre, mais plutot

comme des régisseurs devant assurer la pérennité des plantes et des animaux la

! Dans le cadre de ce mémoire, j’ai choisi d’utiliser I’expression « systéme religieux innu » au lieu de
« systéme religieux innu traditionnel ». Selon moi, la premicre expression rend mieux compte du
caractére adaptatif du systéme religieux innu qui n’a jamais été figé dans une tradition (Laugrand et
Delage, 2008, p. 7) et empéche de confondre avec le traditionalisme, une expression parfois utilisée pour
parler du mouvement de spiritualité autochtone (dont je parle a la section 1.4). De plus, « [¢]voquer les
concepts de "culture" ou de "tradition" en termes de rupture revient a nier leur caractére dynamique,
créatif et adaptatif dans le temps et dans 1’espace » (Jérdme, 2009, p. 125). Aussi, le terme « religieux »
est a comprendre dans son sens large utilisé ici pour désigner tous les éléments faisant partie du fait
religieux dans une société.

2 Tout au long de ce chapitre, j’ai choisi de mettre également 4 contribution des textes portant sur d’autres
peuples faisant partie du grand ensemble algonquien. J’ai pris la liberté de les intégrer puisque, méme
s’ils ne portent pas directement sur les Innus, I’ontologie relationnelle qu’ils expliquent et qui sous-tend
tous les systemes religieux algonquiens est semblable.

3 Quand on parle des Innus, il est important de spécifier « que ceux qu’on a jusqu’ici étiquetés
"Montagnais", "Naskapis" ou "Montagnais-Naskapis" et ceux qu’on appelle aujourd’hui "Innus", qu’ils
vivent a ’ouest ou a I’est de la frontiére Québec-Labrador, constituent une seule et méme entité sur le
plan historique, linguistique et culturel. » (Mailhot, 1993, p.51)



peuplant. (Lacasse, 2007, p. 184; Mailhot, 1993, p. 170) A Dinstar des autres peuples
algonquiens, les Innus ne se voient pas non plus comme le centre de leur
environnement, mais plutot comme faisant partie d’un « system of perception and
action constituted by the co-presence of the human and [for example] the tree within a
wider environment » (Scott, 2006, p. 53). Tout comme leurs voisins cris ou atikamekw,
ils vivent dans « un systéme complexe d’obligation, de distribution, de relations de
réciprocité et d’alliance avec la proie, de savoirs partagés transmis par I’expérience et
par la tradition orale ou révélés par la sphére onirique. » (Jérdome, 2007, p. 480). Peuple
nomade habitant des villages temporaires le long de la cote 1’été et montant dans le
territoire en forét de septembre a juin (Mailhot, 1965, p. 14), les Innus chassent
principalement en automne et en hiver (Charest, 1996, p. 112). La chasse au caribou,
occupe une place de choix parmi leur mode de vie (Op. cit., pp. 29, 46). C’est en fait
I’activité essentielle a leur survie et centrale a toutes les autres composantes de leur
routine quotidienne et saisonniere, ce qui explique le role central qu'occupe le chasseur
dans cette société (Bouchard et Mestokosho, 1977; Dominique et Grégoire, 1989). La
chasse régit toutes les autres activités ainsi que le rythme de vie. Si elle n’est pas bonne,
plusieurs jours peuvent passer sans qu’il n’y ait de nourriture et ce, malgré la grande

expérience des chasseurs innus (Dickason, 1996, p. 96).

En lien avec ce mode de vie, les Innus ont un systéme religieux qui repose en grande
partie sur la relation de dépendance envers les esprits maitres des animaux, les
utshimauat (Armitage, 1992, pp. 10-11; Duchesne, 2017, pp. 47-50), ceux-ci leur
permettant de trouver le gibier sur le vaste territoire et d'ainsi, s'alimenter durant les
durs hivers subarctiques (/bid., p. 22). L’historien innu Jean-Louis Fontaine (2006, p.
32), dans son ouvrage s’inspirant grandement des Relations des Jésuites, affirme que
les Innus vivent dans un monde des esprits reli¢ directement a I’'univers de la chasse.
Michel Grégoire le relate bien tout au long de son récit autobiographique puisqu’il est
constamment affairé a suivre la piste d’un animal (Dominique et Grégoire, 1989). C’est

cette constante proximité avec les animaux et le territoire qui fait dire aux Jésuites que



les Innus semblent vouloir continuellement entrer en contact avec les génies de la forét
(Fontaine, 2006, p. 33), ¢’est-a-dire les esprits maitres des animaux. A la téte de tous
les esprits se trouve le Tshishe-Manitu, supérieur a tous les autres (/bid.). Vient ensuite
le mishtapeu, un esprit tutélaire bien intentionné envers les Innus. Les derniers esprits
sont les maitres des animaux (/bid.), chacun gouvernant sa propre espéce animale*. La
poursuite du gibier étant cruciale dans la vie innue, les animaux ne sont cependant pas
considérés comme de simples proies, mais plutot comme les détenteurs et les premiers
occupants du territoire. Ce sont les principaux esprits de ces animaux qui sont les
maitres et non I’inverse (Barriault, 1969, p. 133). Les Innus croient que leur bien-étre
physique dépend directement de leur capacité a entretenir de bonnes relations avec les
maitres des animaux, tout comme les Cris de I’Ouest a travers la pratique du festin
communautaire Wihkohtowin (Westman, 2015, p. 312). Ce sont ces maitres des
animaux qui donnent leur permission de tuer quelconque animal (Armitage, 1991, p.
78). Les chasseurs sont donc a leur merci et ils se doivent d’obéir a un ensemble de
régles s’ils esperent que la chasse soit bonne. Ils doivent traiter les restes des animaux
avec respect en utilisant les bons rituels et surtout disposer des ossements de maniére
correcte (Doran, 2005, p. 77; Duchesne, 2017, p. 48; Mailhot, 1993, p. 170; Speck,
1977, p. 75; Tanner, 1999). Cette prescription est tres importante pour les Innus, étant
méme évoquée dans le récit de Tshakapesh, lorsque ce héros fondateur cherche les
ossements de ses parents dévorés par Katshituasku, cet ours géant ayant des capacités
supérieures a ceux de son espeéce. Tshakapesh ne réussit toutefois pas a trouver les
ossements, mais seulement des meches de leurs fourrures (les humains étant velus a
cette époque). Il les accroche tout de méme aux branches de coniféres et ces meches
deviennent donc I’usnée barbue, ce lichen en forme de filaments qu’on peut voir
accroché aux branches des coniferes de la forét boréale. (Savard, 2004, pp. 57-58) De

la méme maniére, les chasseurs innus doivent suspendre les ossements des animaux

4 « Le maitre du vison s’appelle Atshikashapeu; celui de la martre, Uapishtanapeu. Pour I’ours et le porc-
épic, c’est Uhuapeu. Le castor et la loutre font partie du clan des poissons et leur maitre s’appelle
Mishtinak". Et le maitre du caribou s’appelle Papakashtshishk". » (Mark et Mark, 1993, p. 99)



vivants sur la terre afin qu’ils séchent, et dans la méme logique, remettre a 1’eau les
restes des animaux vivant en milieu aquatique afin qu’ils restent humides (/bid. , p. 59).
Faute de se plier a ces régles avant, pendant et apres la chasse, de graves conséquences
peuvent s’ensuivre, tel que relaté par des chasseurs cris de la Baie-James en rapport a

la viande d’ours :

It is a serious matter to wound a bear, and a serious matter to waste one. An
accident on the ice that ended in a drowning two winters earlier had been
attributed (among other possible factors) to the victim’s participation the
previous summer in killing a bear whose meat, due to improper butchering in
hot weather, had spoiled. (Scott, 2006, p. 57)

Les chasseurs risquent également de se retrouver sans aucune nourriture pour assurer
leur subsistance. Une telle infortune serait non seulement malheureuse pour ces
hommes, mais aussi pour les femmes, les enfants et les ainés qui comptent sur eux pour
leur survie. C’est la responsabilité du bien-étre de tout le groupe de chasse® qui pése
sur leurs épaules et ¢’est pourquoi les exigences que commande la chasse doivent étre
respectées et qu'une « mise en relation constante avec le monde spirituel » (Doran,
2005, p. 78) est nécessaire. « La vision du monde, les valeurs culturelles, les régles et
les normes éthiques [...] détermine[nt] les actions des individus » (Desbiens et Hirt,
2012, p. 37) et en cas de manquement, certains rituels sont essentiels afin de rétablir la
relation entre le chasseur et les esprits maitres des animaux, afin que le groupe puisse
de nouveau s’alimenter. Ci-dessous sont décrits quatre des rituels ayant été les plus
documentés a travers ’histoire des Innus. Il est important de noter que cette liste est

loin d’étre complete.

5 Un groupe de chasse est idéalement composé d’un couple d’aieuls, de leurs enfants en couple et de
leurs petits-enfants, mais il peut aussi étre composé de trois a cing couples et de leurs enfants non encore
mariés. (Ethier, 2014, p. 51) Ces familles coopérent le temps d’une saison ou d’une ou plusieurs années.
Il est rare qu’un groupe de chasse soit composé des exactes mémes personnes deux années de suite. En
effet, il est normal pour un couple et ses enfants de changer régulierement de groupe de chasse. Aussi,
la composition des groupes peut varier suite a des événements comme le mariage des enfants devenus
adultes ou le décés d’une personne. (Mailhot, 1965, p. 91; 1993, p. 152)
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La tente tremblante, kushapatshikan, est un des rituels innus les plus efficaces pour
communiquer avec les maitres des animaux, les utshimauat, afin de trouver du gibier
(Vincent, 1973, pp. 70-71), mais elle peut aussi €tre utilisée par exemple pour trouver
la cause d’une maladie grave (Duval, 2007, p. 131). Cette méthode de communication,
constituée d’une tente juste assez grande pour une seule personne s’y tenant debout,
s’effectue par un officiant appelé kakushapatak, un chasseur trés expérimenté, a I’aide
de son esprit tutélaire, le mishtapeu (Armitage, 1992, pp. 11, 21-22). Chacun s’occupe
de faire le pont entre 1’autre et le monde auquel il appartient : celui des humains ou
celui des esprits (/bid., p. 11). La chanson que forme le dialogue du kakushapatak et
du mishtapeu est entendue du reste de la bande qui chante et danse a I’extérieur, faisant
de ce rituel un moment collectif (Doran, 2005, pp. 102, 104; Duval, 2007, p. 132). Le
rituel de la tente tremblante se situe a la croisée du monde des esprits et du monde des
humains et constitue une porte d’entrée vers 1’infini, que I’officiant apercoit dans la
tente via I’infinité du ciel au-dessus de sa téte et I’infinité creusée sous ses pieds (Duval,

2007, pp. 142-143; Vincent, 1973, pp. 72, 77).

Un autre rituel courant chez les Innus est la tente a suer (matutishan). Cette petite tente
ronde fermée ou sont placées des pierres trés chaudes est utilisée comme médecine
pour soulager les maux d’ordre psychologique et physique en faisant suer
abondamment les participants (Fontaine, 2006, p. 37). Les officiants, en utilisant le
matutishan, peuvent effectuer des guérisons qui peuvent paraitre impossibles a
effectuer, par exemple en ramenant 1’ame d’une personne a son corps (/bid., p. 57).
Michel Grégoire relate également comment une tente a suer érigée par des hommes de
son entourage, entre autre remede, a pu permettre qu’il se remette d’un aveuglement
causé par I’éclat de la neige (Dominique et Grégoire, 1989, p. 60). Hormis la guérison
de maux physiques, la tente a suer permet aussi d’anticiper sa chasse (Speck, 1977, p.
220). Il n’est pas possible d’y voir le gibier, mais simplement de prévoir le moment de
la chasse (Op. cit., p. 26). Le matutishan peut étre vu comme le rituel inverse de la tente

tremblante; la tente a suer ferait monter les paroles vers le monde des esprits alors que
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la tente tremblante ferait le contraire en faisant descendre les esprits dans le monde des
humains (Duval, 2007, p. 141). L’objectif communicationnel est le méme, mais le
degré de danger est différent. Cela pourrait expliquer pourquoi, tel que cité plus haut,
ce sont des hommes de la communauté de Michel Grégoire qui proposent de faire une
tente a suer, alors que la tente tremblante doit étre absolument officiée par une personne

précise, le kakushapatak (Armitage, 1992, p. 12; Op. cit., p. 131).

Le réve (puamun) et le tambour (feueikan) peuvent aussi étre des rituels a la base de la
découverte du gibier sur le territoire. En effet, pour pouvoir jouer le tambour, un
homme plus vieux, ayant plusieurs années d’expérience de chasse, et donc beaucoup
de pouvoir manitushiun, doit y réver trois fois. Il joue ensuite le teueikan jusqu’a ce
qu’il apergoive une étincelle ou une flamme sur la peau de caribou du tambour, laquelle
lui donne les indications sur le nombre et I’emplacement du gibier a proximité.
(Armitage, 1991, p. 80; Dominique et Grégoire, 1989, p. 25) Le teueikan est utilisé par
les Innus afin de clarifier le message qui a été premicerement transmis par le réve
(Doran, 2005, p. 96). Le puamun peut également donner des indications concernant la
technique de chasse a adopter pour attraper les caribous, comme par exemple un grand

enclos permettant une chasse plus efficace (Mailhot, 1965, p. 32).

La scapulomancie (utinikan meshkanau®) est un autre rituel pour trouver le gibier sur
le territoire qui est davantage précis que le réve. En effet, le chasseur réve du gibier a
trouver et ¢’est pour clarifier ce réve qu’il utilise ensuite la technique de 'utinikan
meshkanau (Speck, 1977, p. 155). C’est un ainé qui peut effectuer ce rituel qui consiste
a faire rotir I’omoplate d’un caribou jusqu’a ce qu’elle soit briilée et qu’elle craque afin

d’indiquer ’emplacement (Armitage, 1991, p. 81). Le type et la longueur de la f€lure

¢ Comeau I’orthographie outlickan meskina dont la traduction littérale serait « pistes de 1’os de 1’épaule »
(1983, p. 248). On pourrait également ’appeler « route », « chemin », « sentier » ou « voie de
I’omoplate » et en orthographe innue contemporaine standardisée, on 1’écrit plutdt utinikan meshkanau
(MacKenzie et Junker, 2018).
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indiquent ou se trouve le gibier ou bien s’il y aura des temps de famine (Comeau, 1983,
pp. 248-249, 266). Les os d’autres mammiferes ou poissons peuvent aussi étre utilisés

pour faire de la divination (Speck, 1977, pp. 141-173).

Dans le systeme religieux innu, le maintien et la réparation de la relation avec les
utshimauat sont bel et bien essentiels et centraux au bon déroulement de la chasse, et
donc a la survie. Méme si de nos jours les familles passent de moins longues périodes
de temps sur le territoire, il n’en reste pas moins, comme le note Ethier chez les
Atikamekw, qu’elles « continuent de mettre en pratique certains savoir-faire (aptitudes)
et savoir-&tre (attitudes) liés a la vie en forét » (2014, p. 50), et donc que ces familles
conservent leur « ontologie relationnelle » (Poirier, 2010, p. 46). Ces rdles sont tres
majoritairement décrits dans la littérature ethnographique et missionnaire comme étant
réservés aux hommes. Cependant, les femmes ont aussi leur role a jouer dans ce

systeme.

1.2.1 Les femmes et le systéme religieux innu

« La femme travaillait autant que I’homme et elle ne se considérait pas exploitée. [...]
La survie c’est ce qui comptait le plus a I’époque. » (Basile et al., 1992, p. 72) Cette
survie est au cceur des préoccupations des Innus vivant sur le territoire et pour y arriver,
les taches sont divisées en fonction du sexe. « Les femmes savent ce qu’elles doivent
faire et les hommes aussi. Et jamais I’un ne se méle du métier de 1’autre. » (Le Jeune,
1634, pp. 54-55) Les taches qu’accomplissent les femmes sont donc également
indispensables. La section qui suit énumere plusieurs réles occupés par elles. 1l est
important de noter que beaucoup de données manquent assurément puisque les
missionnaires et les anthropologues ne se sont pas attardés de manicre extensive aux

activités des femmes innues, contrairement a celles des hommes.
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A Dintérieur de la tente, les femmes innues qui font partie d’un groupe de chasse sur le
territoire ont beaucoup a faire. Elles prennent soin des enfants en bas age et des
personnes agées; elles confectionnent, décorent et réparent la tente; elles cousent,
réparent et lavent les vétements, incluant les bottes de type mocassin; elles fabriquent
les ustensiles de cuisine; elles s’occupent de la cuisson et de la préservation des
aliments (gros et petits gibiers, plantes, et plus tard la bannique); elles démembrent,
dépouillent et nettoient la peau du gibier; elles veillent a I’entretien du feu placé au
centre de la tente; elles tapissent le sol régulicrement de nouvelles branches de sapin
récoltées aux alentours du camp; pour la fabrication des raquettes, elles taillent la
babiche, pour ensuite tresser ces laniéres de cuir au chassis en bois fabriqué par les
hommes. (Anderson, 2009, p. 25; Bouchard et Mestokosho, 1977, pp. 101-107;
Mailhot, 1965, pp. 31, 42; Mark et Mark, 1993, pp. 12-13, 85; Mongeau, 1981, p. 19)

A T’extérieur de la tente, les femmes ont également plusieurs responsabilités. Elles
recherchent et font la cueillette des aliments; elles transportent les bagages et les
enfants sur leur dos entre les différents camps de chasse; elles blichent et ramassent
leur réserve de bois pour leur feu; elles vont chercher le gibier 1a ou les hommes 1’ont
tué; pour les canots, elles installent I’écorce de bouleau sur la structure construite par
les hommes; elles chassent le petit gibier a I’aide de collets ou d’une carabine et péchent
les poissons a 1’aide de filets. (Anderson, 2009, p. 25; Bouchard et Mestokosho, 1977,
pp. 101-107; Le Jeune, 1634, pp. 54-55; 1635, p. 223; Mailhot, 1965, pp. 36, 39, 45,
46, 77; Mark et Mark, 1993, p. 32)

Dans le domaine de la puériculture, elles ont aussi beaucoup a faire. Hélene Mark
raconte que son premier accouchement se déroule avec quatre sages-femmes dans la
tente, des femmes de sa parenté (1993, pp. 32-34). Ainsi, méme lorsqu’elles ne sont
plus en age d’avoir d’enfants, les femmes sont impliquées dans la grossesse et
I’accouchement des autres femmes les entourant. L’allaitement exclusif's’étend jusqu’a

ce que le bébé ait environ six mois. Apres cet age, les meres nourrissent leur bébé d’un
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mélange de gibier écrasé et de farine bouillie tout en continuant a allaiter jusqu’a ce
que I’enfant ait environ un an. Au fur et a mesure que la sédentarisation des Innus
s’effectue, les meres délaissent a des degrés divers 1’allaitement pour le lait de vache,
produit européen qui ne se trouve pas sur le territoire. Cela peut contribuer au fait que
les femmes restent dans les villages cotiers avec les enfants, et que seuls les hommes
montent dans le territoire pour chasser. (/bid., pp. 32-35) Au XVII® siécle, les femmes
innues prennent non seulement soin des enfants, mais elles ont, au méme titre que les
hommes, leur mot a dire pour le sort de leurs enfants (Le Jeune, 1634, pp. 103-104).
Les Jésuites sont grandement étonnés de cette situation, trés différente de celle des
femmes frangaises du temps. Ils ne congoivent pas que la femme d’un dirigeant innu

puisse empécher son mari de donner leur fils aux Jésuites afin qu’ils I’éduquent.

Les femmes ont certaines prescriptions a respecter durant leurs menstruations. Elles ne
doivent pas marcher par-dessus les jambes ou les traces de raquettes d’'un homme. Cela
pourrait lui apporter de la faiblesse ou des douleurs aux jambes. Dans certaines bandes,
quand les jeunes filles ont leurs premicres menstruations, elles passent trois jours en
réclusion dans la tente avec une peau de caribou leur couvrant le visage afin d’¢éloigner

les influences dangereuses. (Speck, 1977, p. 239)

Les femmes sont trés savantes pour ce qui est des savoirs médicinaux. Elles peuvent
utiliser les parties du corps de différents animaux pour des maux aussi divers que les
rougeurs, les infections, la constipation, les hémorroides ou les plaies ouvertes. Les
plantes qu’elles cueillent peuvent leur servir a guérir des maux de genoux, de pieds ou

de I’arthrite.” (Mark et Mark, 1993, pp. 42-43)

7 Cette liste n’est pas exhaustive et une recherche plus approfondie & ce sujet permettrait assurément de
trouver davantage de détails sur les ingrédients et la fabrication des remedes autrefois utilisés par les
femmes innues. Cependant, ces savoirs sont souvent protégés par les femmes innues qui ne désirent pas
qu’ils soient propagés en dehors de leur communauté. Il est donc important de respecter ce désir.
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I1 est compris chez les Innus que puisque ce sont les femmes qui apprétent en dernier
les parties du caribou, ce sont elles qui le tuent véritablement, de maniére finale. Les
femmes sont surveillées de prés dans ces besognes par le maitre du caribou, qui s’assure
que les restes de son espece sont gérés avec respect et selon un grand soin. C’est donc
Papakashtshishk" qui dicte aux femmes comment traiter la peau, les ossements, les
parties de viande, etc. Ce savoir est transmis de meére en fille et il n’est acquis qu’apres
de nombreuses années d’enseignement; déja fillette, I’enseignement débute et se
prolonge jusqu’a I’dge adulte par les vieilles femmes. « C’est dans la tente tremblante
qu’a été énoncée la répartition du travail, celui de la femme et celui de I’homme. C’est
de cette révélation que les Innu[s] tiennent leurs connaissances. » (Mark et Mark,
p.102) Les femmes cries de la Baie-James, faisant partie du méme grand groupe
ethnolinguistique algonquien que les Innus, apportent ce méme soin méticuleux au
dépecage des animaux puisque si la viande de I’ours, considérée comme un cadeau,
n’est pas traitée avec soin, cela peut altérer le rythme des cadeaux que 1’ours fera au

groupe de chasse dans le futur (Scott, 2006, pp. 63-64).

On comprend alors que ce ne sont pas seulement les hommes qui ont un role a jouer
dans la relation avec les esprits maitres des animaux. Le soin mis a la préparation des
parties de ’animal par les femmes est tout aussi essentiel afin de s’assurer une bonne
chasse future. En effet, méme si ’homme suit toutes les prescriptions durant sa chasse,
mais que la femme ne fait pas de méme durant la préparation, les esprits maitres des
animaux peuvent étre offusqués et empécher que la prochaine chasse soit fructueuse.
Les femmes ont donc autant un role essentiel dans la survie du groupe de chasse. De
plus, tout cela ne prend pas en compte la péche (Mailhot, 1965, pp. 45-46) ou la chasse
au petit gibier, majoritairement effectuées par les femmes. « Sans la chasse des
femmes, on n’aurait pas pass¢ au travers. [...] Non seulement posaient-elles des pieges,
mais encore prenaient-elles de nombreux animaux a fourrure. Oui, les femmes
chassaient trés bien. Elles savaient comment bien disposer un piege. » (Bouchard et

Mestokosho, 1977, pp. 102, 107)
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Sachant que ces petits gibiers tels la martre et le porc-épic ont eux aussi leur esprit
maitre (respectivement Uapishtanapeu et Uhuapeu) et outre le soin et le respect porté
aux parties de I’animal lors de la confection de repas ou de la préparation de la peau,
les femmes ont-elles donc aussi une relation a entretenir avec les esprits maitres des
animaux par le biais de rituels? Evelyne St-Onge, interviewée durant mon terrain
ethnographique a Uashat mak Mani-Utenam a 1’automne 2016, affirme que le respect
porté a I’animal doit I’étre autant a la perdrix (un petit gibier habituellement chassé par
les femmes) qu’au caribou (un gibier habituellement chassé par les hommes) : « si je
respecte ’animal, je respecte mon équipement pour aller chercher la perdrix ou le
caribou. Ca veut dire que I’animal va venir vers moi facilement. C’est un cycle naturel,
c’est un cycle de respect. » (Evelyne St-Onge) Beaulieu évoque la tente a suer
féminine, minaik" matutishan, mais elle précise que cette tente est utilisée dans une
fonction médicinale, pour guérir des maladies seulement (2012, pp. 217-218). Il n’est
pas ici question d’entretenir par ce rituel la relation avec les esprits maitres des
animaux, méme si Beaulieu avoue n’avoir que des données partielles a propos de cette
pratique (/bid., p. 218) et que la littérature ethnographique n’en fait mention qu’une
seule fois (Bacon et Vincent, 1979, pp. 22-23). Il n’est donc pas possible de savoir si
la tente a suer des femmes ou tout autre rituel féminin, outre le respect porté lors de la
chasse au petit gibier, pouvait servir & communiquer avec les esprits maitres des
animaux. Il n’est pas non plus possible de comprendre exactement comment les autres
roles réserveés aux femmes (accouchement, soin des enfants, pratiques médicinales a
partir de plantes, etc.) participaient dans ce systéme religieux orienté sur la survie par
la mise en relation avec les utshimauat. Mes entrevues et mon observation participante
a I’automne 2016 ne m’ont pas permis de creuser ces questions. L’analyse qu’on peut
faire du role des femmes dans le systéme religieux innu est donc sommaire. En effet,
les sources concernant les femmes et leurs roles sont trop peu nombreuses et ne
s’étendent par suffisamment sur le sujet. Néanmoins, la documentation par rapport aux
roles joués par les femmes innues au sein du catholicisme est nettement plus

nombreuse.



17

1.3 Le catholicisme chez les Innus

Le catholicisme est la premiére religion européenne a atteindre les Innus. Les
missionnaires catholiques arrivent avec les colons francgais et établissent rapidement
des liens avec ce peuple autochtone. Le catholicisme est a I’époque, tout comme
aujourd’hui, une religion centralisée, « trés organisée [...] administrée et gérée par une
hiérarchie d’évéques et de prétres, a la téte de laquelle se trouve le pape » (Gibbons,
2007, p. 106). Cependant, elle atteint les Innus avec différentes approches, par

I’entremise des différents ordres religieux qui se succédent dans leur territoire.

1.3.1 Les Innus et les missionnaires catholiques

Les premiers missionnaires catholiques a étre en contact avec les Innus sont les
Récollets et les Jésuites aux XVII® et XVIII® siecles (Charest, 2019, p. 21). Cependant,
ces deux congrégations religieuses ne réussissent pas a convertir massivement ce
peuple autochtone ni @ marquer son mode de vie et son systéeme religieux (Armitage,
1991, p. 28). L’exemple de Pastedechouan, ce converti innu a I’époque coloniale, nous
donne de bonnes indications sur les stratégies missionnaires des Récollets et des

Jésuites, ainsi que sur les raisons de cet échec missionnaire.

Pastedechouan nait au début du XVII® siecle dans une famille innue des environs de
Tadoussac (Anderson, 2009, pp. 13, 18) Ce sont a 1’époque les Récollets qui sont
missionnaires dans ce qu’ils appellent la Nouvelle-France. Cependant, étant dans de
graves difficultés financieres les empéchant d’étre efficaces et de réellement pénétrer
le mode de vie innu, ils vont demander plus tard aux Jésuites de venir leur préter main-
forte (Ibid., p. 122). Les Jésuites et les Récollets en Amérique de Nord sont
exclusivistes; les deux congrégations ne reconnaissent aucune légitimité aux systémes

religieux autochtones (/bid., pp. 243-244) et insistent donc pour assimiler les Innus a
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la pensée et au mode de vie européens (/bid., pp. 75-81, 110-111), en concentrant leurs
efforts sur 1’assimilation des enfants qu’ils considérent comme moins « imprégnés du
péché » (Ibid., pp. 86-88). Pastedechouan est 1’exemple parfait de cette volonté
d’assimilation religieuse des enfants autochtones. Il est confi¢ aux Récollets par ses
parents afin d’étre un ambassadeur économique et politique pour le peuple innu qui
souhaite retrouver sa place stratégique privilégiée aupres de ces précieux alliés que sont
les Frangais (/bid., pp. 93-96). Pastedechouan est emmené en France de 1620 a 1625
ou il suit un programme intensif d’éducation et d’assimilation au mode de vie frangais
et a la religion catholique. Au terme de ces cinq années, il est profondément aliéné et
il ne lui reste désormais que sa langue maternelle qu’il maitrise encore. Dl a son jeune
age lors de son départ (environ 12 ans), sa formation d’Innu sachant survivre sur le
territoire subarctique est bien slir incomplete (/bid., p. 123). Il rentre donc au Canada
en 1625 avec les Récollets, mais également des Jésuites venus leur préter main-forte
(Ibid., p. 122). Lorsqu’il retrouve les siens, Pastedechouan se montre totalement inutile,
autant pour les missionnaires que pour les Innus. Les Innus ne le reconnaissent plus et
voient bien qu’ils ne peuvent soutirer aucune information économique ou politique de
sa part. IlIs se rendent compte de sa profonde dépendance envers les missionnaires
francais et de sa totale incapacité a étre un réel homme innu. De leur c6té, les Récollets
et les Jésuites se rendent rapidement compte que Pastedechouan ne leur sert pas du tout
a I’évangélisation de son peuple, n’ayant pas la confiance des siens. Le sort tragique de
Pastedechouan, qui meurt peu d’années aprés® isolé dans son ambiguité identitaire,
démontre a quel point les tentatives missionnaires des Récollets et des Jésuites sont
inefficaces. (/bid., pp. 131-138) Ils sont conscients que la grande mobilité des Innus
sur le territoire les empéche de les convertir massivement, mais ils sont bien incapables

de stopper ce déplacement essentiel a leur survie (Savard, 1985, pp. 18-19).

8 Pastedechouan meurt a I’hiver 1636, 11 ans seulement aprés son retour de France, seul dans la forét,
affamé et gelé, n’ayant plus de famille et rejeté par les Jésuites (Anderson, 2009, pp. 230-232).
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Les péres eudistes de la Congrégation de Jésus et Marie sont missionnaires aupres des
Innus de 1911 a 1945, alors que les Oblats leur cédent durant cette période leurs
missions sur la Cote-Nord (Les Eudistes, 2019; Ménard, 1997, p. 55; Mongeau, 1981,
p. 29). Les Oblats de Marie-Immaculée sont donc présents plus longtemps en territoire
innu et ce sont eux qui réussissent a pénétrer plus profondément le mode de vie innu a
partir du milieu du XIX® siecle (Armitage, 1991, p. 39) et dans un deuxi¢me temps au
milieu du XX° si¢cle. En effet, les Oblats arrivent en 1844 au Canada et commencent
a déployer des efforts constants et dirigés pour 1’évangélisation des Innus. Ils marquent
ainsi ce que Mailhot appelle la « deuxieme phase de la christianisation des Innus du
Labrador », mais également des Innus de la Cote-Nord et du Saguenay—Lac-Saint-Jean
du Québec puisque cette congrégation établit a cette époque plusieurs bases dans
différents villages de ces régions (1993, p. 31). Ces prétres ont une méthodologie
missionnaire comprenant des stratégies propres a leur ordre : ils apprennent la langue
innue (Ménard, 1997, p. 63), ils tentent de suivre les Innus pendant I’hiver sur le
territoire (mais cette stratégie est plus tard abandonnée parce que ce mode de vie
s’avere trop rude pour les missionnaires), ils établissent des missions dans les lieux de
campement des Innus durant les mois d’été, qui sont aussi les comptoirs de traite de la
Compagnie de la Baie d’Hudson (Mailhot, 1965, p. 14; Ménard, 1997, pp. 64-65). De
mai a juillet, les prétres partent de leurs résidences permanentes chaque année a Grande
Baie, Les Escoumins ou Betsiamites et font le tour des comptoirs de la Compagnie de
la Baie d’Hudson (en partant par bateau de Musquaro pour aller aux plus €loignées,
comme Pakua Shipu, et en revenant par la cote par Mingan et Sept-iles entre autres) ou
les attendent avec impatience, selon leurs écrits, les Innus (Mailhot, 1993, p. 31;
Meénard, 1997, pp. 66-67) afin qu’ils célebrent les différents offices religieux : bien
entendu la messe, mais aussi les confessions, les baptémes et les communions (Mailhot,

1965, pp. 23, 84; Ménard, 1997, p. 96).
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Figure 1.1 Carte des missions oblates canadiennes-francaises (Ferretti et Hudon, 2014)°

Selon les écrits des Oblats, certaines familles innues ne se contentent pas d’attendre le

prétre a leur campement habituel, mais les suivent le long de la cote et assistent a

plusieurs missions (/bid., p. 69). Les missionnaires oblats développent avec les Innus

une relation paternaliste et de protection (Mailhot, 1965, pp. 108-109). C’est 1a une

autre de leurs stratégies missionnaires. Ils se considérent les seuls a pouvoir intercéder

pour eux aupres du gouvernement et les aider, les Innus vivant a ce moment des

épisodes de maladie et de famine dus entre autres a la restriction imposée par les

% Cette carte ne montre pas spécifiquement les missions oblates chez les Innus, mais elle est tout de
méme utile pour localiser géographiquement les distances parcourues par les missionnaires chaque
année. J’y ai ajouté des noms de lieux pour aider a se repérer.
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autorités coloniales de pécher dans leurs riviéres a saumon. Les Oblats de Marie-
Immaculée ont une vision des Innus imprégnée d’'un humanisme paternaliste propre a
leur époque; ils voient ce peuple comme étant en voie d’extinction et tels des enfants
devant étre civilisés afin de les sortir de leur mode de vie nomade qui les maintient

dans une situation vile et misérable. (Op. cit., pp. 77-84)

Cette période de christianisation intense des Innus par les Oblats de Marie-Immaculée
débute donc au milieu du XIX® siécle et concorde avec 1’arrivée d’une importante
population d’origine européenne qui commence a s'installer en territoire innu de
maniére permanente (Vincent, 1984, p. 33). Cette période est appelée par les Innus « le

temps de la farine »'°

, en référence a cette technologie culinaire des Blancs qui fait son
entrée dans le quotidien et vient changer en partie, mais de mani¢re marquée, le mode

de vie innu (/bid., p. 15).

1.3.2 Le catholicisme innu

Dés les années 1850, le gouvernement colonial instaure une série de lois assimilatrices

a l'endroit des peuples autochtones (Desbiens et Hirt, 2012, p. 32) et met entre autres

en place le systeme de réserves a travers tout le Canada (Armitage, 1991, p. 39). Cette

10> événement de la rencontre des Européens et des Autochtones, qui a donné naissance a la période
charniére dite du « contact », ne se trouve pas mis de l'avant dans 'organisation temporelle innue.
L'é¢vénement significatif pour les Innus est plutot lorsqu’ils commencent a utiliser les technologies des
Blancs. Cette technologie de kauapishit, de Blancs, est symbolisée par la farine, qui influence beaucoup
la vie en forét, ou les familles ne partent jamais sans s'étre procuré chez les Blancs cette précieuse denrée
facilement transportable qui peut parfois permettre d'éviter la famine. Pour les Innus, le temps de la
farine veut dire de maniére tres claire qu'on parle ici d'un temps ou les Blancs se mettent a avoir beaucoup
d'influence en territoire innu. Cependant, cette période ne débute pas la méme année pour tous les Innus,
ces derniers, dépendamment de leur position géographique, étant atteints par la technologie blanche a
des moments différents. Pour les Innus les plus au sud-ouest, cette période de leur christianisation
correspond au milieu du XIX¢® siecle (Vincent, 1984, p. 33). Les Innus du Labrador, pour leur part, plus
isolés au nord-est, ne sont véritablement considérés comme chrétiens que vers les années 1950 (Mailhot,
1993, p. 29).
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étape mene progressivement a la sédentarisation du peuple innu dans ces réserves et
donc, a I'abandon graduel du mode de vie nomade. Avec le délaissement de la pratique
de la chasse, les rituels associés au mode de vie traditionnel deviennent de plus en plus
caduques (Gagnon, 2007, p. 451). Les journées n'étant plus exclusivement accaparées
par toutes les occupations reliées a la chasse et a ses rituels, la religion catholique est

davantage pertinente.

Deés 1866, les Innus sont considérés comment étant catholiques par les Oblats puisqu’ils
se conforment aux rites et aux prescriptions de cette religion (Ménard, 1997, pp. 88,
95). Cette religion monothéiste s’accorde cependant facilement avec le systéme
religieux innu puisque ces deux univers ne sont pas considérés par les Innus eux-mémes
comme étant contradictoires'!, malgré les efforts déployés par 'Eglise catholique pour
¢liminer les pratiques jugées non conformes a l'orthodoxie chrétienne du temps
(Armitage, 1991, pp. 77, 83). Certaines pratiques catholiques comme la priere, le
chapelet et la Bible sont tout a fait bienvenues par les Innus qui les utilisent pour
combattre les esprits malfaisants comme le monstre cannibale Atshen. Cependant, les
pouvoirs de ceux qui sont appelés chamanes sont encore nécessaires puisqu’ils servent
a repérer ces esprits mal intentionnés. (Vincent, 1977, pp. 10-11) A partir de la
deuxiéme moitié du XX° siecle, malgré les politiques d’assimilation plus intensives,
les Innus continuent de fréquenter le territoire et les rituels qui accompagnent la

recherche du gibier viennent compléter les rituels catholiques, et vice versa'2. Parfois,

" Tout comme c’est le cas aujourd’hui pour certains Cris de 1’Ouest (Westman, 2015, p. 300).

12 1’ ouvrage Montagnaises de parole — Eukuan ume ninan etentamat, un projet d’enquéte sociale mené
par des femmes innues auprés d’autres femmes innues et compilé dans un ouvrage, fournit un bon
exemple d’une situation ou éléments rituels innus reliés au territoire et éléments catholiques se cotoient
aisément. Le présent témoignage est donné par une femme faisant partie de la catégorie 50 ans ou plus :
« Une fois, une de mes filles avait son bébé déja mort dans son sein. Le docteur me disait qu’il ne pouvait
rien pour ma fille et le bébé. Je suis retournée chez moi et j’ai pris de ’eau bénite de la Sainte Vierge,
que j’ai fait bouillir avec des sacs de thé. Une fois terminé, je suis retournée a I’hopital. J’ai dit a ma fille
"moi je vais faire de quoi pour toi, si le docteur ne peut plus rien faire. On va se tourner vers la religion,
elle est trés puissante”. Je lui ai dit que vers telle heure, ¢a irait mieux. Vers six heures du soir, ma fille
est devenue tres trés malade. On demande a I’infirmiére de venir la voir, mais elle n’a pas voulu. Elle a
dit qu’elle ne pouvait plus rien pour elle, qu’il fallait la déclencher a la date prévue de son accouchement,
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le catholicisme et le systéme religieux innu associé a la chasse peuvent se retrouver

combinés dans le méme rituel?

. Les Innus peuvent également totalement adhérer avec
ferveur aux rituels catholiques lorsqu’ils sont aux missions ou campements le long de
la cote en compagnie des prétres oblats. C'est le cas a Uashat qui, dés la fin du XIX®
siecle, est le théatre de processions catholiques officiées par ces prétres (Armitage,
1991, p. 43) et qui possede sa propre chapelle dés 1850 (Ménard, 1997, p. 91). C’est
¢galement le cas @ Unamen Shipu (La Romaine) ou les canots sont consacrés par le
prétre avant que les groupes de chasse ne se déplacent vers I’intérieur des terres (Mark
et Mark, 1993, p. 31). Aussitot de retour a I’intérieur des terres ou ils peuvent rester du
début septembre a la fin juin (Mongeau, 1981, p. 81), les Innus continuent de performer
leurs rituels ancestraux parce que les circonstances de la recherche du gibier nécessitent
ce genre d’action (Ménard, 1997, pp. 96, 99). Mais les missionnaires oblats relévent
dans leurs écrits des cas d’Innus qui préchent le catéchisme aux leurs, méme a

I’intérieur des terres (/bid.). Certaines familles innues peuvent aussi procéder a

I’ondoiement des enfants nés sur le territoire, prier trois fois par jour et réciter des

pas avant. Alors, elle a encore bu de ma potion et vers sept heures du soir, ma fille a accouché de son
bébé. Le docteur m’a demandé ce que j’avais fait, je lui ai dit que je ne pouvais pas lui dire, car les
anciennes sages faisaient cela dans le temps, et qu’elles seules pouvaient le faire. Mais moi, je
connaissais cela. Quand les femmes allaient dans le bois, les anciennes les soignaient comme cela. Mais
ce n’est pas donné a toutes de le faire. C’est pour ¢a que je crois en la priére et en Dieu. » (Basile ef al.,
1992, pp. 77-78)

13 Gagnon donne un bon exemple de la présence de ces deux systémes religieux dans un rituel : « Parmi
les nombreux pouvoirs attribués a sainte [Anne], il en est un ou se rencontrent des éléments du
catholicisme et du chamanisme et qui semble exclusif a la culture mamit innuat. Dans la dévotion
européenne, la sainte est invoquée pour protéger les marins des périls en mer, et ce a un point tel que
cette fonction suffit a elle seule a justifier la fondation du sanctuaire de Beaupré dans le discours
populaire. Reprenant ce discours a leur compte, les Mamit Innuat attribuent a sainte Anne le pouvoir de
calmer le vent sur un lac ou en mer, un pouvoir attribué autrefois aux grands chamans. Cette pratique est
une adaptation d'un pouvoir chamanique éprouvé qui a pu ainsi survivre a la conversion au catholicisme.
Une interlocutrice raconte qu'autrefois, pour calmer le vent, un ainé prenait une roche ronde qu'il
enduisait de gras animal ou de saindoux (dans les années 1970, le gras a été remplacée [sic] par de
« I'huile de sainte Anne », une huile aux vertus miraculeuses provenant du sanctuaire de Sainte-Anne-
de-Beaupré pres de Québec). 11 faisait ensuite rougir la pierre sur le feu, la prenait avec une pelle de bois
et 'amenait en canot tout en priant tandis que les autres gardaient le silence. Rendu au large, le chaman
jetait la pierre le plus loin possible et les gens observaient la vapeur dégagée par la chaleur de la pierre
brilante. On attendait ensuite une demi-heure ou une heure avant d'entreprendre la traversée en toute
sécurité. » (Gagnon, 2005, p. 146)
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prieres lorsqu’elles changent I’emplacement de leur campement (ce qui ne s’effectue
cependant jamais le dimanche) (Basile et al., 1992, p. 78; Mark et Mark, 1993, pp. 12,
23, 34).

La période de sédentarisation des Autochtones au Canada au milieu du XIX° si¢cle est
suivie de I’implantation du systéme des pensionnats au Québec. A partir des années
1940, « les Affaires indiennes commencent a jouer un role plus important et plus direct
dans la vie des Autochtones de la région. Ceci comprend la réinstallation de certaines
collectivités, la création de réserves et I’ouverture de pensionnats. » (Commission de
vérité et réconciliation du Canada, 2015, p. 44) Les deux seuls établissements
québécois en territoire innu sont a Mashteuiatsh au Lac-Saint-Jean et a Mani-Utenam
sur la Cote-Nord (/bid., pp. 43-50). Les familles innues « ne [peuvent] donc plus
monter dix mois dans le bois parce que [leurs] enfants [sont] gardés pensionnaires »
(Antane Kapesh, 1976, p. 73). Les parents ne veulent alors bien évidemment pas
s’¢loigner de leurs enfants pour une période de temps trop longue. C’est ainsi que
certains trouvent un emploi au village au lieu de continuer a vivre de la chasse sur le
territoire la majorité de I’année. Cependant, la vision du monde innue ne s’en trouve
pas altérée. Le pouvoir manitushiun, autrefois cumulé par les chasseurs expérimentés,
est toujours présent. Cependant, au lieu de servir a trouver efficacement le gibier sur le
territoire, il sert dorénavant a la guérison de maux sociaux tels 1’alcoolisme et la
violence. Il s’agit toujours d’un pouvoir d’action par la pensée et la volonté, mais dans
ce cas-ci en effectuant des priéres et des pelerinages a sainte Anne afin de lui demander
la fin de consommation d’alcool ou d’actes de violence de membres de sa famille
(Gagnon, 2007, p. 451). Ces actions sont effectuées régulierement afin que ce pouvoir
ne se dégrade ou ne faiblisse pas (/bid., p. 466). Les Innus, méme s’ils adoptent le culte

catholique a sainte Anne, conservent la structure de leur ontologie préexistante.

Les pensionnats chez les Innus sont mis en place a un moment ot la ferveur catholique

chez ces derniers est encore trés forte, mais ils contribuent ensuite au déclin de cette
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religion. En effet, c’est suite entre autres aux mauvais traitements subis dans ces
établissements que les ex-pensionnaires délaissent de plus en plus les bancs d’églises
(Basile et al., 1992, pp. 76-78). De nos jours, le catholicisme n’est plus consensuel dans
la population adulte au point qu’il I’a déja été¢ au cours de I’histoire innue, mais il
continue d’étre la religion la plus reconnue'®. Les personnes trés agées demeurent
solidement attachées a cette religion qui fait partie de leurs meeurs et leur mode de vie.

(Ibid.; Beaulieu, 2012, pp. 246-250).

1.3.3 Les femmes innues et le catholicisme

Le catholicisme est une religion qui ne permet pas aux femmes d’étre prétres.
Historiquement, les hommes missionnaires qui sont en contact avec les Innus sont
respectivement des Francais (les Jésuites et les Récollets) et des Canadiens-Francais
(les Oblats). De nos jours, le prétre oblat a Uashat et Mani-Utenam est originaire de
Madagascar, (Jourdain, 24 mars 2018) celui d’Ekuanitshit et Matimekush-Lac John est
Nigérian et deux autres prétres, un Camerounais et un Québécois allochtone, sont basés
dans les autres communautés innues (Sierra, 2017, p. 16). Face a cette situation, une
question surgit : si auparavant, tout comme aujourd’hui, elles n’ont pas acces aux

postes de leadership, quel est donc le role des femmes innues dans le catholicisme?

Une figure importante, si ce n’est la plus importante, pour les Innus est une femme :
sainte Anne. Reconnue comme la grand-meére du Christ dans les évangiles apocryphes,
elle est introduite de manicre stratégique et intentionnelle aux Innus par les
missionnaires du XVII® siecle. Cette période en est une de changements sociaux et

religieux pour les Autochtones et la figure de sainte Anne, matriarche d’une famille de

14 Par exemple, les funérailles diffusées a la radio communautaire (CKAU 104,5) sont encore trés
majoritairement catholiques, transmises en direct a partir de I’église Kateri Tekakwitha de Uashat ou
I’église Notre-Dame-du-Cap de Mani-Utenam (Notes de terrain, 2016).
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plusieurs générations, rend le catholicisme accessible aux Innus, en plus de leur donner
une entité répondant a leurs besoins de guérison, de régénération et de revitalisation.
Importante pour ce peuple, la figure de la grand-meére représentée par sainte Anne est
donc un €élément rassurant et de continuité dans cette nouvelle religion et ce monde de
plus en plus changeants. De nos jours, plusieurs pelerins innus se rendent chaque année
au sanctuaire de Sainte-Anne-de-Beaupré. Aucun autre pelerinage n’attire autant les

Innus que celui-ci. (Gagnon, 2005, pp. 144-148)

Egalement, les femmes innues intégrent le catholicisme dans leur habillement et leurs
pratiques traditionnels. En effet, ’habillement féminin reconnu comme traditionnel est
celui ou la femme porte un crucifix a son cou, comme c’est le cas pour Héléne Mark,
qui le porte depuis ses dix ans et toute sa vie durant. De plus, elle explique que
lorsqu’elle prépare un pansement graissé elle ajoute du saule, de la gomme d’épinette
rouge, du liniment, ainsi que de la poussiére d’argent grattée sur cette croix qu’elle
porte au cou. Ce mélange est ensuite appliqué sur la partie du corps douloureuse. (Mark

et Mark, 1993, pp. 11, 43)
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Figure 1.2 Femme innue, probablement de Sheshatshiu (Labrador), vers 1930 (Sears et

al., ca. 1930)

Pour ce qui est du rdle plus précis joué par les femmes au sein de I’institution catholique
dans leurs communautés, ’exemple de Philoméne « Pinamen » McKenzie (1873-
1962) livre des informations intéressantes sur la maniére dont une femme peut parvenir
a occuper un role d’importance et devenir une figure d’autorité catholique. Pendant de
nombreuses années durant la premicre moiti¢ du XX° siecle, Pinamen fait la classe aux

enfants de Sheshatshiu en leur enseignant plusieurs fondements de la foi catholique,
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tels que le Credo, les commandements, les signes de 1’Eglise, les anges, la préparation
a la premiére communion et la premiére confession, le catéchisme, les priéres, etc.
(Mongeau, 1981, pp. 97-105) En I’absence du prétre dans la communauté, c’est
Pinamen qui convoque les fidéles, anime les célébrations et ondoie ou baptise les
enfants. Elle n’administre pas les sacrements d’eucharistie ou de pardon, qui sont des
taches strictement réservées aux prétres dans la religion catholique, mais puisqu’elle
est grandement impliquée et au service des siens, les Innus de Sheshatshiu
reconnaissent une certaine autorité morale en elle (/bid., pp. 108-109). A juste titre,
cing ans apres sa mort, en 1967, son nom est donné a 1’école de Sheshatshiu (Zbid., p.

100).

Pinamen McKenzie est cependant une exception et les femmes innues n’ont en général
pas de role de pouvoir ou de leadership dans le catholicisme. La famille McKenzie est
reconnue comme étant historiquement plus prés du pouvoir missionnaire catholique,
mais cela concerne davantage les hommes qui sont chefs de bande et chantres dans
I’église durant les services religieux (Mailhot, 1993, pp. 77-78). Les femmes innues
s’approprient cependant grandement le catholicisme et I’intégrent a leur mode de vie
et leurs habitudes. Encore aujourd’hui, de tous les pelerins innus présents durant la féte
de sainte Anne le 26 juillet a Sainte-Anne-de-Beaupré, les femmes sont aussi
nombreuses que les hommes'. Elles sont donc trés actives au sein du catholicisme
innu, mais n’occupent généralement aucun poste de direction. La situation est

cependant tres différente dans le mouvement de spiritualité autochtone.

15 Cette information m’a été donnée par Maria de Lurdes Santana Rita qui a effectué ses recherches de
terrain de maitrise en sciences des religions (UQAM) a Sainte-Anne-de-Beaupré le 26 juillet 2019 aupres
de la communauté pélerine innue (Communication personnelle, Messenger Facebook, 22 octobre 2019).
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1.4  La guérison en contexte autochtone : une constellation d’approches et de

pratiques

La guérison en contexte autochtone donne naissance, historiquement, au mouvement
de spiritualité autochtonel® qui désigne « un ensemble de discours, de concepts, de
symboles et de cérémonies, répandu a l1'échelle pan-amérindienne (i.e. nord-
américaine), malgré la diversité des cultures des Premiéres Nations!” » (Beaulieu,
2012, pp. 171-172). C’est dans le contexte de la montée du pouvoir rouge (ou /ndian
power), puis du mouvement de guérison aux Etats-Unis dans les années 1970 que le
terme spiritualité est privilégié afin d’affirmer le désir de se distancier du terme
religion, davantage associé aux différents christianismes et a la colonisation. Les rituels
pratiqués dans le contexte de la spiritualité autochtone sont originaires des nations
dakota, lakota et ojibwa des plaines du Canada et des Etats-Unis. (Ibid., pp. 172-173;
Brass, 2009, p. 359; Jérome, 2009, p. 131) Dans le mouvement de spiritualité
autochtone, la colonisation est vue comme ce qui a « contaminé, rendu malades
(épidémies, alcool, drogue, sucre) et dépossédé [les Autochtones] de leurs territoires et
de leurs savoirs » (Beaulieu, 2012, p. 173). Un retour a ce qui existait donc avant la
colonisation est nécessaire. Les symboles présents dans la spiritualité autochtone sont
le cercle et les six directions (le ciel, la terre et les quatre directions cardinales), qui
forment la roue de médecine. Le rituel de la purification utilise la sauge, le foin d’odeur
et le cedre, tandis que le rituel de la priere utilise le tabac, la pipe et le tambour. Les
autres rituels qui existent sont le cercle de partage, la tente a suer, la cérémonie du lever
de soleil, la cérémonie de la pipe sacrée et la danse du soleil. Les valeurs pronées sont

l'interconnexion de toute chose, le respect, le partage, la sobriété¢ et I'humour. La

“Dans ce mémoire, j’utilise I’expression « spiritualité autochtone » puisque c’est ce terme qui était
utilisé par ses adhérents a Uashat mak Mani-Utenam et les autres personnes innues rencontrées lors de
mes recherches a I’automne 2016 (Notes de terrain). Il est important de noter que, par exemple, Beaulieu
privilégie toutefois les termes « spiritualit¢é amérindienne, pan-amérindienne ou pan-indienne », ou
encore « ¢a vient de 1'Ouest » (2012, p. 171).

1711 ne sera pas question dans ce chapitre des Inuit, qui ne font pas partie de I’ensemble appelé Premiéres
Nations.
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8 et autres

spiritualité autochtone est aujourd’hui présente dans les pow-wow!
rassemblements, les centres de désintoxication et de thérapie, les prisons, les
communautés autochtones, les territoires ancestraux et sur Internet. (/bid., pp. 173-174)
Il est important de spécifier que cette spiritualité n’est pas le retour a des pratiques et
des rituels traditionnels spécifiques et contextualisés a une nation en particulier. Au
contraire, la spiritualité autochtone est davantage considérée comme une représentation
culturelle d’une identité autochtone généralisée qui échoue a reproduire parfaitement
une tradition autochtone spécifique et précise (Brass, 2009, pp. 358-359). Elle peut
toutefois permettre de donner des référents communs a des gens ayant des traditions
autochtones diversifiées. Egalement, comme dans ’exemple du groupe atikamekw de

drummers du tambour de style pow-wow, les pratiques découlant de la spiritualité

autochtone peuvent étre le point de départ d’une pratique artistique créative :

Dans la recherche d’originalité, 1’intégration de chants en atikamekw a
représenté une démarche significative dans le processus de création puisque la
plupart des autres groupes intégrent des paroles en anglais. [...] Ainsi, les
différents styles [de chants au tambour]| ne sont plus restitués passivement a
travers les différents chants du groupe mais intégrés dans un processus actif de
création. (Jérome, 2009, pp. 135-136)

C’est donc la résurgence politique autochtone dans 1’ouest des Etats-Unis dans les
années 1970 qui amene le mouvement de guérison autochtone, qui donne ensuite
naissance a ce que les participantes a ma recherche appellent « spiritualité
autochtone ». Cependant, la guérison autochtone est plus large que le seul mouvement
de spiritualité autochtone. En effet, ces mouvances amenent avec les années a changer
la perspective que les Autochtones ont des problémes sociaux : « le discours véhiculé
par les pratiques de guérison est passé d'une vision de I'alcoolisme comme une maladie

a la perception d'une souffrance intergénérationnelle, marquée par la politique

18 Les pow-wow sont aussi en soit une expression de la spiritualité autochtone et de pan-indianisme
(Brass, p. 358).
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d'assimilation » (Beaulieu, 2012, p. 201). Cette souffrance est pergue non seulement
comme individuelle, mais comme étant sociale (collective) et créée par la colonisation
(Adelson, 2009, pp. 273-274). Le tournant de guérison amorcé par les communautés
autochtones dans les années 1970'° ouvre la porte a différentes initiatives de guérison,
comme une constellation d’approches et de manieres d’intervention qui convergent
toutes vers un seul et méme but, fortement recherché par les Autochtones : la guérison
des blessures liées au colonialisme. Ainsi, cette guérison peut regrouper aujourd’hui
les initiatives dites de spiritualité autochtone, les Alcooliques anonymes (AA), les
centres de thérapie utilisant les douze étapes des AA et d’autres approches
thérapeutiques psycho-éducatives? et les ateliers, activités et conférences organisés par
les services de santé¢ autochtones ou autres organismes communautaires et locaux

(Tanner, 2004, p. 190).

Mais qu’est-ce que la guérison en contexte autochtone? Cette question appelle une

réponse complexe :

[L]a guérison est un concept difficile a articuler, en partie parce que la plupart
des gens ne croient pas qu’il y a un besoin de I’articuler et/ou il n’y a tout
simplement jamais eu de demande a cet égard. Dans ce cas, il n’existe aucun
paradigme thérapeutique dominant qui s’applique. La guérison s’est avérée
changeante dans sa signification, variable, souvent imprécise et floue, de méme
qu’idiosyncrasique. [...] [L]a guérison est un processus actif, non passif; c’est
une démarche qu’on fait, et non une démarche de la pensée que quelqu’un fait
pour nous. En ce sens, la guérison nécessite des efforts personnels, un
investissement continu et elle exige de s’y donner a fond avec détermination.
D’abord et avant tout, il faut que la personne s’engage. Personne ne peut opérer
la guérison pour nous ou faire en sorte qu’on guérisse. Par-dessus tout, on

19 Comme on I’a vu plus haut, ce mouvement débute dans I’ouest des Etats-Unis. Il se répand ensuite
progressivement vers le nord-est du continent nord-américain au fil des décennies. Le mémoire de
Desaulniers Turgeon (2010) et la thése de Beaulieu (2012) donnent de nombreux détails concernant cette
propagation du discours et des pratiques de guérison autochtone.

20 On peut mentionner dans cette catégorie les six centres de traitement pour Autochtones au Québec
financés par Santé Canada qui utilisent et intégrent tous aujourd’hui des ¢éléments de la spiritualité
autochtone dans leurs programmes thérapeutiques, a différents niveaux (Services aux Autochtones
Canada, 2020).
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insiste sur la capacité d’action personnelle autonome ou sur la gestion de soi.
(Waldram, 2008, pp. 7-8)

I1 est aussi généralement admis dans les milieux de guérison autochtone que plusieurs
approches peuvent venir a contribution pour aider la personne soignée. Les ¢léments
utilisés ne se limitent donc pas a la spiritualité autochtone, mais peuvent emprunter aux
christianismes, a la culture occidentale populaire, au systéme religieux autochtone
local, etc. (Adelson, 2009, p. 284; Brass, 2009, p. 372; Waldram, 2008, pp. 5-6) Cela
fait en sorte qu’il est d’autant plus difficile de définir précisément la guérison
autochtone. Voila pourquoi il est peut-&tre plus ais¢é de comprendre ce concept en
prenant I’exemple d’une communauté autochtone en particulier. Je propose donc a la
section suivante d’explorer les différentes initiatives de guérison a Uashat mak Mani-

Utenam afin de comprendre comment cela s’effectue localement.

1.4.1 La guérison autochtone a Uashat mak Mani-Utenam

Le mouvement de guérison et de spiritualité autochtone a Uashat mak Mani-Utenam
remonte a plusieurs décennies. A son arrivée, il n’est pas bien pergu par les ainés innus

qui ont été élevés dans la ferveur catholique toute leur vie :

[L]es ainés font référence au « chemin des anciens » lorsqu'ils parlent de leurs
pratiques religieuses. Ce « chemin », qui s'exprime par la transmission de
diverses pratiques et de rituels catholiques axés avant tout sur la priere, est celui
que suivent ceux qui sont restés fideles a I'enseignement catholique que leur ont
transmis leurs parents, leurs grands-parents et leurs arriére-grands-parents. Il
est opposé a celui que suivent ceux qui ont abandonné la foi catholique ou qui
pratiquent la spiritualité autochtone. (Gagnon, 2003, p. 289)

Ceux-ci voient en effet cette spiritualit¢ venue de 1’Ouest comme contraire a leur

catholicisme innu. Cependant, les Innus qui introduisent leur communauté a cette
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spiritualité autochtone voient cela d’un ceil différent. Les jumeaux Léo et Omer St-
Onge de Mani-Utenam mettent sur pied dans les années 1990 des sessions de guérison
inspirées par les enseignements de 1’ainé¢ anishinabe William Commanda et les
enseignements midewiwin d’ainés ojibwa du Manitoba qui sont, selon eux, plus
« adaptées a la culture innue, parce qu'ils pens[ent] que les AA ne suffis[ent] pas et que
les gens [ont] besoin de connaitre la voie de la guérison, issue de leur propre tradition
culturelle » (Beaulieu, 2012, p. 176). Pour eux, les enseignements de guérison recus
dans la spiritualité autochtone sont en parfait accord et en continuation avec la vision
du monde innue telle que vécue par leurs ancétres autrefois sur le territoire. Il y a 1a
«une continuité dans [les] nouvelles configurations symboliques [...] qui ont persisté
en dépit de la christianisation et de 1’adoption de la modernité » (Laugrand et Delage,
2008, p. 6), « une continuité d’ensemble malgré I’intensité et la fréquence des ruptures
qui ont marqué et continuent de marquer la vie quotidienne » (Jérome, 2009, p. 138).
Dans cet ordre d’idée, la démarche de guérison entreprise par les freres St-Onge et
celles se déroulant a Uashat mak Mani-Utenam énumérées ci-dessous sont
«aujourd'hui largement pensée[s] par les Mamit Innuat, [et les Innus en général],
comme devant étre traditionnelle, culturelle, spirituelle et décolonisée » (Beaulieu,

2012, p. 201).

Evelyne St-Onge?!, Innue de Mani-Utenam, commence dés le milieu des années 1970
(alors qu’elle a environ 30 ans) a vouloir renouer avec sa culture, entre autres par
plusieurs séjours sur le territoire. Elle considére que sa jeunesse, ¢levée dans le
catholicisme et au pensionnat, 1’a coupée de plusieurs savoir-faire innus. Cette

démarche amorce en elle un processus de guérison :

Le fait d’apprendre ma culture m’a calmé. J’avais arrété de boire. Ca m’a calmé
beaucoup. J’étais moins agressive. J’avais davantage une ouverture vers les

2! Toutes les informations a propos d’Evelyne St-Onge sont tirées d’une entrevue réalisée avec elle a
I’automne 2016.
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autres. Et j’aimais ¢a. Je me disais : Moi j’ai été créée pour vivre en forét, pour
connaitre la vie en forét. J’étais bien, je me sentais bien la-dedans. (Evelyne St-
Onge)

Pour elle, toutes les prescriptions qu’il faut suivre quand on vit en forét??, c’est sa
spiritualité. Cela démontre le respect qu’elle porte au territoire et tous ses habitants. Au
début des années 2000, une personne de Mani-Utenam qu’elle connait I’invite a se
joindre a un groupe qui effectue une cérémonie de la pleine lune. Elle se joint ensuite
a ce groupe de spiritualité autochtone (que fréquentent aussi Jeannette?® et Manishan
Kapesh) et assiste chaque été pendant dix ans aux événements de la danse du soleil se
tenant au Dakota. Elle trouve que cette spiritualité lui convient puisque plusieurs
cérémonies sont les mémes que celles que les Innus ont, comme par exemple le
matutishan. En 2015, avec plusieurs autres personnes qui sont dans le processus de se
réapproprier leurs cérémonies ancestrales, elle fonde le groupe Uapashkuss, un
organisme sans but lucratif (Gouvernement du Québec, 2017) qui a pour mission de
«mettre a jour ’inventaire de nos sites sacrés afin de les protéger. Favoriser la
transmission des savoirs innus aux plus jeunes » (Les Gardiens des sites sacrés Innu-
Assi. Uapashkuss, s.d.). Evelyne estime que maintenant, dans la communauté de
Uashat mak Mani-Utenam, il y a plusieurs groupes orientés vers la spiritualité
autochtone et plusieurs guides spirituels ayant chacun leurs fagons d’aider a la

guérison. (Evelyne St-Onge)

Manishan Kapesh est aussi Innue de Mani-Utenam et de la méme génération
qu’Evelyne St-Onge. Jeune adulte, elle a un probléme de consommation d’alcool et
considére qu’elle ne connait rien au systéme religieux innu de ses ancétres. Elle entre
dans une démarche de se réapproprier les rituels innus, comme le matutishan, méme si

elle rencontre de la résistance de la part des ainés de la communauté qui sont

22 Voir section 1.2 pour plus de détails.
3 Voir section 4.3.5.
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catholiques. Elle décide alors de voyager dans plusieurs pays afin de découvrir ce qu’il
manque dans sa communauté pour que les gens puissent se sortir de leurs problémes.
C’est lors d’un voyage au Japon qu’elle comprend ce dont les gens de Uashat mak
Mani-Utenam ont besoin : un centre de thérapie afin d’entreprendre leur démarche de
guérison. Elle fonde en 2002 le centre de thérapie Kutikuniu situ¢ a Moisie, tout pres
de Mani-Utenam, qui est unique en son genre au Canada. « Le programme de guérison
de 17 jours repose sur les méthodes traditionnelles de guérison autochtone. Ces
méthodes reposent sur le jeline, le recueillement. Les Autochtones utilisent aussi la
tente a suer et les bains de cédre. » (Société Radio-Canada et Leblanc, 29 octobre 2002)
De nos jours, ce centre accueille des personnes autochtones de tout le Québec, y
compris des Innus de toutes les communautés, des Atikamekw, des Anishinabeg et des
Naskapis. Egalement, Manishan est présentement en train de développer une initiative
pour permettre aux Innus de réapprendre leurs coutumes traditionnelles et leur langue
dans une démarche axée sur le territoire. Ce projet s'appellera « Innuversité ».

(Manishan Kapesh)

Un an apres le centre de thérapie Kutikuniu, est fondé le centre Miam Uapukun a Mani-
Utenam. Ce centre se veut un endroit pour les adultes originaires des Premieres Nations
qui ont des problemes de consommation d’alcool et de drogues. Leur thérapie est de
type 12 étapes des AA et psycho-éducatif. En 2012, I’intégration du matutishan est
prévue afin d’avoir une composante de spiritualité innue dans leur programme, a la
demande de leur clientele. Leurs patients proviennent principalement des différentes
communautés innues, mais également des nations atikamekw et anishinabeg. (Centre

Miam Uapukun, 2012a)

La santé et les services sociaux sont assurés a Uashat mak Mani-Utenam par
Uauitshitun. Cette branche du conseil de bande Innu Takuaikan Uashat mak Mani-
Utenam (ITUM) assure a la communauté des services tels que des soins infirmiers,

médicaux, d’accompagnement aux patients, mais ¢également des services
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psychosociaux, du soutien culturellement adapté aux survivants des pensionnats, de
I’intervention et de la prévention en toxicomanie, alcoolisme, suicide, etc. « [Les]
services visent a accompagner la communauté et ses membres vers le mieux-étre en
offrant des services de prévention et d’intervention qui tiennent du savoir, du savoir-
faire, du savoir-étre et de ’identité culturelle innue. » (ITUM, 2020) Uauitshitun est
trés actif en matiére de guérison; en novembre 2016, durant mon terrain ethnographique
dans la communauté, il organise au Musée Shaputuan la projection du film « Sans toi »,

un film pour la prévention du suicide (Notes de terrain).

Par ailleurs, deux projets organisés par Uauitshitun en 2015 sont révélateurs du désir
de fournir des services en maticre de guérison : le projet Inniun et le projet Meshkenu
Tshishuk. Ces deux initiatives se veulent fédératrices dans toute la communauté afin
de faire de la sensibilisation et de la prévention du suicide, en réponse a plusieurs cas
ayant eu lieu plus tot dans I’année (Denis et Brigitte). Afin de chapeauter le tout,
Uauitshitun invite des représentants des trois principales communautés religieuses :
catholiques, baptistes et spiritualité autochtone. L’organisme considére qu’ils sont tous
des intervenants de premiere ligne a leur facon, comme on peut le lire sur le certificat

d’accomplissement qui leur est tous donné a la fin du projet Inniun :

Hommage et reconnaissance. Recevez notre profonde gratitude et notre joie de
vous voir tous réunis. Chacun, chacune a votre fagon vous faites partie du grand
cercle des guides spirituels. Vous €tes animés par des valeurs profondes, tels que le
respect, le partage et I’entraide. Vous étes présents. Vous nous aidez a rallumer le
feu, a raviver la joie chez les personnes en détresse et aussi le cceur de tous les
membres de notre communauté. Merci de votre lumiére, merci de nous aider a
célébrer la vie. Uauitshitun. (Evelyne St-Onge)

Toutes ces initiatives — et plusieurs autres de moindre envergure — contribuent a fournir
une offre de services diversifiés et nombreux ayant pour objectif la guérison a Uashat

mak Mani-Utenam.
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1.4.2 Les femmes innues et la guérison autochtone

Contrairement aux autres mouvements religieux abordés dans ce chapitre, le
mouvement de guérison autochtone a Uashat mak Mani-Utenam compte un grand
nombre de femmes en position de leadership. Tout juste un peu plus de la moitié des
membres du groupe Uapashkuss sont des femmes (Les Gardiens des sites sacrés Innu-
Assi. Uapashkuss, s.d.). C’est une femme qui est a la téte du Centre de thérapie
Kutikuniu (Manishan Kapesh). La grande majorité du conseil d’administration du
Centre Miam Uapukun, dont la présidente, sont des femmes (Centre Miam Uapukun,
2012b). Les personnes en charge a Uauitshitun des projets Inniun et Meshkenu
Tshishuk et du visionnement du film sur le suicide au Musée Shaputuan sont des
femmes (Denis et Brigitte; Notes de terrain). Les femmes innues sont donc trés actives
et entreprenantes en matiere de guérison dans leurs communautés et les initiatives et
les projets qu’elles développent sont variés et appréciés des membres de la
communauté. Voild pourquoi on peut réellement parler d’une constellation

d’approches.

1.5  Le christianisme évangélique

Au XVI¢ siécle en Europe, I’Eglise catholique, qui a alors le monopole chrétien sur
I’ouest du continent, essuie de plus en plus de critiques. En effet, on lui reproche
« Pimmoralité de ses prétres, I’autoritarisme de Rome et le systéme des indulgences
qui permet au Vatican de financer ses dépenses somptuaires en laissant croire aux
fideles qu’ils peuvent acheter leur place au Paradis » (Lafitte, 2013, pp. 76-77).
Plusieurs figures qui souhaitent réformer I’Eglise de Rome apparaissent dans les
différents pays d’Europe de 1’Ouest : Luther (1483-1546) en Allemagne, Zwingli
(1483-1531) en Suisse et Calvin (1509-1564) en Suisse, France et Ecosse sont les

principaux réformateurs qui se font tous ensuite excommunier (Hale, 2008, p. 62;
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Lafitte, 2013, p. 77; Willaime, 2005, pp. 12-13). « En 1529, les signataires d’une
protestation écrite pour la défense des réformateurs [sont] surnommés "protestants" »
(Hale, 2008, p. 62). Ce nom leur reste et qualifie désormais tous les chrétiens
s’identifiant a ces mouvements réformateurs. Le roi Henri VIII (roi de 1509-1547) en
Angleterre fonde quant a lui ’anglicanisme, qu’on associe aussi au protestantisme
(Ibid., pp. 62-63), mais pour une toute autre raison; « faché du refus par le pape
Clément VII d’annuler son mariage avec Catherine d’ Aragon, [il] se proclame chef de

I’Eglise d’ Angleterre » (Lafitte, 2013, p. 79).

Les débuts de I’évangélisme sont généralement situés a la fin du XIX® siecle et au début
du XX° siecle (Dejean, 2011, p. 85; Laurent et Plaideau, 2010, p. 208). Dejean situe
toutefois la genese du mouvement évangélique des la fin du XVIII® siécle avec une
emphase, entre autres, sur la foi personnelle et dés la moiti¢ du XIX®siécle, en réponse
aux différentes dénominations protestantes qui ont de plus en plus des tendances
libérales. Les évangéliques se positionnent donc contre ce libéralisme en mettant
I’accent sur la grace de Dieu, la foi en Jésus et la Bible. (Op. cit., pp. 85-86) Les quatre
¢léments suivants sont aujourd’hui généralement acceptés comme ce qui caractérise les
évanggliques : le prosélytisme, la conversion, le biblicisme et le crucicentrisme
(Bebbington, 2003, p. 16). Le prosélytisme fait référence a une « dynamique
militante » a vouloir convertir les autres, la conversion stipule qu’« on ne nait pas
chrétien, on le devient », le biblicisme est empreint d’un « rapport direct et normatif a
la Bible » et le crucicentrisme évoque une « conception exclusiviste du salut qui
ressasse le récit de Jésus-Christ crucifié et ressuscité » (Fath et Mayrargue, 2014, p. 15;
Willaime, 2005, p. 29). Ces éléments et plusieurs autres explicités a la section 2.4.2
contribuent au fait que le mouvement évangélique est un des mouvements religieux qui
bénéficie de la plus grande croissance. « En moins de cent ans, depuis le début du XXe
siecle jusqu’a nos jours, il est pass¢ de zéro a 500 millions d’adhérents représentant

désormais le quart des chrétiens dans le monde » (Laurent et Plaideau, 2010, p. 208).
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Les baptistes et les pentecotistes sont les deux branches de 1’évangélisme protestant
dont je parle dans ce mémoire. Cela est dii au fait que ces deux dénominations sont
celles que les participantes a ma recherche fréquentent présentement ou ont déja
fréquenté par le passé€. Les baptistes se caractérisent comme étant des protestants qui
pronent le baptéme des adultes seulement (ils ne baptisent pas les enfants) (Lafitte,
2013, p. 78). Les pentecotistes sont aussi issus du protestantisme, mais mettent
davantage I’emphase sur les dons de I’Esprit, comme le parler en langues (glossolalie),
qui sont originalement donnés par Dieu a la Pentecdte dans le livre biblique des Actes
des apotres (Willaime, 2005, p. 26). Il existe un flou a savoir si les pentecotistes font
partie du grand ensemble évangéliques (Fath et Mayrargue, 2014, p. 15; Laurent et
Plaideau, 2010, p. 209; Stolz et al., 2013, p. 12; Willaime, 2005, pp. 29-30) ou bien
s’ils forment une catégorie a part (Dejean, 2011, p. 92; Gooren, 2010, p. 93; Lafitte,
2013, p. 79). Pour ma part, j’inclus baptistes et pentecotistes sous le méme grand
ensemble évangélique. Lors de mon terrain ethnographique a I’automne 2016 a Uashat
mak Mani-Utenam, le terme « évangélique » était celui qui faisait consensus puisque
certaines femmes, dans leur parcours protestant, n’ont fréquenté que le milieu baptiste,
mais que certaines autres ont fréquenté le milieu pentecodtiste en plus du milieu baptiste.
Pour celles qui ont fréquenté les deux milieux, il est clair que leurs allées et venues
d’un milieu a un autre ne représentent pas du tout une cassure dans leur parcours de
foi, mais plutt une continuité. Afin d’entrer en dialogue avec elles a propos de leur
histoire de vie, il était donc plus ais€ et accepté que j’utilise le terme consensuel

« évangélique »**.

24 Cependant, pour certaines participantes, toutes ces catégories n’avaient aucune importance et elles
faisaient davantage référence a leur type de foi selon des appellations locales, en disant par exemple
« Iéglise verte », les « kamatoaiamiat » et méme parfois « I’église de ton pére ».
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1.5.1 L’évangélisme en contexte autochtone et innu au Québec

Le bref survol historique a la section précédente donne une idée de la facon dont le
christianisme évangélique s’est développé en Occident, étant originaire de cette partie
du monde. Mais qu’en est-il en contexte non occidental, plus précisément dans les
mondes autochtones au Québec? Le voyage effectué par 1I’évangélisme de 1’Occident
vers les traditions autochtones parait improbable, mais il s’explique par sa pratique

portative et son message transposable :

This being said, we can propose two aspects of religions that must be attended
to in determining whether or not they travel well, what I will call portable
practice and transposable message. By portable practice [ mean rites that can be
easily learned, require relatively little esoteric knowledge or paraphernalia, are
not held as proprietary or necessarily linked to a specific cultural context, and
can be performed without commitment to an elaborate ideological or
institutional apparatus. [...] By transposable message I mean that the basis of
appeal contained in religious tenets, premises, or promises can find footing
across a diversity of linguistic and cultural settings. I prefer the notion of
transposability to those of transmissibility, transferability, or even
translatability in part because its definition encompasses several of these ideas,
and also in part because it includes the connotations of being susceptible to
being transformed or reordered without being denatured, and the valuable
musical metaphor of being performable in a different key. (Csordas, 2007, p.
261)

L’évangélisme souscrit a ces deux critéres : il a une pratique portative parce qu’il ne
nécessite aucun aménagement particulier et il a un message transposable parce que son
message peut transcender les cultures. Sa pratique portative se voit dans le chant, la
prédication et la priere en groupe effectués ainsi que dans 1’occupation et
I’aménagement mémes de 1’espace a Aiamieu Mamuitun. Par exemple, lors des
réunions du dimanche matin, ’estrade, le systétme de son et le systeéme de projection
dans la grande salle sont utilisés pour permettre a ’assemblée des fideles de chanter en
cheeur et d’écouter la prédication du pasteur. Lors des réunions de prieres du mercredi

soir, les fideles se regroupent tout simplement assis autour d’une table dans la partie
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arriere de cette méme grande salle afin de chanter en cheeur au son de la guitare non-
amplifiée du pasteur, aidés simplement par les cartables contenants tous les chants. Le
message transposable de 1’évangélisme se voit a Aiamieu Mamuitun par les éléments
typiquement évangéliques présents dans le discours et la pratique des femmes innues
fréquentant cette église. (Notes de terrain) C’est ce que j’appelle le discours
évangélique et ces divers éléments sont explicités dans les sections 2.4.2 et 5.3. Cette
capacit¢ de 1’évangélisme de s’adapter aux différentes cultures peut également
s’envisager comme une « compétence caméléon » (Laurent et Plaideau, 2010, pp. 209-

210).

En partant des statistiques compilées par Smith mettant en lumicre quelles
dénominations comptent le plus d’églises (2011, pp. 275-276) et en y combinant
différentes sources (Association d'Eglises Baptistes Evangéliques au Québec, 2017¢;
Canadian Assemblies of God, 2018; Direction chrétienne, 2014; KUUT, 2017; Les
assemblées de la Pentecote du Canada. District du Québec, 2016; The United Brethren
Church in Canada, 2020; Union d'églises baptistes francophones du Canada, 2015-
2020), j’ai pu arriver aux résultats suivants en terme de nombres d’églises ou
d’initiatives évangéliques autochtones au Québec? :
- 3 églises algonquines (anishinabeg)?¢;

- 2 églises ou initiative atikamekw?’;

25 Cette liste est assurément incompléte, mais la majorité des églises en milieu autochtone s’y retrouvent
néanmoins.

26 Lac-Simon Mission Premiére Nation (Assemblée de Dieu Indépendante), Maniwaki Native Christian
Church (Canadian National Baptist Convention), Pikogan Eglise Lighthouse (Association Chrétienne
pour la Francophonie).

27 Eglise évangélique de la nation Atikamekw a Opitciwan (Assemblées de la Pentecote du Canada),
Organisme renaissance autochtone (ORA) a Wemotaci (Initiative indépendante). L’ORA est une
initiative indépendante de toute dénomination qui ne souhaite pas répéter les erreurs du passé commises
par le christianisme et le colonialisme. Cette initiative ne s’identifie pas en tant qu’église, puisqu’elle
désire faire les choses autrement en accordant davantage de place a la discussion plutdt qu’a la
transmission de principes ou rituels religieux. Son leader désire vivre pleinement I’Evangile de Jésus et
amorcer un dialogue avec les Atikamekw de Wemotaci. L’ORA ne s’identifie pas comme évangélique,
mais j’ai cru bon de I'inclure tout de méme dans cette liste puisque les personnes I’ayant fondé
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- 6 églises cries (eeyou)*;

- 2 églises innues?’;

- 10 églises inuit’;
- 2 églises mohawks (kanien’keha:ka)3!.??

La grande majorité de ces églises sont pentecdtistes ou charismatiques.

En général, les mouvements évangéliques en contextes autochtones sont assez peu
documentés au Québec, surtout si I’on compare au reste du Canada, comme le font
remarquer Laugrand et Oosten pour le cas des Inuit (2007, p. 230). Cependant, les buts
recherchés et les maniéres d’adhérer a 1’évangélisme par les peuples autochtones au

Queébec et ceux ailleurs au pays se ressemblent puisqu’ils partagent une manicre d’étre

proviennent initialement du milieu évangélique. Ces informations m’ont été transmises par Israél-Luc
Godfrey et Marc Levasseur (Communication personnelle, Messenger Facebook, 18 et 19 aotit 2020).

28 Waswanipi Pentecostal Church (Assemblées de la Pentecdte du Canada), Chapais Pentecostal Church
(Assemblées de la Pentecote du Canada), Jishemundo-Mijwap a Oujé-Bougoumou (Assemblées de la
Pentecote du Canada), The Living Water Assembly a Mistissini (Assemblées de la Pentecote du
Canada), Nemaska Community Church (Assemblées de la Pentecote du Canada), Waskaganish Cree
Pentecostal Church (Assemblées de la Pentecote du Canada).

» Fglise Betsiamites (Assemblées de la Pentecote du Canada), Aiamieu Mamuitun (Association
d'Eglises Baptistes Evangéliques au Québec).

30 Kuujjuaq Church (Independant Assemblies of God), Puvirnituq Full Gospel Messenger Church
(Independant Assemblies of God), Umiujaq Full Gospel Church (Independant Assemblies of God),
Quaqtaq Christian Fellowship (Independant Assemblies of God), Akulivik Christian Fellowship
(Dénomination inconnue), Kangirsuk Full Gospel Church (Independant Assemblies of God), Rivers of
Living Waters Church a Salluit (Non affiliée ou Indépendante), Salluit Full Gospel Church (Independant
Assemblies of God), Aupaluk Full Gospel Church (Independant Assemblies of God), Full Gospel
Church a Kangigsujuaq (Independant Assemblies of God).

31 Kahnawake Pentecostal Church (Assemblées de la Pentecote du Canada), Kanehsatake Pentecostal
Church (Assemblées de la Pentecdte du Canada).

32 Je n’ai pas inclus dans cette liste les églises autochtones anglicanes ou luthériennes, qui sont
protestantes, mais qui ne sont pas a mon avis évangéliques puisqu’elles viennent de mouvements
protestants antérieurs a 1’évangélisme (voir section 1.5 pour plus de détails). Cependant, il est vrai que
la catégorie « évangélique » n’est pas toujours aussi étroite et qu’on peut retrouver des « sensibilité[s]
particuliere[s] » évangéliques dans ces dénominations (Willaime, 2005, p. 29). Il est intéressant toutefois
de noter qu’il existe 19 églises autochtones anglicanes au Québec, toutes situées dans les communautés
cries, inuit et naskapies (Archevéque Mark MacDonald, Communication personnelle, Courriel, 7
septembre 2020).
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dans le monde® et une histoire coloniale semblables. Les traditions religieuses
autochtones sont envisagées dans une optique avant tout collective. « Native religious
traditions are not practiced for personal empowerment or fulfilment but rather to ensure
the corporate good » (Weaver, 1998, p. 21). Ainsi, lorsque 1’adhésion a 1’évangélisme
se produit, cela se fait généralement sans heurt, pourvu que cela soit fait dans le respect
des intéréts de toute la communauté, sans trop de prosélytisme insistant (Gélinas, 2013,
p. 47). En effet, plusieurs nations autochtones sont habituées depuis longtemps a vivre
dans un monde qui prone la pluralité. « Il n’y aurait donc pas "un" bon systéme de
référence spirituel. Tous sont acceptables, valables et non critiquables. » (Ibid., p. 51)
En plus de ne pas étre d’emblée réfractaires aux nouveaux systémes religieux tels que
I’évangélisme, plusieurs communautés autochtones voient dans cette religion un
moyen d’aider et de moderniser les structures sociales autochtones, par exemple par la
revitalisation de la langue crie a travers les chants pentecotistes (Westman, 2008, p.
14). De plus, comme j’ai expliqué dans la section 1.4, la guérison est un but recherché
par toutes les populations autochtones. L’évangélisme, et particulierement le
pentecdtisme, répond tres bien a ce désir. Les séances de prieres collectives pour une
personne en particulier, I’annonce de guérisons imminentes lors d’un moment de
louange, les témoignages des personnes guéries devant toute 1’assemblée et les
manifestations du Saint-Esprit sont autant d’actions possibles dans un milieu
évangélique qui viennent répondre a ce désir (Hamel-Charest, 2015, p. 105). Certains
groupes évangéliques proposent méme une offre de services étant trés proche des
conceptions chamaniques locales (Laugrand, 2016, p. 107). C’est le cas par exemple
du groupe évangélique Canada Awakening Ministries (CAM) qui propose aux Inuit
des rituels axés sur la guérison des personnes, mais également sur la guérison de la
terre. Cela fait en sorte de réactiver « une conception ancienne. [En effet,] Nuna, la

terre, jouait un réle-clé dans le chamanisme inuit » (/bid., p. 121). Le CAM propose

33 Les peuples algonquiens et iroquoiens se situent de part et d’autre de la frontiére québécoise, tout
comme c’est le cas pour les peuples inuit. En effet, ces peuples ont bien évidemment une présence sur
le territoire antérieure a 1’établissement de ces fronti¢res coloniales.
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donc de nouveaux rituels, mais son succes, tout comme le succes de plusieurs autres
groupes évangéliques en milieux autochtones au Québec, est dii en grande partie au fait

que ces rituels réitérent des pratiques inuit beaucoup plus anciennes (/bid., p. 124).

1.5.2 Les femmes innues et 1’évangélisme a Uashat mak Mani-Utenam

Dépendamment des dénominations évangéliques, les femmes autochtones peuvent ou
non accéder aux postes de leadership dans les églises. Au total, les 25 églises
évangéliques autochtones du Québec énumérées a la section précédente ont 16 pasteurs
hommes, 10 pasteurs femmes et 4 pasteurs de sexe inconnu (Association d'Eglises
Baptistes Evangéliques au Québec, 2017c; Canadian Assemblies of God, 2018;
Direction chrétienne, 2014; KUUT, 2017; Les assemblées de la Pentecote du Canada.
District du Québec, 2016; The United Brethren Church in Canada, 2020; Union
d'églises baptistes francophones du Canada, 2015-2020). Le nombre de pasteurs est
plus grand que le nombre d’églises puisque certaines ont a leur téte un couple pastoral,
composé d’une femme et d’un homme. Toutes les pasteurs femmes sont a la téte
d’églises charismatiques et pentecotistes puisque, comme expliqué a la section 4.2.3,
les dénominations non charismatiques, comme celle dont fait partie Aiamieu
Mamuitun, ne permettent pas le pastorat féminin. Cependant, dans cette église de
Uashat mak Mani-Utenam, les femmes y sont en trés grand nombre. Et cela est
certainement d{i, en partie, au fait qu’elles sont souvent les premieres dans leur
entourage a adhérer au mouvement évangélique qu’elles y entrainent une partie de leur
famille et amis par la suite. En effet, c’est par une jeune femme évangélique de son
entourage que Bébé se met a fréquenter I'Eglise Aiamieu Mamuitun. Isabelle, aprés
avoir cotoyé le couple pastoral pendant quelques temps, les présente a une personne de
son entourage. Lise dit étre la premicre de sa communauté a devenir évangélique et
c’est grace a elle que ses deux filles, Mayna et Naomi, le sont également aujourd’hui.

Monique parle de 1’église évangélique et des gens qui la fréquentent & son amie
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Jeannette. Véronique assiste a une campagne d’évangélisation par I’initiative d’une
jeune fille innue de 1’église et elle y entraine ensuite sa belle-fille Iréne, qui elle améne
aux réunions de 1’église sa fille Tina. Plus récemment, Véronique introduit aussi
Bernadette au milieu évangélique. Pierrette, elle, ne se met pas a fréquenter les
évangéliques par une femme de son entourage, mais plutdt par son mari. Cependant,
des années plus tard, Yoko se décide a fréquenter I’Eglise Aiamieu Mamuitun entre
autres a cause de I’exemple de Pierrette. (Notes de terrain et entrevues) Si elles ne sont
pas a l’avant de I’église a effectuer la prédication et autres taches pastorales, les femmes
innues dans I’église évangélique de Uashat mak Mani-Utenam contribuent bel et bien

a sa croissance.

1.6  Les autres mouvements religieux a Uashat mak Mani-Utenam

Un constat se dégage en parcourant les sections précédentes de ce chapitre : il existe
bel et bien un pluralisme religieux en contexte innu, plus précisément a Uashat mak

Mani-Utenam.

Que tous les Amérindiens croient en la méme chose, en 1’occurrence un
Créateur, est cependant loin d’étre un fait avéré : les allégeances religieuses sont
multiples, certains se réclamant du catholicisme, d’autres de différents courants
protestants allant de 1’anglicanisme au pentecotisme, d’autres encore de
systtmes de croyances traditionnels ou de la spiritualit¢ panindienne [...].
Ainsi, des opinions religieuses diverses, et parfois apparemment incompatibles,
peuvent cohabiter dans une seule et méme petite communauté amérindienne.
(Bousquet, 2012b, p. 244)

En plus des courants religieux explicités précédemment, deux autres religions, plus
marginales, comptent une ou des adeptes a Uashat mak Mani-Utenam. La premiere est
celle des Témoins de Jéhovah. Pierrette et Evelyne St-Onge m’ont confirmé qu’il n’y

a qu’une seule femme de la communauté innue qui serait Témoin de Jéhovah, mais ce
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n’est pas confirmé si cette personne est pratiquante et fréquente effectivement la salle
du royaume située dans la ville adjacente de Sept-iles (Pierrette). Cette impopularité
serait due au fait que lorsqu’ils font du prosélytisme, ils seraient trop insistants. « Les
Témoins de Jéhovah ne sont pas aimés dans la communauté, ils sont agressants. Ils
parlent toujours de la fin du monde, de versets qui sont des punitions, ils font peur aux
gens. » (Evelyne St-Onge) Pierrette abonde dans le méme sens en spécifiant qu’aprés
toutes les années de leur présence a Uashat mak Mani-Utenam, les « Témoins de
Jéhovah sont encore mal vus ici » (Pierrette). La deuxiéme religion marginale est celle
des Bahd’i. Le fondateur de cette religion, Baha’u’llah, se veut le dernier messager de
Dieu dans la lignée directe d’ Abraham, Krishna, Zoroastre, Moise, Bouddha, Jésus et
Mahomet. « Les baha'is croient que le besoin crucial de 'humanité est de trouver une
vision unificatrice de 1’avenir de la société, ainsi que de la nature et du but de la vie. »
(Communauté internationale baha’ie, 2020) Ils croient que toutes les religions viennent
de la méme source et évoquent toutes le méme Dieu. Il y aurait une famille seulement
a Uashat qui serait dans ce mouvement religieux. « Ils prient beaucoup. Ils chantent,
ils prient et je pense qu’ils attendent le Messie. [...] C’était beau ce qu’ils me disaient :

Baha’{ va venir va amener la paix. Des choses comme ¢a. » (Evelyne St-Onge)

Ces deux phénomenes religieux sont marginaux ou du moins, ils le sont encore pour le
moment. [Is n’attirent pas beaucoup d’adeptes et n’ont pas encore été reconnus comme
guides spirituels par Uauitshitun lors d’initiatives telles que le projet Inniun et le projet
Meshkenu Tshishuk*. 1l est intéressant de noter un dernier point : la personne innue
Témoin de Jéhovah est une femme et c’est également le cas de la personne qui adhere

au mouvement baha’{ avec sa famille (Evelyne St-Onge).

34 Pour plus de détails, voir la section 1.4.1.
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1.7  Problématique de recherche

Cette revue de littérature, appuyée par différents ¢léments de contexte et quelques
entrevues réalisées localement, démontre la pertinence de cette recherche qui vient
combler au moins deux absences : 1) I’évangélisme innu n’est pas ou peu documenté
et 2) ’expérience et le point de vue des femmes innues dans ce mouvement le sont
encore moins. Beaucoup de chercheurs se penchent aujourd’hui sur le catholicisme
innu (Gagnon et Drapeau, 2015), le systeme religieux innu en lien avec le territoire
(Duchesne, 2017) et le mouvement de spiritualité et de guérison en contexte autochtone
tel que réapproprié par les Innus (Beaulieu, 2012), mais qu’en est-il des femmes innues
dans le mouvement évangélique actuel? Les mouvements évangéliques dans certains
contextes autochtones au Québec sont documentés?>, mais qu’en est-il des expériences
et des points de vue des femmes au sein de ces mouvements? Les recherches (et
I’actualité) a propos des femmes autochtones ces dernieres années ont beaucoup porté
sur les enjeux politiques (Basile, 2017; Strasbourg, 2019), mais qu’en est-il des femmes

et de I’évangélisme?

Lorsque je fréquentais 1’Eglise Aiamieu Mamuitun durant mon enfance et mon
adolescence’®, je me rendais bien compte que les femmes innues m’entourant avaient
une manicre bien a elles de vivre et envisager le christianisme évangélique. Je ne
pouvais cependant mettre de mots sur mes impressions. Lorsque j’ai amorcé ce
processus de la maitrise en sciences des religions a ’'UQAM, les questions qui
m’animaient ¢étaient les suivantes: Ces femmes sont-elles davantage innues
qu’évangéliques, ou davantage évangéliques qu’innues? Une telle dichotomie est-elle
pertinente? Ne serait-ce pas plutdt : comment ces femmes concilient-elles le fait d’étre

innues et le christianisme évangélique? Cependant, lors de mon terrain ethnographique

35 Voir la section 1.5.1.
36 Pour plus de détails, voir la section 3.2.
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a Uashat mak Mani-Utenam a 1’automne 2016, a force de cotoyer ces femmes, de leur
parler et d’effectuer avec elles des entrevues individuelles ou en groupe, je me suis
rendue compte qu’elles parlaient abondamment de guérison et qu’elles liaient cela
comme ¢€tant conséquent avec le fait d’étre chrétiennes évangéliques. Ces deux thémes
(guérison et évangélisme) se sont donc imposés, avec en toile de fond celui de

I’agentivité.

1.7.1 Question de recherche

Cela m’a donc mené a la question de recherche suivante : En quoi le discours et les
actions des femmes innues de la communauté de Uashat mak Mani-Utenam
s'identifiant comme chrétiennes évangéliques baptistes démontrent-elles une agentivité

et un désir de guérison propres a leur réalit¢ innue?

1.7.2 Objectifs de recherche

Sur le terrain, mes objectifs de recherche étaient les suivants :

- Objectif 1: Documenter les différentes étapes du processus d'adhésion des
femmes innues au mouvement évangélique. Comment sont-elles arrivées a
fréquenter la communauté de 1’église évangélique innue? Quel est le parcours
de vie qui les a amenées a s’identifier comme chrétiennes évangéliques?

- Objectif 2: Identifier les pratiques, les lieux et les espaces d'expression
privilégiés au quotidien par ces femmes. Quels sont les endroits ou elles sentent
qu’elles expriment pleinement leur foi? Quelle(s) pratique(s) les fait se sentir
pleinement chrétiennes évangéliques?

- Objectif 3 : Mesurer I’influence que cette adhésion et ces pratiques représentent

sur le quotidien de ces femmes innues. Quelle est I’influence de cette adhésion
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sur leur couple, leur famille, leurs réseaux sociaux quotidiens et virtuels

(Facebook) et leur communauté?

1.8 Conclusion

Les Innus ont une histoire et des réalités religieuses complexes. Dans ce chapitre, j’ai
évoqué cette complexité a travers des références aux continuités et aux transformations
du systéme religieux innu et les influences d’autres mouvements religieux dans la
construction des religiosités et de la cosmologie innues. Les travaux réalisés
jusqu’aujourd’hui montrent comment chaque mouvement religieux conserve une
vision du monde (cosmologie) propre aux Innus, ancrée dans la relation avec
I’environnement et les entités (humaines ou non humaines) le peuplant. Chez ce peuple,
le systéme religieux innu, le catholicisme, le mouvement de guérison autochtone et le
christianisme évangélique valorisent tous, chacun a leur maniere, cet ¢lément de
relation. A toutes les époques de leur histoire, les Innus n’ont cessé de se réapproprier
de nouveaux systémes religieux et de les intégrer a leur cosmologie. Ce chapitre de
mise en contexte et de présentation de ma question de recherche me permet maintenant

d’explorer les éléments théoriques nécessaires a I’analyse de ces dynamiques.



CHAPITRE II

CADRE THEORIQUE

2.1 Introduction

Afin de comprendre le discours et les actions des femmes innues de la communauté de
Uashat mak Mani-Utenam fréquentant 1’église chrétienne évangélique baptiste, je
mobilise quelques concepts théoriques. Le concept d’agentivité est utilis¢ afin de
comprendre comment ces femmes conservent une capacité d’agir malgré le fait qu’elles
s’inscrivent dans une institution possédant des structures de leadership patriarcales®’.
Ensuite, le concept de réception est utilis¢ afin de tenir en compte les transformations,
mais aussi les continuités, qui s’effectuent dans leur systeme ontologique lorsqu’un
peuple autochtone recoit un nouveau message religieux comme le christianisme.
J’explique comment les sociétés algonquiennes comme les Innus se situent dans un
systtme de pensée pragmatique puisqu’orienté vers la relation avec les étres non-
humains. Je termine en explicitant quelle est la part de continuité, c’est-a-dire les
¢léments typiques du mouvement de guérison autochtone, et la part de discontinuité,
c’est-a-dire les éléments typiques évangéliques, spécialement la conversion, afin de
pouvoir analyser le discours et les actions des femmes innues fréquentant 1’Eglise

Aiamieu Mamuitun.

37 J’ai été introduite au concept d’agentivité durant le séminaire « FEM7000 — Approches, théories et
méthodes de recherche en études féministes » suivi dans le cadre de la concentration en études féministes
de ce parcours de maitrise en sciences des religions.
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2.2 Agentivité*®

Dans le champ anthropologique, c¢’est Marshall Sahlins qui développe le concept
d’agentivité en repensant les systémes économiques des peuples considérés comme
inférieurs par les Occidentaux. Selon lui, ces peuples ont peu de possessions
matérielles, mais ils ne sont pas pauvres. La pauvreté est un statut social, une invention
de la civilisation occidentale. Sahlins démontre que le pouvoir de la culture est de
modeler les perceptions et les actions des personnes (Sahlins, 1972, p. 37). En effet, le
fait de ne pas cultiver la terre, de profiter de plusieurs heures de repos par jour ou encore
de ne pas accumuler de réserves de nourriture méme si la chasse du lendemain semble
grandement incertaine est considéré par plusieurs missionnaires comme de la
nonchalance ou un certain manque de vision de la part des Autochtones. Cependant,
lorsqu’on sort d’une vision du monde exclusivement coloniale et occidentale, on
s’ouvre a la perspective autochtone et on comprend que le mode de vie des sociétés
chasseuses est économiquement conséquent; il est préférable de ne pas accumuler trop
de biens si on veut étre mobile sur le territoire pour aller chercher le gibier. Accumuler
ces biens équivaut a rester sur place et compromettre sa capacité future a se nourrir
lorsque les ressources de I’environnement immédiat viennent a manquer. (/bid., pp. 30-
32) Pour Sahlins, ces sociétés ne sont pas uniquement et simplement le produit d’une
adaptation a leur environnement naturel. Elles sont influencées par le croisement
complexe d’une multitude de forces ou de structures et interagissent avec celles-ci. De

plus, les individus qui les composent sont dotés de 1’agentivité nécessaire afin de faire

38 Certains auteurs francophones choisissent d’utiliser le terme anglais original « agency » tel quel
(Albert et Gallot, 2015; De Gasquet, 2015; Guilhaumou, 2012; Haicault, 2012). Je choisis plutot de
privilégier sa traduction francaise « agentivité », puisqu’elle existe et est utilisée, dans des textes
originaux ou traduits (Guilhaumou, 2012; Hamel-Charest, 2015; Mossiére, 2019; Spivak, 2009). Je
préfere ce dernier terme a son autre traduction « agencéité », que je trouve moins agréable a prononcer,
quoiqu’également utilisée (De Herdt et Bastiaensen, 2009; Landry, 2010). De plus, « agentivité » est le
terme que privilégie I’Office québécois de la langue francaise, de pair avec « capacité d’agir » et
« puissance d’agir » (Office québécois de la langue frangaise, 2017). Contrairement a ces deux derniers
termes, « agentivité » possede toutefois 1’avantage d’étre plus succinct.
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I’histoire par leurs choix, et non simplement la subir. (McGee et Warms, 2013, pp. 732-

734)

C’est Judith Butler qui améne dans la sphére des études du genre le concept
d’agentivité. En effet, le genre pour elle n’est pas une donnée fixe et immuable, mais
est plutdt la répétition collective de concepts imposés. C'est justement cette répétition
qui permet de dégager un espace pour sa transformation et donc, de permettre
I’agentivité des sujets. Le fait qu’il y ait dans nos sociétés des impératifs a se soumettre
et a répéter les normes de genre (ce que doit étre un homme ou ce que doit étre une
femme) permet en fait que ces mémes normes soient perverties et qu'un sujet puisse
s’en libérer. Pour Butler, le fait méme qu’il existe des individus comme les transgenres
suggere déja qu’il soit possible de dépasser la simple binarit¢ homme/femme. (Butler,

2004, mai)

As a process, signification harbors within itself what the epistemological
discourse refers to as “agency.” The rules that govern intelligible identity, i.e.,
that enable and restrict the intelligible assertion of an “I,” rules that are partially
structured along matrices of gender hierarchy and compulsory heterosexuality,
operate through repetition. [...] The subject is not determined by the rules
through which it is generated because signification is not a founding act, but
rather a regulated process of repetition that both conceals itself and enforces
its rules precisely through the production of substantializing effects. In a sense,
all signification takes place within the orbit of the compulsion to repeat;
“agency,” then, is to be located within the possibility of a variation on that
repetition. If the rules governing signification not only restrict, but enable the
assertion of alternative domains of cultural intelligibility, i.e., new possibilities
for gender that contest the rigid codes of hierarchical binarisms, then it is only
within the practices of repetitive signifying that a subversion of identity
becomes possible. The injunction fo be a given gender produces necessary
failures, a variety of incoherent configurations that in their multiplicity exceed
and defy the injunction by which they are generated. (Butler, 1990, pp. 184-
185)

C’est le fait d’adhérer a cette norme qu’est le genre, qui fait qu’on peut ensuite la

pervertir, la changer et donc, qu’on exerce notre agentivité. L agentivité « concerne
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donc I’humain, sa capacité a agir par-dela les déterminismes qui font, disait Merleau-
Ponty, "qu’il est agi par des causes hors de Iui", sa capacité a se conformer certes, mais
également celle de résister, de jouer et déjouer, de transformer » (Haicault, 2012, p.

12).

L’anthropologue Saba Mahmood a document¢ le parcours de femmes fréquentant des
mosquées égyptiennes faisant partie du mouvement de piété. Elle a notamment analysé
la mani¢ére dont celles-ci reproduisent des normes islamiques pouvant paraitre
contraires au projet d’émancipation des femmes ou de libération des normes de genre.
En effet, dans la pensée de féministes libérales comme Butler, cette émancipation est
souvent implicitement considérée comme obligatoire pour qu’il y ait agentivité. Ces
normes islamiques sont entre autres le regain du port du voile (Aijab) et différentes
marques d’humilité visibles dans la facon de s’habiller ou d’agir. (Mahmood, 2005)
Mahmood explique cependant que ces femmes initient du méme coup I’enseignement
des doctrines islamiques, chose habituellement réservée aux hommes, mais dans des
groupes exclusivement féminins, (Mahmood, 2011, p. 391). Comme je 1’ai mentionné
ci-dessus, Mahmood reprend 1’idée de Butler qui veut que ce soit le fait d’adhérer a
une norme qui fasse en sorte qu’on puisse ensuite la pervertir et la changer. Les femmes
du mouvement de piété islamique en Egypte « valorisent des idéaux et des pratiques
ancrés dans une tradition qui a historiquement accordé un statut subordonné aux
femmes » (Ibid., p. 393) et adherent a ce systeme qui est fondamentalement patriarcal,
mais ce faisant, le changent de I’intérieur et le pervertissent, en rendant possible 1’étude
théologique par les femmes. Le systeme dans lequel elles prennent place s’en trouve
donc changé sans qu’il ne soit jamais question ici de 1’abolir, de le renverser ou de le
révolutionner. L’implication de ces femmes égyptiennes dans le mouvement de piété
ne produit pas de coupure drastique, mais entraine plutdt une réception ou certains

¢léments sont intégrés tels quels et d’autres sont transformés et adaptés.
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2.3 Réception

Le concept de réception de Laugrand, anthropologue qui documente depuis des années
les phénoménes évangéliques chez les Inuit, m’apparait donc tout indiqué pour
comprendre la situation des femmes innues fréquentant 1’Eglise Aiamieu Mamuitun
puisqu’il prend en compte que les deux groupes (celui qui recoit le message chrétien

évangélique et celui qui le transmet) conservent leur agentivité :

Si I’auditeur n’est donc pas le créateur, c’est toutefois de lui que dépend I’issue
de la proposition. [...] Un tel processus bidirectionnel entre deux acteurs
(émission et réception), mais qui n’exclut ni une possible transformation du
message ni des modifications aux deux poles, caractérise fort bien la conversion
des Inuit au christianisme et la christianisation qui en est résultée. (Laugrand,
2002, pp. 17-18)

En effet, un concept comme le syncrétisme suppose un mélange désordonné des
¢léments de différentes cultures sans laisser une grande place au role actif des acteurs
sociaux (Gagnon, 2003, pp. 10, 51; Laugrand, 2002, p. 474), tandis qu’un concept
comme le dualisme religieux suppose une cohabitation sans interaction ou « les deux
systemes cheminent parallelement sans s’interpénétrer » (Gagnon, 2001, aofit, p. 196).
Cela ne laisse pas une grande place pour I’agentivité des acteurs concernés. Cependant,
le concept de réception de Laugrand tient compte que les phénomeénes de
christianisation et de missionnarisation chez les peuples autochtones impliquent
toujours deux groupes : celui qui amene le message chrétien (les missionnaires, les
prétres, les religieuses, les pasteurs, etc.) et celui qui le regoit (les peuples autochtones).
Laugrand appelle ces deux groupes le pole émetteur et le pole récepteur (Laugrand,
2002, p. 17). Le pole récepteur est cependant loin d’étre passif, puisque ce qu’il
conserve du message émis n’est pas qu’une simple copie identique. Ce qui est conserve,
pour I’étre, doit étre en accord avec la cosmologie (la vision du monde) préexistante.
Les ¢léments ou les valeurs qui se trouvent a 1’opposé ne subsistent donc pas. Il y a

modification du message aux deux poles, comme mentionné dans la citation ci-dessus,
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puisque non seulement le pole récepteur laisse tomber certains ¢léments du message
recu, mais que le pole émetteur est influencé par le fait d’étre témoin de ce retour de

message modifi¢ qu’il pergoit. (/bid., pp. 17-18)

Laugrand appelle les éléments acceptés par les gens se situant sur le pole récepteur des
« points d’accrochage », ces « éléments qui produisent le plus de sens en fonction de
leurs propres traditions culturelles » (Zbid., p. 17). 1l ajoute que le pole émetteur et le
pole récepteur ont toujours des caractéristiques étrangeres 1’un par rapport a ’autre,
mais que ce sont ces points qui font en sorte que la réception puisse avoir lieu. Sans ces
points d’accrochage, le processus missionnaire ne recevrait que de la résistance de la
part des peuples atteints. (/bid., pp. 17, 19) Et a 'inverse, « sans cette part d’étrangeté,
ou d’"exogénéité", la réception n’impliquerait pas ou peu de résistance et elle serait
beaucoup plus rapide (Routhier 1993 : 60) » (Hamel-Charest, 2015, pp. 43-44).
Laugrand en appelle donc a se défaire de 1’idée que la christianisation des peuples
autochtones se soit faite dans un processus d’acculturation ou de déculturation (donc
de « perte de culture »), mais que ce soit davantage « un enchalnement qui [se soit]
opéré en fonction des schémes, d’un entendement du monde. » (Laugrand, 2002, p.
478) Dans cette optique, la conversion au christianisme est envisagée comme un
processus ouvert davantage compris comme le fait de se «tourner » vers quelque

chose, plutot que de « changer une chose en une autre » (/bid., p. 18).

Bousquet décrit les éléments ontologiques des peuples algonquiens (dont font partie
les Innus) comme faisant partie d’un « systéme de pensée pragmatique, ou n’est vrai
que ce qui fonctionne réellement et ou la connaissance se révele par 1I’expérience »
(2012a, p. 395). En effet, ces peuples possedent des modes de vie ardus et ainsi, tout
ce qui est accompli doit I’€tre pour contribuer et ne pas nuire a la survie. Bousquet voit
la continuité de leur vision du monde a travers les valeurs qui sont encore véhiculées
dans les sociétés algonquiennes et ce, peu importe la religion pratiquée (2012b). Ces

valeurs font partie d’un systéme cosmologique ou I’emphase n’est pas mise sur des
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pratiques précises, mais plutdt a savoir si ces pratiques fonctionnent réellement
(Westman, 2015, p. 312). « La question déterminante ne se situe pas dans la provenance
des esprits, mais dans leur efficacité et leur adéquation » (Laugrand, 2002, p. 437). La
vision ontologique qui a déja été éprouvée depuis des siecles et reconnue comme
efficace n’est donc pas facilement délogeable. C’est ce qu’évoque le révérend Watkins,
un missionnaire du milieu du XIX° siécle, a propos des Cris, chez lesquels il déplore

que la doctrine chrétienne ne soit pas adoptée :

Indeed, much to the frustration of the missionaries, the Cree were far more
willing to accept their material offerings than their religious doctrine. Reverend
Edwin Watkins [...] could never reconcile the reluctance the Cree felt toward
Christianity. Watkins conveys some of his frustration with the Cree in his
personal diaries, lamenting that whereas the people "felt little need for
assistance for the soul, they readily applied for help for the body" (quoted in
Long 1985, 94). (Adelson, 2009, p. 278)

Le savoir expérientiel (qui est vérifié et validé par I’expérience) prime. Rien n’existe

sans 1’expérience et la vérité découle de I’expérience.

Cette expérience se vit principalement a travers les différentes relations, ou on pourrait
plutot dire par la relation avec la différence. Colpron explique que les savoirs dits
chamaniques, bien loin de se méfier de la différence, au contraire, I’incorporent, s’en
nourrissent et I’absorbent. (2006, p. 218; 2013, p. 380) L’expérience y est valorisée

dans la mise en relation avec les différentes perspectives.

The adoption of Christianity as something new and external does not contradict
the idea of a continuity between this religion and the native culture if we take
as our basic premise the interest of the Wari’ and other Amerindian peoples in
capturing the perspective of the Other, whether animal, enemy or white. In other
words, indigenous society is constituted through a process of continual
differentiation (Wagner 1975: 45-8), which in Amazonia takes the form of
successive radical alterations involving the transformation into the Other and
the adoption of the latter’s perspective. Adopting the viewpoint of missionaries
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is one more instance of this continual attempt to capture external perspectives.
(Vilaga, 2016, pp. 149-150)

Les peuples algonquiens ont également des visions du monde orientées vers la relation
avec d’autres perspectives ou d’autres €tres qui n’entrent pas dans la catégorie
humaine. C’est ce qu’explique Jérome dans la relation au tambour (tewehikan) d’un
groupe de chanteurs atikamekw et comment cette relation est entretenue dans un but
particulier et est ancrée dans un pragmatisme; afin de demander au tambour d’y avoir
acces ou pour lui adresser une requéte particuliére, certaines prescriptions doivent étre
respectées, telles le fait de lui offrir du tabac, de lui donner de I’eau, de 1’entreposer de
maniére adéquate, etc. (2007, pp. 488-489) Tanner explique que les peuples
algonquiens ont un mode de vie chasseur basé sur la relation avec les esprits des
animaux, mais qui est depuis quelques décennies perturbé par les différentes
problématiques vécues dans les réserves. Cependant, si la fagon de vivre chez ces
peuples expérimente une discontinuité, 1’ontologie qui la sous-tend persiste et est utile
autrement. Les rituels et les symboles autrefois utilisés dans la relation avec les esprits
maitres des animaux dans le cadre de la chasse sont réutilisés afin d’apporter la
guérison, le vivre ensemble et I’harmonie entre étres humains dans la communauté.
(2004, pp. 208-213) Cette ontologie basée sur les relations est récupérée par le
mouvement de guérison. Beaulieu parle de «la persistance de [I’]Jontologie
relationnelle » qui est grandement sollicitée dans un rituel comme par exemple celui
de la tente a sudation par les «relations de la personne avec son entourage, sa
Communauté (matérialisés par les autres participants dans la loge) et les allo-humains »
(2012, p. 235). Beaulieu documente trois facettes du mouvement de guérison : les
groupes des AA, la spiritualité pan-amérindienne et les thérapies en forét avec les ainés
(qui véhiculent des éléments catholiques). Cependant, elle avance que malgré
I’hétérogénéité de ces trois approches, elles ont toutes en commun de mettre en valeur
I’ontologie innue relationnelle, c’est-a-dire de placer les individus en relation avec leur

environnement et avec Dieu. (/bid., pp. 201-202)
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2.4  Discours de guérison autochtone et discours évangélique

Ce qui est donc ressorti de ma recherche auprés des femmes innues de I’Eglise Aiamieu
Mamuitun est quelles adhérent au christianisme évangélique parce que cette religion
est efficace et fonctionne afin d’atteindre leur objectif de guérison de leurs blessures
héritées du passé. Ainsi, afin de m’appuyer sur des éléments précis pour pouvoir
mesurer la continuité de leur ontologie ou au contraire ses innovations, j’ai d batir
deux grilles d’analyse : une regroupant les éléments typiques des phénomenes de
guérison en milieux autochtones (voir Annexe E) et ’autre les éléments typiques du
discours évangélique (voir Annexe F). Les deux grilles ont chacune été baties par une
revue de la littérature. On peut se permettre de parler d’éléments « typiques » dans les
deux cas puisqu’il «existe bel et bien une maniere "typiquement évangélique"
d’envisager le monde et de s’y comporter. Ces convictions ne sont pas uniquement de
nature spirituelle mais ont une portée pragmatique et étendue [...]. » (Buchard, 2013a,
p. 94) Il ne faudrait toutefois pas voir ces phénomenes comme se limitant aux éléments
relevés par mes revues de la littérature, car « malgré 1’adoption généralisée du discours
li¢ a la guérison par les Autochtones et les autres, ce qu’on signifi[e] par "guérison"
correspon[d] a un processus imprécis, variable et, par nature, souple ou adaptable. »
(Waldram, 2008, p. 1) C’est ensuite en plagant dans ces grilles les éléments du discours
et des actions des femmes innues dans I’Eglise Aiamieu Mamuitun recueillis dans les
entrevues individuelles ou de groupe effectuées avec elles, dans mes notes de terrain
prises a I’automne 2016 et sur leurs profils Facebook qu’on peut voir les grandes
tendances qui se dégagent; quels éléments sont beaucoup ou peu adressés par ces

femmes et avec quels éléments elles sont en accord, en désaccord ou mitigées.
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2.4.1 Discours de guérison autochtone

Malgré que la guérison autochtone ne soit pas un concept théorique défini avec
précision, plusieurs éléments communs se retrouvent dans la littérature sur le sujet et
sont répandus dans I’autochtonie nord-américaine. Tout d’abord, un élément important
de la guérison autochtone est 1’aspect collectif. En effet, les problémes tels que
I’alcoolisme, la toxicomanie, les relations familiales brisées, etc. sont vus comme étant
hérités du colonialisme et étant non seulement individuels, mais ayant également une
manifestation sociale et collective (Adelson, 2009, pp. 273, 275; Beaulieu, 2012, p.
284; Bousquet, 2012a, p. 409; Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 193; Samson, 2009, pp.
121, 128; Tanner, 2008, pp. 249, 252). Les gens affectés par ces problémes ont besoin
d’une guérison individuelle, mais la guérison doit aussi s’effectuer sur le plan
communautaire, avec la participation du groupe local (Beaulieu, 2012, pp. 288-289)%.
Ainsi, les contextes de partage et de verbalisation des émotions et des souvenirs
douloureux, méme s’ils sont négatifs ou génants, sont valorisés et il est encouragé de
se préter régulierement a cet exercice (Arnakaq Allattangit, 1999, p. 33; Beaulieu,
2012, pp. 281, 284-286; Bousquet, 2005, p. 151; 2009, p. 68; Brass, 2009, p. 356;
Jérome, 2010, pp. 201-202; Laugrand et Oosten, 2008, p. 59).

Aussi, méme si la dimension collective est importante, cela ne signifie pas que les
individus doivent rester passifs face a leur processus de guérison, mais plutdt qu’ils
doivent prendre la responsabilité d’amorcer leur guérison (Adelson et Lipinski, 2008,
pp. 33-34; Beaulieu, 2012, p. 201; Brass, 2009, p. 355; Fletcher et Denham, 2008, p.
124; Tanner, 2008, p. 267). Cela s’effectue en retrouvant petit a petit, tout au long de
leur vie, un équilibre autant dans leur esprit que dans leur corps (Adelson et Lipinski,

2008, pp. 33-34; Arnakaq Allattangit, 1999, p. 35; Bousquet, 2005, p. 154; Brass, 2009,

39 Voir aussi : (Commission de la santé et des services sociaux des Premiéres Nations du Québec et du
Labrador, 2005, p. 37; Couture et Couture, 2002, pp. 44-51; Desaulniers Turgeon, 2010, p. 14; Fletcher
et Denham, 2008, p. 125; Tanner, 2008, pp. 252, 267-268; Waldram, 2008, p. 8)



60

p. 355; Commission de la santé et des services sociaux des Premiéres Nations du
Québec et du Labrador, 2005, pp. 37-38; Fletcher et Denham, 2008, pp. 123-124;
Jérome, 2010, pp. 198, 204; Laugrand et Oosten, 2008, p. 60; Waldram, 2008, p. 8).
Dans ce contexte, les esprits peuplant I’univers innu, ces €tres non-humains, sont
également considérés comme pouvant aider (Beaulieu, 2012, p. 254), tout comme une
personne-ressource peut le faire. Cependant, tous sont sur un méme pied d’égalité; les
personnes qui aident ne se situent pas dans un rapport hiérarchique face aux personnes
aidées (Beaulieu, 2012, p. 347; Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 194; Waldram, 2008, p.
9). De plus, il est souhaitable que ces personnes-ressources soient passées par les
mémes épreuves auparavant, cette expérience leur donnant davantage de qualifications
pour aider les autres a cheminer vers la guérison (Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 194;

Laugrand et Oosten, 2008, p. 58).

De plus, il est valorisé dans le mouvement de guérison autochtone que les événements
s’insérant dans cette démarche témoignent d’une certaine continuité culturelle (comme
par exemple que les événements se déroulant en contexte innu mobilisent plusieurs
¢léments de cette culture innue) et enseignent des savoirs locaux (Adelson et Lipinski,
2008, p. 34; Beaulieu, 2012, pp. 202, 254; Bousquet, 2005, pp. 152-153; 2009, pp. 68,
71-72, 75; Desaulniers Turgeon, 2010, p. 13; Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 194;
Jérome, 2010, pp. 180, 190; Laugrand et Oosten, 2007, p. 241; 2008, p. 57; Samson,
2009, pp. 133-134; Tanner, 2004, p. 196; 2008, pp. 262, 265-267). Cependant, ces
initiatives de guérison peuvent aussi mélanger plusieurs approches, s’adaptant ainsi a
la personne soignée : catholicisme, spiritualité autochtone, culture populaire
occidentale, mode de vie innu ancré dans le territoire et la chasse, évangélisme (y
compris pentecdtisme), etc. (Adelson, 2009, pp. 274, 276, 284; Beaulieu, 2012, p. 254;
Bousquet, 2009, pp. 56, 67; Brass, 2009, pp. 364, 371, 372; Tanner, 2008, p. 264;
Waldram, 2008, pp. 5-6). Chacune de ces approches décrit selon ses propres catégories
et parameétres les problemes de la personne soignée et les solutions envisagées sont

également conséquentes avec chaque courant dans lequel la personne est intégrée
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lorsque sa guérison est considérée comme atteinte (Bousquet, 2005, p. 150; Fletcher et
Kirmayer, 1997, p. 193; Laugrand et Oosten, 2007, p. 239; Tanner, 2008, p. 261;
Waldram, 1997, p. 72).

2.4.2 Discours évangélique

Bien que le christianisme évangélique fasse référence a de nombreuses dénominations
différentes possédant chacune leurs particularités, il existe dans la littérature
scientifique plusieurs définitions faisant consensus sur les différents ¢léments de ce

courant chrétien protestant. Les paragraphes suivants définissent ces éléments.

Jésus occupe une place centrale dans I’évangélisme (Bebbington, 2003, p. 16). Les
chrétiens évangeéliques visent également a avoir avec ce dernier une relation et une
connaissance personnelle. Jésus est souvent nommé comme un ami (Buchard, 2013a,
pp. 72-74; Gooren, 2010, p. 96; Lougheed, 2005, p. 12). De plus, il est attendu que
Jésus-Christ effectue un retour sur Terre et cela est vécu comme une espérance que les

évanggliques partagent (Lougheed, 2005, p. 18).

Avant d’en arriver au christianisme évangélique, il y a souvent présence d’une
socialisation religieuse antérieure (le catholicisme dans le cas des Innus). Ce
catholicisme est ensuite considéré comme insatisfaisant. (Gooren, 2010, pp. 98, 104)
Les personnes peuvent alors étre confrontées a un sentiment de fatalité face a leur
mortalité et a leur insignifiance, ou étre profondément insatisfaites de comportements
jugés comme problématiques ou abusifs dans leur vie. Il s’en suit donc un fort désir de
vouloir changer. (Gooren, 2010, pp. 98, 103-106; Willaime, 2004, pp. 167, 170) Ces
personnes expérimentent un sentiment qu’il leur manque quelque chose dans leur vie
et elles se retrouvent a constater qu’elles ont toujours été a la recherche de Dieu

(Gooren, 2010, pp. 98, 103). Avant de se convertir, elles en viennent a connaitre des
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personnes s’identifiant comme évangéliques qui peuvent les inviter dans leur église et
avec qui elles ont des rapports respectueux (/bid., pp. 98, 103-105). Elles résistent donc
pendant quelques temps avant de finalement céder a Dieu (/bid., p. 96) : ce phénomene

est appel¢ la conversion et il en sera question dans la prochaine section (2.4.2.1).

Le prosélytisme — 1I’évangélisation — caractérise bien les évangéliques, puisqu’ils sont
trés prolifiques dans ce domaine. En effet, le fait d’amener d’autres personnes a se
convertir est une injonction importante et cela peut se faire en donnant son témoignage
de vie en rapport a sa conversion ou en étant ostentatoire et démontrant par ses actions
que I’on est effectivement sauvé par Jésus-Christ (Bebbington, 2003, p. 16; Fath, 2014,
p. 927; Gooren, 2010, p. 98; Lougheed, 2005, pp. 13, 17; Willaime, 2004, pp. 169-
171). 11 est donc important de ne pas totalement se couper du reste du monde afin de
pouvoir avoir des contacts avec des gens n’étant pas sauvés et ainsi, les évangéliser et
espérer les amener a effectuer cette conversion (Buchard, 2013a, pp. 92-93; Fath, 2014,
p. 931; Lougheed, 2005, p. 23).

Les croyants évangéliques partagent €galement certaines croyances théologiques. Ils
croient que le baptéme doit étre dispensé aux gens étant en age de croire en Jésus
(Lougheed, 2005, p. 14), ils ont une certitude qu’ils iront au ciel aprés leur mort (/bid.,
p. 18), ils croient que Dieu peut aujourd’hui effectuer des miracles (/bid.) et ils sont
d’avis qu’il n’existe qu’une seule vérité qui est révélée par Dieu et donc, que le
relativisme est un mensonge (/bid., p. 23). Ils ont également une espérance que méme
s’ils vivent des événements difficiles ou malheureux, Dieu en connait I’issue et qu’il

s’en servira afin de les amener vers un futur bien (Buchard, 2013a, p. 75).

Concernant les dons de I’esprit, tous les évangéliques n’ont pas la méme opinion sur
ce sujet. Ceux faisant partie des mouvements dits plus charismatiques y accordent une
grande importance, spécialement la glossolalie — le parler en langues. Les autres dons

de D’esprit comme 1’enseignement, la prophétie, la guérison et 1’accomplissement
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d’autres miracles sont aussi valorisés. (/bid., pp. 72, 85-88) D’autres dénominations
évangéliques relativisent et rejettent cependant I’importance accordée a ces dons de

I’esprit (Ibid., p. 89).

La Bible occupe une place importante dans la vie des croyants évangéliques. Elle est
reconnue comme ayant une autorité morale et religieuse (Bebbington, 2003, p. 16;
Buchard, 2013a, pp. 72, 76; Fath, 2014, p. 926; Lougheed, 2005, p. 12; Smith, 2005,
p. 32) et comme devant étre interprétée de maniére littérale, quoique nécessitant une
interprétation grammatico-historique (Buchard, 2013a, pp. 76, 78; Roy, 2008, p. 25).
C’est pourquoi les chrétiens évangéliques accordent une grande importance a la lecture
quotidienne de la Bible (Buchard, 2013a, pp. 72, 80), livre dans lequel ils peuvent y
voir des enseignements pertinents pour leur vie personnelle (Bebbington, 2003, p. 16;

Buchard, 2013a, p. 82; Smith, 2005, p. 32).

La pratique de la priere est similaire a la lecture de la Bible puisqu’il est souhaité de
I’effectuer a chaque jour (Buchard, 2013a, pp. 83-84). Elle revét une importance dans
la vie quotidienne des croyants, qui prient non seulement pour leurs besoins personnels,

mais également pour ceux des autres chrétiens évangeliques (/bid., pp. 72, 80, 83, 84).

L’église évangélique favorise chez ses adhérents une forte implication suite a la
conversion ou ils développent un sentiment d’appartenance et des liens solides vis-a-
vis des autres croyants la fréquentant, et méme vis-a-vis des autres croyants
évangéliques a travers le monde (Buchard, 2013b, pp. 97-98; Fath, 2014, pp. 931-933;
Mossiere, 2019, p. 127; Willaime, 2004, p. 177). L’assiduité dans la fréquentation
hebdomadaire du culte chrétien évangélique est fortement encouragée puisque ne pas
fréquenter régulicrement une église est considéré comme quelque chose de mauvais
pour sa foi (Buchard, 2013a, p. 80; 2013b, pp. 98-99, 101; Fath, 2008, p. 93). Tous les
croyants dans I’église évangélique, qu’ils soient en position de leadership ou non, sont

égaux (Smith, 2005, p. 32) et le batiment en soi n’est pas sacré; c’est plutot la
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communauté des croyants qui revét un caractére spécial et qui forme en réalité cette

église (Buchard, 2013b, p. 99; Fath, 2014, p. 925; Smith, 2005, p. 33).

Les chrétiens évangéliques ont le sentiment d’étre a contre-courant ou rejetés par la
société majoritaire puisqu’ils n’adhérent pas aux mémes valeurs morales. En effet, ils
ont une position davantage conservatrice face a des questions comme par exemple
I’avortement, 1’homosexualité, les rapports sexuels avant le mariage ou encore les
rapports entre I’homme et la femme. (Buchard, 2013a, pp. 71, 90-91, 94; Lougheed,
2005, pp. 13, 23)

2.4.2.1 Discours de conversion

Il est important de mettre une emphase particuliere sur I’élément évangélique de la
conversion. En effet, la conversion est fondamentale dans la vie des chrétiens
évangéliques et sans cette conversion, on ne peut tout simplement pas s’identifier
comme tel. Il s’agit donc bien entendu d’un élément abordé par toutes les femmes
innues fréquentant I’Eglise Aiamieu Mamuitun interviewées individuellement. Il est

ainsi important de le définir et de I’expliquer.

La conversion chez les évangéliques est vue comme le fait de rencontrer Jésus et de lui
abandonner sa vie (Gooren, 2010, p. 96) afin de 1’accepter comme son sauveur et
seigneur personnel dans son cceur (/bid., pp. 96, 103, 106; Lougheed, 2005, p. 20). Par
la foi seulement en la mort de Jésus sur la croix (/bid., p. 12; Smith, 2005, p. 32), telle
que relatée dans les évangiles bibliques, le nouveau chrétien est alors pardonné de ses
péchés (Gooren, 2010, p. 96; Lougheed, 2005, p. 12) et il est ainsi une nouvelle créature
(Gooren, 2010, p. 98). La conversion arrive habituellement relativement rapidement
(de quelques semaines a quelques mois) a partir du moment ou une personne est

introduite dans un milieu évangélique (Ibid., pp. 98, 105) et elle marque un « avant »
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et un « apres » dans la vie du croyant, ou des changements rapides s’effectuent (Ibid.,
pp. 98, 106). La personne, qui se considére alors comme née de nouveau, sauvée ou
convertie, a alors tendance a raconter son récit de vie — son témoignage — en trois
étapes : sa vie d’avant, sa conversion et sa vie suite a cette conversion. Par cette facon
de reformuler I’histoire de sa vie, on peut constater que la conversion est effectivement
au centre de la vie du chrétien évangélique. (Bebbington, 2003, p. 16; Buchard, 2013a,
p. 73; Dejean, 2011, pp. 86-87; Gooren, 2010, p. 96; Lougheed, 2005, p. 17; Roy, 2008,
p. 25; Willaime, 2004, p. 167)

2.5 Conclusion

Le concept de réception du christianisme dans un systéme de pensée pragmatique
orient¢ sur les relations avec les étres non-humains se marie bien avec celui de
I’agentivité puisqu’il démontre comment les femmes innues conservent toute leur
capacité d’agir. Ce concept permet aussi d’analyser comment la différence, représentée
par le christianisme évangélique, est incorporée a I’intérieur du systéme ontologique
innu qui valorise de nos jours la guérison. Dans ce mémoire, je fais donc dialoguer le
discours de guérison autochtone et le discours évangélique, et plus précisément la
conversion. Les grilles d’analyse répertoriant les différentes caractéristiques de ces
deux discours*’ permettent de voir quels éléments sont présents dans les paroles et les
actions des femmes et comment elles les articulent ensemble dans un tout cohérent.
C’est ce que j’expose au chapitre V, qui explicite mon analyse. Cependant, pour
comprendre le contexte dans lequel ces données ont été recueillies, il est important de
voir de quelle maniére j’ai effectué ma recherche a I’Eglise Aiamieu Mamuitun de
Uashat mak Mani-Utenam a 1’automne 2016 et donc, quel cadre méthodologique a été

utilisé. C’est ce que j’aborde au chapitre suivant.

40 Voir Annexes E et F.



CHAPITRE IIT

CADRE METHODOLOGIQUE

3.1 Introduction

Dans ce mémoire, je propose d’explorer comment les femmes innues de Uashat mak
Mani-Utenam faisant partie de 1’Eglise baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun font
preuve d’agentivité en allant combler leur désir de guérison dans ce mouvement
religieux. Loin d’étre exhaustive, cette étude de cas n’est pas moins ancrée dans une

méthodologie précise.

Ce chapitre porte donc sur le cadre méthodologique qui m’a été utile afin de mener a
bien cette recherche. J’y traite tout d’abord de la généalogie de cette recherche, c’est-
a-dire comment m’est venue 1’idée d’effectuer une maitrise sur ce sujet en particulier,
pour ensuite aborder ma posture réflexive. J’explique aussi la méthodologie
socioanthropologique utilisée et de quelle manicre il a été possible de co-construire le
questionnaire d’entrevues. Je fournis un profil général des informatrices; une
description plus précise pour chaque femme étant donnée au chapitre III. Finalement,
j’explicite également de quelle maniere se sont déroulé les entretiens avec ces femmes,
quelles méthodes ont été utilisées afin de les recruter et les nombreuses considérations

¢thiques qui ont fait partie de ce projet.
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32 Geneése de la recherche

Expliquer ce qui m’a poussé a étudier le sujet des femmes innues de Uashat mak Mani-
Utenam dans I’église baptiste évangélique, ne va pas sans expliquer une partie de mon
passé. En effet, de I’age de 8 ans jusqu’a mes 17 ans, j’ai moi-méme fait partie de cette
¢église. Pendant ces années, j’ai cotoyé de manieére hebdomadaire ou quasi-quotidienne
plusieurs des femmes qui ont participé a ma recherche, que ce soit en tant que petite
fille qui grandissait sous leurs yeux ou en tant qu’amie d’un age similaire. En 2006,
lorsque je suis déménagée de la région de Sept-iles a 1’age de 17 ans, mon contact avec
ces femmes ne s’est pas arrété, bien qu’il n’était plus aussi fréquent qu’auparavant. J’ai
continué¢ d’entretenir un lien avec elles par le réseau social Facebook et de les revoir
lors de mes visites sur la Cote-Nord puisque mes parents fréquentaient toujours I’Eglise
Aiamieu Mamuitun. De plus, trois ans plus tard, mon pére a été voté pasteur de cette
église par ses membres. Mes parents, Denis et Brigitte Maisonneuve, sont donc
devenus le couple pastoral, encore plus impliqués aupres de ces femmes et de toute la
congrégation. Ainsi, lorsque j’ai approché le professeur Laurent Jérdme a I’automne
2014 dans le but d’effectuer une maitrise en sciences des religions a ’'UQAM, il était
évident pour moi que je désirais mieux comprendre le peuple innu et ses différentes
influences religieuses. Cependant, ignorante que j’étais a propos de la structure d’une
recherche de maitrise, je ne me doutais pas qu’il était possible d’étudier un sujet aussi
précis et personnel que la foi de celles qui avaient été pour moi pendant des années des
amies, des tantes et des sceurs. C’est Laurent Jérodme, mon directeur de maitrise, qui a
su me guider avec précision dans la bonne direction, en accord avec mon expérience
personnelle passée dans ce milieu. En discutant avec lui, j’ai également découvert
I’anthropologie, cette science humaine qui m’était jusqu’alors inconnue, mais qui m’est
ensuite apparue comme faite sur mesure pour moi puisqu’elle me permettait d’effectuer
cette recherche sur le terrain, en discutant et interagissant directement avec celles qui
m’intéressaient, tout en me fournissant des cadres d’analyse pour fouiller plus en

profondeur leurs choix et leurs croyances.
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Dés mon entrée dans le processus de maitrise en sciences des religions a ’UQAM, il
est devenu clair que je désirais savoir ce que ces femmes cherchaient dans cette religion
chrétienne baptiste évangélique. De plus, j’ai appris par mon directeur de maitrise qu’il
s’agirait de la premiére recherche documentant le parcours des femmes innues dans un
mouvement évangélique. Décrire et analyser cette mouvance baptiste évangélique en
partant des points de vue de ses adhérentes a une pertinence scientifique et permet donc
de combler un manque de connaissance dans la recherche. Grace a ma concentration
en études féministes faisant partie de mon cursus académique a I’'UQAM, je me suis
familiarisée avec le concept d’agentivité et le fait que ces femmes vont en fait chercher
les outils pour un besoin qu’elles considérent comme nécessaire : un désir de guérison.
C’est lors de mon terrain ethnographique a ’automne 2016 dans la communauté de
Uashat mak Mani-Utenam que ce concept a pu surgir de manicre inattendue, mais
tellement évidente quand on prend le temps d’écouter attentivement les parcours de vie
de ces femmes et d’observer leurs actions dans 1’église baptiste évangélique. Ce sont
donc elles qui ont su inspirer le sujet de mon mémoire de maitrise : le désir de guérison
et ’agentivité¢ des femmes innues de Uashat mak Mani-Utenam dans 1’église baptiste

évangélique.

33 Posture de recherche réflexive

Tout au long de ce processus de maitrise, il était crucial que j’examine attentivement
ma posture de recherche. Je me devais d’avoir une attitude réflexive et examiner mes
propres motivations aupres de ces femmes. Il va sans dire qu’un lien de proximité m’a
attiré de prime abord a tenter de comprendre la foi de ces femmes innues que j’avais
cotoyées pendant de nombreuses années. Je les avais vues en action; je souhaitais
maintenant comprendre plus en profondeur leurs motivations a fréquenter I’Eglise

baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun.
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De 1997 a 2006 (de 1’age de 8 ans a 1’age de 17 ans) sur une base au minimum
hebdomadaire, j’ai cotoy¢ au sein de cette église 5 des 13 femmes qui ont participé a
ma recherche. Durant ces années de mon enfance et mon adolescence, il est bien
évident que leurs vécus et leurs perspectives m’ont influencée en tant que personne. Je
ne m’en suis bien slr pas rendue compte a cette époque, mais ¢’est une fois arrivée sur
le terrain a I’automne 2016 que j’ai pu réaliser que mon empathie a leur égard était déja
bien en place et que le lien de confiance entre elles et moi était déja installé. Cette
constatation m’est venue lors des entrevues semi-dirigées. N’étant toutefois pas moi-
méme Innue, il est arrivé que nous ayons quelques mécompréhensions culturelles, mais
celles-ci ont toujours été solutionnées par la suite a I’aide de référents communs que
nous partageons*!. Ce lien de confiance a trés certainement été un avantage lors de ce
terrain ethnographique. Cependant, dans le cas de certaines femmes, j’ai pu sentir au
début de leurs entrevues qu’elles pouvaient trouver étrange le contexte plus formel dans
lequel je les mettais. N’étant pas habituées a un contact du genre avec moi, ce malaise
se dissipait toujours au cours de I’entrevue qui devenait de plus en plus informelle a

mesure que le temps avancait.

Ma posture face a I’objet et aux sujets de ma recherche n’est donc pas du tout neutre.
J’ai bien évidemment un attachement a ces femmes et aux réalités qu’elles vivent. Mais
comme Pires le mentionne, il peut étre plus payant pour une chercheuse d’adopter une
posture de parti pris par rapport aux sujets de sa recherche qu’une posture de neutralité.
« [L]a contre-pression de certains engagements partisans pour changer le statu quo peut
étre plus productive scientifiquement que la neutralité » (Pires, 1997, p. 37). De plus,
cette neutralité pourrait en effet n’étre qu’une fagade cachant une posture scientifique
qui envisagerait les participantes comme « d’en haut » (/bid., p. 39). J’assume donc

totalement mon parti pris face a ces femmes et c’est en prenant conscience de mon

4! Lorsqu’une mécompréhension surgissait en entrevue, nous pouvions venir  bout de nous comprendre
en invoquant des personnes, des lieux ou des événements passés que nous avons en commun.
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point de vue favorable a leur égard que j’ai pu étre davantage vigilante et critique par

rapport a mes propres conclusions.

Un autre élément important a mentionner concernant ma posture de recherche est le
fait que je me considére moi-méme comme une croyante protestante évangélique et
que les femmes innues faisant partie de I’Eglise Aiamieu Mamuitun soient parfaitement
au courant de ma foi. Plusieurs d’entre elles ont méme été témoins de mon baptéme
dans cette église en janvier 2004. Cela a certainement été déterminant pour entretenir
ou établir un lien de proximité avec ces femmes puisqu’elles m’ont a I’occasion appelée
«leur sceur ». Le fait de partager une méme appartenance a la foi chrétienne
évangélique a certainement empéché que mon incursion dans ce milieu soit
constamment ponctuée d’injonctions a la conversion, comme ce peut étre le cas
lorsqu’une chercheuse s’identifiant comme non-chrétienne cotoie un groupe chrétien
évangélique (Hamel-Charest, 2015, p. 56). Cependant, je devais constamment me
méfier de ne pas interpréter leurs témoignages exclusivement selon une logique
évangélique apprise dés mon enfance, c’est-a-dire selon le tracé linéaire suivant :
«avant la conversion », « au moment de la conversion » et « apreés la conversion »
(Dejean, 2011, pp. 86-87). J’ai di m’efforcer de rester ouverte aux éléments qui
pourraient apparaitre en cours de terrain et ne pas tenter d’apposer ma propre grille

d’analyse sur leurs expériences.

Le dernier élément qui a influencé ma posture de recherche est le fait que mes parents
soient le couple pastoral en place dans cette église. Il était primordial pour moi, tout au
long de mon terrain ethnographique, de ne pas tomber dans leur interprétation de la
spiritualité des femmes innues baptistes évangéliques. En tant que couple effectuant un
ministére aupres du peuple innu, il est bien évident qu’ils ont un avis sur ce que peuvent
vivre ces femmes. Bien que leur point de vue soit valable, je me devais d’avoir la
vigilance de ne pas y adhérer, mais de constamment garder une certaine distance

critique entre eux et moi. Cela était d’autant plus difficile puisqu’ils m’ont élevée dans
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cette proximité avec le peuple innu et que j’ai entendu leur point de vue depuis que je
suis enfant. Cet impératif m’étant apparu trés clairement des le début, je crois avoir
bien réussi a établir cette distance critique. Cependant, le rapprochement avec mes
parents était souvent souligné par les femmes elles-mémes. Celles interrogées ou
aupres desquelles j’effectuais de 1’observation participante me disaient souvent des
formulations telles que «tes parents », «ton pere » ou «ta mere ». Ainsi, j’étais
constamment rattachée a ce lien filial. Afin de rappeler a ces femmes la raison de ma
venue dans leur église en tant qu’étudiante-chercheuse, je me suis abstenue de faire
allusion a mes parents par mes paroles. J’ai également accepté le chapeau qu’elles
m’ont donné de sceur dans la foi chrétienne évangélique, puisque je me considére moi-
méme comme tel (tel que mentionné au paragraphe précédent) et que cette étiquette

m’a bien servie pour renforcer le lien de proximité avec ces femmes.

Ma posture de recherche n’était donc pas facile a déterminer, mais j’ai tenté par
plusieurs moyens de faire preuve d’autocritique et de naviguer entre le point de vue
d’observatrice (n’étant pas Innue moi-méme) et de participante (ayant fréquenté cette
église par le passé et me considérant comme chrétienne protestante évangélique) afin
d’en arriver a un équilibre pour mener a bien ma recherche (Deslauriers, 1991, p. 50).
Je n’ai pas laissé I’appartenance 2 mon objet de recherche étre un obstacle, puisque j’en

ai constamment tenu compte :

D’obstacle a 1’objectivation, 1’appartenance peut devenir un adjuvant de
I’objectivation des limites de I’objectivation, a condition qu’elle soit elle-méme
objectivée et maitrisée. C’est a condition de savoir que 1’on appartient au champ
religieux, avec les intéréts afférents (et qui peut dire ne pas y appartenir, au
moins négativement, a travers la non-indifférence?), que I’on peut maitriser les
effets de cette appartenance et y puiser les expériences et les informations
nécessaires pour produire une objectivation non réductrice, capable de dépasser
I’alternative du dedans et du dehors, de 1’attachement aveugle et de la lucidité
partielle. (Bourdieu, 1987, p. 159)
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Cette appartenance a mon objet de recherche a fait en sorte que mon terrain
ethnographique a Uashat mak Mani-Utenam a 1’automne 2016 soit davantage « une
démarche réciproque et conjointe de partage des savoirs, scientifiques et autochtones »
(Jérome, 2008, p. 182) qu’un exercice académique stérile et une simple collecte de
données. Et je considére qu’il y a également eu échange de savoirs spirituels et
émotionnels, puisque de cotoyer ces femmes authentiques m’a influencée dans ma foi

chrétienne et dans I’expression de mes émotions.

3.4  Méthodologie socioanthropologique

La méthodologie utilisée pour cette recherche est qualitative de type
socioanthropologique avec un terrain ethnographique dans la communauté de Uashat
mak Mani-Utenam. Avant d’arriver sur le terrain, j’envisageais de recruter entre 8§ et
10 participantes. Ce sont finalement 13 femmes qui ont accepté de participer a cette
¢étude de cas (Deslauriers et Kérisit, 1997, p. 87). Différents outils méthodologiques et
ethnographiques ont été utilisés : 1’observation participante (dans 1’église, chez les
participantes, dans la communauté en général et sur Facebook) (Deslauriers, 1991, pp.
46-51), les entrevues semi-dirigées (Beaud et Weber, 2003, pp. 203-230) et une
entrevue de groupe (Deslauriers, 1991, p. 38).

3.4.1 Observation participante

J’ai d’abord fait de I’observation participante afin d’identifier les pratiques, les lieux et
les espaces d’expression privilégiés au quotidien par les femmes innues évangéliques.
Cette « technique de recherche qualitative [est celle] par laquelle le chercheur recueille
des données de nature surtout descriptive en participant a la vie quotidienne du groupe

[...] qu’il veut étudier » (Deslauriers, 1991, p. 46). En utilisant 1’observation
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participante, j’ai donc pu identifier dans quels contextes les femmes innues sentent
qu’elles s’expriment pleinement. J’ai résidé dans la communauté de Mani-Utenam chez
Monique, une des participantes a ma recherche, du 15 septembre au 18 décembre 2016,
en excluant les périodes suivantes ou j’ai di faire des retours ponctuels a Montréal pour
des raisons familiales ou professionnelles : du 21 au 30 octobre 2016, du 11 au 14
novembre 2016 et du 27 novembre au 2 décembre 2016. Cette observation participante
s’est effectuée a I’Eglise Aiamieu Mamuitun a Uashat lors des 11 réunions du
dimanche matin, des 8 réunions de priéres du mercredi soir et des 9 réunions jeunesse
du vendredi soir auxquelles j’ai assisté. J’ai également fait de 1’observation participante
dans d’autres lieux de la communauté, le principe que je m’étais donné étant de suivre
les femmes qui fréquentent 1’église baptiste évangélique aux endroits ou elles se
rendaient et s’assemblaient (voir la section 4.2.2 pour une description détaillée des
différentes réunions). C’est ainsi que je me suis rendue chez ces femmes, dont 7 fois
chez Lise, 18 fois chez Monique (chez qui je résidais) et 9 fois chez Bébé (voir le
chapitre IV pour une description détaillée de toutes les participantes). Il est a noter que
durant ces trois mois, j’ai pu me déplacer d’un endroit a I’autre grice a une automobile
prétée par Denis et Brigitte Maisonneuve. Cette observation participante ne s’est pas
effectuée seulement physiquement en étant in situ dans la communauté de Uashat mak
Mani-Utenam, mais elle s’est également située dans ’espace virtuel, sur le réseau
social Facebook. Lors de deux phases exploratoires effectuées a 1’été¢ 2015 et au
printemps 2016, j’ai pu conserver et ajouter comme amies Facebook plusieurs femmes
innues et constater que ces derni€res étaient trés actives sur ce site et qu’elles y
abordaient des thémes comme Jésus, Dieu et I’église. Voila pourquoi il a été important
pour cette recherche de faire non seulement de I’observation participante sur place,

mais également virtuellement.
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3.4.2 Entrevues semi-dirigées et de groupe

J’ai ensuite fait des entrevues semi-dirigées avec les participantes. Ces entrevues se
sont effectuées principalement dans les maisons de ces femmes (8 entrevues sur 11),
mais également a I’Eglise Aiamieu Mamuitun (2 entrevues sur 11) et au restaurant (1
entrevue sur 11). Le choix était fait par la participante elle-méme. Toujours selon leur
convenance, ces entrevues pouvaient se dérouler a tout moment de la journée ou de la
soirée. J’ai ainsi pu documenter de maniére plus détaillée les différentes étapes du
processus d’adhésion de ces femmes au mouvement évangélique et comment elles en
sont arrivées a fréquenter cette communauté. Le fait d’effectuer une entrevue
individuelle (ou double, dans le cas d’une seule entrevue semi-dirigée) a permis de

reconstituer avec chacune d’elles leur parcours de vie.

A la toute fin de mon séjour a Uashat mak Mani-Utenam, j’ai eu le plaisir de rassembler
plusieurs des femmes qui avaient ou non participé aux entrevues individuelles pour une
entrevue de groupe sous la forme décontractée d’un déjeuner. L’atmosphere durant
cette entrevue était conviviale et les femmes m’ont ensuite fait part elles-mémes du
bonheur qu’elles avaient eu d’y participer. Qui plus est, ce sont elles qui ont pris le
contrdle du déroulement de cette rencontre et je n’ai eu qu’a poser quelques petites
questions ponctuelles. Elles ont en effet profité de ce temps qu’elles avaient ensemble
afin de transformer ce qui devait a la base étre une entrevue de groupe semi-formelle
en une séance de guérison collective orientée sur le partage et la priere. Ces ¢léments

seront davantage expliqués dans le chapitre V.

L’observation participante et les entrevues semi-dirigées et de groupe m’ont permis de
documenter les questions qui étaient déja présentes dans mon questionnaire d’entrevue.
Cependant, elles m’ont aussi permis de faire ressortir un théme que je n’attendais pas :

le désir de guérison des femmes innues fréquentant 1’église baptiste évangélique.
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Appliquer ces méthodes ethnographiques m’a ainsi permis de découvrir un aspect

insoupgonné du terrain.

3.5  Co-construction du questionnaire d’entrevues

Avant d’arriver a Uashat mak Mani-Utenam en septembre 2016, j’avais préalablement
bati un questionnaire d’entrevue (voir Annexe A). Toutefois, suite a la lecture du
document Lignes directrices en matiere de recherche avec les femmes autochtones, j’ai
compris qu’il me fallait préconiser « [1]’implication des femmes autochtones [...] dans
le développement du matériel a utiliser (ex. questionnaire) » (FAQ, 2012, p. 10). Voila
pourquoi j’ai voulu construire avec elles le questionnaire d’entrevue. Deux femmes ont
accepté de faire cet exercice avec moi : Lise et Monique. J’ai premiérement rencontré
Lise chez elle ou elle m’a recue a souper. Nous avons discuté du questionnaire pendant
environ une heure et elle a pu me faire de nombreuses recommandations et corrections
dont j’ai tenu compte (voir Annexe A). Pendant I’heure qu’a duré cette discussion, Lise
a reformulé ou trouvé de nouvelles questions qui parleraient aux femmes et a la réalité
qu’elles vivent en tant qu’lnnues fréquentant 1’église baptiste évangélique. Ses
observations m’ont aidée a avoir des questions qui les ameéneraient a raconter leurs
parcours de vie et leur expérience chrétienne baptiste évangélique en faisant
notamment référence directement a Dieu ou Jésus (voir Annexe A, Questions 2, 7 et §8).
Quelques jours plus tard, j’ai aussi discuté de ce questionnaire remanié¢ avec Monique
qui I’a approuvé et n’y a rien ajouté. Le but de ce questionnaire était de faire parler les
participantes a propos de leur vie et qu’elles en oublient I’enregistreur vocal et les
questions afin que cette entrevue se transforme en une discussion conviviale et

informelle.
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3.6  Profil général des participantes

Dans le cadre de cette recherche, 13 femmes innues ont été interviewées lors de 9
entrevues individuelles, 1 entrevue double (2 personnes lors de la méme entrevue) et 1
entrevue de groupe. Afin que la recherche soit précise, j’ai choisi de me restreindre aux
femmes qui ont fréquenté au moins une fois I'Eglise Aiamieu Mamuitun pendant le
temps de mon terrain ethnographique, méme si les activités de cette communauté
baptiste évangélique dépassent souvent le lieu physique du batiment de I'église.
Certaines femmes fréquentent le cercle baptiste évangélique, mais n’ont pas mis les
pieds dans I'église durant les trois mois que j’étais a Uashat mak Mani-Utenam. J'aurais
pu étendre mon bassin de participantes potentielles a ces femmes. Cependant, compte
tenu des contraintes reliées a la maitrise, un nombre de 13 participantes était amplement

suffisant afin de mener a bien cette recherche.

Sur les 13 femmes ayant participé & ma recherche, 3 ont entre 20 et 29 ans, 2 entre 40
et 49 ans, 5 entre 50 et 59 ans et 3 entre 60 et 69 ans. Sept d’entre elles résident a
Uashat, cinq a Mani-Utenam et une a Québec. Pour ce qui est du statut conjugal, trois
d’entre elles sont mariées, deux sont en couple, quatre sont célibataires et quatre sont
veuves. Trois n’ont pas d’enfant, trois sont meres, cinq sont meres et grands-meres et
deux sont meres, grands-meres et arriere-grands-meres. Deux de ces femmes sont
¢tudiantes, quatre n’occupent pas d’emploi, une est retraitée, une est aidante naturelle
et cinq occupent un emploi dans la communauté. L’échantillon étudié est donc varié,
tel que je D’espérais. Il est important de noter que deux de ces femmes n’ont pas été
interviewées en entrevue semi-dirigée, mais seulement lors de I’entrevue de groupe. Je
dispose donc de moins d’informations précises concernant leur parcours de vie et leur

point de vue (voir Annexe D pour un portrait plus détaillé de chaque participante).
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3.7 Recrutement et déroulement des entretiens

Afin de recruter les participantes, j’ai procédé par échantillonnage de la personne la
«plus proche » et par effet « boule de neige » (Deslauriers, 1991, p. 58). J’avais
¢galement sondé le terrain en discutant de ma recherche de maniére informelle avec
quelques femmes lors de phases exploratoires a 1’été¢ 2015 et au printemps 2016. Dans
ce petit groupe baptiste évangélique, le bouche a oreille a trés bien fonctionné et j’ai
fait des entrevues avec celles qui démontraient clairement une disponibilité, une
volonté et un enthousiasme a faire cet exercice. Mon souci principal était de respecter
les normes éthiques, y compris dans ce processus de recrutement, et donc, de ne forcer
aucune femme a participer a ma recherche. Il est important d’ajouter, tel que démontré
a la section précédente, que j’ai eu un souci de recruter des répondantes aux ages, lieux
de résidence et situations familiale, conjugale et professionnelle variés afin de couvrir,
dans la mesure du possible, un large spectre d’expériences et de réalités a I’intérieur du

groupe étudié.

Chaque entrevue semi-dirigée se déroulait plus ou moins de la méme fagon; nous
arrivions au lieu d’entrevue choisi par la participante, je lui expliquais le formulaire de

consentement*?

et ce sur quoi portait ma recherche, nous faisions I’entrevue en passant
a travers le questionnaire ensemble puis 1’entrevue se terminait. Dans certains cas, je
n’ai eu a poser presqu’aucune question de mon formulaire puisque la participante
abordait les différents themes par elle-méme. Dans d’autres cas, je devais encadrer
davantage la discussion afin de 1’alimenter. Certaines entrevues se sont déroulées
assises a table autour d’un breuvage, en mangeant dans leur maison, dans un restaurant

ou méme en faisant une manucure a la participante. Ce qui convenait aux personnes

interviewées me convenait aussi. Malheureusement, les entrevues se sont déroulées en

4211 est important de préciser que, par la lecture du formulaire de consentement, 12 des 13 femmes
participantes n’ont pas demandé 1’anonymat méme si elles étaient informées qu’il était possible de
choisir un pseudonyme. Une femme sur treize a demandé a ce que son vrai nom ne soit pas mentionné.
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francais, langue seconde de toutes les femmes participantes. Bien sir, chacune de ces
femmes comprenait cette langue, mais a des degrés différents. Cela constitue donc un

bémol pour ma recherche et il est important d’en tenir compte.

3.8  Considérations éthiques

Tel que mentionné dans la section précédente, le pasteur de I’Eglise Aiamieu
Mamuitun est mon pére. On pourrait interpréter cette situation en disant qu'il serait
possible que j'aie eu un lien hiérarchique avec les femmes innues, étant la fille de leur
pasteur. Cela aurait pu créer un enjeu éthique. Néanmoins, quelques-unes de ces
femmes me connaissent depuis que j'ai huit ans et depuis bien avant que mon pére ne
soit nomm¢ pasteur. Ma relation avec elles est donc antérieure a cette situation. De
plus, depuis mon départ de la région en 2006, j'ai continu¢ a entretenir avec plusieurs
d'entre elles une relation directe, que ce soit en personne ou par le réseau social
Facebook. Il est important aussi de mentionner que toutes ces femmes étaient au
courant du fait que je sois la fille du pasteur. Cette situation n’était pas du tout secrete;
cette communauté baptiste évangélique étant tres petite. J’ai donc envisage les actions
suivantes pour prévenir les incidences de cette situation sur ma recherche et afin
d’éviter tout faux pas éthique. Premie¢rement, lors de mon terrain ethnographique, je
n’ai pas résidé dans la maison de mes parents et j’ai consciemment ¢évité de discuter
avec eux de mes résultats de recherche et de ma collecte de données. Deuxiémement,
j’ai réitéré aux femmes innues avant chaque entrevue ma présence aupres d'elles en
tant que chercheuse et que je n’étais imputable qu'a elles, mon université et mon
directeur de recherche, et non a mon pere. Cette relation de proximité filiale avec le
couple pastoral a emmené de beaux défis au niveau de 1’éthique que j’ai pu surmonter

grace aux outils détaillés ci-dessous.
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Afin de mener a bien cette recherche, j’ai suivi les recommandations du document
Lignes directrices en matiere de recherche avec les femmes autochtones, donc celle
recommandant « une implication concrete des femmes autochtones, des le début de
I’¢laboration de tout projet de recherche [...] afin d’assurer une participation
significative et respectueuse de celles-ci et une application rigoureuse des régles
éthiques » (FAQ, 2012, p. 6) utilisée pour la co-construction du questionnaire
d’entrevue et expliquée dans la section 2.6 de ce chapitre. Ce document m’a aidé a
connaitre les outils existants et les principes importants a respecter pour une recherche
impliquant des femmes autochtones. Egalement, 1’obtention de la certification éthique
était une étape importante et essentielle pour mon projet de recherche. J’ai complété la
formation : Ethique de la recherche avec des étres humains du Groupe consultatif
interagences en éthique de la recherche (Gouvernement du Canada et Groupe
consultatif interagences en éthique de la recherche, 2016) et ma demande a été acceptée
par le Comité d’éthique de la recherche avec des étres humains de 'TUQAM (UQAM
et CERPE, 2016). A 1’automne 2016, lors de mon terrain ethnographique, j’ai fait une
demande au Conseil de bande Innu Takuaikan Uashat mak Mani-Utenam afin d’obtenir
’autorisation d’effectuer une recherche au sein de la communauté (ITUM, 2016). Pour
des raisons administratives, il m’a fallu attendre un mois avant d’obtenir cette
autorisation, mais il n’était pas question pour moi de débuter les entrevues avant d’avoir
I’assentiment du Conseil. Dans le passé, ce n’est un secret pour personne qu’il y ait eu
des abus de la part de chercheurs, chercheuses et anthropologues qui ont pris avantage
de la vulnérabilité des populations autochtones et de leur manque de recours. C’est
pour cela qu’aujourd’hui, toute recherche qui veut étre faite et bien faite aupres de
personnes autochtones doit avoir I’autorisation du conseil de bande de la communauté
visée, afin d’éviter de répéter les erreurs du passé. J’ai aussi fait une demande a 1’Eglise
Aiamieu Mamuitun (Eglise Evangélique Innu, s.d.) en m’adressant a ses membres
durant la réunion du dimanche matin du 25 septembre 2016. Je leur ai résumé les
grandes lignes de ma recherche et expliqué les entrevues et I’observation participante

que je songeais faire. Quelques personnes présentes m’ont posé des questions. Je suis
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ensuite sortie de la salle afin que les gens présents délibérent ensemble et lorsque je
suis revenue, le pasteur m’a annoncé que I’église avait voté en faveur de mon
acceptation. Il est a noter que cette fagon de faire n’était pas mon idée, mais celle du
pasteur qui m’a affirmé que c’était habituellement la maniére dont 1’église procédait.
Plus que de simples étapes administratives, le fait de devoir faire chacune de ces
démarches m’a également amenée a passer a travers tout un processus de réflexion
¢thique. J’ai pu réaliser et réitérer dans mon esprit qu’il est primordial que toute
recherche « soit menée de maniére a tenir compte de la valeur intrinséque de tous les
étres humains ainsi que du respect et de la considération qui leur sont dus » (CRSH et

al., 2014, p. 6).

39 Conclusion

La situation des femmes innues dans 1’église baptiste évangélique de Uashat mak Mani-
Utenam est selon moi singuli¢re et captivante. Voila pourquoi j’ai été en premier lieu
attirée vers ce sujet de recherche, malgré tous les défis que cela peut représenter au
niveau de 1’éthique et de ma posture de chercheuse-étudiante dans ce milieu qui m’est
familier. Evidemment, la méthode socioanthropologique était tout indiquée afin
d’observer de maniere plus détaillée le quotidien de ces femmes dans leur église, leurs
familles, leurs réseaux sociaux, etc. Je suis fiere d’avoir pu les impliquer dans
I’¢laboration du questionnaire de recherche et d’avoir pu mener des entrevues
décontractées, riches et extensives avec des femmes de tous les ages, de toutes les
situations familiales et conjugales, de toutes les occupations professionnelles et
habitant soit a Uashat, Mani-Utenam ou a I’extérieur de la communauté. Il sera
maintenant intéressant de se pencher sur la situation particuliére de I’Eglise Aiamieu
Mamuitun et des femmes innues qui la fréquentent afin de connaitre leurs motivations,

leurs actions et leurs implications. C’est ce que je propose au chapitre suivant.



CHAPITRE IV

LES FEMMES INNUES DANS L’EGLISE BAPTISTE EVANGELIQUE A
UASHAT MAK MANI-UTENAM

4.1 Introduction

Les femmes innues baptistes évangéliques qui ont participé a ma recherche ont des
expériences, des pratiques et des choix religieux variés. Afin de bien comprendre le
milieu dans lequel ces femmes vivent, une mise en contexte de 1’église baptiste
évangélique dans la communauté innue de Uashat mak Mani-Utenam et la place des
femmes dans ce mouvement religieux est nécessaire (voir Annexe B pour des photos
complémentaires). En quoi cela dévoile-t-il une agentivité et un désir de guérison? Pour
répondre a cette question (ce que je ferai au chapitre V), il est d’abord essentiel de
détailler quelles sont ces expériences, ces pratiques et ces choix religieux. Pour chaque
femme ayant participé a cette recherche, je donnerai un résumé de son parcours de vie,
ses implications et ses actions dans la vie baptiste évangélique de Uashat mak Mani-
Utenam. Ensuite, je décrirai certains moments collectifs spécifiques qui ont eu lieu
durant les réunions de prieres du mercredi soir, les réunions du dimanche matin et
I’entrevue de groupe. Ces éléments permettront de donner le contexte qui me servira

ensuite a répondre a la question mentionnée plus haut.
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4.2 Contexte de I’église baptiste évangélique a Uashat mak Mani-Utenam

Puisque ma recherche est une étude de cas ayant pour lieu principal I’'Eglise Aiamieu
Mamuitun de Uashat mak Mani-Utenam, je considére qu’il est important de présenter
un survol de I’historique de cette église dans la région, de sa situation actuelle et de la
place des femmes innues en son sein. Pour documenter cette section, j’ai effectué¢ une
entrevue avec le couple pastoral, Denis et Brigitte, ou j’ai validé plusieurs des
informations fournies avec celles données par les différentes femmes innues
interviewées. Le croisement des sources m’a permis de reconstituer la trame historique

de cette église et de 1’évangélisme dans cette région.

42.1 Historique de 1’Eglise Aiamieu Mamuitun

L’Eglise baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun n’a pas toujours eu la forme qu’elle
a actuellement et n’a pas non plus été le premier effort protestant évangélique dans la
région. Il y a eu, dans les années 1970 et 1980, quelques initiatives de différentes églises
évangéliques pour rejoindre les Innus ou certains individus de la communauté de
Uashat mak Mani-Utenam. Ces églises n’étaient pas implantées a ’intérieur de la

communauté innue, mais plutot dans la ville de Sept-les attenante :

Il y avait une église la-bas a Sept-iles. Il y avait un autobus qui passait tout le
temps les dimanches. Pis eux autres s’en allaient la-bas, mes enfants. Les
dimanches, ils s’en allaient la-bas. Puis des fois, les dimanches, ils nous
invitaient a aller les voir. Ils voulaient que je voie qu’est-ce qu’ils font. [...] Il
y avait un pasteur qui venait souvent, il s’appelait Bill. Puis il venait nous rendre
visite. Tout le temps, il nous parlait de I’Evangile. (Véronique)

L’initiative de cette église, identifiée par Véronique comme celle « fondamentaliste
[sur la rue] Holliday » qui a toujours pignon sur rue au 233, rue Holliday a Sept-iles

(Eglise Baptiste de Sept-iles, 2009), a cependant été coupée court par le chef de bande
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de I’époque qui n’a pas apprécié¢ que 1’église fasse circuler un autobus dans les rues de
la réserve afin d’amener les gens qui le désiraient au culte baptiste. Véronique raconte
que sa famille et elle ont fréquenté cette église un bout de temps, mais n’y sont pas

restées, suite a cet arrét du service d’autobus.

Egalement durant les années 1980, Lise a vécu sa conversion a la foi évangélique en
lien avec I’église pentecdtiste, appelée le Centre chrétien des Sept-iles (Les assemblées

de la Pentecote du Canada. District du Québec, 2016) :

Il y a une personne au Cégep qui m’a parlé de Jésus. Et c’est 1a que j’ai accepté
Jésus dans ma vie. [...] Ah mon Dieu! J’étais mire, je voulais tellement. J’ai
embarqué a 100% dans cette affaire-la. Méme si j’étais toute seule ou méme si
c¢’était vraiment révolutionnaire a 1’époque. [...] J’étais toute seule et il n’y a
personne qui m’aurait empéché d’aller la. Pourtant, tout le monde était
catholique. J’¢tais comme « la » rejet de ma communauté. [...] Il y en avait eu
d’autres avant que j’arrive, mais ils n’ont pas « toffé », ils sont retournés vers
’église catholique. (Lise)

Selon ses dires, Lise est demeurée la seule Innue fréquentant cette église pentecdtiste

jusqu’a son départ de la région en 1994.

En 1987, un couple missionnaire originaire de I’ Alberta vient s’établir & Sept-iles avec
leurs enfants. Il s’agit de Terry et Jane Baskin (Denis et Brigitte). Ils établissent des
liens avec plusieurs Innus, dont Pierrette qui se convertit en 1993, suite aux visites de

Terry qui venait discuter avec son mari.

J’ai posé des questions a Terry. J’ai dit: « C’est quoi ¢a, et c’est quelle
religion? » C’est la premicre fois que j’ai ouvert la Bible dans ma vie parce que
je ne connaissais méme pas la Bible! Ils en parlaient a 1’église catholique, mais
j’allais a I’église catholique pour faire plaisir a mes parents. [...] J’allais 13, mais
je n’étais vraiment pas pratiquante. Quand j’ai rencontré Terry, avec mon mari,
moi j’étais intriguée. J’ai dit : « C’est quoi ¢a? C’est quoi la Bible? C’est quoi
Jésus? L’as-tu connu? Etc. » C’est comme ¢a qu’un jour j’ai enfin donné ma
vie. (Pierrette)
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Suite a cette conversion, Pierrette et sa famille se mettent a fréquenter les réunions du
dimanche matin auxquelles Terry et Jane assistent a 1’église qu’elle identifie comme
I’Eglise Ungava. Cette église est aujourd’hui connue comme I’Eglise Chrétienne
Evangélique Baptiste de Sept-iles (Association d'Eglises Baptistes Evangéliques au
Québec, 2017c; ECEBSI, 2018). Trois ans plus tard, vers 1996, Terry et Jane organisent
dans le sous-sol de leur maison, prés de Mani-Utenam, des réunions du dimanche matin
« rien que pour les Autochtones » (Pierrette). On peut dire que c’est a cette époque que
I’église évangélique innue débute, en tant qu’entité ayant ses propres rassemblements,
mais pas encore reconnue officiellement par le gouvernement. En 1997, un autre couple
missionnaire, cette fois originaire de Laval, déménage dans la région afin d’aider a la
petite église naissante. Il s’agit de Denis et Brigitte Maisonneuve, mes parents, et de
leurs quatre enfants, dont moi-méme. J’avais a cette époque huit ans. Durant I’année
1997, le nombre de fidéles innus grandit avec I’arrivée entre autres de Véronique.
« J’invitais du monde ici, chez nous. Ca a commence a parler de Jésus ici, tout le temps
I’Evangile puis tout ca. » (Véronique) Avec son mari, elle se met a fréquenter et a
s’impliquer dans ce mouvement évangélique. Peu de temps aprés Véronique, Iréne, sa
belle-fille, se met aussi a fréquenter ce groupe de personnes de 1’église ¢évangélique.
Elle est accompagnée de son mari et de sa fille Tina, qui a a I’époque quatre ou cinq

ans (Iréne). Peu de temps apres cela, elle se convertit au christianisme évangélique :

Quand j’étais seule dans ma chambre, [mon mari] n’était pas 1a, [...] je me suis
enfermée dans ma chambre et j'ai prié au Seigneur de pardonner tous mes péchés,
de ma naissance jusqu’a aujourd’hui. A ce moment-13, j’ai cru qu’il est mort, qu’il
était mort sur la croix pour moi. (Iréne)

Cette conversion marque le début de sa fréquentation de 1’église évangélique innue
avec sa fille Tina. En 1998, une autre famille missionnaire vient s’installer a Sept-iles
jusqu’en 2003 (Aiamieu Mamuitun ka Shukaitatshet Rassemblement de priére, [Entre
1987 et 2016], pp. 1, 3) afin de doubler en langue innue le film sur la vie de Jésus :

Sheshush (Inspirational Films, 2013). Plusieurs personnes de 1’église innue participent
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a ce projet avec leurs voix. Véronique mentionne qu’elle et son mari se sont beaucoup
impliqués dans ce film, autant pour ce qui est de la traduction en langue innue, que
pour le doublage des voix (Véronique). A ce jour, I’Eglise Aiamieu Mamuitun diffuse
toujours ce DVD comme moyen d’atteindre de nouvelles personnes de la communauté
de Uashat mak Mani-Utenam; c’est en effet de cette maniere qu’Isabelle est entrée en
contact pour la premiére fois avec le couple pastoral actuel lorsqu’elle est allée voir ce

film a la salle communautaire de Mani-Utenam.

En I’an 2000, le pasteur Terry Baskin décide d’incorporer 1’église a 1’ Association
d'Eglises Baptistes Evangéliques au Québec, AEBEQ), (Association d'Eglises Baptistes
Evangéliques au Québec, 2017a) et au gouvernement du Québec comme église
officielle et organisme a but non-lucratif (Brigitte). La méme année, les fideles de
I’église devenus trop nombreux (on compte maintenant environ 15 adultes et 15
enfants), les réunions du dimanche matin déménagent dans des locaux loués sur le
territoire de la ville de Sept-iles (Denis et Brigitte). Vers I’an 2002, le pasteur Terry
commence a entreprendre de plus en plus sérieusement des démarches afin de
construire un batiment situé¢ dans la réserve de Uashat. Pierrette raconte que son mari
s’implique pour donner son nom, afin de démontrer au Conseil de bande qu’un membre
de la communauté appuyait ce projet. Véronique se souvient qu’elle et son mari ont
aussi appuy¢ Terry dans ces démarches et ont affronté avec lui les critiques acerbes du
Chef de bande du moment. Denis et Brigitte se souviennent d’une réunion de quelques
membres de 1’église avec le chef et plusieurs membres de la communauté qui « étaient
séveres [a leur endroit], avec un message sous-entendu [qu’ils n’ont] pas d’affaire [dans
la communauté], que c’est catholique, puis [qu’ils n’ont] pas d’affaire a introduire une
nouvelle religion. Terry avait passé un mauvais quart d’heure. » (Denis et Brigitte). Le
climat change en 2003 lorsque 1’église baptiste ¢évangélique innue obtient la permission
de construire un batiment sur la réserve de Uashat; en effet, le chef de bande
nouvellement en poste s’identifie aussi comme chrétien évangélique et cela aide

grandement leur cause. Le batiment est construit en un été cette méme année, comme



86

I’explique Naomi Fontaine dans son roman Kuessipan et dont la citation se retrouve en
exergue de ce mémoire (Fontaine, 2011, p. 49). Plusieurs fide¢les de 1’église aident dans
le processus de construction : « Mon mari a travaillé un peu a I’église. On a aidé. »
(Véronique). Par la suite, comme Naomi Fontaine I’évoque aussi, I’Eglise Aiamieu
Mamuitun « a eu des menaces puis méme quelqu’un s’est fait prendre par la police
avec un bidon de gaz autour de 1’église. Il n’avait pas eu le temps de mettre le feu. Par

contre, ¢a s’est calmé [par la suite] » (Denis)

En 2007, le pasteur Terry Baskin quitte ses fonctions a I’Eglise Aiamieu Mamuitun et
déménage de la région; Denis Maisonneuve est €lu pasteur par les membres de 1’église
2 ans plus tard, en 2009 (Denis et Brigitte). De 2011 a 2013, I’église traverse une
période difficile de conflits internes et de départs de certains membres (Denis et

Brigitte). Pierrette se souvient également de cette période :

Et1a on s’est dit : « Non, on ne s’en méle pas, ce n’est pas notre probleme. S’il
y a un probléme entre un chrétien et le pasteur, qu’ils s’arrangent. » [...] Et lui
[le chrétien], ca ne faisait pas son affaire, il est parti. Parce que peut-étre qu’il
savait qu’il était en tort. Il ne voulait plus revenir. Mon mari et moi, on s’est
dit : « Non, on ne s’en méle pas. Dieu est 1a donc lui va arranger le probleme.
Ce n’est pas a nous de régler les problémes des autres ». (Pierrette)

Cette période de difficultés se conclue, selon Denis et Brigitte, par 'arrivée de
nouvelles personnes dans I’église qui « amen[ent] une nouvelle dynamique » (Brigitte).
Monique, Jeannette et Isabelle arrivent vers 2012-2013. Naomi, un jeune couple
missionnaire de I’Estrie et la fille de Terry et Jane Baskin, maintenant adulte, se
joignent & I’église en 2013. Lise et Mayna commencent a fréquenter 1’Eglise Aiamieu
Mamuitun en 2014. En 2015, Bébé se joint a I’église. La derniére arrivée est Yoko, en
septembre 2016. Je n’ai pas cette information pour Bernadette, mais selon Véronique,
elle serait arrivée dans ces derniéres années. En 2015, Uauitshitun, le centre de santé et
de services sociaux innu (ITUM, 2020), reconnait I’Eglise Aiamieu Mamuitun comme

intervenante de premicre ligne dans la prévention du suicide. L’église baptiste
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évangélique est ainsi invitée a participer a deux événements qui ont pour but de
prévenir les suicides dans la communauté : Meshkenu Tshishuk et le Projet Inniun
(Denis et Brigitte). Cette initiative de la part de Uauitshitun illustre bien comment la
perception des baptistes par les gens de la communauté a changé au courant des

derniéres années :

[Avant], je ne voyais plus [les gens de ma famille] parce que j’étais protestante.
Un moment donné, ils ont vu que je n’étais pas différente. C’est siir, ce n’est
qu’une religion! Ils ont vu que je n’étais pas différente, que j’étais encore
Pierrette qui invitait tout le temps du monde. Puis 14, ils sont venus, [a ma] table,
avec nous autres. (Pierrette)

Selon Pierrette, les gens de la communauté de Uashat mak Mani-Utenam étaient
davantage hostiles a 1’égard des baptistes évangéliques avant. Elle ne saurait dire a quel
moment précisément, mais depuis quelques années, elle constate un changement positif

dans la perception des gens. Véronique abonde aussi dans le méme sens :

Mais 14, ils sont plus ouverts dans la communauté, ils nous parlent davantage.
Des fois, on jase de ¢a, ils nous questionnent. Quand ils me questionnent [sur
ce] que je crois, quand ils me demandent [...], je leur dis. (Véronique)

Véronique ajoute que les gens de la communauté « savent ou on est. On est plusieurs. »
(Véronique) En effet, de 1987 a 2016, ce sont en tout 22 baptémes, 8§ mariages et 1
service funéraire qui se déroulent a I’Eglise Aiamieu Mamuitun (Aiamieu Mamuitun
ka Shukaitatshet Rassemblement de priére, [Entre 1987 et 2016]). A 1’été 2016, les
Editions Jaspe, en partenariat avec le Centre chrétien des Sept-iles®, organise la
distribution dans tous les foyers de Uashat et de Mani-Utenam du livre Uashteu, un

recueil de témoignages chrétiens évangéliques de 11 personnes originaires des 11

43 Cette église fait partie des Assemblées de la Pentecote du Canada (Les assemblées de la Pentecote du
Canada. District du Québec, 2016), une association évangélique différente de celle dont fait partie
Aiamieu Mamuitun.
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nations autochtones du Québec (Jaspe, 2012). Selon Monique et sa fille, elles 1’ont recu

par la poste, alors qu’elles ne I’avaient pas commandé.

422 Routine hebdomadaire et fréquentation moyenne a I’Eglise Aiamieu Mamuitun

L’Eglise Aiamieu Mamuitun est située a Uashat au 128, boulevard des Montagnais, au
croisement de la rue Shamani. Elle est entourée a sa droite par la galerie d’art et hotel
Agara, en diagonale par les locaux du Conseil de bande Innu Takuaikan Uashat mak
Mani-Utenam et en face par le cimetiére. Le terrain & sa gauche est vacant. A I’intérieur,
I’église est batie sur deux étages. Au rez-de-chaussée se trouvent un hall d’entrée, une
grande salle ou se déroulent les réunions, un bureau, une salle de bain et une petite
picce faisant office de pouponniére. Au sous-sol se trouvent une grande salle commune,
une cuisine, une salle de bain avec douche, une salle de débarras et deux salles de
grandeur moyenne servant a I’école du dimanche (les classes pour les enfants durant la
réunion du dimanche matin). Toutes ces pieces sont utilisées hebdomadairement. (Voir

Annexe B pour quelques photos de ’Eglise Aiamieu Mamuitun)

A I’automne 2016, durant mon terrain ethnographique, j’ai pu faire les observations
suivantes concernant les différentes réunions auxquelles assistent les femmes innues.
J’ai inclus dans cette recension les réunions qui avaient lieu a I’intérieur ou a I’extérieur
des murs de I’Eglise Aiamieu Mamuitun selon deux critéres : ces réunions devaient
regrouper plusieurs adhérents de cette église et elles devaient se tenir sur une base
hebdomadaire ou quasi-hebdomadaire. Le tableau ci-dessous illustre toutes les activités
qui peuvent se dérouler pendant la semaine en lien avec cette église baptiste
évangglique. Les principales rencontres ayant lieu plus fréquemment et régulieérement

sont ensuite décrites de manicre plus extensive.
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Tableau 4.1 Semaine typique a I’Eglise Aiamieu Mamuitun

Déjeuner
chez Lise
(chants,
prieres et
partages)*
Réunion du
dimanche
matin
Diner a
Iéglise
Réunion
Artisanat de
Chants a
entre chants,
Tshenutshuap )
femmes | priéres et
partages*
Souper a
Mani-Utenam
Lecture et Réunion .
Réunion
partage de .
o ) jeunesse
biblique pricres

*Ces réunions ont lieu de maniére moins régulicre.

La réunion du dimanche matin se déroule dans la grande salle du rez-de-chaussée de
10h a 11h30. En moyenne, 24 adultes (dont 15 femmes et 9 hommes) et 14 enfants y
assistent chaque semaine. C’est le pasteur Denis Maisonneuve qui la préside sur la
scene, I’auditoire étant assis face a lui dans la salle. La réunion se déroule généralement

de la maniére suivante :

1- Période de chants en église entrecoupée de lecture de passages bibliques et de
courtes prieres du pasteur ou de Mayna qui dirigent les chants depuis la scéne;
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Période de prieres en église ou chaque personne qui le désire est invitée a
formuler sa priére a haute voix;

Période ou les anniversaires des gens qui fréquentent 1’église sont soulignés;
Période des annonces ou les différents événements de la vie de I’église sont
rappelés;

Période de partages en église ou chaque personne qui le désire est invitée a
formuler son partage a haute voix. Il peut s’agir d’une épreuve vécue
récemment, d’un passage de la Bible, d’un événement ayant touché la personne,
etc.;

Période de ’offrande ou les gens sont appelés a donner un montant d’argent
dans un sac qui est passé dans 1’audience;

Période de la prédication par le pasteur Denis Maisonneuve. Pendant ce temps,
les enfants de 12 ans et moins se dirigent a la pouponniere ou a 1’école du
dimanche au sous-sol avec leurs monitrices et moniteurs;

Fin de la prédication et fin de la réunion.

Les mardis en apres-midi et en soirée, un groupe de Mani-Utenam se rassemble de 15h

a 16h pour aller chanter a Tshenutshuap, le foyer de personnes agées de la communautg,

et va ensuite souper ensemble de 17h a 19h chez une des femmes de I’église présente.

En moyenne, cinq adultes (dont quatre femmes et un homme) sont présents a

Tshenutshuap et six adultes (dont cinq femmes et un homme) sont présents au souper

chaque semaine. Les deux moments sont présidés par Denis de maniere informelle.

Etant donné le nombre plus petit de personnes présentes & Tshenutshuap, on s’assied

simplement en cercle sur des chaises. Le tout se déroule généralement de la maniére

suivante :

Période de chants avec les ainé.es de T'shenutshuap ou chaque personne peut
proposer le chant de son choix;

Fin de la visite a Tshenutshuap;

Période du souper toutes et tous ensemble dans la maison de Monique, Bébé,
ou une autre femme;

Période de lecture et d’explication d’un passage de la Bible par Denis. Les
personnes présentes posent des questions ou émettent des commentaires;
Période de prieres en groupe ou chaque personne qui le désire est invitée a
formuler sa priere a haute voix;

Fin du souper et de la réunion.
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La réunion de pricres du mercredi soir se déroule dans la grande salle du rez-de-
chaussée de 1’église de 18h a 20h. En moyenne, 11 adultes (dont 8 femmes et 3
hommes) et 1 enfant y assistent chaque semaine. C’est le pasteur Denis Maisonneuve
qui la préside. Etant donné le nombre plus petit de personnes présentes, on s’assied
simplement en cercle autour d’une table. La réunion se déroule généralement de la

maniére suivante :

1- Période de chants en église ou chaque personne peut proposer le chant de son
choix. Cette période est entrecoupée de lecture de passages bibliques, de
partages et de courtes prieres de celles et ceux qui le désirent;

2- Période de la prédication par le pasteur Denis Maisonneuve. Cette période est
davantage interactive et informelle que celle du dimanche matin puisque les
personnes qui écoutent posent des questions ou partagent en lien avec le sujet
abordé;

3- Période de prieres en église ou chaque personne qui le désire est invitée a
formuler sa priére a haute voix;

4- Fin de la réunion.

Les jeudis en aprés-midi, un groupe de femmes se rassemble chez Bébé a Mani-Utenam
de 14h a 16h (et parfois jusqu’a 17h) pour faire ensemble de I’artisanat innu. En
moyenne, cinq femmes sont présentes a cette activité chaque semaine. Ce sont Bébé et
Lise qui ont mis sur pied cette activité. Les femmes s’assoient autour de la table ou
sont disposés tous les matériaux nécessaires a la confection de porte-clés, pihanessen
(mocassins) ou autres objets qu’elles désirent fabriquer. Le tout se déroule

généralement de la manicre suivante :

1- Période de confection d’artisanat ou chacune peut fabriquer I’objet de son
choix;

2- Période de chants présidée par Lise ou chacune peut proposer le chant de son
choix;

3- Période de lecture d’un passage de la Bible par Lise. Explications par cette
derniére en innu-aimun (langue innue) ou les personnes présentes posent des
questions ou émettent des commentaires;

4- Période de priéres en groupe ou chacune est invitée a formuler sa priere a haute
VOIX;
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5- Fin de I’artisanat et de la réunion. Certaines restent quelquefois pour terminer
leur confection.

La réunion jeunesse du vendredi soir se déroule dans la grande salle du rez-de-chaussée
de I’église de 19h a 22h. En moyenne, neuf adultes (dont quatre femmes et cing
hommes) et sept enfants y assistent chaque semaine. C’est une des personnes présentes
qui la préside de maniére informelle. Etant donné le nombre plus petit de personnes
présentes, on s’assied simplement en cercle sur des chaises. La réunion se déroule

généralement de la manicre suivante :

1- Période de chants en église ou chaque personne peut proposer le chant de son
choix. Il peut arriver aussi que cette période serve a Mayna et Denis, lorsqu’il
est présent, afin de pratiquer leur programme de chants du dimanche matin a
venir. Cette période est présidée habituellement par un jeune homme du groupe
ou Mayna et entrecoupée de courtes pricres de cette derniere;

2- Période de lecture d’un passage de la Bible en groupe. Il peut arriver que les
filles et les gars se séparent en deux groupes a ce moment;

3- Période de pri¢res en groupe ou chaque personne qui le désire est invitée a
formuler sa priere a haute voix;

4- Fin de la réunion;

5- Période de la collation et de jeux de groupe informels. Cette période peut
s’étendre jusqu’a 22h30 et méme plus tard, selon les rencontres.

La semaine est donc, pour celles et ceux qui le désirent, occupée avec les activités
reliées a 1’église et la foi chrétienne évangélique baptiste. Certaines femmes assistent
plus fréquemment a ces rencontres que d’autres. Certaines de ces activités se déroulent
dans le batiment de 1’église a Uashat alors que d’autres sont dans les maisons des
femmes a Uashat ou a Mani-Utenam. Tel que mentionné précédemment, certaines
personnes se réunissent aussi entre elles a d’autres moments durant la semaine pour

prier, partager et chanter.
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423 Laplace des femmes innues dans I’Eglise Aiamieu Mamuitun

Les femmes innues sont impliquées a plusieurs niveaux dans 1’église baptiste
évangélique, autant durant les réunions se déroulant dans le batiment de 1’église, qu’en-
dehors de ce contexte. Lors de mon terrain ethnographique a I’automne 2016, j’ai pu

faire plusieurs observations en ce sens.

Les femmes innues sont trés visibles de par leurs interventions lors des réunions du
dimanche matin et du mercredi soir. Pendant les réunions du dimanche matin, les
femmes composent 71% des personnes innues présentes, mais expriment a voix haute
85% des partages et 100% des prieres de ce groupe. Pour les réunions de pricres du
mercredi soir, elles composent 70% des personnes innues présentes, mais expriment a
voix haute 88% des partages et 92% des pricres de ce groupe. Cela concorde avec les
informations obtenues par Alexandra Beaulieu comme quoi les hommes « seraient
moins volubiles et expressifs vis-a-vis de leurs sentiments et de leurs émotions, par
rapport aux femmes dans la Communauté » (2012, p. 233). Les femmes innues sont
également présentes dans des fonctions définies. Mayna est membre de 1’équipe de
louange et dirige I’assemblée lors de la période des chants. Elle est aussi a I’occasion
attitrée a I’école du dimanche, toute comme d’autres femmes innues qui n’ont pas
participé a ma recherche. Lise est en charge de coordonner la pouponniére en s’assurant
qu’a chaque dimanche il y ait une personne pour prendre soin des tout-petits durant la
prédication. Encore ici, plusieurs femmes innues n’ayant pas participé a ma recherche
remplissent cette tdche. Iréne est la personne en charge de compter et noter le montant
total récolté a I’offrande a chaque dimanche matin. Elle s’acquitte de cette fonction en
recrutant une personne différente a chaque semaine pour 1’assister dans cette tache. Il
arrive également que les réunions du dimanche matin soient suivies de repas
communautaires auxquels toute 1’église est conviée. Plusieurs femmes organisent et
veillent au bon fonctionnement de ces repas, dont Iréne, Lise et Mayna. Cette derniere

dirige également en partie le déroulement des réunions jeunesse du vendredi soir, que
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ce soit durant la période des chants en grand groupe ou lors de la lecture du passage

biblique en groupe exclusivement féminin.

I1 existe plusieurs autres taches dans 1’église qui sont occupées par des hommes innus.
Parmi celles-ci, on peut noter ces tches effectuées a la réunion du dimanche matin :
technicien de son, personne responsable de passer le sac recueillant les dons en argent
lors de I’offrande et personne responsable de passer le jus de raisin et les craquelins
lors de la Sainte Cene (I’équivalent protestant de 1’Eucharistie). Les femmes innues
n’occupent pas non plus la tache pastorale. En effet, au sein de I’AEBEQ, 1’association
d’églises dont fait partie I’Eglise Aiamieu Mamuitun, cette tiche est réservée aux
hommes selon leur politique du Role de la femme dans le leadership pastoral
(Association d'Eglises Baptistes Evangéliques au Québec, 2017b). Cette politique est
basée sur la Déclaration de Danvers qui affirme que « some governing and teaching
roles within the church are restricted to men » (Council on Biblical Manhood and
Womanhood, s.d.). Cette information est également confirmée par le pasteur de
I’Eglise Aiamieu Mamuitun qui souligne que « dans notre constitution, quand vient le
vote pour un nouveau pasteur, [...] ¢’est impossible qu’une femme devienne pasteur »

(Denis).

Les femmes innues fréquentant I’Eglise Aiamieu Mamuitun sont également impliquées
dans des activités reliées a la vie de 1’église, mais se déroulant a 1’extérieur de celle-ci.
En effet, Bébé et Lise ont mis sur pied a la mi-octobre 2016 le groupe d’artisanat des
femmes du jeudi aprés-midi @ Mani-Utenam. Elles ont entre autres rédigé une lettre de
demande de subvention au Conseil de bande et a la station de radio communautaire
afin d’acquérir les fonds pour acheter les fournitures nécessaires a la confection
artisanale. Iréne, Lise et Véronique accueillent également chez elles a Uashat en
semaine des rencontres de prieres se déroulant les journées ou I’église n’a pas

d’activités prévues.
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4.3  Présentations individuelles des participantes

Je présente ici individuellement chaque femme ayant participé a ma recherche. Il est
important de spécifier que ces présentations s’arrétent a la fin de mon terrain, soit le 18
décembre 2016, puisqu’il fallait faire un choix quand cesser de mettre a jour chaque
profil. Cependant, la situation de ces femmes peut avoir changé depuis la parution de
ce mémoire, autant pour ce qui est des informations factuelles, comme le lieu de
résidence ou la situation conjugale, que pour la fréquentation de 1’église baptiste

évangélique de Uashat.

4.3.1 Bébé

Jai fait ’entrevue avec Bébé le 15 décembre 2016 chez elle, alors que nous étions
seules. Pendant une grande partie de 1’entrevue, je lui appliquais du vernis a ongles,
comme elle me I’avait demandgé, et je crois que cela a pu amener une atmosphere intime
et conviviale. Bébé n’est pas son vrai nom, mais plutoét un surnom affectueux que son
entourage utilise pour s’adresser a elle. Bébé est une femme dans la cinquantaine qui
réside a Mani-Utenam. Elle est mére et grand-meére, célibataire et n’occupe pas
d’emploi. En effet, elle a de graves ennuis de santé qui ne lui permettent pas de

travailler.

Bébé a eu une enfance difficile impliquant des abus sexuels a répétition. De ces années
ont découlé plusieurs blessures physiques, psychologiques et émotionnelles. Elle
affirme en effet avoir pensé pendant des années, alors qu’elle n’était encore qu’une
enfant, que tout ce qui se passait était sa faute. Suite a cette enfance trouble, Bébé
commence & fuguer de chez ses parents dés 1’age de 12-13 ans. A I’adolescence, n’étant
plus dans le méme environnement, les abus ne cessent pourtant pas. Elle subit d’autres

abus sexuels par des hommes plus agés qu’elle qui prennent avantage de sa
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vulnérabilité. Dans les années qui suivent, autour de la vingtaine, elle fait sept tentatives

de suicide et se réfugie dans la nourriture :

Sept tentatives en tout, c’est vrai, tellement je voulais mourir a cause que je me
sentais mal. Je me sentais... J’étais grosse un moment donné, je pesais 265
[livres], je me sentais honte[use]. J’ai mangé mes émotions. Sitot que je pensais
a mes abus : « Ah 1a je vais manger. Je vais manger, je vais manger. Jusqu’a
temps que j’oublie. » Tu aimes tellement la bouffe que tu oublies tous tes tracas
des fois. (Béb¢)

A 1’age de 24 ans, ne voulant pas tomber dans un cycle de violence avec ses enfants,
elle fait des thérapies et c’est a ce moment qu’elle réalise pour la premiére fois qu’elle
a été abusée, qu’elle le dit a haute voix. Lors d’une thérapie ou elle est en compagnie
de 11 autres femmes innues, elle constate qu une seule du groupe n’a jamais été abusée
sexuellement. Apres cette expérience, elle commence a suivre d’autres thérapies, des
cours de communication et a explorer plusieurs religions. Selon elle, ¢’est parce qu’elle
se cherchait qu’elle a essayé plusieurs expériences de la sorte. Vers 2003, lorsqu’elle a
40 ans, Bébé a une maladie a ses pieds et doit étre hospitalisée durant six mois. Les
années suivantes, elle fait plusieurs dépressions. En 2006, elle déménage a Québec et
en 2012, elle attrape la bactérie mangeuse de chair et tombe dans le coma. A cause des
soins que nécessite sa maladie, elle revient s’installer 8 Mani-Utenam ou elle peut
recevoir davantage de services de santé fournis par le Conseil de bande. C’est durant
cette hospitalisation a Sept-iles qu’elle croise Véronique et connait Denis et Brigitte,
le couple pastoral. En 2015, elle rencontre une jeune femme de 1’Eglise Aiamieu
Mamuitun qui I’invite a un diner communautaire dans cette église; c’est la premiere
fois qu’elle y va. Depuis ce temps, elle continue de fréquenter cette église baptiste
évangglique. Bébé voit plusieurs changements positifs dans sa vie depuis qu’elle a
connu Jésus et Dieu. Elle se réconcilie avec plusieurs membres de sa famille, elle parle
de Jésus aux gens dans la communauté quand I’occasion se présente, elle se fache
moins facilement qu’auparavant et elle a une joie de vivre. Selon elle, ce sont toutes

des choses que Dieu lui a donné, suite a ses prieres. Bébé a mis sur pied, avec Lise, les
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jeudis aprés-midis d’artisanat entre femmes chez elle. Elle va a 1’occasion, avec
d’autres membres de 1’église, chanter des chants chrétiens les mardis aprés-midis a
Tshenutshuap et accueille ensuite ces membres chez elle pour un souper et un partage
de la Bible en soirée. Bébé publie a I’occasion des statuts Facebook faisant référence a
« Dieu », au « Seigneur » ou a la priére (elle en a publi¢ 10 durant le temps qu’a duré
mon sé¢jour a Uashat mak Mani-Utenam). Dans ces statuts, elle souhaite souvent un
bon matin ou une bonne journée aux gens, accompagné de remerciements au Seigneur
et de mots ou émojis évoquant la pricre et I’amour. Elle dit aujourd’hui lire sa Bible,
prier et voir Jésus comme un ami qui 1’écoute et qui 1’aide. Elle sent sa vie qui

recommence et elle se sent différente.

4.3.2 Bernadette

Je n’ai pas fait d’entrevue individuelle avec Bernadette. En effet, c’est a I’entrevue de
groupe du 17 décembre 2016 qu’elle était présente, avec neuf autres femmes. Je n’ai
donc pas beaucoup d’informations sur elle et sur son parcours de vie. Bernadette a 61
ans et réside a Uashat. Elle est mere, grand-mere et arriere-grand-mere, et est
maintenant veuve. Elle n’occupe pas d’emploi. Bernadette dit que c’est par Véronique,
son amie de longue date, qu’elle est arrivée a I’Eglise Aiamieu Mamuitun. Elle aime
beaucoup aller a I’église, y apprendre des choses et se tenir avec les autres femmes

chrétiennes. Elle mentionne qu’elle a du respect pour ces femmes.

433 Iréne

J’ai fait I’entrevue avec Iréne le 12 décembre 2016. A sa demande, nous sommes allées
a ’Eglise Aiamieu Mamuitun pour faire cette entrevue. Iréne aimait mieux cet endroit

ou nous avons pu étre seules toutes les deux; 1’église n’était pas utilisée puisque nous
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étions un lundi soir. Iréne a 47 ans et réside a Uashat. Elle est mariée, elle est une meére
et elle est enseignante remplagante d’innu-aimun au primaire, dans 1’école de la

communauté. Elle est la meére de Tina et la belle-fille de Véronique.

Iréne habitait a Schefferville lorsqu’elle était enfant. Elle se souvient que chez elle
¢’était catholique et que déja, elle avait des questionnements par rapport & Dieu. A
I’adolescence, elle commence a boire de 1’alcool et a consommer de la drogue. Selon
elle, c’est 1a que ses problémes débutent. A cette époque, elle explore aussi le
traditionalisme, pour I’aider a se sortir de ses problémes. A 18 ans, suite a un
questionnement intérieur sur son futur, elle décide de se forcer a terminer ses études
jusqu’au secondaire 5. Elle déménage ensuite a Uashat pour aller au cégep de Sept-
fles. C’est a Uashat qu’elle rencontre celui qui deviendra son mari et qu’ils ont leur
fille. Iréne dit que durant cette période, elle a beaucoup de problémes de drogue. Elle
peine aussi a continuer ses cours au cégep et a avoir une stabilité¢ dans sa relation
amoureuse. C’est a cette époque qu’elle va a une campagne d’évangélisation organisée
a Uashat par 1’église baptiste évangélique. Elle commence a fréquenter les chrétiens
dans les réunions qu’ils font dans leurs maisons. Elle se souvient qu’elle se sent bien
dans ces contextes et qu’elle aime entendre parler de 1’évangile. Apres un temps, elle

« donne sa vie au Seigneur » et se sent légere et pardonnée.

Quelques années passent et elle se rend compte qu’elle traine beaucoup de blessures
de son passé, qu’elle relie aussi au passé de ses parents, ses grands-parents, ses arriere-

grands-parents, et ainsi de suite. Elle décide de faire I’accompagnement Cceur a cceur**

4 Cceur a ceeur est un ministére de relation d’aide qui « s’adresse aux chrétiens membres des églises
évangéliques au Québec. L’approche est pastorale afin d’aider les gens a identifier leurs problémes
émotionnels qui les ont amené a vivre des problémes spirituels (péchés). Les couples ou individus sont
accompagnés dans la priére pour permettre a Jésus-Christ de prendre soin de leur coeur blessé, les
consoler, les rassurer et leur permettre d’obtenir sa paix sur leurs douleurs, de méme que résoudre leurs
problémes spirituels. » La personne responsable de ce ministére avoue d’emblée n’étre ni un thérapeute,
ni un psychologue, mais d’offrir un accompagnement dans la priére. « Cette approche permet a un couple
de voir les blessures émotionnelles que leur conjoint transporte et d'en prendre soin. » Sur le site Internet
de ce ministére, il est possible de prendre rendez-vous pour une semaine d’accompagnement, de se
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(Coeur a Coeur, 2017) avec son mari pour enfin régler ces blessures. Durant ce qu’elle
appelle cette « thérapie chrétienne », alors qu’elle prie, elle voit Jésus qui lui montre
qu’il va la guérir et qu’elle doit se gater, se faire du bien. Maintenant c’est ce qu’elle
fait, et elle gate aussi les autres. Un autre effet bénéfique de cette thérapie est qu’elle
arrive a mieux comprendre son mari. Elle I’aime davantage aujourd’hui et ne veut plus
s’en séparer. Elle apprécie qu’il prenne soin d’elle quand elle est malade et qu’ils rient
beaucoup ensemble a tous les jours. Durant la thérapie, elle se dit constamment : « Dieu
nous guérit » et elle se sent encore plus légere suite a cette expérience. Pour elle, vivre
sa vie chrétienne au quotidien, c’est demander des choses a Dieu par la pricre et avoir
confiance qu’il va répondre. Elle dit étre maintenant capable de demander pardon et de
I’aide a Dieu, chose qu’elle ne faisait pas avant. Elle ne veut plus retourner dans I’alcool
quand elle se décourage dans sa vie; elle veut prier Dieu a la place. Iréne voit tous les
bénéfices que lui ont apportés sa fréquentation de 1’église baptiste évangélique au fil
des années et elle croit que si toute la communauté venait les dimanches a I’église pour
apprendre les choses de Dieu, tout le monde serait heureux. Elle espére également cela

pour ses deux enfants.

Lorsqu’elle est a I’église, Iréne mentionne qu’elle aime beaucoup louer Dieu lors de la
période de chants. Elle est impliquée a chaque dimanche a compter les offrandes
recueillies durant le service et elle aide également, avec d’autres femmes, en apportant
de la nourriture ou en nettoyant avec les autres quand il y a des diners communautaires
a I’église les dimanches midis. En semaine, elle organise a I’occasion des rencontres
de chants, prieres et partage d’un passage de la Bible chez elle. Sur le réseau social
Facebook, Iréne publie régulierement des statuts faisant référence a « Dieu », « Jésus »

ou « Seigneur ». Elle aime aussi partager des versets de la Bible ou des citations

procurer les DVD de Cceur a cceur ou de faire appel a M. Savignac en tant que conférencier se déplagant
dans les différentes églises.
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encourageantes et positives venant du site Internet TopChrétien.com (TopChrétien,

2019).

Iréne affirme qu’elle a parlé de I’Evangile a certains membres de sa famille. Ils savent
qu’elle fréquente une église baptiste. Elle sent Jésus dans sa vie, toujours présent. Elle
le voit comme son Sauveur qui « I’a sauvé de la noyade de sa vie » et son Seigneur
puisqu’elle dit qu’elle doit « suivre ses commandements ». Elle ajoute qu’elle veut
suivre Jésus jusqu’au bout et Etre un exemple de cette persévérance pour les gens autour
d’elle. Iréne croit qu'il y aura toujours des obstacles dans la vie, mais que Dieu ne
I'abandonnera jamais, qu'il sera toujours a ses cotés, qu'il 1'aidera dans ses malheurs,

mais qu'il lui apportera aussi plusieurs bénédictions.

4.3.4 Isabelle

L’entrevue avec Isabelle s’est déroulée le 25 novembre 2016 chez sa sceur, alors que
nous y €tions seules toutes les deux. Isabelle a 54 ans, demeure a Mani-Utenam, est en

couple et n’a pas d’enfants. Elle n’occupe pas d’emploi en ce moment.

Isabelle se souvient que lorsqu’elle était jeune, chez ses parents, c’était la religion
catholique qui était exercée. Elle se souvient également qu’elle montait a chaque
printemps et a chaque automne dans le bois avec ses parents, ses freres et ses soeurs
quand elle était enfant. Isabelle dit qu’ils étaient presque toujours dans le bois a cette
époque, et qu’elle se rappelle qu’elle aimait beaucoup cela. Isabelle commence a
consommer beaucoup d’alcool a I’adolescence. Une fois rendue a 1’age adulte, elle en
a assez de ce rythme de vie. Elle va sur le bord de la plage a Mani-Utenam pour
réfléchir, et c’est 1a qu’elle décide d’arréter de consommer de 1’alcool. Elle ne fréquente
pas les Alcooliques anonymes, mais elle est aidée par une psychologue et réussit a

arréter completement. C’est de la méme facon qu’elle réussit a arréter de fumer.
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Isabelle raconte que son premier contact avec le milieu baptiste évangélique est avec
le pasteur Terry Baskin qui habite non loin de Mani-Utenam. Ce dernier organise a
cette époque des soupers chez lui. C’est lors de ces occasions qu’Isabelle y va et qu’elle
y emmene méme quelqu’un de son entourage. Quelques années plus tard, elle
commence a fréquenter 1’église baptiste évangélique suite a la projection du film
Sheshush a la salle communautaire Teueikan de Mani-Utenam. C’est 1a qu’elle
rencontre Brigitte Maisonneuve. A cette époque, quelques personnes lui font des
commentaires jugeurs sur sa fréquentation de cette église. Elle n’apprécie pas du tout
et leur répond sans hésitation d’aller voir d’eux-mémes plutot que de répandre des
commentaires négatifs. Malgré cet aplomb, il y a une personne dgée dans son entourage
a qui elle ne dit toujours pas a ce jour qu’elle fréquente cette église. En effet, elle ne
veut pas entrer en confrontation avec cette personne qui n’apprécie pas du tout les

baptistes évangeéliques.

Isabelle fréquente donc 1’église baptiste évangélique, mais elle continue également de
fréquenter I’église catholique, y étant attachée depuis son plus jeune dge. A 1’église
catholique de Mani-Utenam, elle apprécie les chants et la voix de Mitshapeu, un ainé
respecté¢ de la communauté, mais elle déplore que le service religieux se déroule
toujours de la méme maniére. A 1’église baptiste évangélique, elle trouve qu’elle y
comprend mieux les histoires de Jésus. Elle dit que les catholiques et les baptistes ont
des croyances similaires, mais qu’il y a quand méme quelques petites différences. Elle
affirme avoir déja eu une période de questionnements, au début de sa fréquentation de
I’église baptiste, ou elle s’interrogeait a savoir qui d’entre les catholiques et les
baptistes avait raison. Afin de départager ce conflit dans son esprit, elle a cherché les
réponses en lisant sa Bible et est finalement arrivée a la conclusion que les baptistes

avaient raison sur des sujets comme par exemple la virginité de Marie.
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Isabelle dit sentir la présence de Jésus dans sa vie quotidienne, a I’intérieur d’elle et ce,
depuis qu’elle a commencé a prier et lire sa Bible réguliérement et a fréquenter les
baptistes, plus précisément le couple pastoral, Denis et Brigitte Maisonneuve. Elle
affirme qu’au contact de ces deux personnes, elle a changé pour devenir maintenant
une personne plus généreuse. Aussi, elle constate qu’elle porte moins de jugements et
aide davantage les autres. Cependant, elle ne s’oublie pas pour autant et elle apprend

aussi a faire des activités qu’elle aime.

Dans sa vie quotidienne et hebdomadaire, Isabelle apprécie les moments ou elle
s’assemble avec les autres femmes de 1’église baptiste. C’est un espace ou elle se sent
bien, ou elle n’est pas jugée. Elle aime beaucoup entendre parler de la Bible en langue
innu-aimun, puisqu’elle a de la difficult¢ a comprendre le frangais qui n’est pas sa
langue maternelle. Elle apprécie donc particulierement lorsque Lise enseigne en innu-
aimun sur des sujets reliés a la Bible et donne son témoignage lors des apreés-midis
d’artisanat chez Bébé. Lorsqu’il y a des diners communautaires a 1’Eglise Aiamieu
Mamuitun le dimanche ou lorsque les gens se réunissent chez Monique pour le souper
du mardi soir, Isabelle aide souvent a servir la nourriture et a nettoyer. Elle aide sa
belle-mere en lui faisant de la nourriture et son ménage a chaque semaine. Elle est
également impliquée au centre Innushkueu (le centre pour femmes de Mani-Utenam)

dans la préparation de la nourriture et le ménage.

435 Jeannette

L’entrevue avec Jeannette s’est déroulée chez elle, ou nous étions seules le 8 novembre

2016. Jeannette a 69 ans, habite a Mani-Utenam et est célibataire. Elle est une meére,

une grand-mere et une arriére-grand-meére. Jeannette est maintenant a la retraite.
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Jeannette se souvient de son enfance durant laquelle elle est ¢élevée dans la religion
catholique et comment elle a peur de Dieu a cette époque. Elle fréquente le pensionnat
et soupgonne qu’il y ait des abus de la part des sceurs, des fréres et du curé. Son
expérience, combinée au fait qu’elle entend, une fois adulte, plusieurs témoignages de
survivants du pensionnat, fait en sorte qu’elle n’a plus confiance en I’église catholique.
Arrivée a I’age adulte, elle se met a consommer de 1’alcool et de la drogue et vit de la
violence et de I’infidé€lité dans son couple. Jeannette parle de ces années comme d’une
« vie de désordre » et d’abus de toutes sortes. A 38 ans, alors qu’elle a 5 enfants, elle
recoit un diagnostic de tumeur au poumon. Cette nouvelle lui fait trés peur et c’est a ce
moment qu’elle arréte de consommer alcool et drogues. Elle a peur de mourir et c’est
son pere, catholique, qui réussit a I’apaiser en la convainquant de confier sa vie a Dieu.
Elle est opérée rapidement et les médecins I’informent ensuite que la tumeur était
bénigne. Peu apres, elle apprend qu’une religieuse catholique ceuvrant & Mani-Utenam
a mobilisé¢ les enfants du village pour qu’ils prient pour son rétablissement. Cette

attention la touche beaucoup.

Suite a cet épisode de maladie, sa vie change beaucoup. Elle commence alors a prier
Dieu et fait plusieurs thérapies afin d’arréter définitivement ses habitudes de
consommation. Elle dit d’ailleurs que les Alcooliques anonymes (AA) 1’ont beaucoup
aidée. Dorénavant, elle décide de ne plus fréquenter I’église catholique réguliérement,
mais de toujours « garder contact avec Dieu ». Elle ne veut plus se mettre sur les
épaules cette obligation héritée de ses parents et veut aller voir autre chose. Elle
considére de plus que le pensionnat catholique I’a privé de tout le savoir relié a la forét
que sa mere possédait. Elle fréquente pendant 10 ans le mouvement de « spiritualité
autochtone » dans lequel elle participe activement, entre autres avec Evelyne St-Onge

et Manishan Kapesh®.

4 Voir section 1.4.
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Jeannette travaille aussi comme intervenante en toxicomanie dans sa communauté de
Uashat mak Mani-Utenam ou elle ameéne les gens aux prises avec des problémes de
consommation a faire leurs propres choix et a choisir une thérapie qui leur convienne
pour s’en sortir. Apres 15 ans a exercer ce métier, elle décide de démissionner puisque
les histoires d’abus subis par ses patients lui rappellent 1’abus qu’elle a elle-méme vécu
étant enfant. Elle quitte aussi le mouvement de spiritualité autochtone, aprés 10 ans a
en faire partie, a cause de conflits internes. Suite a cela, Jeannette dit ne pas fréquenter
aucun mouvement religieux pendant 20 ans (exception faite de 1’église catholique lors
de baptémes, de mariages ou de funérailles), mais « qu’elle continue de toujours étre

en contact avec le Grand Esprit a I’intérieur d’elle ».

Par son amie Monique, elle se met ensuite a cotoyer de maniere informelle certaines
personnes chrétiennes évangéliques de la communauté de Uashat mak Mani-Utenam
et le couple pastoral Maisonneuve. Apres plusieurs invitations de Monique, elle accepte
d’aller a I’église baptiste évangélique a Uashat et continue d’y aller pendant trois ans.
Lors d’un moment avec le couple pastoral, Denis lui fait lire un passage de la Bible*.
Suite a cela, elle est touchée a en éclater en sanglots. Elle dit que c’est peut-Etre I’Esprit-
Saint qui est venu lui parler. Au début de I’automne 2016, elle se fait baptiser a I’église
baptiste évangélique. Elle y fait d’ailleurs allusion dans une publication Facebook ou
elle montre une photo d’elle avec son bras droit dans le platre, suite a une mauvaise
chute qui est arrivée en descendant de ’estrade du baptéme. Dans cette publication,
elle identifie Denis Maisonneuve (qui I’a baptisée) et son amie Monique. Quelques
semaines apres cet événement, Jeannette a une discussion avec le couple pastoral. Elle
leur fait part qu’elle ne veut plus se sentir obligée de faire partie de quelque religion
que ce soit et qu’elle désire trouver ’endroit ou elle va se sentir bien et libre
spirituellement. Elle décide de ne plus se mettre de pression a fréquenter I’Eglise

Aiamieu Mamuitun et en effet, dés le mois d’octobre 2016, elle n’assiste plus aux

4 11 s’agit de Jean 1,29 : Voici I’Agneau de Dieu, qui 6te le péché du monde. (Segond, 1974)
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réunions du dimanche, du mercredi ou des autres jours. Elle continue cependant a

entretenir des liens avec quelques personnes de 1’église.

Jeannette considére que chaque religion possede des ¢éléments qu’elle aime et qu’elle
n’aime pas; elle choisit de garder ceux qu’elle apprécie et de laisser ceux qu’elle
n’apprécie pas. Maintenant, elle constate qu’elle est bien avec elle-méme et elle se
donne les moyens de 1’étre. Elle ne se force plus a faire partie de quelconque religion
et fait ce qui lui tente, spirituellement parlant. Elle dit qu’elle garde toujours le contact
et entretient sa relation avec le grand Manitou. Jeannette veut transmettre a ses petits-
enfants ses valeurs et la nourriture innues et c’est de cette fagon qu’elle considére que

le retour a la spiritualité de son peuple se manifeste dans sa vie de tous les jours.

43.6 Lise

L’entrevue avec Lise s’est effectuée a trois, en méme temps que sa fille Naomi le 10
décembre 2016. Nous avons débuté 1’entrevue dans un restaurant autour d’un déjeuner,
puis nous nous sommes ensuite déplacées chez Lise pour terminer. Lise a 52 ans et elle
vit a Uashat. Elle est veuve et est mére et grand-meére. Elle travaille en tant
qu’intervenante en toxicomanie au sein de la communauté¢ de Uashat mak Mani-

Utenam. Elle est la mére de Mayna et Naomi.

Lise se souvient qu’étant jeune, elle voit beaucoup de misere chez les Innus et se pose
des questions sur sa vie. Par I’entremise d’une amie qui I’accepte telle qu’elle est et qui
lui consacre beaucoup de temps, elle se convertit au christianisme dans le mouvement
pentecdtiste a 17 ans, durant les années qu’elle fréquente le cégep. Elle est alors la seule
chrétienne évangélique de la communauté. Lise affirme que c’est a ce moment que
Dieu commence a opérer des changements en elle. Lorsqu’elle parle de cette époque,

Lise se décrit comme une personne qui avait une géne maladive et un coté colérique.
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Elle dit qu’au fil des années, Dieu lui a donné de s’accepter telle qu’elle est et d’aimer
les autres sans jugement. Pour elle, Dieu est quelqu’un qui 1’a acceptée, comprise,
recueillie telle qu’elle se considérait a ce moment-1a, c’est-a-dire comme une moins
que rien provenant d’un peuple colonisé. A I’age de 19 ans, elle se marie et vit plusieurs
problémes de violence conjugale dans cette union. Lise tombe enceinte de son premier
enfant et doit ainsi quitter le cégep. Elle a ensuite trois autres enfants. Durant toutes ces
années, Lise continue de fréquenter 1’église pentecotiste de Sept-iles, le Centre chrétien
des Sept-iles, située a I’extérieur de la communauté innue de Uashat. Lorsqu’elle a 24
ans, son mari décede dans un accident de la route. Sept ans aprés cela, voyant les
problémes sociaux et les suicides dans sa communauté, et étant monoparentale, elle
décide de déménager a Québec afin de donner un avenir a ses enfants et qu’ils soient
moins exposeés a ces ¢léments difficiles. La-bas, elle se met a fréquenter une autre église

pentecdtiste et se batit un réseau d’amis pour ’aider avec ses enfants.

A Québec, elle compléte un diplome d’études collégial en éducation spécialisée et
ensuite un baccalauréat par cumul en toxicomanie, service social et psychologie. Vers
2008-2009, a I’age de 44 ans, elle revient habiter a Uashat puisqu’elle se fait offrir un
emploi comme éducatrice spécialisée a 1’école primaire de la communauté. Elle se
remet alors a fréquenter I’église pentecotiste de Sept-iles. Quelques années plus tard,
elle commence a fréquenter I’Eglise Aiamieu Mamuitun, voyant les besoins dans sa

communauté¢ innue et désirant aider son peuple.

A ’automne 2016, Lise s’implique dans 1’église et dans plusieurs activités en rapport
avec la vie d’église. Elle aide a servir la nourriture ou a nettoyer quand il y a des diners
communautaires a 1’église les dimanches midis. Elle s’occupe également de
coordonner les personnes qui sont a la pouponniere pour s’occuper des bébés durant la
réunion du dimanche. A plusieurs reprises, elle se charge spontanément de traduire de
I’innu-aimun au frangais et vice versa. Elle met sur pied, avec Bébé, les aprés-midis

d’artisanat entre femmes ou elle dirige le temps de lecture et de réflexion sur un passage
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de la Bible. Elle organise aussi a 1’occasion chez elle, des réunions de chants, priéres
et partages auxquelles plusieurs personnes de I’église assistent. Pour elle, le but de ces
implications est d’avoir un impact dans la vie des femmes de son église afin de les
aider. Elle accorde une grande importance a la guérison et puisqu’elle considére que
plusieurs Innus sont énormément blessés, il devrait y avoir en tout premier lieu un
temps a part dédié a la guérison quand une personne se convertit comme chrétienne.
Selon elle, c’est Dieu qui peut guérir ces personnes blessées et ce, en exprimant d’abord
leur souffrance et leur douleur et par la suite, en demandant a Dieu de les aider par la
priére. Selon elle, les chrétiens de 1’Eglise Aiamieu Mamuitun gagneraient a davantage
se faire confiance et prier les uns pour les autres. Elle trouve difficile de gagner la
confiance des gens qui ont vécu beaucoup de blessures dans leur passé. Lise aime, dans
sa vie quotidienne, lire sa Bible chaque matin, chanter, intercéder pour son entourage,
organiser les réunions de priere chez elle et aider les autres en utilisant les outils que
Dieu donne, soit la priere, la Parole (la Bible) et la communion fraternelle (se réunir
entre chrétiens). Elle est convaincue que la priere lui enléve ses inquiétudes et lui donne
une paix. Elle constate qu’il y a beaucoup de problémes sociaux dans sa communauté.
Elle a elle-méme vécu et continue de vivre un processus de guérison : cela s’est fait en
exprimant ses blessures a une sceur chrétienne, ensuite en les remettant a Dieu dans la
priere. Elle croit fermement que ce processus peut faire opérer une guérison du ceeur
dans la vie des autres. Pour elle, la guérison vient du Seigneur (Dieu). Lise dit
commencer a vivre un bien-étre intérieur dans sa vie et désire ardemment cela pour son

peuple.

4.3.7 Mayna

L’entrevue avec Mayna s’est déroulée chez elle alors que nous y étions seules, le 9
novembre 2016. Mayna a 21 ans, réside a Mani-Utenam. Elle est mariée et mére de

deux enfants. Elle est présentement étudiante au cégep de Sept-iles ou elle y compléte



108

une Attestation d’études collégiales (A.E.C.) en éducation spécialisée. Elle est la fille

de Lise et la sceur de Naomi.

Mayna est en contact avec différents milieux chrétiens évangéliques depuis sa
naissance. En effet, d’aussi loin qu’elle se souvienne, elle va a 1’église pentecdtiste a
Québec, ou elle habite, avec sa mére Lise, son frére et ses sceurs sur une base réguliére.
Elle fréquente aussi des camps d’été chrétiens et une école chrétienne au primaire.
Plusieurs fois durant son enfance, Mayna se souvient qu’elle répond a quelques appels
a se convertir. En effet, a cette époque, elle est tellement entourée du message chrétien
évangélique, qu’il est clair dans son esprit que Dieu doit faire partie de sa vie.
Lorsqu’elle a 12 ans, sa mere Lise et elle déménagent de Québec pour s’installer a
Uashat. Son milieu n’est plus majoritairement chrétien et elle considere qu’elle
commence a s’¢loigner de Dieu et a ne plus voir la religion chrétienne comme
importante a cette époque. A 14 ans, elle rencontre son copain Giovanni, originaire de
Mani-Utenam. Elle tombe enceinte quelques mois plus tard. Pour elle, sa grossesse
change tout de sa perspective de la vie. Etant une jeune adolescente enceinte, elle
considere qu’elle a besoin de Dieu et de ce réseau de soutien qu’elle a recu dans 1’église
étant enfant. Elle désire €lever son enfant dans les valeurs chrétiennes. Suite a la
naissance de son garcon, Giovanni et elle décident de déménager a Québec. Mayna
recommence a fréquenter 1’église pentecotiste avec son garcon, mais Giovanni ne
I’accompagne pas. Malgré le fait qu’elle ait répondu a plusieurs appels a la conversion
lorsqu’elle était jeune, Mayna dit se convertir réellement, ou accepter Jésus comme son

Sauveur, au mois d’avril de cette année (2011).

En 2012, Mayna et sa famille reviennent habiter a Uashat mak Mani-Utenam. Toujours
avec son gargon, elle commence a fréquenter 1’église pentecotiste : le Centre chrétien
des Sept-iles. Vers la fin 2014 et au début 2015, elle n’est plus & I’aise dans cette église
et elle désire se marier avec Giovanni. Ce dernier est d’accord, mais il ne veut pas que

ce soit au sein de cette congrégation. En famille, ils décident donc de commencer a
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fréquenter 1’église innue Aiamieu Mamuitun. En effet, le pasteur Denis Maisonneuve
est d’accord pour les marier et leur conseille d’ici la de fréquenter réguli¢rement
I’église. Environ deux mois apres qu’ils commencent a fréquenter Aiamieu Mamuitun,
Giovanni se convertit. Mayna et lui se marient en janvier 2016 au sein de cette église,

tel que prévu.

Dans sa vie quotidienne, Mayna aimerait davantage lire sa Bible et prier sur une base
réguliére. Elle dit d’ailleurs que le fait que son mari se soit converti I’aide dans cette
voie. Au sein de 1’église, Mayna est impliquée au sein de la réunion jeunesse du
vendredi soir. Lors de ces réunions, elle dirige souvent en chantant la période des
chants, avec I’aide d’un jeune homme qui joue la guitare. C’est aussi souvent elle qui
dirige la période de partage et de pricre des jeunes femmes lors de ces mémes réunions.
Elle est aussi impliquée au niveau de I’enseignement de 1’école du dimanche. Avec
I’aide de son mari, elle enseigne aux enfants des histoires bibliques et organise des
activités durant la deuxiéme partie de la réunion du dimanche matin. Cependant,
I’implication qui tient le plus a cceur a Mayna est la direction de la période de louange
du dimanche matin. En effet, durant la semaine, elle aide a la préparation de ce temps
de chants et a méme initié plusieurs changements structurels. Lors de la réunion du
dimanche, elle chante a I’avant et dirige donc les gens dans I’assistance afin que tous
chantent en cceur. Cette implication est pour elle un réel ministére qu’elle a a cceur
d’accomplir depuis qu’elle est enfant. Elle aimerait méme éventuellement prendre
entie¢rement en charge cette responsabilité et elle dit que Dieu I’appelle en ce sens.
Lorsqu’il y a des diners communautaires a 1’église le dimanche midi, Mayna aide a

servir la nourriture ou a nettoyer.

Toutes ces implications et sa fréquentation de 1’église ont un but pour elle; ce qu’elle
désire, c’est d’élever ses enfants dans la communauté chrétienne en leur transmettant
sa foi. Elle veut également étre capable de parler de Dieu dans son entourage. En effet,

a I’occasion, Mayna aime publier des statuts Facebook citant un verset biblique ou
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remerciant Dieu pour ses enfants. Par ce média social, elle peut ainsi témoigner de sa
foi dans sa communauté ou les gens respectent ses croyances, mais ou il peut étre

parfois difficile d’y cotoyer de la violence et des fétes fréquentes et bruyantes.

4.3.8 Monique

J’ai fait ’entrevue avec Monique, lorsque nous étions seules chez elle le 7 décembre
2016. Monique a 59 ans, réside a Mani-Utenam et est préposée a Tshenutshuap, le

foyer pour les personnes agées de la communauté. Elle est veuve, mere et grand-mere.

Monique se rappelle de sa jeunesse dans le catholicisme et de ses parents qui priaient
dans la tente, lorsqu’ils habitaient sur le territoire. A I’age adulte, alors qu’elle ne réside
plus chez ses parents, Monique continue de fréquenter 1’église catholique. Plus tard,
elle se réfugie dans la consommation d’alcool et de drogue. Elle explique ce
comportement par le fait qu’elle est contrainte par son entourage de se marier jeune,
qu’elle a plusieurs enfants tot, qu’elle vit de la violence conjugale et que son mari est
infidele. Elle boit pour oublier sa situation et pour ne plus avoir peur de son mari
violent. C’est durant cette période de consommations abusives qu’elle rencontre sa
grande amie Jeannette, avec qui elle entreprend quelques années plus tard plusieurs
sortes de thérapies. En effet, Monique aime suivre Jeannette dans les démarches qu’elle
entreprend et les deux ont donc un parcours similaire sur le plan de la guérison.
Monique effectue sa premiere thérapie en 1987 pour confronter et régler ses problemes
relatifs a I’alcool, la drogue et ses blessures psychologiques et émotionnelles causées
par la violence conjugale. Suite a cette premicre expérience, elle a plusieurs rechutes
dans la consommation, mais elle continue également pendant plusieurs années
d’effectuer différentes thérapies, incluant les réunions hebdomadaires des Alcooliques
anonymes. En effet, elle fréquente ce groupe pendant plusieurs années et affirme que

cette approche 1’a beaucoup aidée puisqu’elle y fréquentait le méme groupe de
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personnes réguliérement et qu’ils pouvaient donc tous établir entre eux une relation de

confiance.

Par I’entremise d’une femme de son entourage, Monique rencontre le pasteur Terry
Baskin et sa famille vers la fin des années 1990, et ensuite Brigitte Maisonneuve, puis
Denis Maisonneuve, en 2004. C’est avec les Maisonneuve qu’elle commence a faire
des rencontres régulieres chez elle et qu’elle se met quelques années plus tard a
fréquenter 1’église baptiste évangélique. Elle est réticente a franchir le pas de la porte
de I’église baptiste par peur du jugement du reste de la communauté, mais sa curiosité
I’emporte finalement. Aujourd’hui, elle considére que 1’église baptiste est plus joyeuse
que 1’église catholique et, comme les baptistes, elle n’adhére plus en la croyance en la
virginité de Marie (Dandoy et al., 2000; Gagnebin, 1997), I’'importance accordée aux
statues, le purgatoire et la priere aux morts. Elle continue cependant de fréquenter
I’église catholique de Mani-Utenam aux mariages et aux funérailles. D’ailleurs,
aujourd’hui, Monique réfléchit a son adhésion a 1’église baptiste. Elle constate les
aspects positifs de cette église, comme ’utilisation des approches de soutien, d’écoute,
de partage et de confidence ainsi que 1’enseignement de Dieu, mais elle déplore qu’a
I’église baptiste évangélique, il n’y ait pas assez de partage (comme ce peut étre le cas
aux réunions des AA, qu’elle aimerait d’ailleurs recommencer a fréquenter). Au fil de
ses années de cheminement dans différentes thérapies, elle a en effet appris a pleurer,
a « nettoyer son intérieur » et a utiliser différentes formes de guérison. Elle voit toutes
ces connaissances et ces savoir-faire qu’elle a accumulés comme un coffre a outils dans
lequel elle peut désormais aller piger lorsqu’elle en a besoin. Pour elle, le fait d’étre
chrétienne et de prier fait aussi partie de ces outils. Cependant, elle n’aime pas lire sa
Bible et ne veut plus se mettre de pression a effectuer cette action a chaque jour; elle

trouve que son coffre a outils est déja bien rempli.

Lorsqu’elle travaille a Tshenutshuap les mardis aprés-midis, Monique y chante des

chants chrétiens avec d’autres membres de 1’église, dont le couple pastoral, et accueille
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ensuite ces membres chez elle pour un souper et un partage de la Bible. Monique se
rend quelquefois chez Bébé les jeudis apreés-midis pour faire de D’artisanat entre
femmes et elle assiste occasionnellement a la réunion du dimanche matin a I’Eglise
Aiamieu Mamuitun. Il arrive a 1’occasion a Monique de publier sur Facebook le lien
vers une chanson chrétienne, une citation parlant de Dieu ou un verset biblique. Par le
passé, elle a essayé quelquefois de parler a ses sceurs et ses enfants de ses croyances en
tant que chrétienne baptiste, mais elle a trouvé cela difficile puisqu’ils n’ont pas voulu
adhérer aux mémes croyances qu’elle. Maintenant, elle prie simplement pour leur salut.
Monique aime étre tranquille chez elle et avoir une vie paisible. Elle accueille
cependant régulicrement des amies ou sa famille chez elle, ou bien leur parle au
téléphone. Elle entretient avec son entourage de fréquents rapports empreints de

simplicité et elle aime aider les autres en les écoutant et les conseillant.

Monique raconte avoir beaucoup cheminé dans le passé, mais qu’elle a maintenant
trouvé ce qu’il lui fallait : Jésus. Pour sa part, elle I’a trouvé a Aiamieu Mamuitun, mais
elle souhaite dorénavant suivre son amie Jeannette et cesser de fréquenter
régulierement cette église. Selon elle, plusieurs personnes qui y assistent ne cheminent
pas et ne redonnent pas aux autres. Elle aime partager sa vie, mais elle trouve nécessaire
que quelquefois, il faille garder des sujets pour soi et se mettre dans sa « bulle » pour
se protéger. Elle veut cependant continuer a croire en Jésus et lui parler seule chez elle

en priant tous les jours parce que c’est ce qui lui fait du bien.

439 Naomi

L’entrevue avec Naomi s’est effectuée a trois, en méme temps que sa mere Lise le 10
décembre 2016. Nous avons débuté I’entrevue dans un restaurant autour d’un déjeuner,
puis nous nous sommes ensuite déplacées chez Lise pour terminer. Naomi a 29 ans et

elle habite a Québec. Durant I’automne 2016, elle est venue a deux reprises a Uashat y



113

visiter sa famille. Naomi est célibataire et mére. Elle est présentement étudiante a la

maitrise en littérature a I’Université Laval. Elle est la fille de Lise et la sceur de Mayna.

Naomi se souvient de sa jeunesse a Uashat jusqu’a I’age de sept ans, et ensuite a
Québec, élevée par sa mere chrétienne évangélique qui fréquente avec ses enfants
I’église pentecotiste. A cet 4ge, elle se rappelle avoir toujours eu la foi chrétienne et
avoir toujours cru que cet enseignement recu était vrai. A I’adolescence, elle vit
néanmoins ce qu’elle appelle elle-méme une rébellion; en effet, a cette époque et
jusqu’a ses 19 ans, elle ne désire plus se soucier des questions relatives a Dieu et la foi
chrétienne. Elle décide a 19 ans de déménager a Granby, chez une amie chrétienne
évangélique de longue date de la famille — il s’agit de la femme qui a parlé de Jésus
pour la premiere fois a la mére de Naomi — et son mari, afin de se ressourcer dans la
foi. C’est a ce moment qu’elle prend la décision pour et par elle-méme de suivre Dieu.
Elle reste a Granby pendant deux ans, le temps qu’elle y complete son cégep, et sent
que ce long séjour la nourrit au niveau spirituel. Elle retourne ensuite s’installer a
Québec ou elle a son gargcon en 2009. Monoparentale et débutant ses études de
baccalauréat en enseignement, elle sent qu’elle a besoin de I’aide de Dieu pour traverser
cette étape de sa vie et tous les défis qui sont devant elle. En 2013, avec son
baccalauréat en poche, elle revient s’installer a Uashat pour y enseigner. Peu apres, elle
décide d’y fréquenter 1’église baptiste innue au lieu de 1’église pentecdtiste Centre
chrétien des Sept-iles. Par la fréquentation d’Aiamieu Mamuitun, elle développe un
peu plus son sentiment d’appartenance envers sa communauté d’origine. En septembre
2016, Naomi retourne habiter a Québec pour étudier a la maitrise a 1’Université Laval
et ou elle espére se solidifier spirituellement pour faire face dans I’avenir aux
problémes de sa communauté. La-bas, elle fréquente une église pentecotiste qu’elle

apprécie beaucoup et ou elle sent que Dieu la comble dans ses besoins quotidiens.

Pour Naomi, la foi chrétienne est quelque chose qu’elle vit pleinement et sur quoi elle

réfléchit activement et régulierement. Lorsqu’elle décrit le baptéme du Saint-Esprit,
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Naomi précise qu’il peut étre ressenti différemment d’une personne a I’autre et qu’il
peut aider a ce que Dieu parle a cette personne, la touche dans son cceur ou lui donne
la guérison. Ainsi, il ne faut pas étre ignorante des réalités spirituelles, puisqu’elles
existent bel et bien, y compris celles qui sont négatives. Pour Naomi, il existe des
puissances spirituelles sataniques, y compris dans la spiritualité autochtone, qui ne
peuvent étre combattues qu’avec 1’aide du Saint-Esprit. Certaines branches de la
spiritualité autochtone peuvent étre dangereuses pour les participants, selon elle. Dans
la vie quotidienne, il faut aussi accepter de remettre nos problémes a Dieu. Naomi fait
cela en priant, en louant Dieu dans ses activités quotidiennes, en lui confiant ses soucis
et ses combats intérieurs. Naomi croit que dans la vie, il faut rechercher les choses
divines et non mettre I’accent sur les choses terrestres; ce que Dieu veut en premier lieu
c’est transformer nos cceurs. Elle considére donc que c’est ce que Dieu a fait dans sa
vie en la libérant de son orgueil, en lui enseignant a avoir besoin de lui et des autres,
en lui enlevant beaucoup de son désir de consommer de I’alcool et de se trouver
absolument un compagnon de vie. Naomi qualifie Dieu comme quelqu’un

d’extrémement bon, puissant, présent, gracieux et aimant.

Au sein de son église a Québec, Naomi s’implique entre autres en donnant sa dime le
dimanche. Pour elle, qui a une réflexion et qui voit un engagement dans ce geste, c’est
faire confiance que Dieu va pourvoir. Ce qui définit la foi chrétienne avant tout selon
elle, c’est la grace de Dieu, et puisqu’elle a regu gracieusement de Dieu, elle sent
qu’elle doit lui faire confiance et cela, méme dans ses finances. A Uashat — ou elle est
venue deux fois au cours de I’automne 2016 —, son implication au sein de 1’Eglise
Aiamieu Mamuitun se situe davantage dans le fait qu’elle assiste une fois au déjeuner
entre chrétiens chez sa mere un samedi et a la réunion jeunesse du vendredi soir a
I’église. Lors de ces deux événements, Naomi participe activement aux moments de
discussions a propos de la foi chrétienne. Mais pour elle, lorsqu’elle réfléchit a sa
participation  la vie de I’Eglise Aiamieu Mamuitun avant son départ pour Québec en

septembre 2016, c’est la réunion jeunesse qui lui vient principalement en téte. En effet,
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pour Naomi, ces moments étaient ceux ou elle pouvait réellement étre témoin d’une
communauté chrétienne qui se tenait ensemble, qui le faisait de bon cceur et qui
partageait ses problémes. Les jeunes d’autres églises évangéliques de Sept-iles
venaient assister a la réunion aussi et se rassemblaient dans 1’église innue qui devenait
ainsi le point central de cette communauté de jeunes. Naomi aimerait avoir un plus
grand impact sur sa communauté¢ de Uashat mak Mani-Utenam. Pour elle, son
déménagement a Québec en septembre 2016 est une facon de se solidifier
spirituellement, de reprendre des forces a I’extérieur de la communauté, puisqu’elle
espere ensuite y revenir pour avoir un réel impact. Naomi a un profil Facebook, mais

elle n’y a rien publié durant I’automne 2016.

4.3.10 Pierrette

L’entrevue avec Pierrette s’est déroulée chez elle le 1° novembre 2016 alors que nous
étions seules. Durant I’entrevue, elle a recu deux coups de fil et la breve visite de son
fils. Pierrette a 56 ans, elle demeure a Uashat, elle est mariée et elle est une mére et une

grand-mere. Durant ses journées, elle s’occupe a temps plein de son mari malade.

Depuis leur mariage en 1977 et alors que ses enfants sont encore jeunes, le mari de
Pierrette consomme beaucoup d’alcool et de drogues. Elle-méme a aussi une courte
période de consommation lorsqu’elle est temporairement séparée de ses enfants et de
son mari. Durant ces années difficiles, Pierrette fait plusieurs thérapies, des étapes des
AA et des séances Al-Anon. Lorsqu’elle y repense aujourd’hui, elle affirme qu’elle
était a la recherche de Dieu a travers tout ce processus. En 1992 et alors qu’ils sont
toujours séparés, son mari recoit régulierement la visite du pasteur évangélique Terry
Baskin et il se convertit au christianisme évangélique en décembre. Suite a cela, son
mari convainc Pierrette de revenir habiter chez eux. Elle remarque alors que quelque

chose a changé en lui et qu’il ne consomme plus. Terry continue ses visites chez
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Pierrette et son mari, et en mai 1993, c’est elle qui se convertit. Lorsqu’elle repense a
sa conversion, Pierrette explique que toutes les thérapies et les séances qu’elle a faites
¢taient des moments qui aidaient, mais qui ne duraient jamais dans le temps. Pour elle,
tout comme pour son mari, la présence de Dieu a travers sa conversion évangélique est
ce qui est cependant resté durable dans le temps. Toutefois, il n’en demeure pas moins
que sa conversion a été pour elle un long processus qu’elle qualifie d’étouffant,
puisqu’il a fallu qu’elle accepte ’idée que Jésus veuille d’elle et paie le prix*’ de toutes
les mauvaises choses qu’elle avait faites dans le passé. A cette époque, ce n’était pas

une idée facile a accepter pour elle qui était blessée.

Peu aprés leur conversion, Pierrette et son mari effectuent une coupure avec leur passé
catholique. C’est ainsi qu’ils se débarrassent entre autres d’une statue en ciment de la
Sainte Vierge en la donnant a la belle-mére de Pierrette. Cependant, quelques mois plus
tard, la maison de sa belle-mére briile et la statue en ciment est impossible a retrouver.
Pour Pierrette, cet incident est significatif et la laisse pensive sur le fait qu’elle se soit
débarrassée d’une statue de la Sainte Vierge. De 1993 a 2011, Pierrette fréquente le
groupe chrétien évangélique de Uashat mak Mani-Utenam et est ainsi témoin des
différentes phases qu’il traverse. Ainsi, au début, le groupe de chrétiens évangéliques
innus rassemblés autour de I’action missionnaire de Terry Baskin fréquente I’Eglise
chrétienne évangélique baptiste de Sept-iles, située juste a coté de la communauté de
Uashat. Vers 1996, le groupe de chrétiens innus se rassemble ensuite chez Terry les
dimanches matins afin qu’il y ait des réunions «rien que pour les Autochtones »
(Pierrette). Pierrette se souvient ensuite que les réunions se tiennent pendant quelques
années a la Maison des organismes communautaires de Sept-Iles (MOCSI), ou le
groupe loue des locaux. Et puis finalement, Pierrette se rappelle avec exactitude qu’a

partir de 2002, le projet de construire une église baptiste dans la communauté de Uashat

47 « Payer le prix » fait référence a Jésus mort sur la croix qui s’est sacrifié pour payer le prix des
péchés de ’humanité, une croyance fondamentale des chrétiens évangéliques.
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commence a émerger et que sa famille et elle prennent part a ces démarches. Pierrette
continue de fréquenter I’Eglise Aiamieu Mamuitun dans ce batiment de 2003 jusqu’a
2012. Cette année, elle doit déménager a Québec et ce, durant quatre ans, afin que son

mari puisse y recevoir des traitements de dialyse.

Cette année 2012 est donc assez difficile pour elle puisqu’elle apprend que son mari
devra recevoir jusqu’a la fin de sa vie ses traitements de dialyse. Cela signifie pour
Pierrette davantage de soins, d’accompagnement et de temps consacrés a son mari.
Cette nouvelle lui donne un dur coup et elle sent donc le besoin de demander de I’aide
a Dieu pour accomplir toutes ces taches et avoir la force de passer a travers cette
épreuve. Pour elle, cela implique aussi de se soumettre a son mari. En repensant a ces
quatre années difficiles a Québec, Pierrette pense ¢galement aux trois tentatives de
suicide qu’elle a faites par le passé, parce qu’elle était fatiguée de sa vie. Cette situation
avec son mari malade la replonge dans cet état de désespoir ou elle sent qu’elle a besoin
de I’aide et de la force de Dieu pour s’en sortir. Certaines personnes a 1’hdpital a
Québec et dans la communauté de Uashat mak Mani-Utenam la voient comme une
sainte, a cause de tout ce qu’elle fait pour son mari. Cependant, Pierrette s’identifie
plutét comme une femme protestante baptiste ayant ses défauts, suivant la Bible et
demandant constamment ’aide de Jésus et de Dieu dans sa vie quotidienne. Elle voit
tous les changements positifs que Dieu a apportés dans sa vie et celle de son mari, lui
qui buvait di a son enfance trouble. Pierrette voit aussi I’ceuvre de Dieu a travers ce
que ses enfants sont devenus aujourd’hui, c’est-a-dire des adultes qui peuvent
quelquefois avoir des conflits entre eux, mais qui finissent toujours par se parler et se

réconcilier.

Lorsqu’elle va a I’église les dimanches matins, Pierrette emmeéne son mari, qui ne
pourrait pas s’y déplacer sans elle. Lors des temps dédiés au partage de témoignages
personnels durant ces réunions, Pierrette partage a haute voix presque toutes les fois

qu’elle est présente. Il lui arrive méme a 1’occasion de partager un témoignage au nom
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de son mari, qui lui ne préfére pas s’exprimer a haute voix. Pierrette se souvient de
plusieurs chicanes et conflits que I’Eglise Aiamieu Mamuitun a traversés au fil des
années. Dans ces situations, elle préfere s’éloigner et ne pas s’en méler. Somme toute,
Pierrette se sent attachée a son église a Uashat, quoiqu’elle avoue tout de méme étre
assez indépendante dans sa vie de tous les jours. Elle aime avoir des relations avec les
autres chrétiens évangéliques, mais, comme dans tout autre milieu, elle n’aime
toutefois pas si une personne se met a €tre possessive envers elle. Dans ces cas, elle

préfere aussi s’éloigner.

Lorsqu’il s’agit de sa famille, Pierrette aime beaucoup donner, spécialement de la
nourriture, puisqu’elle aime cuisiner. Elle redonne aussi a ses enfants et aux autres ce
qu’elle considére avoir recu de Dieu : ’amour. Elle considére que toute sa vie durant,
elle a montré le chemin vers Dieu a ses enfants et elle voit maintenant les fruits de cela
dans la relation qu’ils ont les uns avec les autres; cette relation n’est pas parfaite, mais
ils se parlent et se pardonnent entre eux régulicrement. Pierrette s’occupe aussi
beaucoup de son mari, non seulement avec sa dialyse, mais également avec la
nourriture qu’elle lui prépare, ses médicaments qu’elle lui donne consciencieusement
et les petites excursions qu’elle lui organise a 1’occasion sur le territoire. Son mari, un

ancien chasseur, apprécie énormément ces moments.

Lorsqu’elle pense au fait qu’elle soit protestante dans la communauté majoritairement
catholique (ou depuis quelques années, ¢galement traditionnaliste selon elle) de Uashat
mak Mani-Utenam, Pierrette se souvient comment les débuts dans les années 1990
n’étaient pas faciles. Il y avait beaucoup d’opposition contre leur groupe de chrétiens
évangéliques. Maintenant, elle voit toutefois que les gens de la communauté ont réalisé

que les baptistes sont restés les mémes personnes et 1’église baptiste évangélique est
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donc davantage acceptée*®. Ces derniéres années, elle considére donner un témoignage
de Jésus dans sa vie lorsque les gens de la communauté voient comment elle s’occupe
de son mari avec 1’aide que Dieu lui donne pour le faire. Maintenant, elle cherche a
servir, plutot que d’étre servie, et a donner, plutét que recevoir et cela, pour Dieu.
Pierrette ne se sert pas de Facebook pour afficher ce témoignage de Jésus dans sa vie;
lorsqu’elle écrit des publications sur ce réseau social, elles sont plutdt principalement

a propos de sa famille ou des événements qu’elle vit dans sa vie personnelle.

43.11 Tina

Je n’ai pas fait d’entrevue individuelle avec Tina. En effet, c’est a ’entrevue de groupe
du 17 décembre 2016 qu’elle était présente, avec neuf autres femmes. Tina a 24 ans et
demeure a Uashat. Elle est célibataire et n’a pas d’enfants. Tina travaille comme

éducatrice a la garderie de Uashat. Elle est la fille d’Iréne et la petite-fille de Véronique.

Tina se rappelle que sa famille et elle vont a 1’église depuis qu’elle est toute jeune.
Lorsqu’elle réfléchit aux gens qui I’ont amené vers Jésus, elle pense aux femmes dans
sa vie comme sa mére, sa grand-mére, mais également a deux autres femmes de I’Eglise
Aiamieu Mamuitun. C’est avec émotions qu’elle raconte comment qu’a chaque fois
qu’elle tombe dans la consommation, une de ces femmes est 1a pour I’aider a se relever.
Durant les derniers mois de 2016, Tina vit de nouveau une rechute et sa mére est celle
qui I’aide a se relever encore une fois. Tina craint que le temps des Fétes qui vient soit
dur pour elle, qu’elle se sente seule sans le contact avec ses amis qui consomment
également, mais sa mere la rassure en lui disant que Jésus sera avec elle. Cette parole

la touche beaucoup. Tina aime chaque femme qui lui rappelle Dieu dans sa vie et elle

8 Pierrette spécifie toutefois que ce n’est pas le cas des Témoins de Jéhovah qui ne sont pas a son avis
encore bien vus, puisqu’ils sont trop restrictifs.
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aime s’assembler avec elles et voir la foi qu’elles ont en Jésus. Lors de I’entrevue de
groupe du 17 décembre 2016, Tina prie a haute voix. Lors de cette pricre, elle demande
pardon pour ses péchés au Seigneur et le remercie pour son amour et le fait de ne pas
I’avoir abandonnée. Elle remercie Dieu pour ses sceurs chrétiennes qui sont présentes
a cette entrevue et prie pour leurs besoins. Elle s’attarde sur une femme en particulier
qui a aussi des problémes de dépendance et prie plus longuement pour elle, tout en
mettant en parall¢le sa propre consommation. Pour terminer sa pricre, elle remercie
Dieu pour ses parents et son frére, mais également pour tous les gens a 1’église qui sont

aussi pour elle sa famille.

A T’automne 2016, Tina fréquente 1’église Aiamieu Mamuitun a partir de la mi-
décembre seulement. Elle ne s’exprime pas beaucoup a haute voix durant les activités
de I’église auxquelles elle assiste, mais il lui arrive une fois de demander un chant
durant une réunion de priere. Il lui arrive également une fois d’écrire un statut Facebook
concernant sa joie de s’étre réunie avec les autres femmes de 1’église durant 1’entrevue

de groupe du 17 décembre 2016.

4.3.12 Véronique

L’entrevue avec Véronique s’est déroulée chez elle le 9 décembre 2016 alors que nous
¢étions seules elle et moi. Véronique a 67 ans, elle est veuve, elle est une mere, une
grand-mere et une arriere-grand-mere. Elle n’occupe pas d’emploi. Elle est la belle-

mere d’Iréne et la grand-mére de Tina.

Durant la petite enfance jusqu’a six ans, Véronique est une petite fille enjouée qui aime
beaucoup parler et qui aime tout le monde. Elle aime beaucoup habiter avec ses grands-
parents et ses tantes, sa mére étant malade et se faisant traiter a I’extérieur. A six ans,

elle entre au pensionnat et se sent perdue dans cet endroit trés catholique. Elle se
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demande si elle a été abandonnée par sa famille. Elle y reste jusqu’a 1’age de 14 ans,
en n’ayant pas beaucoup de périodes de sortie. Elle n’aime pas cet endroit ou elle
devient une jeune fille renfermée, malheureuse et qui a des pensées négatives. Elle en
ressort avec des traumatismes puisqu’elle est la-bas témoin d’actes répréhensibles s’y
déroulant. Lorsqu’elle sort du pensionnat, Véronique cesse de fréquenter I’église
catholique. Elle se marie toutefois en tant que catholique en 1967, a I’age de 18 ans, et
a 6 enfants. Dans les années 1970-1980, elle fréquente a quelques reprises 1’église
fondamentaliste de Sept-iles (maintenant appelée Eglise Baptiste de Sept-iles) a cause
de ses enfants qui s’y rendent, emmenés par 1’autobus dépéché par cette église qui
circule dans la réserve a tous les dimanches. Le pasteur vient méme chez elle a quelques
reprises pour « leur parler du message de I’Evangile ». A cette époque, Véronique et
son mari consomment beaucoup d’alcool et c’est pourquoi elle dit ne pas étre trés

réceptive a ce message.

A 1°été 1997, une jeune fille innue qui fréquente le groupe de chrétiens évangéliques
de Uashat I’invite a venir assister a une campagne d’évangélisation organisée dans la
communauté. Véronique s’y rend avec son mari et cet événement est marquant pour
elle. Tres touchée par le message chrétien qu’elle y entend, elle veut rester sur les lieux
et, avec son mari, elle va ensuite parler au pasteur et aux autres chrétiens présents.
Véronique se souvient de ce moment comme d’une guérison intérieure ou elle sent que
la douleur est partie et qu’elle est enfin libérée d’un poids. Par la suite, Véronique
intégre la communauté chrétienne évangélique de Uashat et 1’accueille souvent chez
elle lors des différentes réunions de pricres et de chants. Toutefois, ce changement dans
sa vie s’accompagne d’un rejet de la part des autres Innus de la communauté de Uashat
mak Mani-Utenam. Certains deviennent hostiles envers son mari et elle, et cela se
répercute entre autres dans 1’emploi de conseiller au Conseil de bande de son mari et
dans les démarches au début des années 2000 pour construire I’église dans lesquelles
ils sont impliqués. Véronique aime étre en relation avec les autres chrétiens et au fil

des années, elle fait quelques voyages, accompagnée de son mari, entre autres dans une
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église non-autochtone a Rimouski et dans une église crie & Waskaganish. Egalement,
de 1998 a 2003, son mari et elle s’impliquent dans la traduction et le doublage en innu-

aimun du film sur la vie de Jésus.

Véronique dit qu’au fil des années, elle apprend a se débarrasser de ses anciennes
croyances catholiques, comme le fait de prier pour les morts ou a Ste-Anne ou le fait
de posséder des statues ou un chapelet. C’est en lisant sa Bible et en écoutant les
prédications de Terry, le pasteur de 1’époque, qu’elle se distancie petit a petit de ces
pratiques. Au début des années 2000, elle a des doutes a savoir si elle est au bon endroit
avec les chrétiens évangéliques. Elle se demande si elle a fait le bon changement dans
sa vie puisque les difficultés continuent avec des déces et des suicides dans son
entourage. Elle se met donc a prier activement sur ce sujet et ces pensées cessent
ensuite. Encore aujourd’hui, Véronique dit qu’elle continue de prier réguliérement, a
remercier le Seigneur pour ce qu’il lui donne, méme si elle souhaiterait davantage le
faire. Elle avoue qu’elle « tombe des fois encore » dans la consommation d’alcool et
qu’elle se sent mal de faire cela. Elle trouve néanmoins préférable le fait que
maintenant, elle boit dans la tranquillité chez elle, sans se faire de mal, et non dans des

contextes turbulents.

Véronique aime aller a 1’église et elle aime quand il y a beaucoup de gens présents.
Elle apprécie spécialement quand il y a des études bibliques et que Lise donne des
explications. D’ailleurs, Véronique est présente les dimanches matins et aux réunions
de chants, prieres et partages qui se tiennent chez elle ou chez Lise. Selon elle, étre
chrétienne évangélique a Uashat mak Mani-Utenam est tres différent d’auparavant.
Maintenant, les gens non-chrétiens connaissent davantage les baptistes et sont donc
plus ouverts et respectueux. Véronique aime parler de Jésus aux gens de sa
communauté lorsqu’ils lui posent des questions et elle aimerait avoir une plus grande
influence sur son milieu. Elle croit que cela serait possible si elle était « meilleure pour

faire son devoir de chrétienne », c’est-a-dire si elle agissait mieux, si elle ne
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consommait pas d’alcool et si elle paraissait mieux. Elle voit néanmoins les
changements que sa vie avec Dieu a apportés; elle aide les autres et elle peut parler et
partager avec ses petits-enfants et ses enfants. Véronique affirme que Jésus est toujours
présent pour elle puisque lorsqu’il lui manque des choses ou lorsqu’elle est en peine, il
y a toujours quelqu’un de son entourage qui vient la voir. Pour elle, ¢’est comme Jésus

qui s’occupe d’elle et elle en est reconnaissante.

4.3.13 Yoko

L’entrevue avec Yoko s’est déroulée le 3 novembre 2016. A sa demande, nous sommes
allées a I’Eglise Aiamieu Mamuitun afin que nous soyons tranquilles et seules toutes
les deux; I’église n’était pas utilisée puisque nous étions un jeudi soir. Yoko a 41 ans
et réside a Uashat. Elle est conjointe de fait et n’a pas d’enfants. Elle travaille comme

commis a I’administration a la Station Innu de Uashat.

Durant son enfance, Yoko fréquente 1’église catholique avec son grand-pere. Elle aime
aller a cette église, mais n’apprécie pas son coté quelquefois autoritaire. A 1’age de 12
ans, Yoko vit un moment tres difficile; son grand-pére qui I’éleve et duquel elle est tres
proche, décede. Elle déménage briévement a Québec chez une membre de sa famille a
13 ans, mais revient a Uashat peu de temps apres. Mis a part ce sé¢jour a Québec, Yoko
continue de fréquenter régulierement 1’église catholique durant son adolescence, mais
elle n’y va dorénavant que pour sauver les apparences. Elle perd son désir de prier. A
36 ans, en 2011, Yoko perd sa sceur qui se suicide et seulement deux mois plus tard,
elle perd son pére a cause d’une maladie cardiaque. Méme avant ces deux événements
tristes, elle a beaucoup de pensées suicidaires et elle veut en finir avec sa vie. Suite au
déces de ces deux personnes, elle en veut également a Dieu. Quelques mois plus tard,
en janvier 2012, elle décide donc d’arréter de consommer de 1’alcool, cette dépendance

lui donnant encore plus d’idées noires. Elle commence a ce moment-la a assister une
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fois par année a une thérapie afin de se ressourcer, avoir un but et vouloir continuer a
survivre. En octobre 2013, son filleul nait a Québec avec une complication du ceeur et
au mois de février 2014, la cousine de Yoko, la mere du bébé, lui annonce qu’ils
devront le débrancher alors qu’il n’a que quelques mois. Yoko en veut de nouveau a
Dieu pour cet événement. Elle se rend donc a Québec pour voir son filleul. Lorsqu’elle
arrive a I’hopital, la vision de ce bébé qui est si petit et qui se bat pourtant pour survivre
la frappe, elle qui pense depuis des années, du matin au soir, a s’enlever la vie. Suite a

cela, ses pensées suicidaires s’estompent petit a petit.

Désirant constamment régler ses conflits intérieurs et pour souligner son engagement
de cinq ans de thérapies qui se termine bientot, Y oko veut trouver un endroit ou elle se
sent bien et ou il y a une joie de vivre. Cet endroit est pour elle 1’église baptiste
évangélique de Uashat. Cela fait des années qu’elle mijote I’idée d’aller de maniére
réguliere a cette église; elle y va a I’occasion lorsqu’il y a des baptémes ou des mariages
et elle en entend parler par Pierrette, avec qui elle travaille. Elle aime déja I’attitude
joyeuse et sans jugement des gens qui la fréquentent et trouve que c’est un endroit
convivial et davantage adapté a I’individualité de chaque personne. Cependant, avant
de commencer a fréquenter Aiamieu Mamuitun de fagon réguliere, elle désire
rencontrer le couple pastoral, Denis et Brigitte. A cette rencontre, elle leur dit comment
elle veut s’accrocher a la vie, ne plus en vouloir a Jésus pour les gens décédés dans sa
famille et avoir un rapport a la mort différent que celui qui lui est enseigné a 1’église
catholique. Elle sent que cette rencontre 1’ouvre un peu plus a Jésus. Ensuite, elle
commence a lire le Nouveau Testament donné par le pasteur et a prier pour elle-méme
et pour les gens de sa famille. Elle sent cependant qu’elle a encore un blocage par
rapport a Jésus, Dieu et I’église baptiste. Peu de temps apres cela, sa tante malade regoit
un rein. Cet événement heureux répond a ses pricres et enléve complétement ce

blocage.
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Yoko commence en septembre 2016 a fréquenter Aiamieu Mamuitun. Elle aime cette
¢église parce qu’on y « parle des expériences de vie, [qu’il n’y a] pas juste de la lecture »
a haute voix, comme c’est le cas chez les catholiques, et qu’on y prie pour les vivants,
et non pour les morts. Dans sa vie quotidienne, Yoko aime lire le Nouveau Testament
(ce qui I’aide a ne pas recommencer a boire), fréquenter 1’église baptiste innue (ce qui
lui donne une joie et une motivation de continuer a vivre) et remercier Jésus en priant
de maniére libre et volontaire. Elle voit d’ailleurs Jésus comme la personne qui remplit
dans son ceeur le vide laissé par son grand-pére décédé. A ’automne 2016, Yoko vit
une situation avec son conjoint pour laquelle elle se sent impuissante. Les chrétiens de
I’église baptiste lui conseillent d’arréter de se battre avec cette situation et de
simplement prier. Elle apprécie ce conseil et cette fagon de penser puisque cela la

calme. Elle apprécie I’entraide qui existe a Aiamieu Mamuitun.

Yoko est trés souvent présente aux réunions du dimanche matin avec sa filleule et aux
réunions de priére du mercredi soir. De plus, elle assiste régulierement aux rencontres
les apres-midis en semaine chez Lise ou chez Iréne. Yoko est fiere de fréquenter
Aiamieu Mamuitun et elle parle souvent de Jésus a ses collégues de travail. Elle n’a
pas peur du jugement et d’affronter le regard des gens de la communauté sur sa
fréquentation de I’église. Toutefois, elle considére que ce jugement est moins prononcé
qu’il y a quelques années. Maintenant, les gens connaissent davantage les baptistes et
il y a une plus grande diversité religieuse dans la communauté. Yoko est méme a 1’aise
de parler aux gens de son entourage de son désir et son choix de se faire baptiser. Elle
affirme se sentir beaucoup mieux intérieurement depuis qu’elle a fait le choix de
fréquenter de maniére réguliére I’Eglise Aiamieu Mamuitun. Selon elle, méme sa

famille constate qu’elle se porte mieux depuis.
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4.4 Conclusion

Le parcours de 1’Eglise Aiamieu Mamuitun est fascinant : depuis les balbutiements de
la présence évangélique dans la région de Sept-iles dans les années 1970 jusqu’a sa
forme actuelle ayant pignon sur rue, fonctionnant sur un horaire hebdomadaire bien
rempli et ayant une fréquentation réguliére. Plusieurs éléments ont changé au fil des
années et il est intéressant de voir comme les femmes innues de Uashat mak Mani-
Utenam s’identifiant maintenant comme chrétiennes baptistes évangéliques ont non
seulement fait partie de I’histoire de cette église, mais également comment elles ont
influencé et continuent d’influencer sa trajectoire par leur présence, par le fait d’amener
d’autres personnes a joindre 1’église, par leurs implications et par leurs interventions.
Durant toutes ces années, elles n’étaient et ne sont toujours pas officiellement a la téte
de cette église (les pasteurs ayant été successivement Terry et Denis), mais 1’historique,
la description des activités et le récit de chacun de leurs parcours de vie individuels
nous montrent qu’elles ont eu et continuent d’avoir un effet beaucoup plus considérable
sur leur église que ce qu’il n’en parait a premicre vue. Mais pourquoi fréquentent-elles
’Eglise Aiamieu Mamuitun exactement? Comment et pourquoi cette adhésion est-elle
pertinente dans leurs parcours de vie en tant que femmes innues? Afin de répondre a
ces questions, le chapitre suivant propose une analyse en s’appuyant sur le cadre
théorique exposé précédemment et la situation précise des 13 femmes ayant participé

a ma recherche.



CHAPITRE V

ANALYSE

5.1 Introduction

A partir du XIX® siécle, la notion de « disparition » des cultures autochtones se répand
dans les études anthropologiques. On est alors convaincu qu’elles seront bientot
assimilées par les cultures occidentales et ses différents christianismes, ceux-ci étant
considérés comme modernes. Ce mouvement est appelé anthropologie de sauvetage
(salvage anthropology), puisque les anthropologues s’empressent d’enregistrer et de
documenter le plus grand nombre de rituels autochtones ou autres éléments avant qu’ils
ne disparaissent compleétement. (Gruber, 1970) Si ce courant anthropologique accorde
une grande valeur a ces cultures, il a cependant comme constat de base de penser que
les visions du monde et les systemes religieux autochtones ne soient pas adaptatifs et
résilients, en plus de percevoir ces peuples comme faisant partie du passé, et non de la
modernité. L héritage de 1’anthropologie de sauvetage perdure encore de nos jours en
Occident et c’est pourquoi il faut prendre gare a ne pas accoler aux Innus une image
semblable et penser qu’ils sont des victimes des efforts prosélytes des missionnaires
évangéliques ayant atteint leur communauté des les années 1970. Faire cela serait
omettre le fait que depuis les 20 derni¢res années, ce peuple autochtone s’est mis a
accorder une place importante a la guérison (Beaulieu, 2012, p. 201). Ainsi, ce chapitre
tente d’expliquer que ce ne sont pas seulement les Innus qui sont atteints par les
missionnaires évangéliques, mais que, selon la méme logique, ce sont également les
Innus qui profitent de I’offre spirituelle locale qui leur est accessible et cela, afin

d’atteindre leur but qu’est la guérison (tel que mentionné au chapitre I). Les Innus ne
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sont pas de simples récipients qui regoivent le message chrétien évangélique en tout
passivité; ils sont plutot en controle de leur propre histoire et ouverts aux nouvelles
perspectives. Cette agentivité se refléte dans les histoires de vie des femmes innues
détaillées au chapitre précédent. Dans ce chapitre-ci, j’explique en plus comment
I’agentivité des femmes innues fréquentant 1’église baptiste évangélique de Uashat mak
Mani-Utenam influence la forme que prend maintenant cette église. J’explore
¢galement comment elles accordent le discours de guérison et le discours évangélique
dans leurs histoires de vie respectives et dans leurs actions, mais aussi comment la

conjugaison de ces deux ¢léments a ses limites.

5.2 L’agentivité¢ des femmes innues a Aiamieu Mamuitun

L’église que fréquentent les femmes innues fait partic de 1’Association d'Eglises
Baptistes Evangéliques au Québec : ’AEBEQ (Association d'Eglises Baptistes
Evangéliques au Québec, 2017¢). Cette association provinciale posséde une équipe de
direction composée exclusivement d’hommes, exception faite de la coordonnatrice des
ministéres féminins (Association d'Eglises Baptistes Evangéliques au Québec, 2018).
Les églises faisant partie de ’AEBEQ sont également dirigées par des équipes de
pasteurs et d’anciens qui ne sont composées que d’hommes, tel qu’énoncé dans leur
position officielle sur le role de la femme dans le leadership pastoral : « Nous croyons
que la parole de Dieu enseigne que le role du pasteur/ancien est pour les hommes.
L’Association recommande donc que les femmes n’exercent pas le role de
pasteur/ancien dans nos Eglises. » (Association d'Eglises Baptistes Evangéliques au

Québec, 2017b)

A la lumiére de ces informations, il serait facile de penser que les femmes innues qui
fréquentent I’église Aiamieu Mamuitun ne font pas preuve d’agentivité, cette capacité

d’agir en tant que sujet — et non objet — de sa propre histoire et malgré les contraintes



129

existantes (voir section 2.2). Cependant, cela serait oublier qu’elles sont des adhérentes
évangéliques dans une communauté ou 1’église dominante est catholique. Bébé est
consciente de son statut marginal de chrétienne évangélique baptiste et I’exprime bien
lorsqu’elle dit que certains Innus n’osent pas « changer leur religion a cause de leur
famille, leur pére, leur mere. Qu’est-ce que les gens vont dire? [...] Je crois qu'ils ont

peur de la critique. Aujourd'hui, moi, je n’ai pas peur de la critique. » (Béb¢)

De plus, les femmes innues qui fréquentent 1’église baptiste évangélique a Uashat y
sont présentes depuis ses débuts dans les années 1980 et ont ainsi amené cette église a
adapter ses facons de faire pour répondre au besoin de guérison qu’elles ont et que
j’explicite a la section 5.3. Ainsi, comme les femmes du mouvement de piété islamique
en Egypte dont parle Mahmood (voir section 2.2) (2005), les femmes innues
fréquentant Aiamieu Mamuitun ne s’affairent pas a changer la structure patriarcale de
leur église, mais s’efforcent plutét de cheminer dans un processus de guérison et
provoquent, par le fait méme, des changements notables dans leur église locale. C’est
ainsi que lors de mon terrain a Uashat mak Mani-Utenam a I’automne 2016, j’assiste a
la naissance et le développement du groupe d’artisanat du jeudi apreés-midi, groupe
réservé aux femmes. Bébé et Lise, par leur initiative, font ainsi en sorte de se doter d’un
espace ou elles se sentent a 1’aise et ou elles peuvent partager dans un contexte de
groupe. En effet, a la fin d’une séance d’artisanat, Lise partage le verset Romains 8:37 :
« Mais dans tout ce qui nous arrive, nous sommes les grands vainqueurs par celui qui
nous a aimés. » (Lise) Cette lecture est ’occasion pour Bébé d’alors commencer a
partager la mauvaise estime d’elle qu’elle avait auparavant et comment cela était causé
par des événements tres difficiles auxquels elle a eu a faire face dans sa jeunesse. « Je
sais que Dieu était avec moi. J'ai des blessures sur mon corps et a l'intérieur, donc je ne
peux pas tout de suite aider les autres, mais maintenant je sens que je peux méme passer
a travers des choses encore plus dures. » (Bébé) Egalement, lorsque je discute avec le
pasteur Denis du fait que les femmes innues semblent rechercher constamment cette

guérison, il est tout a fait d’accord, affirmant que « la majorité vient a 1’église [...]pour
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trouver du réconfort, du bien-étre spirituel et de I’encouragement » (Denis). Ce besoin
exprim¢ par plusieurs femmes, et le fait qu’elles soient majoritaires aux réunions de
I’église, meéne probablement au fait que le pasteur alloue, a chaque réunion du
dimanche matin, 15 a 20 minutes pour quiconque désire partager a haute voix une
épreuve vécue récemment, un passage de la Bible, un événement I’ayant touchée, etc.
Ces témoignages sont spontanés. Par exemple, Mayna y partage comment elle trouve
cela difficile a son stage, mais qu’elle a prié a ce sujet avec sa mere Lise et que sa
perspective a changé; elle a été encouragée et a remis tous ses soucis a Dieu. Pierrette
y partage qu’elle manque de foi en Dieu ces derniers temps, spécialement parce qu’elle
souhaite pouvoir ravoir sa maison (présentement en réparation) a temps pour les fétes,
mais ne voit pas comment cela sera possible pour I’instant. (Notes de terrain) Les
églises évangéliques ne dégagent habituellement pas ce temps durant la réunion du
dimanche matin, qui est davantage un temps magistral, orienté vers ce qui se passe sur
la sceéne ou a I’avant de la salle. En effet, Dejean parle de la prédication et de la lecture
de la Parole comme le « cceur du culte » dans quatre églises évangéliques différentes
de Montréal et de la Plaine-Saint-Denis en France (2011, p. 213) et Le Page ne
répertorie aucun moment dédi¢ aux témoignages spontanés a haute voix des gens de
I’assistance dans sa description détaillée des réunions du dimanche matin & I’Eglise
Nouvelle Vie de Longueuil (2015, pp. 110-116). Ainsi, le désir de guérison des femmes
innues a un effet perceptible et transformateur sur 1’église Aiamieu Mamuitun et c’est

entre autres de cette manicre que se manifeste leur agentivité.

5.3  Laréception du christianisme évangélique par les femmes innues

Les femmes innues de Uashat mak Mani-Utenam adhérent donc au christianisme
évangélique tout en faisant preuve d’agentivité. En tant que pdle récepteur, quels sont
les éléments du message du pdle émetteur qu’elles conservent et quels sont ceux

qu’elles ne conservent pas? Quels sont les points d’accrochage qui sont gardés
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puisqu’ils font le plus de sens dans leur univers culturel préexistant, leur ontologie?*’
(Hamel-Charest, 2015, pp. 43-44; Laugrand, 2002, pp. 17-19) Dans les sections
suivantes, je propose d’explorer comment I’église Aiamieu Mamuitun s’avere un
endroit propice a la recherche de guérison pour les femmes innues, ainsi que la maniére
dont le discours évangélique s’articule (bien ou non) avec le discours de guérison dans

les paroles et les actions de ces femmes.

5.3.1 L’Eglise Aiamieu Mamuitun : un espace propice a la guérison?

Dans cette section, je propose d’explorer si I’Eglise Aiamieu Mamuitun offre un
contexte qui est favorable pour accueillir le désir de guérison des femmes innues qui la
fréquentent. Il est tout d’abord important de spécifier que 8 des 13 participantes a ma
recherche ont des liens de parenté ou d’alliance entre elles, ce qui contribue assurément
a instaurer une atmosphére de convivialité et de proximité. Egalement, cette église,
comme bien des églises évangéliques, souscrit au principe qu’il ne faut pas se couper
du reste de la société, en partie afin de pouvoir étre prosélyte aupres de 1’entourage
(Buchard, 2013a, pp. 92-93; Fath, 2014, p. 931; Lougheed, 2005, p. 23). Cette idée de
ne pas se couper du reste de la communauté parait cependant une évidence pour ces
femmes, puisqu’aucune n’a méme abordé avec moi ce sujet, excepté Pierrette, pour
critiquer I’approche sectaire des Témoins de Jéhovah qui, de toute maniere, n’auraient
qu’une seule adhérente innue a Uashat (Pierrette). Aiamieu Mamuitun fournit donc a
ces femmes un cadre somme toute propice a la recherche de la guérison, comme on le

verra ci-dessous, sans avoir a s’isoler du reste de sa communauté.

4 Voir la section 2.3 pour plus de détails sur le concept de réception de Frédéric Laugrand, incluant les
¢éléments de pole récepteur, pole émetteur et points d’accrochage.
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L’église baptiste évangélique de Uashat mak Mani-Utenam, en tant que pole émetteur,
fournit des points d’accrochage aux femmes innues, le pdle récepteur. En effet, tel que
mentionné précédemment (section 5.2), la facon dont les réunions de 1’église sont
aménagées contribue et permet la tenue de moments de guérison. Ces moments de
guérison sont importants pour ces femmes dans leur vision du monde innue
pragmatique préexistante (Bousquet, 2012a, p. 395). Ainsi, en répondant a ce besoin,

I’Eglise Aiamieu Mamuitun demeure pertinente pour ces dernieres.

Deux premiers ¢léments sont importants dans le mouvement de guérison en contexte
autochtone. Premi¢rement, revivre et verbaliser ses souvenirs douloureux en présence
d'autres personnes dans un contexte de groupe aide et est méme essentiel a la guérison
(Beaulieu, 2012, pp. 284-286; Bousquet, 2009, p. 68; Brass, 2009, p. 356)
Deuxiémement, la guérison consiste a faire sortir ses émotions ou les mauvaises
choses, méme si elles sont négatives, sales ou génantes. Parler, et parler souvent, aide
a guérir (Arnakaq Allattangit, 1999, p. 33; Beaulieu, 2012, pp. 281, 286; Bousquet,
2005, p. 151; Jérdme, 2010, pp. 201-202; Laugrand et Oosten, 2008, p. 59). Ces
¢léments s’accordent bien avec les principes évangéliques voulant qu’il est souhaitable
entre chrétiens évangéliques de prier énormément les uns pour les autres (Buchard,
2013a, p. 84) et de se caractériser par une forte inscription dans une communauté ou
des liens serrés et solides unissent I’ensemble des membres, une fraternité solidaire
(Buchard, 2013b, pp. 97-98; Fath, 2014, pp. 931-933). Bousquet exprime bien
comment en effet, ’église évangélique (dans ce cas précis, pentecotiste) possede a

priori une structure favorable a un contexte de guérison :

Tous ces systémes religieux partagent, aux yeux des gens que j’ai interrogés,
des similitudes : ils offrent des réponses, ou du moins du réconfort, face a des
problémes graves (suicide, dépression). Ils permettent I’extériorisation de la
parole, surtout le pentecotisme et la spiritualité panindienne : le premier accorde
une grande place, dans les cérémonies, aux témoignages publics de foi [...]
Cette extériorisation est trés importante dans la mesure ou le savoir-vivre
algonquien, qui considere 1’expression des émotions comme inopportune, est
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vu comme un handicap dans le monde contemporain. [...] Or, ils estiment que
la reconstruction doit passer par la reconnaissance ouverte des maux, soit la
verbalisation. Conseillés par des travailleurs sociaux, des éducateurs, des
psychologues, ils apprennent a exprimer, en mots, ce que les conceptions
traditionnelles de la politesse entravaient. (Bousquet, 2009, pp. 67-68)

Fletcher et Kirmayer renchérissent également sur ce point, spécifiant comment la priére
en groupe, la narration des histoires traumatiques devant d’autres personnes et donc, le
fait de rendre accessible a tous son propre processus de guérison, sont des points forts

des églises évangéliques pronant la nouvelle naissance par Jésus.

In Inuktitut, saimmatsianiq is a term which describes an element of physical
and social health that is characterized by a sense of well-being in one’s self and
in relationships with others that produces a feeling of joy in life. While this term
is used independently of an individual’s religious affiliation, it seems to be
closely associated with a reassuring experience of spiritual certainty and
direction in life. People who have been "born again" are characterized as the
saimmajuit, the joyous people, because of the expressive nature of devotion and
the happiness they find in their lives as a result of God’s presence. For some
members of the Pentecostal church, one path to saimmatsianiq is healing
through the reconfiguration of individual histories of trauma. This renarration
occurs in the context of enduring supportive spiritual and communal
relationships. By promoting a local prayer-based solution, religious healing
places the resolution of illness within the grasp of the entire community, in
effect domesticating the power to cure and binding it to socially significant
values. Healing also encompasses social processes of redefining norms and
values, reproducing them, and perhaps most importantly, making sense of both
personal and collective history. (Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 193)

Je propose donc d’explorer comment les femmes innues baptistes évangéliques de
Uashat mak Mani-Utenam articulent les ¢léments de guérison et les éléments

évangéliques mentionnés ci-haut.

Durant une réunion de priéres du mercredi soir, une femme innue ne fréquentant pas
réguliecrement Aiamieu Mamuitun, mais connue des autres femmes, partage un

événement traumatique qui lui est arrivé récemment. Elle est trés émotive et s’exprime
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principalement en innu-aimun, sa langue maternelle dans laquelle elle est bien sir plus
a I’aise. Lise s’approche d’elle et commence a traduire pour les non-Innus présents ce
que cette femme raconte. Toutes les personnes présentes a la réunion 1’écoutent
attentivement sans lui couper la parole. Certaines pleurent avec elle. Le pasteur Denis
lui prodigue ensuite des paroles d’encouragement, que Lise lui traduit également.
Apres cette réunion trés chargée en émotions, je demande a Yoko si elle apprécie venir
a la réunion du mercredi soir et elle me répond : « Ah! Moi j’aime tout ici! » (Yoko)
Le contexte de groupe et intime> de la réunion de priéres du mercredi soir est donc un
format ou les femmes se sentent a 1’aise de revivre et partager leurs expériences
douloureuses ainsi que d’offrir un réconfort par 1’écoute ou le soutien. C’est ce que
Lise évoque lorsqu’elle me parle en entrevue comment les femmes innues vivent des
choses difficiles et ont besoin de parler. Elles ont besoin d’exprimer leur émotivité. Et
quand elles se livrent, les autres femmes innues sont davantage dans 1’écoute que dans
la résolution des problémes. Lise affirme que ces femmes vont dire des paroles
comme : « Pleure, ¢a va te faire du bien. [Elles ne vont] méme pas donner de conseils

1a » (Lise).

L’entrevue de groupe, effectuée a mon initiative dans le cadre de mes recherches a
I’automne 2016, illustre comment les femmes innues apprécient les contextes de
partage en groupes féminins. Techniquement, cette entrevue de groupe n’est pas une
activité de I’église. Cependant, elle regroupe plusieurs femmes de 1’église chez Lise
pour un déjeuner et pour elles, cette entrevue s’effectue donc en continuité avec leurs
autres activités réguliéres. Ainsi, les femmes se réapproprient cette entrevue et la
transforment en séance de guérison. Cette entrevue devient un moment émotif puisque
pour elles, il s’agit d’une occasion pour libérer leurs émotions, dans un contexte ou
elles se connaissent toutes les unes les autres et ou elles ont préalablement des liens

solides et serrés qui les unissent. Chaque femme nomme quelles autres femmes ont été

011y a en moyenne 11 personnes aux réunions de priéres du mercredi soir.
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importantes pour elles dans leur processus spirituel, resserrant ainsi les liens qu’elles
ont. Plusieurs femmes pleurent durant cette entrevue et ¢’est un moment de sororité ou
on ressent qu’elles sont contentes d’avoir ce temps a part. A la toute fin, plusieurs prient

pour les besoins des autres femmes présentes.

Avant une réunion du dimanche matin, Bébé exprime a quelques autres femmes qu’elle
a peur puisqu’elle a perdu partiellement sa vue depuis cette nuit. Durant la réunion,
entre deux chants, Bébé devient émotive et Lise s’adresse a toute 1’église ainsi :
« J’aimerais qu’on s’unisse a notre sceur pour partager son fardeau qu’elle perd son
ceil. » Lise prie ensuite pour elle, suivie d’une autre femme de 1’église, de Béb¢ elle-
méme, qui est en pleurs, puis finalement de Denis, le pasteur. Durant ce moment de
prieres, Lise se positionne derricre Bébé et lui tient les épaules, Mayna prend sa main
tout en murmurant une priere a son intention et je tiens son autre main. Bébé me sert
tres fort la main quand une priere, formulée par une autre femme, mentionne I’émotion
de peur qu’elle ressent. Bébé exprime ensuite a voix haute cette méme émotion dans
sa priere. Ce moment réunit a lui seul le fait d’extérioriser ses émotions, de prier les
unes pour les autres et de tisser des liens serrés et solides. Egalement, durant I’entrevue
de groupe, Bernadette partage a propos des liens qu’elle a avec certaines autres femmes
de I’église et qu’elle aime beaucoup venir a I’église a cause de ces derniéres. Elle les
respecte également. Isabelle aime aussi beaucoup les moments ou les femmes innues
chrétiennes sont en majorité et s'assemblent entre elles dans un cadre moins formel,

comme les mardis soirs chez Monique ou les jeudis aprés-midi d’artisanat chez Bébé :

J’aime ¢a étre la-bas, avec Lise et les autres. J’aime ¢a étre avec les autres,
comme chez Véronique le vendredi. [...] J’aime ca parce qu’on dirait qu'il n'y
a pas de jugements la-bas. Je me sens bien. Comme chez Bébé, j’aime ca.
(Isabelle)

Les dires de Bernadette et Isabelle parlent combien la sororité et le fait de partager des

liens solides est fondamental.
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Un autre élément en rapport avec la guérison est important : celui voulant que la
communauté religieuse joue un role crucial dans cette guérison. La description du
probléme et sa solution se conforment aux buts recherchés par cette communauté
religieuse et la guérison est comprise comme se manifestant par l'intégration de la
personne guérie a cette communauté (Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 193; Waldram,
1997, p. 72). Cet ¢élément vient répondre a celui voulant qu’il y ait un engagement

communautaire fort dans 1'église suite a la conversion (Mossiere, 2019, p. 127).

A une réunion de priéres du mercredi soir, Iréne partage qu'elle ne veut plus retomber
dans certaines mauvaises habitudes du passé comme les dépenses excessives ou la
drogue. Elle dit que la prédication de ce soir de Denis I'a touchée. Il a parlé que Dieu
nous laissait libre de faire nos mauvais choix et nos bons choix et qu'en Jésus, on était
libre de le suivre et d'aller a I'église si on voulait. La solution est vue comme le fait de

suivre librement Dieu et d’ensuite choisir librement de fréquenter 1’¢église évangélique.

Pour Lise, I’église est un cadre qui favorise la guérison puisqu’il permet de s’assembler
entre femmes chrétiennes innues et de prier les unes pour les autres a propos des
difficultés vécues. De cette manicre, un processus de guérison est enclenché. Elle
organise donc de telles rencontres : « J’essaie d’aider a 1’église. Je sens que les gens
ont besoin. J’ai organisé des soirées de prieres. Le lundi, le mardi et le jeudi. » (Lise).
Elle organise aussi avec Bébé les jeudis aprés-midi d’artisanat. Egalement, Lise prend
toujours la parole, sans exception, aux réunions auxquelles elle assiste, que ce soit pour
prier pour elle-méme, pour prier pour une autre femme, pour donner des explications
de nature spirituelle, pour traduire de I'innu-aimun au frangais les paroles d'une autre
femme et la réconforter ou pour initier un moment de priére, de partage de versets ou
de chants. Elle est toujours volubile et proactive dans les réunions formelles ou
informelles de 1'église. Aucune autre femme innue ne prend autant la parole qu’elle. Il

est évident que pour Lise, la solution aux maux sociaux que vivent les Innus se trouve
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dans le cadre de I’église et que cette constatation se répercute dans son engagement fort

dans cette méme église.

A une réunion de priéres du mercredi soir, Tina est touchée et se met a pleurer lorsque
le chant 109, Rédempteur adorable®!, est entonné. Ce chant parle de Jésus qui prend le
poids des péchés et des blessures sur lui a la croix. Il est chanté a la premiére personne,
alternant entre la position de Jésus qui parle a la personne qui chante, et la personne
qui chante parlant a Jésus. Pour Tina, ce chant résume la solution qui doit étre adoptée
pour la délivrer de ses problémes de consommation : il faut se tourner vers Jésus et le
sacrifice qu’il a fait a la croix afin d’y étre pardonnée. Trois jours plus tard, lors de

I’entrevue de groupe, elle affirme en effet dans sa priere :

Seigneur, je voulais te demander pardon, pour tous mes péchés. [...] Je sais que
ce n’est pas facile d’arréter quelque chose, Seigneur. C’est une dépendance et
méme moi je trouve ca difficile d’arréter les dépendances que j’ai. Seigneur,
c’est toi qui va prendre le temps de guérir ¢a. Tu prendras le temps qu'il faut
pour me guérir. [...] Je te fais confiance, Seigneur, entierement confiance. Je
mets ¢a entre tes mains parce que moi toute seule... (Tina)

Le dernier €lément en rapport avec la guérison mentionne que, sans minimiser les
difficultés précises vécues par les individus, c'est tout le groupe local qui a besoin de
guérison. Cette guérison est ainsi envisagée comme étant non seulement individuelle,
mais également collective et ayant moins de chances de réussite sans I’apport de toute
la communauté (Commission de la santé et des services sociaux des Premieres Nations
du Québec et du Labrador, 2005, p. 37; Fletcher et Denham, 2008, p. 125; Tanner,
2008, p. 252). Chaque personne se doit de faire face a ses blessures, mais elle doit
également confronter celles liées aux gens de son entourage; ce sont les relations

sociales qui ont besoin de guérison (Beaulieu, 2012, pp. 288-289; Couture et Couture,

U1 existe quelques versions différentes de cahiers de chants a Aiamieu Mamuitun. Cela explique donc
le fait que les chants Ta bienveillance et Rédempteur adorable soient tous les deux numérotés 109. (Voir
Annexe C)



138

2002, pp. 44-51; Desaulniers Turgeon, 2010, p. 14; Waldram, 2008, p. 8). L’Eglise
Aiamieu Mamuitun a aussi ses défis et n’échappe bien sir pas a ce criant besoin de
guérison dans la sphére collective et dans les relations sociales. Mayna évoque cela
quand elle déplore qu’entre chrétiennes elles ne se visitent pas assez dans leurs vies
hebdomadaires. Egalement, & une réunion jeunesse du vendredi soir, elle lit 1
Thessaloniciens 3:10 « Nuit et jour, voici ce que nous lui demandons avec force : qu'il
nous permette de vous revoir et de compléter ce qui manque a votre foi. ». Elle ajoute
ensuite qu'elle « aime qu'on soit encouragé par les autres » (Mayna) dans ce passage de
la Bible. Mayna apprécie beaucoup la dimension communautaire de 1’Eglise Aiamieu

Mamuitun et elle aimerait que les relations soient davantage soudées.

Pierrette et Véronique ont été témoins de plusieurs chicanes et différends au fil de leurs
années dans 1’église. Certaines chicanes étaient mineures, tandis que d’autres ont pu
étre plus importantes. Les deux sont d’accord que peu importe la teneur de la chicane,
le pardon entre les gens de 1’église est trés important. Chaque chicane ne s’est
malheureusement pas aussi bien réglée, mais certaines relations dans 1’église ont pu

étre préservées grace au pardon. Véronique et Pierrette en sont la preuve vivante.

Dans I’Eglise Aiamieu Mamuitun, les femmes ont donc une liberté de se rassembler et
de parler de leurs expériences de vie. Cela fait en sorte qu’elles apprécient leur église,
puisque celle-ci dégage de facto la latitude, le temps et I’espace pour ces moments de
guérison. Ces moments ne sont pas vus comme grugeant du temps de la réunion ou
étant inopportuns, mais ils sont plutét une composante au cceur du déroulement des
réunions de cette église, qui est malgré ses imperfections, bel et bien un espace propice

a la guérison.
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5.3.2 Adhérer au discours évangélique dans une perspective de guérison

En tant que poles récepteurs, les femmes innues qui fréquentent Aiamieu Mamuitun
adhérent & un ensemble de valeurs liées au phénomeéne de la guérison en milieu
communautaire autochtone qui se confrontent avec les nouvelles valeurs étant au cceur
de la foi apportée par le pdle émetteur évangélique. Entre ces deux systémes, plusieurs
points peuvent étre en contradiction, ce que j’examine a la section suivante (5.3.3).
Cependant, pour cette section-ci, j’examine les points d’accrochage qui font en sorte
que le mariage des valeurs de guérison communautaire autochtone et des valeurs
évangéliques fonctionne. De ce mariage résulte un discours cohérent qui a du sens pour

ces femmes.

Les Innus sont habitués depuis longtemps a cotoyer dans leur vie de tous les jours les
esprits peuplant leur monde (Beaulieu, 2012, p. 254). Ainsi, le Jésus et le Dieu
évangéliques, avec lesquels il est possible d’avoir une relation personnelle et d’appeler
son ami ou son compagnon (Buchard, 2013a, pp. 72-74; Gooren, 2010, p. 96;
Lougheed, 2005, p. 12) n’est pas un concept qui leur est totalement inconnu. Tout
comme dans le mouvement de guérison, 1’aide d’un étre autre qu’humain est
importante dans le mouvement évangélique. Mais Jésus et Dieu offrent un soutien
supplémentaire par rapport au mouvement de guérison qui prone plutdt de prendre sur
soi la responsabilité de trouver les solutions et de se décider a guérir (Adelson et
Lipinski, 2008, pp. 33-34; Beaulieu, 2012, p. 201; Fletcher et Denham, 2008, p. 124;
Tanner, 2008, p. 267). En effet, Jésus et Dieu agissent non seulement comme des

aidants dans la guérison, mais y ont un role davantage actif :

Mais comme je t’ai dit, en suivant une thérapie chrétienne, c’est la que Jésus
m’a guéri. La thérapeute me disait : « Ferme les yeux et attends que Jésus
t’envoie une image ou tu demandes a Jésus : "Montre-moi une image". » Tout
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de suite en fermant les yeux, je vois Jésus marcher, je le vois de dos et il tient
une brebis. « C’est moi qui vais te guérir, suis-moi, c’est moi qui vais te
guérir. » Je commencais a me guérir, je suivais des thérapies chrétiennes, je
rencontrais une thérapeute chrétienne. Elle m’a beaucoup aidé. Et ce sont des
choses que je refoulais depuis... Je les ai sorties. Ca me faisait du bien. Ca fait
du bien ¢a aussi. Pour moi, si ¢a peut aider de rencontrer quelqu’un, c'est bon.
Jésus me guérit. Mon cceur est plus 1éger, il n'est plus lourd. Je suis dans la joie
et je continue a étre dans la joie en suivant Jésus, en lisant sa parole, en priant,
en allant a 1’église, en faisant sa volont¢€, et non pas en marchant par moi-méme.
(Iréne)

Comme le décrit bien Iréne, 1’église évangélique connait non seulement comment
accéder a un étre aidant et aimant qu’est Jésus ou Dieu, mais possede également tout
un réseau et des structures pouvant directement appuyer la personne dans son désir de

guérison, comme c’est le cas avec cette « thérapie chrétienne » nommée Coeur a ceur™2.

Plusieurs chants demandés et appréciés des femmes innues sont chantés régulicrement
a Ailamieu Mamuitun et décrivent Jésus ou Dieu comme étant des étres relationnels,
ayant personnellement donné leur vie pour elles (Gooren, 2010, p. 96), pouvant
effectuer des miracles dans leurs vies (Lougheed, 2005, p. 18) et connaissant
souverainement I’issue d’événements malheureux pouvant survenir (Buchard, 2013a,
p. 75). Ainsi, Véronique, lors d’une réunion de pricres, chants et partages, demande le
chant 1-48, Uin etentek, qui parle comment Dieu fait toutes choses de fagon parfaite et
merveilleuse, mais en son temps seulement. Les personnes chrétiennes doivent
apprendre a s’abandonner et se confier en lui. Ce chant est le plus populaire, dans sa
version traduite en innu-aimun ou sa version en frangais (92, En son temps) puisqu’au
fil des différentes réunions dont je suis témoin a 1’automne 2016, Bernadette le
demande deux fois, Lise une fois et Yoko une fois. Véronique demande également le
chant 49, Je sais qu’un jour, qui parle de I’amour et la paix qui sont en Jésus et que sans

lui, les gens sont perdus, décus par ce monde et vivent des souffrances et de la douleur.

52 Pour une description plus détaillée de ce ministére chrétien, voir la section 4.3.3.
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Ce chant présente la conviction qu’un jour, les yeux des chrétiens verront Jésus. Durant
les réunions de priéres du mercredi soir, Yoko ne s’exprime pas a voix haute, excepté
pour demander des chants. Elle demande le chant 1-42, N’tessishueti, qui évoque que,
peu importe les circonstances, il faut donner sa vie et suivre Jésus, méme si cela fait en
sorte que 1’on se retrouve seul. Elle demande a deux reprises (lors de deux réunions du
mercredi soir différentes) les chants 1-45, Apu tsheku n’ta untssiteman et 105, Christ
est roi. [-45 est un chant original innu composé par Clermont Picard, un chrétien
évangélique originaire de Pessamit. Ce chant parle qu’il n’oubliera jamais la Parole de
Dieu et le message du salut et qu’il remercie Dieu d’avoir ouvert son cceur. Le chant
105 raconte comment Jésus est venu sur la Terre pour apporter la lumiére aux humains.
Les chrétiens sont ensuite allés partout sur la Terre pour parler de Jésus. Un jour, les
chrétiens de toutes les époques seront rassemblés, formeront le royaume de Dieu et
affirmeront que le Christ est le roi. Jésus et Dieu, qui sont présentés dans ces différents

3

chants populaires a ’église Aiamieu Mamuitun®, sont donc des étres accessibles,

aidants et bienveillants. (Notes de terrain)

Bien souvent, cette recherche de Dieu est présente depuis longtemps dans la vie des
femmes; bien avant leur conversion (Gooren, 2010, p. 103). C’est ce qu’exprime Bébé

lorsqu’elle explique son parcours de vie en rapport avec cette recherche :

Apres ma thérapie, [...] je me cherchais dans les religions. J’allais partout. [...]
J’étais tout le temps servant de messe, a préparer le service, les hosties ou bien
j’étais tout le temps a 1’église. [...] Et moi, j’ai tout le temps voulu aller dans
une église ou est-ce qu’on chante avec la guitare. Le gospel m’intriguait
beaucoup. Je suis allée voir une église gospel a Québec. [...] Je me suis tout le
temps cherchée dans les groupes religieux. Etant jeune, j’allais [a 1’église]
pentecdtiste toute seule. L’autobus nous y emmenant passait a Mani-Utenam.
J’y allais souvent. J’ai fait beaucoup de thérapies, je cherchais Dieu. Il était 1a,
mais c’est moi qui ne voulais pas le voir. (Bébé)

53 Pour une liste compléte des chants demandés par les femmes et leurs paroles intégrales, voir Annexe
C.
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Cette recherche de Dieu concorde avec un parcours semé de plusieurs démarches,

thérapies et expériences qui ont pour point commun de viser un but de guérison.

La guérison en contexte pentecOtiste autochtone est qualifiée comme passant
principalement par I'arrét de consommation d'alcool (Laugrand et Oosten, 2007, p. 239)
et de communication avec les esprits des animaux (Bousquet, 2005, p. 150; Tanner,
2008, p. 261). Méme si le contexte de I’Eglise Aiamieu Mamuitun n’est pas
pentecoOtiste, mais plutdt baptiste, les deux font partie du grand ensemble évangélique
et plusieurs femmes expérimentent ou disent avoir en effet expérimenté une haine ou
une insatisfaction pour la consommation d'alcool ou autres comportements pécheurs
de leur vie (Gooren, 2010, pp. 98, 104-106). Lors d’une réunion de prieres du mercredi
soir, Bébé parle de difficultés qu’elle a dans sa vie en ce moment. Lise propose alors
que tous les gens présents disent une priére pour I’aider dans son combat. Sept
différentes personnes s’exécutent donc, incluant Bébé et Lise. Deux jours plus tard,
Bébé m’apprend que durant le temps des fétes qui approche, elle ira chez Lise pendant
quelques jours afin de 1’aider face a ce probleme. En prévision de ce moment, Lise lui
a donné un verset biblique a mémoriser, rappelant que c’est Jésus qui va 1’aider dans
cette lutte : « Je peux tout par celui qui me fortifie, Jésus-Christ. »°* Egalement, tel que
mentionné plus haut, pour les femmes fréquentant 1’église baptiste évangélique a
Uashat mak Mani-Utenam, la solution ne réside effectivement pas dans une relation
avec les esprits maitres des animaux, mais dans une relation personnelle avec Jésus ou
Dieu. Naomi dit que pour elle, ’important est le Saint-Esprit, donné par Dieu, et non
les esprits qui sont convoqués dans la spiritualité innue. Quand je lui demande quels

changements dans sa vie a amen¢ sa relation avec Dieu, Naomi ajoute que :

Je pense premie¢rement que ce que [Dieu] a le plus transformé en moi, c’est que
je sois devenue plus humble. J’ai compris que je ne suis pas meilleure qu’une
autre, que j’ai besoin de Dieu et que ¢a change les relations que j’ai avec les

5411 s’agit de Philippiens 4 : 13, version Segond 21 (Collectif, 2007).
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gens. [...] Dieu est capable de guérir et est capable de mettre la paix ou il y a
de la haine, de la colére, etc. [...] Je pense que c’est tout ¢a qu’il a transformé.
Et dans d’autres aspects de ma vie [aussi]. C’est davantage relationnel.
Egalement, j’étais une grande consommatrice [d’alcool] avant. C’est ¢a en ce
moment mon combat. (Naomi)

Lors de I’entrevue de groupe a la fin de ’automne 2016, Tina parle de ses rechutes
dans la consommation de drogues et d’alcool, elle évoque également qu’elle veut en

étre libérée et que c’est Jésus qui va I’aider a faire cela.

Chaque fois que je suis tombée, j’ai toujours eu une femme qui m'a aidée... (Long
silence) Il n'y a pas longtemps, c’est ma mére qui m’a aidée. Je lui ai dit de me
relever encore. J’ai rechuté. En ce moment je me reléve. C’était ma mere qui était
présente. Je me dis que la période des fétes va étre plate, que je vais étre toute seule.
Et ma meére m’a dit : « Jésus va étre avec toi. » (Tina)

S’il existe une expérience centrale et importante dans la vie des chrétiens évangéliques
et de I’Evangile, il s’agit de la conversion (Bebbington, 2003, p. 16; Lougheed, 2005,
p- 17; Roy, 2008, p. 25). Certaines femmes innues qui fréquentent 1’église baptiste
évangélique de Uashat mak Mani-Utenam se décrivent comme converties, sauveées,
nées de nouveau ou ayant vécu I’expérience de la conversion (Buchard, 2013a, p. 73;

Gooren, 2010, p. 96). C’est le cas d’Irene :

Je m’enfermais dans ma chambre et je demandais au Seigneur de pardonner
tous mes péchés de ma naissance jusqu’a aujourd’hui. J’ai cru qu’il était mort
sur la croix pour moi. Et quand j’ai demand¢ ¢a, j’ai vraiment senti quelque
chose comme un baume dans mon cceur. Je I’ai réellement senti. (Iréne)

Lise aussi se souvient treés bien du moment de sa conversion : « Il y a une personne au
Cégep qui m’a parlé de Jésus. Et c’est 1a que j’ai accepté Jésus dans ma vie. » (Lise)
Bébé se souvient méme de la date de sa conversion, le 22 janvier 2016, il y a un peu
moins d’un an lorsqu’elle m’en parle : « Le 22 janvier, j’ai donné mon ame a Dieu [...]

et j’ai dit mon pardon, mon salut. [...] J’ai dit : tu as pris mes péchés pour mourir sur la
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croix. » (Bébé) Mayna se souvient qu’elle « accepte Jésus comme [son] Sauveur » au
mois d’avril 2011, alors qu’elle recommence a fréquenter une église évangélique de la
région de Québec (Mayna). Véronique se rappelle qu’au moment de sa conversion, a
une campagne d’évangélisation organisée dans la communauté, elle était trés touchée
et elle pleurait. Elle est allée parler au pasteur et a d’autres chrétiens avec son mari.

Elle a pri¢ avec le pasteur et c’est a ce moment que sa conversion est arrivée :

C’est comme une libération. C’est comme si j’avais mal tout le temps ici. Et 1a
c’est parti, ce qui me bloquait souvent ici. C’est parti. C’est pour ¢a que [j’ai
¢été] libérée des choses que j’avais en-dedans de moi. Ca m’a fait beaucoup de
bien. C’est ¢a que j’ai vécu. [C’était la] premiere fois [que] je demandais pardon
au Seigneur. C’est ¢a mon vécu au début. (Véronique)

Cependant, certaines femmes ne connaissent pas le moment exact de leur conversion
ou bien cela a été un processus de plusieurs semaines ou plusieurs mois. C’est le cas

de Pierrette :

Le jour ou j’ai donné ma vie, ¢a a été étouffant. [...] Mais ¢a m’a pris du temps.
Parce que j’avais beaucoup fait de mal a plusieurs personnes et je me repassais
tout ¢a dans ma téte. Je me demandais pourquoi Jésus voudrait payer pour moi?
Pourquoi il tiendrait mes fardeaux? C’est ¢a le probléme. (Pierrette)

Yoko a aussi eu un processus ou elle se souvient d’un jour précis ou elle accepte que
« c’est de croire que Jésus est mort, qu'il a €té crucifié¢ pour nos péchés. C’était de
croire. Et 1a je me suis dit: "Je suis vraiment dans la bonne voie!" » (Yoko). Cependant,
elle considére que ce processus de conversion se poursuit pendant quelques semaines
apres cet épisode, puisqu’elle a encore quelques « blocages » dans son esprit avant de
totalement adhérer a I’Eglise Aiamieu Mamuitun. Naomi décrit sa conversion comme

un long cheminement qui s’étale sur des années :

A quel moment j’ai décidé [de me convertir]? [...] Ca ne fait pas longtemps. Ce
n’est pas du jour au lendemain. [...] Parce que je me disais : Ah j’ai vécu peut-
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étre les 20 premieres années de ma vie, 25 premieres années de ma vie a avoir
peur. [...] Et je pense que c’est par la Parole surtout. Et ensuite tu t’ouvres et tu
recois I’enseignement. Mais ¢’est un processus graduel que de se mettre sous la
grace et non sous la loi. (Naomi)

Pour d’autres femmes, 1’expérience de la conversion est expliquée de maniere moins
précise dans leur récit de vie. Isabelle parle plutot qu’elle a changé a force de cotoyer

le couple pastoral, qui a eu une bonne influence sur elle :

Avant, l'argent c'était ma priorité. J'étais comme ¢a. Mais depuis que je les ai
connu, j’ai pas mal changé. Je suis capable de faire la vaisselle gratuitement, de
faire d'autres choses gratuitement aussi. Et j’ai appris beaucoup de choses aussi,
comme de partager. (Isabelle)

Jeannette évoque un moment chargé en émotion ou, accompagnée du pasteur Denis,

elle fait sa pri¢re de repentance.

Et j’ai dit: « Voyons, qu’est-ce qui se passe? » C’est peut-étre I’Esprit qui
venait me chercher? Parce que j’ai vu que j’étais toute seule a la recherche de
quelque chose de plus grand que moi. Alors, [le pasteur] m’a parlé. Il m’a
demandé : « Est-ce que tu crois que Dieu a envoy¢ son Fils sur Terre, et qu’il
est mort sur la croix pour effacer nos péchés? » J’ai dit : « Oui, je crois, j’y ai

\

toujours cru a c¢a. » Apres, il me dit: « Est-ce que tu es préte a faire la
repentance? » Il me parlait de la repentance. « Oui », j’ai dit, «je suis une
pécheresse. A tous les jours je fais des péchés! Tous les jours! » (Jeannette)

L’expérience de Jeannette est différente des autres femmes mentionnées plus haut
puisqu’elle revét moins un caractére inédit; en effet, elle dit avoir toujours cru au
sacrifice de Jésus sur la croix et au fait qu’elle était pécheresse. Un peu comme Isabelle,
Monique non plus n’évoque pas la conversion de maniere explicite : « Je me dis [que]
je suis chanceuse, que j’ai eu a cheminer avant d’arriver chez [les Baptistes]. Et
maintenant je n’ai plus rien a chercher. Je I’ai trouvé. [...] Jésus. » (Monique) Elle
évoque donc Jésus, mais n’évoque pas du tout le moment précis ou cette rencontre s’est

faite. Bernadette et Tina n’évoquent pas non plus la conversion, mais cela est di au fait
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que je n’ai pas fait d’entrevues individuelles avec elles. Elles n’ont eu que 1’entrevue

de groupe pour s’exprimer, moment durant lequel le temps alloué a chacune était limité.

On comprend que la conversion est liée pour plusieurs de ces femmes a une forme de
guérison, ou elles expérimentent une libération de leurs péchés et de leurs expériences
difficiles du passé. Cette expérience réconcilie a la fois leur vision du monde axée sur
la guérison communautaire autochtone, mais également leur appartenance au

mouvement évangélique baptiste pour lequel la conversion est centrale.

Les femmes innues qui fréquentent 1’église baptiste évangélique sont soucieuses d’étre
prosélytes, c’est-a-dire d’évangéliser (Bebbington, 2003, p. 16; Lougheed, 2005, pp.
13, 17; Willaime, 2004, pp. 169-170), et ostentatoires, c’est-a-dire que cela se voie
qu’elles sont chrétiennes évangéliques (Fath, 2014, p. 927; Lougheed, 2005, p. 17;
Willaime, 2004, pp. 170-171). Les femmes innues participent ainsi a leur propre

guérison en partageant par exemple leur nouvelle joie qu’elles n’avaient pas avant :

Maintenant je me sens heureuse avec Dieu. Et je parle de Dieu & mes enfants. Je
n’ai pas peur de parler de Dieu a mon pere. Avant, j’aurais eu peur. Je n’aurais
jamais dit a mon pére que j’avais changé [d'église]. Mais je 1’ai dit @ mon pere.
(Béb¢)
A I’automne 2016, Yoko fréquente depuis seulement quelques mois I’Eglise Aiamieu
Mamuitun, mais elle posséde un entrain qui fait en sorte qu’elle « pense souvent a
Jésus, en parle a ses collegues » et qu’elle « s’affirme fierement maintenant comme
faisant partie des kamatoaiamiat » (Y oko). Pour Naomi, parler de Jésus a son entourage
est également quelque chose d’important, mais elle le voit comme devant se faire de
maniére plus organique et incarnée et comme devant répondre a un besoin de guérison

de la personne a qui I’on s’adresse :
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A un moment dans la vie, je crois que [1’évangélisation] vient simplement d’un
débordement. J'ai encouragé une amie a 1’école par rapport a sa maladie et pour
laquelle je crois que Dieu peut faire des miracles. Je lui ai dit que j’allais prier
pour elle le soir. Et ¢ca m’a fait du bien & moi de m’affirmer, de le faire. Il faut
que tu lui communiques ce qui déborde de ton cceur. Ca ne vient pas de moi; ¢ca
vient d’ailleurs et ¢ca me remplit. [...] Tellement de gens souffrent et n’ont pas
de solution. Quand tu le sais que Jésus est la solution, c’est dur de garder ¢a
pour soi. (Naomi)

Evangéliser et démontrer sa foi chrétienne évangélique peut également se faire dans la
sphere virtuelle. Sur les sept femmes qui ont un compte Facebook actif a 1’automne
2016, six d’entre elles écrivent une ou plusieurs publications liées au christianisme. I1
peut s’agir de priéres a Dieu, de photos d’un événement s’étant tenu a I’Eglise Aiamieu
Mamuitun, d’encouragements ponctués de remerciements a Dieu ou de contenus
multimédias chrétiens (des chants, des citations encourageantes ou des versets). Ces
femmes ayant dans leurs amis Facebook un grand nombre de gens de Uashat mak
Mani-Utenam (et bien stir d’ailleurs), le média virtuel est une facon additionnelle pour

elles d’afficher leur foi évangélique.

Le prosélytisme remplit donc ici une double fonction : il permet aux femmes innues
d’apporter la guérison aux autres personnes de leur entourage et de pleinement
s’inscrire comme chrétiennes évangéliques en répondant a cette injonction chere aux

évangéliques qui tire sa justification dans la Bible®>.

La Bible est en effet trés importante pour les évangéliques. Pour les femmes innues
fréquentant 1’Eglise Aiamieu Mamuitun, elle est particuliérement importante afin de

voir son intérét personnel pour sa vie a travers de ce qu’il y est écrit (Bebbington, 2003,

55 [C’est pourquoi] je t’en supplie, devant Dieu et devant [le Seigneur] Jésus-Christ qui doit juger les
vivants et les morts au moment de sa venue et de son régne : préche la parole, insiste en toute occasion,
qu’elle soit favorable ou non, réfute, reprends et encourage. Fais tout cela avec une pleine patience et un
entier souci d’instruire. (2 Timothée 4 : 2, La Bible Segond 21)
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p. 16; Buchard, 2013a, p. 82; Smith, 2005, p. 32) et dans ’assiduité de sa lecture
quotidienne (Buchard, 2013a, pp. 72, 80).

I1 faut que je m’efforce de lire ma Bible a tous les jours. La parole de Dieu, c’est
de le manger, manger le pain de la vie. La joie, la joie de vivre. C’est pour ¢a que
j’ai la joie de vivre aujourd’hui. (Béb¢)

Pour Bébé, lire sa Bible et ce, a chaque jour, a une incidence directe sur son degré de
joie qu’elle vit. Cela participe donc a sa guérison d’'une manicre concrete et observable.
Lors de I’entrevue individuelle effectuée avec elle, Iréne me lit le Proverbe 30 : 8-9
« Ne me donne ni pauvreté, ni richesse, Accorde-moi le pain qui m’est nécessaire, De
peur qu’étant rassasié, je ne te renie Et ne dise : Qui est I’Eternel ? Ou qu’étant dans la
pauvreté, je ne commette un vol Et ne porte atteinte au nom de mon Dieu. » (Version
Segond 1978, Colombe) Elle voit que plusieurs personnes dans la communauté ont des
problémes dans leur relation a 1’argent, ce qui les fait s’¢éloigner de Dieu quand les
problémes arrivent. Lorsqu’elle est témoin de cette situation, ces versets lui viennent

tout de suite en téte et I’aident a ne pas désirer plus d’argent que ce qu’elle a besoin.

Le dernier ¢lément important pour les femmes innues baptistes évangéliques est la
priere (Buchard, 2013a, pp. 72, 80, 83). Ce principe, également au cceur de la foi
chrétienne évangélique, est utilisé encore une fois dans une optique de guérison. Lise
explique de maniere détaillée comment la priere permet d’améliorer une situation a son

travail :

Comme un exemple a mon travail, j’ai de la difficulté avec des gens. Mais Dieu me
dit de prier pour mes ennemis. Il y a surtout une personne avec qui j’ai vraiment de
la misere parce qu’elle me dénigre et elle rit de moi. Mais le Seigneur me dit de
prier pour mes ennemis. Et c’est ce que je fais. Et je réalise que j’ai fait un truc pour
qu’elle m’entende! Dieu! [...] On va témoigner en passant! (Rires) Je réalise que je
prie pour la personne, mais ¢a m’aide davantage. [...] Ca m’aide beaucoup a avoir
une paix pour cette personne, a bien 1’accepter et a bien travailler avec elle, d’étre
capable de la regarder. Parce que si j’avais du ressentiment, de la colére, je parlerais
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contre elle et 1a je ne serais plus capable de lui parler. Il y a comme une ceuvre qui
se fait, une ceuvre d’amour dans mon cceur. (Lise)

La priére transforme son cceur et ses sentiments et vient guérir une relation brisée avec
une autre personne a son travail. Monique voit aussi un vrai résultat dans la priére. Elle
me raconte comment elle a trouvé 1’été difficile avec les problémes que vivait sa fille.
Elle ne sait pas comment elle a pu arriver a passer a travers de cette période et que

« c'est sirement a cause de la priére » (Monique).

5.3.3 Les limites de la conciliation du discours de guérison autochtone et du discours

évangélique de conversion

Le mouvement de guérison communautaire autochtone et le christianisme évangélique
ont plusieurs points d’accrochage (des points en commun) faisant en sorte que les
femmes innues fréquentent et se plaisent a 1’Eglise Aiamieu Mamuitun. Il existe
cependant un élément du discours évangélique qui a de la difficulté a s’accorder avec
un €lément de guérison précis. On voit donc qu’il y a des limites a la conciliation de
ces discours ou les poles émetteur et récepteur ne partagent pas la méme vision du

monde.

Cet ¢élément de guérison précis qui s’accorde mal avec le discours évangélique est
répandu dans la littérature scientifique et stipule que la guérison est un cheminement
par petites étapes, ou lentement mais slirement, petit a petit, une personne se rapproche
de sa guérison. Il ne s'agit pas d'un gros changement soudain et la guérison définitive
n'est jamais vraiment atteinte. (Adelson et Lipinski, 2008, pp. 33-34; Arnakaq
Allattangit, 1999, p. 35; Brass, 2009, p. 355; Commission de la santé et des services
sociaux des Premieres Nations du Québec et du Labrador, 2005, p. 38; Fletcher et

Denham, 2008, p. 123; Jérome, 2010, p. 198; Laugrand et Oosten, 2008, p. 60;
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Waldram, 2008, p. 8) Cette idée est en effet en contradiction directe avec celle voulant
que la conversion marque un « avant » et un « apres » et que des changements rapides
surviennent suite a cette conversion (Gooren, 2010, pp. 98, 106). Les femmes innues
ne rejettent cependant pas I’idée méme de la conversion, comme je 1’ai abord¢é dans la
section précédente, mais elles ne semblent pas souscrire au fait que I’avant conversion
soit trés différente de I’aprés conversion et que des changements rapides surviennent
dans leurs vies. « The emphasis [...] is on how people tell the story of their

conversion. » (Gooren, 2010, p. 93)

Ainsi, Véronique parle d’avoir douté un moment donné que son choix d’étre chrétienne

baptiste évangélique soit le bon :

Quelques temps apres, j’ai eu beaucoup de choses qui se sont passées dans ma
vie. Les déces, la mortalité, les suicides chez moi, beaucoup, beaucoup. La, j’ai
commencé a avoir un doute. Est-ce que c'est bon ou je suis ou c’est pas bon? Il
m’arrive tout le temps des affaires a moi, a moi, rien qu’a moi. Je ne comprenais
pas ce qui m’arrivait. Peut-étre que c’est pas bon ou je suis en ce moment.
(Véronique)

La conversion au christianisme évangélique étant supposée effectuer un changement
notable, Véronique ne comprenait pas pourquoi dans ce cas les grandes difficultés

continuaient dans sa vie.

Etant de grandes amies depuis des années, Monique et Jeannette ont toutes les deux
des cheminements qui se ressemblent. Elles se sont suivies dans différentes thérapies,
comme celles des Alcooliques Anonymes, ou dans différents mouvements, comme
celui de la spiritualité amérindienne. Ainsi, quand elles parlent de leur expérience du
christianisme évangélique, on constate que c’est pour elles une étape additionnelle dans
leurs parcours de guérison. Monique et Jeannette ne voient pas leurs parcours religieux
exclusivement selon la structure narrative évangélique « avant, pendant, apres la

conversion » (Dejean, 2011, pp. 86-87). Il est vrai qu’elles évoquent cette structure
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narrative, mais elles situent également leur expérience évangélique comme faisant
partie d’un long cheminement de guérison amorcé des années auparavant et continuant
encore a ce jour. Monique voit tout ce qu’elle a accumulé dans son cheminement de
thérapies comme un coffre a outils dans lequel elle peut toujours piger. Pour elle, le
fait d’étre chrétienne et de prier est un outil supplémentaire dans ce coffre. Jeannette
voit de la méme maniere les religions auxquelles elle a adhéré durant toute sa vie et
apprécie que chacune contienne des €léments pouvant ’aider. Vers la fin de I’automne
2016, les deux cessent de fréquenter I’Eglise Aiamieu Mamuitun de maniére réguliére,
mais continuent d’entretenir des liens avec le couple pastoral. Elles veulent ainsi
continuer leurs parcours de guérison amorcés depuis de nombreuses années. Monique
trouve méme qu’il n’y a pas assez de temps dégagé durant les réunions de 1’église pour
les partages. Elle dit qu'elle aime les réunions du mercredi soir, qu'elle y partage des
fois, qu'elle aime y parler de Dieu, mais qu'elle aime quand elle peut davantage

partager. Ca lui « manque de partager, pas juste parler de Dieu la! » (Monique)

Tina fréquente depuis qu’elle est enfant I’église baptiste évangélique. Elle ne spécifie
pas quand elle s’est convertie, mais elle se considere bel et bien comme une chrétienne :
« Seigneur, merci pour toutes mes sceurs qui sont ici. » (Tina) Cependant, Tina est
consciente que ses problémes ne se sont pas arrétés avec sa conversion puisqu’elle lutte
depuis des années avec 1’alcool et la drogue. Elle sait aussi que le chemin qui se dresse

devant elle n’en sera pas un de changements rapides :

[En priant] Je trouve c¢a difficile d’arréter les dépendances que j’ai. Seigneur,
c’est toi qui va prendre le temps de guérir ¢a. Tu prendras le temps qu'il faut
pour me guérir. (Tina)

Isabelle n’évoque pas sa conversion en tant que tel, mais les changements dans sa vie
se sont amorcés bien avant qu’elle ne soit en contact avec les baptistes. Elle dit que
cela fait 3 ans qu'elle a arrété de manger de la nourriture dans les cantines, 8 ans qu'elle

a arrété de fumer et 20 ans qu'elle a arrété de boire. (Notes de terrain) En effet, elle est
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en contact avec 1’église évangélique depuis moins de 20 ans, donc bien apres avoir

arrété de boire. Son parcours de guérison précéde donc son parcours évangélique.

Il en est de méme pour Yoko qui, cinq ans avant de commencer a fréquenter 1’Eglise
Aiamieu Mamuitun, commence un processus de ressourcement afin de ne pas toucher

al’alcool :

Je me suis fait un engagement de cinq ans et ¢’était ma dernie¢re année, cette
année-ci. Et donc je me disais : Apreés ma derniere année de ressourcement, il
va falloir que j'aille ou je vais me sentir bien et que je vais aimer ¢a continuer a
vivre, a avoir la joie de vivre. (Yoko)

Pour elle, cet endroit qui dégage la joie de vivre est I’église baptiste évangélique. Le
fait qu’elle la fréquente est donc dans une continuité logique. Elle expérimente la
conversion et a davantage de joie depuis qu’elle est souvent avec les chrétiens

évangéliques, mais les changements dans sa vie sont déja amorcés.

Lise a aussi un discours qui démontre qu’elle envisage que la guérison, méme si elle
est effectuée dans un cadre évangélique, ne peut se faire que graduellement. Pour elle,
cela signifie donc qu’il est important de persévérer dans sa foi, ce qu’elle fait depuis le
temps ou elle s’est convertie au Cégep. Un changement qu’elle considére que Dieu a
effectué¢ dans sa vie est de la libérer de son coté colérique. Pourtant, elle avoue avoir
été souvent colérique avec ses enfants. Puisqu’elle s’est convertie avant d’avoir des
enfants, cela signifie qu’elle considére que Dieu a pris des années avant de la délivrer
de cette colere. (Notes de terrain) Et elle croit que chaque personne innue qui se

convertit devrait avoir aussi un long temps dédi¢ a la guérison :

Lise : Oui, [j’organise] trois soirées de prieres [par semaine] parce que je sens
que les Innus ont besoin de dire leurs besoins a Dieu, de remettre leurs miseres
a Dieu, de répandre leur cceur devant Dieu. Mais je trouve ¢a dur. Je trouve que
c’est un peuple qui est trés souffrant. On est trés souffrants et il y a un moment
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de guérison qu’il faut que tu te donnes. Moi je me dis, la premiére année, c’est
pour toi, que tu te refasses, que tu te reconstruises, avec le Seigneur.

Marilou : La premiére année que...

Lise : Que t’as accepté le Seigneur. Cependant, les pasteurs sont empressés. Ils
disent : « Allez évangéliser. » Non. Moi je ne crois tellement pas ¢a. Ce sont
des gens meurtris que t’envoies au combat! (Lise)

Pour Lise, la guérison est essentielle en tout premier lieu suite a la conversion. Elle ne
croit pas que des changements rapides viendront d’eux-mémes, mais elle pense plutot

que cette guérison doit étre visée et cela, en priorité.

Iréne a constaté dans sa propre vie ce qu’explique Lise. Quand elle se convertit, alors
qu’elle est une jeune adulte, ses sceurs ne croient pas a la vérité de sa conversion parce
que « méme en acceptant Jésus, [elle] train[e] encore [s]es blessures » (Iréne). En effet,
sa consommation de drogues ne s’arréte pas a ce moment-la. Aprés plusieurs années,

elle se rend compte du probléme et du fait que les changements rapides n’arrivent pas :

Marilou : Et comme tu disais, la conversion, est-ce que c¢ca a amené des
changements dans ta vie?

Iréne : Oui. Beaucoup, beaucoup de changements. C’est stir que j’avais des
problémes encore. Je vivais dans le passé. Je trainais mes blessures d’enfance.
A un moment donné, j'ai réalisé que je ne voulais pas trainer ¢a toute ma vie!
En lisant, en ayant des enseignements dans la Bible, un verset dans Luc, je
pense, m’a beaucoup touchée : « Jésus est venu pour les cceurs brisés ». Ca, ¢a
m’a vraiment touchée et j’ai suivi une petite thérapie chrétienne a Québec. [...]
L’église s’appelait Nouvel horizon. [La thérapie s’appelait] Ceeur a Ceeur.
(Iréne)

Pour Iréne, il est donc clair que la conversion en soi n’améne pas de grands

changements et que ¢a ne crée pas automatiquement un « avant » et un « apres ».

Bébé, tout comme Irene, parle aussi comment sa vie a changé depuis qu’elle connait
Jésus, il y a un peu moins d’un an. Elle a expérimenté la réconciliation avec un de ses

garcons et sa sceur, elle s’est sentie libérée suite a la mort de son abuseur et elle a une
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joie qu’elle n’avait pas avant. Elle attribue cela a Jésus, depuis qu’elle a fait sa priere
du salut. Elle prie pour les autres et leur souhaite du bien. Cependant, elle espére encore
que certains changements se produisent dans sa vie. Lise se propose pour 1’aider avec
certaines de ses difficultés. Ainsi, les deux sont d’accord que la guérison de Bébé ne

s’est pas réglée avec sa conversion, mais qu’il y a encore du chemin a faire.

Mayna ne considére pas que tous les changements aient été accomplis avec sa
conversion. Elle adhére davantage a I’idée que la guérison n’est jamais vraiment

terminée et qu’il s’agit d’un processus en déroulement perpétuel :

Marilou : Et quels changements dans ta vie est-ce que ¢a a amené ta relation
avec Dieu? Quand tu penses a un peu toute ta vie en général, est-ce que tu vois
qu'il y a des changements qui ont été amen¢s par ¢a?

Mayna : Outi, oui. Il y a des changements, mais depuis que je suis jeune, je suis
toujours un peu restée la méme. Mais oui, Dieu me travaille a chaque jour, il
travaille ma fagcon d’agir et ma patience avec mes enfants et de ne pas avoir
envie des choses du monde. Je parle souvent a Gio, qu'étant donné qu'on s’est
connus vraiment jeunes, que je n’ai pas eu le temps de vivre ma jeunesse,
comme on dit, de faire tout ce que je veux, que j’ai eu mon enfant jeune en plus,
je lui dis [que] j’ai peur a un moment donné que ¢ca me prenne et que j’aie le
gott de faire n’importe quoi et de toute laisser 1a. Je prie beaucoup pour ¢a; que
Dieu me protége et que je n’aie pas envie de ces choses-1a. Et oui, il fait de moi
une meilleure personne a chaque jour. (Mayna)

Naomi, de pair avec le fait qu’elle voit sa conversion comme s’étant €talée sur une
longue période, considére que ce processus est graduel et n’arrive pas d’un coup. Elle
dit que Dieu lui montre peu a peu les éléments dans sa vie qu’il veut guérir, comme le
fait de consommer de 1’alcool, de vouloir se presser a trouver un conjoint ou d’étre
orgueilleuse dans son désir d’autonomie. Mais par-dessus tout, elle croit que Dieu veut

travailler son cceur :

Quand j'y pense, 1'objectif de Dieu n'est pas de nous donner une belle vie. Son
objectif c’est de transformer nos cceurs parce qu’il sait que c’est ¢ca qui est
éternel. La maison que tu habites, I'auto que tu conduis, et méme la femme ou
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le mari que tu as, tout ¢a va passer. Mais ce qui ne passe pas, c’est ton cceur. Il
y a des choses qui sont éternelles et qui vont rester quand tu vas arriver devant
lui. L'important ¢’est de chercher ces choses qui sont éternelles et divines. C’est
[pour] ¢a [que] je prie souvent. (Naomi)

Naomi ne considere pas cette transformation du coeur comme se faisant en un moment
précis, a la conversion par exemple, mais elle voit plutét ce travail comme

s’échelonnant sur une longue période.

Non seulement la conversion de Pierrette a été un long processus qu’elle a vécu comme
étouffant (voir la section précédente, 5.3.2), mais ses problémes ne se sont pas arrétés
une fois qu’elle a accepté Jésus comme son Sauveur. En effet, « dans [s]a vie, [elle a]
eu trois tentatives de suicide. Vraiment déprimée, beaucoup, et [elle était] passé aux
actes. » (Pierrette) Au moins une de ces tentatives s’est déroulée alors qu’elle était déja
chrétienne évangélique. Pierrette est donc tout a fait consciente que la conversion ne

régle pas les problémes et que la guérison est un processus trés long.

Il n’est pas possible de dire si Bernadette envisage la conversion comme engendrant
des changements rapides ou bien si elle voit la guérison comme advenant petit a petit.
En effet, elle n’a pas abordé ce sujet lors de ’entrevue de groupe, la seule a laquelle

elle ait participé.

Les femmes innues baptistes évangéliques ne racontent pas en premier lieu I'histoire
de leur conversion (élément pourtant central chez les évangéliques), mais elles
racontent plutot leur cheminement de guérison et inserent a 1’intérieur de celui-ci leur
histoire de conversion. En intégrant le discours évangélique centré sur la conversion
dans leur récit de vie, les femmes innues « "répond[ent] aux attentes du groupe qui
accueille (...)", mett[ent] en forme [leur] expérience de fagon a étre reconnu[es] par le
groupe dans lequel [elles] s’insér[ent] » (Willaime, 2004, p. 172). Cela crée un

sentiment d’appartenance et une forte inscription dans leur église locale, chose
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essentielle afin de créer des moments de groupe favorisant le partage des émotions et
des vécus et donc, favorisant la guérison. Cependant, les femmes innues aimeraient
bien adhérer a la promesse de miracles véhiculée dans le discours évangélique, mais ce
n’est tout simplement pas ce dont elles sont témoins autour d’elles et ce qu’elles
expérimentent dans leur propre vie. Les grands changements arrivent en effet souvent
plus tranquillement. C’est pourquoi la vision du monde axée sur la guérison prend et
garde le dessus sur la vision du monde évangélique dans le systéme de pensée de ces
femmes, puisque c’est cette premiére qui fonctionne. La vision du monde innue est en
effet ancrée dans un pragmatisme depuis des siécles (Bousquet, 2012a). La réalité de
la vie sur le territoire a fait place a la réalité de la vie en communauté permanente, mais
ce pragmatisme demeure. C’est pourquoi on peut clairement voir les limites de la
pénétration de la vision du monde évangélique chez les femmes innues; elle n’est
présente que si elle peut bien se marier avec la vision du monde innue. Les femmes
innues qui fréquentent 1’Eglise Aiamieu Mamuitun ne peuvent s’empécher de
remarquer 1’incompatibilité quelquefois présente. Certaines s’interrogent sur la raison
des circonstances inchangées dans leurs vies maintenant qu’elles sont chrétiennes. Ou
bien, elles réussissent a concilier les deux visions dans un systeme ou leur guérison
s’effectue graduellement et une étape a la fois, mais ou elles peuvent voir les
changements que Dieu effectue dans leurs vies (seulement, ces changements sont

moins miraculeux et plus lents a se concrétiser que dans une conception évangélique

typique).

[La conversion typique évangélique fait souvent] état d’expériences radicales,
soudaines, extraordinaires, parfois assimilées a des visions ou a des réves, a
I’instar du mod¢le de conversion de Paul sur le chemin de Damas ou du
témoignage de conversion de saint Augustin. [...] De ce choix non anodin
résulte une transformation radicale du sujet, de ses croyances et de son style de
vie, qui est souvent décrite comme une rupture, un changement du cceur
(Mossiere, 2019, pp. 122-123).
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Cependant, les femmes innues expérimentent une toute autre chose dans leur vie, dans
la pratique. Elles vivent également la conversion, mais cette dernicre s’insere dans un

ensemble plus large qu’est celui de la guérison communautaire autochtone.

5.4 Conclusion

Plusieurs femmes innues fréquentent 1’église Aiamieu Mamuitun située a Uashat. En
fait, elles sont méme majoritaires aux réunions de cette congrégation (voir section
4.2.3). Elles y assistent, y partagent des témoignages de leur vie, y prient et s’y
impliquent. Ce qui se dégage le plus du discours des femmes interviewées est le désir
de guérison pour leur vie et la manieére qu’elles s’y prennent pour 1’atteindre. Cela
s’entend clairement durant les entrevues, mais aussi a d’autres moments comme les
réunions d’églises formelles ou informelles. On ne peut bien sir pas généraliser cela a
toutes les femmes innues qui fréquentent cette église, mais durant les trois mois qu’a
duré mon séjour dans cette communauté et cette église, j’ai pu aussi étre témoin de

cette recherche de guérison par d’autres femmes innues que celles interviewées.

Les femmes innues fréquentant I’église baptiste évangélique de Uashat mak Mani-
Utenam font preuve d’agentivité puisque leur désir de guérison amene des
transformations concretes dans la structure et 1’offre de service de cette église. Cela
résulte dans le fait que plusieurs réunions hebdomadaires de cette congrégation
deviennent des espaces propices a la guérison. En effet, ces femmes mettent en place
un groupe d’artisanat ou le partage, la priere, les chants et la lecture de passages
bibliques sont encouragés. Cela renforce les liens amicaux entre elles. A Aiamieu
Mamuitun, les réunions du dimanche matin sont davantage axées sur le partage des

difficultés ou des joies vécues durant la semaine que les autres églises évangéliques qui
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organisent ces réunions dans un format davantage magistral. Cette incitation a
I’extériorisation des émotions est un ¢élément central et important dans tous les
mouvements de guérison en contexte autochtone. L’Eglise Aiamieu Mamuitun estime
qu’elle a un role a jouer dans la guérison de ses adhérentes; plusieurs de ses réunions
formelles ou informelles ont un moment réservé pour cette extériorisation des émotions
et des histoires de vie. Ces moments collectifs viennent aussi répondre a un autre
¢lément important dans le mouvement de guérison autochtone : la guérison comme

devant étre recherchée par la collectivité, et non pas seulement individuellement.

Aussi, ces femmes adhérent a un ensemble d’éléments évangéliques puisqu’ils sont
compatibles avec leur vision du monde innue recherchant la guérison. Jésus et Dieu,
centraux dans les prédications et les chants évangéliques, sont pour les femmes innues
des étres accessibles et bienveillants qui aident a cette guérison. L’arrét de
consommation d’alcool est un élément souvent proné dans les discours évangéliques
en milieux autochtones, tout comme dans ceux des mouvements de guérison. La
conversion, cette expérience se situant au tout début de I’expérience évangélique, est
vécue comme une libération des péchés et des difficultés passées, conciliant ainsi
discours évangélique et discours de guérison autochtone. Dans cette méme logique, le
prosélytisme (I’évangélisation) est percu comme un souci d’apporter une guérison dans
son entourage. La lecture de la Bible et la pratique de la priére font également partie de

ce processus de guérison intérieure.

Cependant, I’élément évangélique qu’est la conversion, amenant des changements
rapides et soudains dans la vie de la convertie, n’est pas compatible dans sa forme
typique et on voit une difficulté des femmes innues a le concilier avec 1’¢lément du
discours de guérison autochtone, qui a toujours préséance, voulant que la guérison des

blessures du passé soit un cheminement graduel, se faisant par petites étapes et n’étant
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jamais totalement atteinte. En effet, une partie des femmes innues interviewées ne
voient tout simplement pas les changements soudains s’effectuer dans leur vie suite a
leur conversion. Pour elles, les difficultés continuent et la guérison prend des années a
s’effectuer. Une autre partie des femmes interviewées pense de plus que la conversion
n’est qu’une amorce ou un point de départ pour la guérison, et non une apogée. Pour
une dernicre partie des femmes, elles sont plutét depuis plusieurs années dans un
cheminement de guérison et pour elles, la conversion est une étape de plus dans ce
cheminement. Bien que ce soit de différentes maniéres, on comprend par le discours et
le témoignage de vie de ces femmes que la conversion dans sa forme typique
évangélique n’est pas totalement compatible avec leur vision du monde innue

préexistante maintenant axée sur le mouvement de guérison autochtone.

Les Innus vivent depuis des si¢cles dans une vision du monde ou pour survivre sur leur
territoire au climat ardu, il faut étre pragmatique. Il ne persiste alors dans le mode de
vie que les €léments qui fonctionnent réellement. Dans la vie en communautés
permanentes d’aujourd’hui, ce sont les maux sociaux et individuels qui forment le
climat ardu. Le cheminement par petites étapes est donc plus réaliste que la conversion
évangélique typique avec ses changements spectaculaires et rapides. Les femmes
innues savent tres bien que d’apparents changements soudains ne signifient pas
nécessairement une réelle guérison durable. C’est pourquoi le discours évangélique de
conversion s’insere a 1’intérieur de celui prédominant de la guérison et que le pdle
récepteur (les femmes innues) ne garde du message du pole émetteur (1I’évangélisme)
que les points d’accrochage (les €léments évangéliques qui s’accordent bien avec les
¢léments de guérison). Ainsi, les éléments évangéliques qui s’accordent mal ne
persistent pas dans le discours des femmes innues ou y persistent, mais dans une

version modifiée.



CONCLUSION

Tout au long de ce mémoire, je me suis intéressée aux femmes innues fréquentant
I’église baptiste évangélique Aiamieu Mamuitun de Uashat mak Mani-Utenam. J’ai
exploré la maniére dont leur désir de guérison s’exprime avec agentivité dans leur
contexte évangélique. J’ai mobilisé le concept d’agentivité, tel que développé par
Mahmood (2005), qui analyse des groupes de femmes impliquées dans un mouvement
religieux de piété islamique et comment, en adhérant a ces normes perpétuant des
structures patriarcales, elles amenent certains changements dans ce systeme. J’ai
également utilisé le concept de réception de Laugrand (2002, pp. 17-19) qui avance
que le message missionnaire chrétien n’est jamais recu de manicre passive par les
peuples autochtones. En effet, ces deux camps sont qualifiés par le chercheur de pole
émetteur et de pdle récepteur. Le pdle récepteur ne conserve du message du pole
émetteur que les éléments (points d’accrochage) qui s’accordent avec son systeme de
pensée préexistant, retournant ainsi au pole émetteur un message modifié qui fait a son
tour au pole émetteur adapter son discours a I’endroit du pdle récepteur. Afin de définir
clairement ce que sont ces deux poles, j’ai effectué deux revues de littérature, la
premiere sur le discours de guérison autochtone et la seconde sur le discours
évangglique, avec une attention particuliere sur I’aspect de la conversion. Mon cadre

théorique, ci-dessus résumé, se trouve au chapitre II.

Ma recherche voulait donc répondre a la question suivante : En quoi le discours et les
actions des femmes innues de la communaut¢ de Uashat mak Mani-Utenam
s'identifiant comme chrétiennes évangéliques baptistes démontrent-elles une agentivité
et un désir de guérison propres a leur contexte innu? Je souhaitais répondre aux

objectifs suivants :
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1. Documenter les différentes étapes du processus d'adhésion des femmes innues
au mouvement évangélique. Comment sont-elles arrivées a fréquenter la
communauté de 1’église évangélique innue? Quel est le parcours de vie qui les
a amenées a s’identifier comme chrétiennes évangéliques?

2. Identifier les pratiques, les lieux et les espaces d'expression privilégiés au
quotidien par ces femmes. Quels sont les endroits ou elles sentent qu’elles
expriment pleinement leur foi? Quelle(s) pratique(s) les fait se sentir
pleinement chrétiennes évangéliques?

3. Mesurer I'influence que cette adhésion et ces pratiques représentent sur le
quotidien de ces femmes innues. Quelle est I’influence de cette adhésion sur
leur couple, leur famille, leurs réseaux sociaux quotidiens et virtuels

(Facebook) et leur communauté?

Tel qu’explicité dans le chapitre I1I, afin de répondre a ma question et mes objectifs de
recherche, j’ai privilégié une méthode qualitative de type socioanthropologique avec
terrain ethnographique pendant trois mois dans la communauté innue de Uashat mak
Mani-Utenam. Plus précisément, je résidais a Mani-Utenam chez une femme
fréquentant I’Eglise Aiamieu Mamuitun. J’ai effectué de ’observation participante,
c’est-a-dire que j’assistais a presque toutes les réunions de cette église. Cela m’a permis
de répondre a mon deuxi¢me objectif de recherche, a savoir comment, ou et de quelles
manicres les femmes innues expriment leur foi évangélique. J’ai également conduit des
entrevues individuelles semi-dirigées avec ces femmes et une entrevue de groupe avec
plusieurs d’entre elles. Cela m’a permis de répondre & mon premier objectif de
recherche, c’est-a-dire de documenter le parcours de vie de ces femmes et comment
elles en sont arrivées a fréquenter 1’église évangélique. L’observation participante et
les entrevues m’ont permis de connaitre I’influence que leur pratique évangélique a sur
leur entourage, ce qui était mon troisiéme objectif de recherche. C’est ainsi que j’ai pu
amasser les données qui sont exposées dans ce mémoire. En tout, ce sont 13 femmes

qui ont participé a ma recherche.
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Comme je le détaille au chapitre IV, par cette recherche, j’ai pu documenter le parcours
de cette église au fil des années, sa routine hebdomadaire et la place que les femmes
innues y occupent. L’Eglise Aiamieu Mamuitun est depuis longtemps présente dans la
communaut¢ de Uashat mak Mani-Utenam. Commengant par des initiatives
missionnaires évangéliques non-permanentes, elle est passée a un petit groupe de
seulement quelques croyants et croyantes, a une église louant un local pour ses
réunions, puis finalement a une congrégation ayant pignon sur rue a Uashat. De nos
jours, I’horaire hebdomadaire d’Aiamieu Mamuitun est trés bien organisé et rempli
avec différentes sortes de réunions. Les femmes innues y sont impliquées a différents
niveaux et elles y sont trés visibles puisqu’elles composent la grande majorité du
nombre de fideles innus. Les femmes ayant participé a ma recherche sont de toutes les
tranches d’age, elles occupent des emplois ou des occupations variés, elles habitent a

des endroits différents et elles ont des situations conjugale et familiale diverses.

Le chapitre V présente comment les femmes innues de I’Eglise Aiamieu Mamuitun
conjuguent discours de guérison autochtone et discours évangélique. Tout d’abord, ces
femmes font preuve d’agentivité, puisqu’elles ne subissent pas leur histoire, mais
qu’elles la font par leurs propres choix (McGee et Warms, 2013, pp. 732-734). En effet,
elles fréquentent cette église évangélique, en dépit du fait qu’il s’agisse d’un
mouvement religieux minoritaire & Uashat mak Mani-Utenam. Egalement, cette
agentivité¢ se reflete dans le fait que, malgré que cette église ne permette pas le
leadership féminin, leur désir de guérison a amené I’Eglise Aiamieu Mamuitun a
adapter au fil des années ses facons de faire afin d’y répondre. En effet, c’est entre
autres pour répondre a ce besoin de guérison qu’un groupe d’artisanat entre femmes
nait de ’initiative de deux d’entre elles et que le pasteur alloue du temps durant la
réunion du dimanche matin —un temps habituellement presqu’exclusivement
magistral — pour que quiconque le souhaite fasse un partage de sa vie personnelle

devant tous les gens présents.
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Dans ce chapitre V, j’ai analysé les ¢léments du message chrétien évangélique auxquels
les femmes innues adhéraient, ainsi que les éléments qu’elles abandonnaient. En
d’autres mots, j’ai fait ressortir les points d’accrochage qui ont un sens — et par
opposition, ceux qui n’en ont pas — dans leur univers de sens préexistant. Je me suis
d’abord interrogée a savoir si 1’Eglise Aiamieu Mamuitun, dans sa structure, est un
espace propice a la guérison. D’abord, le discours évangélique stipule qu’il ne faut pas
s’isoler du reste de la société afin de pouvoir étre prosélyte. Cette idée s’accorde bien
avec la mentalité¢ innue favorisant un esprit de communauté, a 1’inverse d’autres
mouvements religieux exigeant une certaine mise en retrait de leurs adeptes.
Egalement, le discours de guérison autochtone stipule qu’il est bien de parler de ses
souvenirs douloureux ou ses émotions génantes dans un contexte de groupe. Le
discours évangélique prone également cela, affirmant qu’il est souhaitable de prier les
uns pour les autres et de développer un fort sentiment d’appartenance entre chrétiens.
Les femmes innues font souvent cela lors des différentes réunions de 1’église
lorsqu’elles partagent avec de vives émotions des moments difficiles vécus. Le
discours de guérison autochtone avance aussi que la communauté religieuse joue un
role dans le fait de dicter la solution pour cette guérison et d’intégrer la personne en
son sein lorsque ce processus est effectué. Les femmes innues a Aiamieu Mamuitun
expriment cela lorsqu’elles croient que c’est dans le cadre de 1’église que les personnes
de leur entourage peuvent étre aidées ou bien que c’est en se tournant vers Jésus que
leurs problemes personnels pourront étre réglés. Finalement, la guérison autochtone est
envisagée comme collective, tout comme ces femmes qui voient dans leur collectivité
évangélique une communauté devant s’épauler et s’encourager. Pour toutes ces raisons,
j’avance que I’Eglise Aiamieu Mamuitun est bel et bien un espace propice a la

guérison.

J’ai ensuite exposé quels sont les ¢léments du discours évangélique auxquels les
femmes innues adhérent personnellement et cela, dans une perspective de guérison.

Quels ¢léments évangéliques sont compatibles avec l’ontologie préexistante des
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femmes innues, ontologie basée sur la guérison? Ce discours de guérison autochtone
stipule que les étres non-humains peuvent participer a la guérison de la personne, mais
que celle-ci est responsable de son propre processus. Le discours évangélique veut qu’il
soit possible d’avoir une relation personnelle avec Jésus et Dieu, qu’ils sont des étres
bienveillants, faisant des miracles et souverains en toutes circonstances. Les femmes
innues a Aiamieu Mamuitun adhérent a ce discours et le communiquent par les chants
qu’elles demandent en groupe. Ces chants décrivent en effet le dieu des chrétiens et
son fils cloué sur la croix comme des &tres accessibles et aidants, pouvant directement
leur apporter la guérison. De plus, le discours évangélique voulant que la recherche de
Dieu se soit effectuée depuis longtemps dans la vie d’une chrétienne concorde avec
I’idée du discours de guérison voulant que ce parcours soit amorcé depuis des années,
comme j’ai pu le constater par le récit de vie des femmes interviewées. Egalement, le
discours de guérison autochtone précise qu’en contexte évangélique, cette guérison
s’effectue souvent par 1’arrét de consommation d’alcool et de la communication avec
les esprits des animaux. Certaines femmes innues évangéliques sont d’accord avec ces
affirmations lorsqu’elles expriment étre insatisfaites de leur consommation actuelle ou
alors lorsqu’elles affirment que la solution pour une vraie guérison n’est pas dans la
communication avec les esprits des animaux, mais plutot dans une relation avec Jésus
et Dieu. Ensuite, la conversion est une expérience trés importante et centrale pour les
évangéliques. Les femmes innues fréquentant Aiamieu Mamuitun 1’évoquent, mais
bien sir toujours en liant cette expérience a leur cheminement de guérison. Le
prosélytisme est aussi important pour les évangéliques. Les femmes innues adherent a
cette affirmation, mais il est clair que pour elles, apporter le message de Jésus se fait
dans un but d’apporter la guérison aux autres. La lecture de la Bible et la pratique de la
priere doivent étre présentes dans la vie des chrétiens évangeliques. Les femmes innues
qui sont d’accord avec ces idées racontent que cela les aide effectivement a trouver la
joie ou a I’apporter aux autres autour d’elles. Il existe donc effectivement plusieurs

¢léments du discours évangélique auxquelles les femmes ayant participé a ma
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recherche adhérent. Et lorsqu’elles y adhérent, il est évident que pour elles, cela est

dans une optique de guérison.

Cependant, I’élément évangélique de la conversion contredit 1’¢lément du discours de
guérison voulant que ce cheminement s’effectue une étape a la fois, petit a petit, et que
cette guérison ne soit jamais réellement atteinte au cours de la vie. En effet, les femmes
innues fréquentant 1’église baptiste évangélique de Uashat mak Mani-Utenam, par leurs
discours et leurs actions, adheérent grandement a cette idée et I’évoquent souvent. Il est
donc normal qu’elles ne soient pas capables de la concilier avec le discours évangélique
de conversion voulant que cette expérience marque un « avant » et un « apres » dans la
vie de la personne et que des changements rapides et soudains s’effectuent chez elle.
Toute la structure narrative des récits de vie des femmes innues évoque le contraire;
elles racontent en effet leur cheminement de guérison dans un ordre chronologique, en
partant de leur enfance, et elles inseérent dans cette longue trame narrative leur histoire
de conversion. L’ontologie préexistante axée sur la guérison a donc préséance dans

leurs dires sur le discours évangélique.

J’en conclus donc que 1’Eglise Aiamieu Mamuitun offre bien un espace propice au
désir de guérison des femmes innues, qu’elles adherent a plusieurs éléments du
discours évangélique puisqu’il est compatible avec plusieurs éléments du discours de
guérison autochtone, mais qu’elles ont du mal a y concilier I’idée évangélique de la
conversion, telle qu’elle est véhiculée présentement, c’est-a-dire comme étant un
événement marquant un « avant » et un « aprés » dans la vie de la personne convertie.
Par ce choix précis de points d’accrochage et le rejet d’autres, et par le fait que les
femmes innues utilisent le christianisme évangélique dans un but de guérison, elles

exercent ainsi pleinement leur agentivité.

I est important de spécifier que cette recherche possede bien évidemment ses limites.

La plus évidente réside dans le fait que mon terrain ethnographique dans la
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communauté de Uashat mak Mani-Utenam soit beaucoup trop court. En effet, trois
mois est bien insuffisant pour rendre compte fidelement de la réalit¢ des femmes
interviewées. Cela ne permet pas par exemple d’observer ce que Bousquet appelle les
« va-et-vient entre les systemes religieux » et le fait qu’il soit « possible de changer de
catégorie au cours de sa vie » (2007, p. 163). Ainsi, il est impératif de garder en téte,
en lisant ce mémoire, que la situation des femmes ayant participé a cette recherche peut
avoir changé grandement depuis [’automne 2016, mais que la constante qui demeure
est bien évidemment le cheminement de guérison qui lui, ne s’arréte jamais. Le fait que
les entrevues avec les 13 femmes innues se soient déroulées en francais, et non en innu-
aimun, pose également des limites pour cette recherche. L’usage du francais, leur
langue seconde, a pu les empécher d’exprimer pleinement leur pensée ou leurs
opinions. Cette langue a toutefois été¢ privilégiée afin que les entrevues puissent
s’effectuer dans une formule plus intime, évitant [’utilisation d’une personne

intermédiaire traductrice (puisque je ne parle pas innu-aimun).

Les données recueillies et analysées dans cette recherche sont relativement inédites.
Bien sir, les mouvements évangéliques chez les peuples autochtones ont fait 1’objet de
plusieurs recherches, mais jamais, 8 ma connaissance, le parcours de femmes innues et
évangéliques ne 1’a été. Ces données ouvrent donc tout un pan dans cet univers et il
serait intéressant que cela incite les chercheurs et les chercheuses a adopter une
approche décolonisée par rapport a la théologie et la missiologie évangéliques. Cela
pourrait en effet s’effectuer a ’exemple de NAIITS, un institut d’études théologiques
fondé et « administré par des Autochtones désirant changer la pratique et 1’éducation
concernant la théologie et la mission chrétiennes évangéliques » (NAIITS, 2020). Cet
organisme développe une théologie chrétienne compatible avec les identités
socioculturelles et les visions du monde de peuples autochtones a travers le monde tout
en contribuant a 1'indigénisation — ou la décolonisation — du monde académique (/bid.)
Les sciences théologique et missiologique évangéliques, jusqu’ici ayant principalement

été développées en contexte occidental, sont présentement axées sur 1’idée de la
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conversion comme point central du parcours de vie, marquant un « avant » et un
«aprés ». Les mondes évangélique et autochtone pourraient donc grandement

bénéficier d’une approche innovante dépassant cette idée simpliste et binaire.



ANNEXE A

QUESTIONNAIRE D’ENTREVUE

Questionnaire d’entrevue avant la co-construction avec I’aide de Lise et Monique :

1- Qu’est-ce qui vous a amené a faire partie de I’Eglise Aiamieu Mamuitun?

2- Dans la vie quotidienne, comment vivez-vous votre vie chrétienne?

3- A I’église, comment vivez-vous votre vie chrétienne?

4- Comment est-ce que c’est, comment vivez-vous d’étre chrétienne a Uashat
mak Mani-Utenam?

5- Comment pensez-vous que les gens qui ne se disent pas chrétiens ou
chrétiennes autour de vous vous pergoivent?

6- Diriez-vous qu’il existe une communauté chrétienne a Uashat mak Mani-
Utenam? Expliquez.

7- Petites questions sur les informations factuelles diverses (age, situation
familiale et conjugale, profession, nombre d’enfants, etc.).

Questionnaire d’entrevue apres la co-construction avec 1’aide de Lise et Monique :

1- Qu’est-ce qui vous a amené a faire partie de I’Eglise Aiamieu Mamuitun?

2- Dans la vie quotidienne, comment vivez-vous votre vie chrétienne? Dans la
vie quotidienne, comment faites-vous confiance a Dieu?

3- A I’église, comment vivez-vous votre vie chrétienne? Quelles sont les actions
concretes que vous faites pour votre foi, dans 1’église?

4- Comment vivez-vous en tant que chrétienne a Uashat mak Mani-Utenam?

5- Quelle influence a le fait que vous €tes chrétienne sur votre communauté
(Uashat mak Mani-Utenam)?

6- Diriez-vous qu’il existe une communauté chrétienne a Uashat mak Mani-
Utenam? Expliquez.

7- Quels changements dans votre vie a amen¢ votre relation avec Dieu?

8- Comment voyez-vous Jésus dans votre vie?

9- Petites questions sur les informations factuelles diverses (age, situation
familiale et conjugale, profession, nombre d’enfants, etc.).



ANNEXE B

PHOTOS DE L’EGLISE AIAMIEU MAMUITUN

Groupe d’artisanat des femmes du jeudi aprés-midi
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Equipe de louange de la réunion du dimanche matin
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Décoration de I’église le dimanche aprés-midi

Décoration de I’église le dimanche apreés-midi
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Réunion du dimanche matin

Sapin et créche innue de Noél dans la grande salle
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Vue de la grande salle a partir de ’entrée de I’église
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Partie arriére de la grande salle

Pouponniére (adjacente a la grande salle)
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Piéce principale du sous-sol de 1’église

Mur de la piece principale du sous-sol de 1’église
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Cuisine du sous-sol de I’église

Classe de I’école du dimanche des petits (~2-5 ans) au sous-sol
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Classe de I’école du dimanche des grands (~6-11 ans) au sous-sol
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Vue extérieure de I’Eglise Aiamieu Mamuitun

Vue extérieure de 1’Eglise Aiamieu Mamuitun (droite) avec le boulevard des

Montagnais (centre) et les locaux du Conseil de bande ITUM (gauche)



ANNEXE C

CHANTS DEMANDES PAR LES PARTICIPANTES

1-40. Nuta (Pére)

(Pére, Pére, je suis content de te connaitre)
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan

(Il nous aime, Dieu)
Tshe shatikenu Tshishe Manitu
(Ton enfant, il ’aime)
Tshetuassim shatshieu
(I1 voit ton coeur)
Uapetum tshiteinu
(Jésus, il nous aime)

Sheshush tshe shatshikenu

(Pere, Pére, je suis content de te connaitre)
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan

(I éclaire ton chemin)
Uashtenem tshe meshkenaminu
(Pour qu’on voie son amour)
Tshetshi uapetemuat u shatshitun
(Son fils il a donné¢)
Ukuesse minepen
(Sa parole qu’il va nous dire)
Utimun tshi uitemakuiak
(Ouvre, mon enfant)
Shenemu ntuassim
(Le bonheur il va te donner)
Menuentemun tshekeminten
(Ouvre, mon enfant)
Shenemu ntuassim
(Le bonheur il va te donner)
Menuentemun tshekeminten



(Pere, Pére, je suis content de te connaitre)
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan
Nuta Nuta Nemenuenten neshtuapmetan

(Pere, Pere)
Nuta Nuta

(Je suis content de te connaitre)
Nemenuenten e ushamuiat
Nemenuenten e ushamuiat

[-42. N’tessishueti (J’ai dit)

(J'ai dit, je vais suivre Jésus)
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush

(Je vais le suivre, je vais le suivre)
Nekenashuau, nekenashuau

(Dans le mépris, je vais suivre Jésus)
Manenmukuian nekenashua Sheshush
Manenmukuian nekenashua Sheshush

Manenmukuian nekenashua Sheshush
(Je vais le suivre, je vais le suivre)
Nekenashuau, nekenashuau

(Méme seul, je vais suivre Jésus)
Iat peikussian nekenashua Sheshush
Iat peikussian nekenashua Sheshush

Iat peikussian nekenashua Sheshush
(Je vais le suivre, je vais le suivre)
Nekenashuau, nekenashuau

(J'ai dit, je vais suivre Jésus)
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush
N’tessishueti tshetshi nashuk Sheshush

(Je vais le suivre, je vais le suivre)
Nekenashuau, nekenashuau

I-45. Apu tsheku n’ta untssiteman (Non jamais je n’oublierai)

(Non jamais je n’oublierai)
Apu tsheku n’ta untssi-teman
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(La parole de Dieu)

Tshementu taimun
(Le message de mon salut)

Ka uitemakuian tan-tshe aitian
(Pour étre sauveé)

Tshetshi ushemian

(Merci mon Dieu)
Ne neshkemau Tshemtu
(D’avoir ouvert mon coeur)
Katshi shenek n’teinu
(Merci mon Dieu)
Ne neshkemau Tshemtu
(D’avoir ouvert mon coeur)
Katshi shenek n’teinu

(Non jamais je n’oublierai)

Apu tsheku n’ta untssi-teman
(La parole de Dieu)

Tshementu taimun
(Le message de mon salut)

Ka uitemakuian tan-tshe aitian
(Pour étre sauvé)

Tshetshi ushemian

(Merci mon Dieu)
Ne neshkemau Tshemtu
(D’avoir ouvert mon coeur)
Katshi shenek n’teinu
(Merci mon Dieu)
Ne neshkemau Tshemtu
(D’avoir ouvert mon coeur)
Katshi shenek n’teinu
(D’avoir ouvert mon coeur)
Katshi shenek n’teinu

1-48. Uin etentek (En son temps)
(En son temps)
Uin etentek, uin etentek
(Dieu fait tout en son temps)
Tshishe Manitu tutem tshekuannu uin etentek
(I me montre chaque jour)
Nuapetniek eshekum tshishuk
(I1 me dit sa volonté)
E uitemut etentak
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(Toutes choses qui doivent arriver en son temps)
Kassinnu tshekuan tshe ishpen uin etentek

(En son temps)

Uin etentek, uin etentek
(Dieu fait tout en son temps)

Tshishe Manitu tutem tshekuannu uin etentek
(Tu tiens ma vie. J’ai confiance)

Tshe tekuennen ne tenniun. Tsheshutshenemeten
(Je sais tout arrive en son temps)

Ne senten kassinnu tshe ishpen uin etentek

(En son temps)
Uin etentek, uin etentek
(Tu fais tout ce que tu penses)
Tshe tutem tshekuan tshin etentemen
(Tu tiens ma vie. J’ai confiance)
Tshe tekuennen ne tenniun. Tsheshutshenemeten
(Je sais tout arrive en son temps)
Ne senten kassinnu tshe ishpen uin etentek
Ne senten kassinnu tshe ishpen uin etentek

16. Hosanna

Hosanna, hosanna,

Hosanna au plus haut des cieux.
Hosanna, hosanna,

Hosanna au plus haut des cieux.

Nous célébrons ton nom,

D’un cceur reconnaissant,

Tu es le Seigneur glorieux.
Hosanna au plus haut des cieux.

Gloire, gloire, gloire a Jésus notre Roi.
Gloire, gloire, gloire a Jésus notre Roi.
Gloire, gloire, gloire a Jésus notre Roi.
Gloire, gloire, gloire a Jésus notre Roi.

Nous célébrons ton nom,
D’un ceeur reconnaissant,
Tu es le Seigneur glorieux.
O gloire a Jésus notre Roi.
O gloire a Jésus notre Roi.
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49. Je sais qu’un jour

Rien ne pourra me séparer de toi

De ton amour, toi qui est mort pour moi.
Car sans toi, j’étais perdu,

Et grace a ... toi seul, Jésus

Rien ne pourra me séparer de toi.

J’ai I’ame en paix, je sais en qui j’ai cru,
Et que jamais je ne serai décu.

Si le monde d’ici-bas,

Bien trop souvent, me dégoit,

J’ai I’ame en paix, je sais en qui j’ai cru.

Sur le chemin, fais-moi tenir ta main,
Car je ne sais ce que sera demain.
Dans la joie ou la douleur,

Je veux te suivre Seigneur.

Sur le chemin, fais-moi tenir ta main.

Je sais qu’un jour, mes yeux verront Jésus,
Je sais qu’un jour, mes yeux verront Jésus,
Je marcherai jusqu’au bout,

Par la foi et malgré tout,

Je sais qu’un jour, mes yeux verront Jésus,

51. Redites-moi I’histoire

Redites-moi I’histoire, De I’amour de Jésus;
Parlez-moi de la gloire, Qu’ll promet aux élus.

J’ai besoin qu’on m’instruise, Car je suis ignorant,
Qu’a Christ on me conduise, Comme un petit enfant.

REF. Redites-moi I’histoire,
Redites-moi I’histoire,
Redites-moi I’histoire,

De I’amour de Jésus.

Redites-moi I’histoire, De la créche a la croix;
Eveillez ma mémoire, Oublicuse parfois.
Cette histoire si belle, Dites-la simplement;
Elle est toujours nouvelle; Répétez-la souvent.

Redites-moi I’histoire, De mon divin Sauveur;

183



C’est Lui dont la victoire Affranchit le pécheur.
Ce glorieux message, Oh! Redites-le moi,
Lorsque je perds courage, Lorsque faiblit ma foi.

Redites-moi I’histoire Quand le monde trompeur
Me vend sa vaine gloire Au prix de mon bonheur.
Et quand loin de la terre, Je prendrais mon essor,
En fermant la paupiére, Que je 1’entende encore!

67. Tous unis

Tous unis dans I'Esprit. Tous unis en Jésus

Tous unis dans I'Esprit. Tous unis en Jésus

Nous prions que bient6t ce qui divise ne soit plus

REF. Et le monde saura que nous sommes chrétiens
Par 'amour dont nos actes sont empreints

Nous marchons cote a cote, et la main dans la main
Nous marchons cote a cote, et la main dans la main
A la table du Roi nous partageons le méme pain

D'un seul cceur nous voulons travailler pour Jésus
D'un seul cceur nous voulons travailler pour Jésus
Proclamer a tout homme, qu’ll nous offre le salut

Gloire au Dieu Créateur, de la terre et des cieux
Gloire au Fils Eternel, Rédempteur glorieux

Gloire, gloire a I'Esprit, qui verse en nous 'amour de Dieu

86. Kum ba ya
Kum ba ya Seigneur, Kum ba ya

Kum ba ya Seigneur, Kum ba ya
Kum ba ya Seigneur, Kum ba ya
O, Seigneur, Kum ba ya
O, Seigneur, Kum ba ya

Viens Esprit de Dieu, Kum ba ya
Viens Esprit de Dieu, Kum ba ya
Viens Esprit de Dieu, Kum ba ya
O, Seigneur, Kum ba ya
O, Seigneur, Kum ba ya

184



185

Viens la paix de Dieu, Kum ba ya
Viens la paix de Dieu, Kum ba ya
Viens la paix de Dieu, Kum ba ya
O, Seigneur, Kum ba ya
0, Seigneur, Kum ba ya

Que ton feu s'allume dans mon coeur
Que ton feu s'allume dans mon coeur
Que ton feu s'allume dans mon coeur
O, Seigneur, dans mon coeur
O, Seigneur, dans mon coeur

92. En son temps
En son temps, en son temps,

Dieu fait toutes choses merveilleuses en son temps.
Il me montre a chaque jour,

Révélant sa volonté,

Tout ce qui doit arriver en son temps.

En son temps, en son temps,

11 fait toutes choses merveilleuses en son temps.
Ma vie est entre ses mains,

En lui je mets ma confiance,

Je sais tout s’accomplira en son temps.

En ton temps, en ton temps,

Tu fais toutes choses merveilleuses en ton temps.
Ma vie est entre ses mains,

En lui je mets ma confiance,

Je sais tout s’accomplira en son temps.

Je sais tout s’accomplira en son temps.

98. Je te donne tout
Je te donne mon cceur, il ne m’appartient plus.
Ce que j’ai de meilleur, tout est pour toi Jésus.

Un parfum de valeur, sur toi est répandu
C’est I’offrande mon cceur, je suis a toi Jésus

Prends mon ame, prends mon cceur
Je te donne tout



Prends ma vie, me voici
Je te donne tout
Mon cceur est a toi, tout a toi.

99. Jésus, sois le centre

Jésus, sois le centre,

Sois ma lumiére, sois ma source, Jésus!
Jésus, sois le centre,

Sois mon espoir, sois mon chant, Jésus!

Sois le feu dans mon ceeur,
Sois le vent dans ses voiles,
Sois la raison de ma vie,
Jésus, Jésus !

Jésus, sois ma vision,
Sois mon chemin, sois mon guide, Jésus!

Sois le feu dans mon ceceur,
Sois le vent dans ses voiles,
Sois la raison de ma vie,
Jésus, Jésus!

104. Tu es grand, Seigneur
Tu es grand, Seigneur
Tu es grand, Seigneur
Tu es grand, Seigneur
Tu es grand, Seigneur

Magnifique, digne de louanges
Tu es grand, Seigneur
Magnifique, digne de louanges
Tu es grand, Seigneur

105. Christ est Roi

Dans son amour, Dieu, le Pére envoya son fils Jésus

Pour apporter la lumiére a tous ceux qui sont perdus

Il descendit sur la terre, mais les hommes 1’ont rejeté
Ils I’ont cloué¢ au Calvaire, mais Christ est ressuscité
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REF. Christ est Roi, Christ est Roi, Christ est Roi des rois
Christ est Roi, Christ est Roi, Christ est Roi des rois

Les croyants de tous les ages portent son nom sur leur cceur
Dans I’épreuve, ils gardent courage, car leur Dieu est un Sauveur
IIs vont par toute la terre annoncer le Fils béni

Fiers de porter leur banniére sur laquelle il est écrit :

Un jour, les chrétiens du monde seront rassemblés par lui
I1s sortiront de leur tombe, car en lui ils ont la vie
IIs formeront un royaume. La terre sera leur pays
Leur hymne sera un psaume a la gloire du Messie

106. Je suis né pour te louer

Je suis né pour te louer

Je suis né pour glorifier ton nom
En toutes circonstances
Apprendre a te dire merci

Je suis né pour t'aimer

Je suis né pour t'adorer, mon Dieu
Obéir a ta voix

Je suis fait pour toi.

109. Ta bienveillance

J>écouterai ce que dit Dieu, car il est droit pour qui I’écoute

Sa paix divine est sur tous ceux qui vont a lui, quand vient le doute
Fidélement je veux le suivre. Je veux marcher dans ses sentiers

I1 est la main qui me délivre de la folie de mes projets

REF. Ta bienveillance, O Eternel, vaut mieux que tout ce que j’ai vu
Ma délivrance est sous ton aile, sur le rocher de ton salut.

Ta bienveillance, O Eternel, vaut mieux que tout ce que j’ai vu

Ma délivrance est sous ton aile, sur le rocher de ton salut.

Sa gloire est proche, son régne vient et le pays est apais¢
Lorsque la crainte est en chacun, lorsque son nom est exalté
Marchons en paix suivant son pas, en justice et en vérité
Recevons tout ce qu’il voudra, ce que sa main veut nous donner
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109. Rédempteur adorable

Rédempteur adorable, Sur la croix attaché,

Traité comme un coupable, Brisé pour mon péché,
Ton angoisse supréme, Ta douleur, ton tourment
Me disent : Vois, je t’aime, J’ai pris ton chatiment.

Abandonné du Pére, Dans mon ame troublé,
Buvant la coupe amére Pour ton iniquité,

De 1I’éternelle flamme, Mon amour te sauva,
Je mourus pour ton ame, Pécheur a Golgotha!

Le sang de mes blessures, Ma couronne de roi,

Toutes ces meurtrissures, Comprends-le ¢’est pour toi!
J’ai subi ta souffrance, J’ai porté ta langueur,
Contemple en assurance Ton grand libérateur!

Ton amour me réclame, Me voici, cher Sauveur!
Prends mon corps et mon ame Pour prix de ta douleur.
Oui, mon ame ravie, Désormais ne veut plus

Que vivre de ta vie, Ata gloire, 6 Jésus!

Noél3. La plus belle nuit du monde

La plus belle nuit du monde, c¢’est cette nuit de No¢l
Ou les bergers étonnés ont levé les yeux vers le ciel
Une étoile semble dire, suivez-moi je vous conduis
I1 est né cette nuit

REF. Glory, Glory, alleluia
Glory, Glory, alleluia
Glory, Glory, alleluia, chantons, chantons, Noél

Sur la paille d’une étable, ils se sont agenouillés
Les pauvres comme les princes

Au pied de I’enfant nouveau-né

Et ce chant comme une source a traversé le pays
I1 est né cette nuit

La plus belle nuit du monde, c’est cette nuit de Noél
Dans le coeur de tous les hommes

Un peu d’amour descend du ciel

Tant de choses nous séparent, cette étoile nous unis
I1 est né cette nuit
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ANNEXE D

PROFIL SOMMAIRE DES PARTICIPANTES

Mani- Célibataire Meére & grand-mére | Sans emploi

Utenam

Uashat Veuve Mere, grand-meére et | Sans emploi

arriére-grand-meére

Uashat Mariée Meére Enseignante au
primaire

Mani- En couple, Sans enfant Sans emploi

Utenam non-mariée

Mani- Célibataire Mere et grand-mére | Retraitée

Utenam

Uashat Veuve Meére et grand-mére | Intervenante en
toxicomanie

Mani- Mariée Mere Etudiante en

Utenam éducation
spécialisée
(Cégep)

Mani- Veuve Mere et grand-mére | Préposée aux

Utenam ainés

Québec | Célibataire Meére Etudiante en
littérature
(maitrise)

Uashat Mariée Mere et grand-mere | Aidante
naturelle

Uashat Célibataire Sans enfant Educatrice en
service de garde

Uashat Veuve Meére, grand-mére et | Sans emploi

arriére-grand-mére
Uashat Conjointe de | Sans enfant Caissiere
fait

*Ces informations sont pour 1’automne 2016, au moment de 1’entrevue.




ANNEXE E

GRILLE D’ANALYSE DES ELEMENTS DE GUERISON AUTOCHTONE

Voici les éléments typiques de la guérison autochtone ayant émergé de ma revue de la
littérature. Les catégories en gris pale ont été ajoutées par moi et dans un seul but de

classification permettant de retrouver facilement et rapidement chaque élément dans ce

long tableau.

Eléments typiques de la guérison présents dans le
discours et les actions des femmes innues de I’Eglise
Aiamieu Mamuitun

Collectif et I'entourage

Les problémes comme la violence interpersonnelle et
intergénérationnelle, I'alcoolisme, la toxicomanie, les
suicides et les morts accidentelles sont vus comme
l'expression individuelle d'une souffrance sociale
(collective) enracinée dans I'héritage colonial (perte des
territoires, des ressources, de la culture et de la
communauté, par les pensionnats, etc.). (Adelson, 2009,
pp- 273, 275; Beaulieu, 2012, p. 284; Bousquet, 2012a, p.

121, 128; Tanner, 2008, pp. 249, 252)

409; Fletcher et Kirmayer, 1997, p. 193; Samson, 2009, pp.

8 femmes ont
évoqué cet élément
dans 24 affirmations
dont :

- 24 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Revivre et verbaliser ses souvenirs douloureux en présence
d'autres personnes dans un contexte de groupe aide et est
méme essentiel a la guérison. (Beaulieu, 2012, pp. 284-
286; Bousquet, 2009, p. 68; Brass, 2009, p. 356)

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 17 affirmations
dont :

- 16 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée
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Sans minimiser les difficultés précises vécues par les
individus, prendre la position que c'est le groupe local qui a
besoin de guérison. Envisager la guérison comme étant
quelque chose de hautement collectif ayant moins de
chances de réussite sans la guérison de la communauté
(Commission de la santé et des services sociaux des
Premiéres Nations du Québec et du Labrador, 2005, p. 37;
Fletcher et Denham, 2008, p. 125; Tanner, 2008, pp. 252,
267-268), que ce sont les relations sociales qui ont besoin
de guérison (Beaulieu, 2012, pp. 288-289; Couture et
Couture, 2002, pp. 44-51; Desaulniers Turgeon, 2010, p.
14; Waldram, 2008, p. 8).

10 femmes ont
évoqué cet élément
dans 32 affirmations
dont :

- 31 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

Des événements de rassemblement sont organisés par la
communauté et ont un caractére englobant, inclusif, formel
et de guérison. Ils ont pour but de redonner une fierté
identitaire et enseigner les savoirs traditionnels aux jeunes.
(Bousquet, 2005, pp. 152-153; Jérome, 2010, p. 180;
Tanner, 2008, pp. 262, 265-267)

2 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 2 affirmations
dont :

-2 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

La communauté religieuse joue un role crucial dans la
guérison. La description du probléme et sa solution se
conforment aux buts recherchés par cette communauté
religieuse et la guérison est comprise comme se
manifestant par l'intégration de la personne guérie a la
communauté religieuse. (Fletcher et Kirmayer, 1997, p.
193; Waldram, 1997, p. 72)

10 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 109
affirmations dont :
- 96 en accord

- 5 en désaccord

- 8 mitigées

Les étres non-humains comme étant nécessaires a la
guérison. (Beaulieu, 2012, p. 254; Tanner, 2004, pp. 208-
213)

6 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 12 affirmations
dont :

- 12 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Revitalisation culturelle

La guérison communautaire comme étant un modele
valorisant un ancrage culturel plus localis¢€, ou tout le
village est impliqué et visé. (Adelson et Lipinski, 2008, p.
34; Beaulieu, 2012, p. 202; Desaulniers Turgeon, 2010, p.
13; Tanner, 2004, p. 196; 2008, p. 267)

3 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 3 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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La « continuité culturelle » comme étant essentielle pour
qu'une technique de guérison fonctionne bien. (Beaulieu,
2012, p. 254; Bousquet, 2009, pp. 68, 71, 72, 75; Fletcher
et Kirmayer, 1997, p. 194; Laugrand et Oosten, 2007, p.
241; 2008, p. 57; Samson, 2009, pp. 133-134)

2 femmes ont
évoqué cet élément
dans 2 affirmations
dont :

-2 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

La guérison comme devant étre un endroit de prise de
parole et de transmission des savoirs, comme c'est le cas
dans la tente a sudation. (Jérdme, 2010, p. 190)

4 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 4 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

Spiritualité autochtone

Voir la guérison comme le processus de (re)naissance ou
de renouveau de la spiritualité autochtone (Adelson, 2009,
p. 274), les Autochtones devant se reconnecter avec leur
coté pres de la nature, comme dans la spiritualité pan-
autochtone (Brass, 2009, p. 364).

1 femme a évoqué
cet élément dans 1
affirmation dont :
- 1 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Reconfigurer ses expériences passées dans des narratifs de
guérison a travers l'utilisation de modeles et de métaphores
de la rhétorique clinique panindienne, utiliser le discours
spirituel panindien en tant qu’idéologie axée sur la notion
de guérison (Bousquet, 2009, p. 56; Brass, 2009, p. 371).
La guérison et la spiritualité autochtone comme étant
souvent liées (Adelson, 2009, p. 276).

2 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 2 affirmations
dont :

-2 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Christianisme

La guérison en contexte pentecotiste autochtone comme
passant principalement par l'arrét de consommation
d'alcool (Laugrand et Oosten, 2007, p. 239) et de
communication avec les esprits des animaux (Bousquet,
2005, p. 150; Tanner, 2008, p. 261).

8 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 15 affirmations
dont :

- 13 en accord

- 0 en désaccord

- 2 mitigées
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Mélange des approches

Le processus de guérison n'est pas un processus défini a la
lettre; les processus peuvent étre aussi nombreux et
complexes qu'il y a d'individus (Adelson, 2009, p. 284;
Waldram, 2008, p. 5) et emprunter a différents cadres de
référence comme le christianisme, le panindianisme, le
rock 'n' roll, la culture innue ancrée dans la chasse, etc.
(Brass, 2009, p. 372). La clé¢ est de s'adapter a la personne
soignée (Waldram, 2008, p. 6).

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 22 affirmations
dont :

- 22 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Le mouvement de guérison comme ayant été/pouvant étre
alimenté par différentes traditions religieuses présentes
dans les communautés. (Beaulieu, 2012, p. 254; Bousquet,
2009, p. 67; Tanner, 2008, p. 264)

9 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 16 affirmations
dont :

- 16 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Se prendre en mains/processus individuel

Peu importe qui est a blamer pour les problémes sociaux
présents, ce sont ceux qui sont les plus touchés par ces
problémes qui doivent prendre la responsabilité de trouver
les solutions et de se décider a guérir (Adelson et Lipinski,
2008, pp. 33-34; Fletcher et Denham, 2008, p. 124; Tanner,
2008, p. 267). La guérison n'est pas un événement qui
arrive tout seul; il faut s'efforcer de la faire arriver (Brass,
2009, p. 355).

9 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 19 affirmations
dont :

- 14 en accord

- 3 en désaccord

- 2 mitigées

La guérison est un cheminement par petites étapes, ou
lentement mais slirement, petit a petit, tu te rapproches de
ta guérison. Il ne s'agit pas d'un gros changement soudain
et la guérison définitive n'est jamais vraiment atteinte.
(Adelson et Lipinski, 2008, pp. 33-34; Arnakaq Allattangit,
1999, p. 35; Brass, 2009, p. 355; Commission de la santé et
des services sociaux des Premicres Nations du Québec et
du Labrador, 2005, p. 38; Fletcher et Denham, 2008, p.
123; Jérome, 2010, p. 198; Laugrand et Oosten, 2008, p.
60; Waldram, 2008, p. 8)

12 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 47 affirmations
dont :

-39 en accord

- 6 en désaccord

- 2 mitigées

La guérison c'est de (re)trouver un équilibre dans sa vie.
(Adelson et Lipinski, 2008, p. 33; Bousquet, 2005, p. 154;
Commission de la santé et des services sociaux des
Premiéres Nations du Québec et du Labrador, 2005, p. 37;
Fletcher et Denham, 2008, p. 123; Jérome, 2010, p. 204)

5 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 12 affirmations
dont :

- 12 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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La guérison consiste a faire sortir ses émotions ou les
mauvaises choses, méme si elles sont négatives, sales ou
génantes. Parler, et parler souvent, aide a guérir. (Arnakaq
Allattangit, 1999, p. 33; Beaulieu, 2012, pp. 281, 286;
Bousquet, 2005, p. 151; Jérome, 2010, pp. 201-202;
Laugrand et Oosten, 2008, p. 59)

11 femmes ont
évoqué cet élément
dans 27 affirmations
dont :

- 26 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

La pensée, I'esprit et le corps ne sont pas vus comme des
¢léments distincts; il est nécessaire qu'ils soient tous en
équilibre pour marcher vers la guérison. (Fletcher et
Denham, 2008, pp. 123-124)

2 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 3 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Egalité patient/thérapeute

Dans la guérison, tout le monde apprend, autant les patients
que les thérapeutes. Tout le monde est sur un pied d'égalité.
(Beaulieu, 2012, p. 347; Fletcher et Kirmayer, 1997, p.
194; Waldram, 2008, p. 9)

3 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 3 affirmations
dont :

-3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Les personnes qui ont elles-mémes eu a passer par le
processus de guérison sont plus a méme d'amener les autres
a cheminer vers cette guérison (Fletcher et Kirmayer, 1997,
p. 194; Laugrand et Oosten, 2008, p. 58).

5 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 6 affirmations
dont :

- 6 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée




ANNEXE F

GRILLE D’ANALYSE DES ELEMENTS EVANGELIQUES

Voici les éléments typiques du discours évangélique ayant émergé de ma revue de la

littérature. Les catégories en gris pale ont été ajoutées par moi et dans un seul but de

classification permettant de retrouver facilement et rapidement chaque élément dans ce

long tableau.

Eléments typiques du discours évangélique présents dans
le discours et les actions des femmes innues de I’Eglise
Aiamieu Mamuitun

Jésus

Accepter Jésus Christ comme son sauveur ou seigneur
personnel, y compris en le disant au mode actif (Gooren,
2010, pp. 96, 106; Lougheed, 2005, p. 20). Demander,
inviter ou recevoir Jésus-Christ dans sa vie ou dans son cceur
(Gooren, 2010, pp. 96, 103).

3 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 5 affirmations
dont :

- 5 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Abandonner, céder ou donner soi-méme ou sa vie a Christ
(Gooren, 2010, p. 96).

2 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 2 affirmations
dont :

- 2 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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Se dire pardonné par/avec Jésus (Lougheed, 2005, p. 12).
Dire que Jésus est mort pour soi personnellement (Gooren,
2010, p. 96).

4 femmes ont
évoqué cet élément
dans 5 affirmations
dont :

-4 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Trouver, rencontrer, arriver a connaitre ou se tourner vers
Jésus-Christ (Gooren, 2010, p. 96).

1 femme a évoqué
cet élément dans 2
affirmations dont :
-2 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Avoir une relation personnelle avec Christ (Gooren, 2010, p.
96; Lougheed, 2005, p. 12). Parler de Jésus comme un ami
ou un compagnon. Connaitre Jésus personnellement ou avoir
une connaissance personnelle de Jésus (Gooren, 2010, p. 96)
ou de Dieu (Buchard, 2013a, pp. 72-74).

9 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 32 affirmations
dont :

- 32 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Voir Jésus comme central (Bebbington, 2003, p. 16).

6 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 7 affirmations
dont :

- 6 en accord

- 0 en désaccord

- 1 mitigée

L'expression : étre une nouvelle créature en Jésus-Christ
(Gooren, 2010, p. 98).

1 femme a évoqué
cet élément dans 1
affirmation dont :
- 1 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

S'attendre au retour du Christ (Lougheed, 2005, p. 18).

0 femme n’a évoqué
cet élément dans 0
affirmation dont :
-0 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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Pré-conversion et €tre la cible du prosélytisme

Présence d'une socialisation religieuse primaire :
catholicisme dans le cas des Innus (Gooren, 2010, p. 98).

9 femmes ont
évoqueé cet ¢lément
dans 13 affirmations
dont :

- 11 en accord

- 0 en désaccord

- 2 mitigées

Etre insatisfait du catholicisme (Gooren, 2010, p. 104).

5 femmes ont
évoqué cet élément
dans 13 affirmations
dont :

- 13 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Etre confronté & sa mortalité et son insignifiance (Gooren,
2010, p. 103).

3 femmes ont
évoqué cet élément
dans 3 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Avoir la réalisation que qqch manque dans sa vie (Gooren,
2010, p. 98).

1 femme a évoqué
cet élément dans 1
affirmation dont :
- 1 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

La haine ou l'insatisfaction exprimées pour la consommation
d'alcool ou autres comportements pécheurs de sa vie
(Gooren, 2010, pp. 98, 104-106).

10 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 17 affirmations
dont :

- 16 en accord

- 0 en désaccord

- 1 mitigée

Résister pendant un temps avant de finalement céder a Dieu
(Gooren, 2010, p. 96).

6 femmes ont
évoqueé cet ¢lément
dans 9 affirmations
dont :

- 8 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée
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Avant de se convertir, avoir toujours été a la recherche de
Dieu (Gooren, 2010, p. 103).

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 15 affirmations
dont :

- 15 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Avant de se convertir, respecter ses voisin.es qui sont déja
évangéliques (Gooren, 2010, pp. 103, 105).

4 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 6 affirmations
dont :

- 6 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Le fait d'étre invité par un.e ami.e dans une autre église
(Gooren, 2010, pp. 98, 103-105).

12 femmes ont
évoqué cet élément
dans 16 affirmations
dont :

- 16 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Conversion

Se décrire comme convertie, sauvée, née de nouveau ou étre
devenue une chrétienne (Gooren, 2010, p. 96), avoir vécu
l'expérience de la conversion (Buchard, 2013a, p. 73), la
conversion comme ¢étant au centre de 1'évangile (Lougheed,
2005, p. 17) et au centre de la vie du chrétien évangélique
(Bebbington, 2003, p. 16; Roy, 2008, p. 25).

4 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 9 affirmations
dont :

- 8 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

Acceptation rapide du besoin de se repentir. Ex: 1 mois, 4
visites. (Gooren, 2010, pp. 98, 105)

4 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 4 affirmations
dont :

-4 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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La conversion marque un « avant » et un « apres »,
changements rapides dans sa vie, suivant sa conversion
(Gooren, 2010, pp. 98, 106).

11 femmes ont
évoqué cet élément
dans 57 affirmations
dont :

- 21 en accord

- 27 en désaccord

- 9 mitigées

Avoir un fort désir de changer sa vie (Gooren, 2010, pp. 103,
105-106; Willaime, 2004, pp. 167, 170).

3 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 7 affirmations
dont :

- 7 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Se dire sauvé par la foi seulement (Lougheed, 2005, p. 12;
Smith, 2005, p. 32).

0 femme n’a évoqué
cet élément dans 0
affirmation dont :

- 0 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Le récit de vie est raconté en 3 étapes : avant, a la
conversion, apres (Dejean, 2011, pp. 86-87; Willaime, 2004,
p. 167).

12 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 12 affirmations
dont :

-2 en accord

- 6 en désaccord

- 4 mitigées

Faire du prosélytisme

L'injonction d'évangéliser, étre prosélyte, afin d'en amener
d'autres a se convertir (Bebbington, 2003, p. 16; Lougheed,
2005, pp. 13, 17; Willaime, 2004, pp. 169-170). Besoin
urgent de donner son témoignage suite a sa conversion
(Gooren, 2010, p. 938).

9 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 29 affirmations
dont :

- 24 en accord

- 4 en désaccord

- 1 mitigée

Sentir l'injonction d'étre ostentatoire : il faut que ¢a se voie
par sa vie que la personne est chrétienne (Fath, 2014, p. 927;
Lougheed, 2005, p. 17; Willaime, 2004, pp. 170-171).

12 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 30 affirmations
dont :

- 25 en accord

- 4 en désaccord

- 1 mitigée
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Considérer qu'il ne faut pas se couper du reste de la sociéte,
qu'il faut continuer d'habiter dans le monde afin de pouvoir
évangéliser (Buchard, 2013a, pp. 92-93; Fath, 2014, p. 931;
Lougheed, 2005, p. 23).

1 femme a évoqué
cet élément dans 1
affirmation dont :
- 1 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Positions théologiques

Croire au baptéme devant étre dispensé€ pour les gens en age
de croire (Lougheed, 2005, p. 14).

1 femme a évoqué
cet élément dans 1
affirmation dont :
- 1 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Avoir une assurance d'aller au ciel (Lougheed, 2005, p. 18).

3 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 3 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Croire que Dieu peut faire/fait des miracles (Lougheed,
2005, p. 18).

4 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 14 affirmations
dont :

- 14 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Croire en une seule vérité révélée et s'opposer au relativisme
(Lougheed, 2005, p. 23).

2 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 2 affirmations
dont :

-0 en accord

- 2 en désaccord

- 0 mitigée

Les événements malheureux et inévitables sont percus
comme des €tapes nécessaires et raisonnables en vue d’un
futur bien dont seul Dieu omniscient connait l'issue
(Buchard, 2013a, p. 75).

6 femmes ont
évoqueé cet ¢lément
dans 10 affirmations
dont :

- 10 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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Glossolalie et dons de I'Esprit

Voir une grande importance dans 1’exercice des dons de
I’Esprit : glossolalie et son interprétation, enseignement,
prophétie, guérison et accomplissement d’autres miracles
(Buchard, 2013a, pp. 72, 86-88).

4 femmes ont
évoqué cet élément
dans 12 affirmations
dont :

- 11 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

Voir une grande importance dans le parler en langues plus
précisément (Buchard, 2013a, pp. 85, 87-88).

1 femme a évoqué
cet élément dans 3
affirmations dont :
-3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Relativiser, rejeter l'importance des dons de I'Esprit
(Buchard, 2013a, p. 89).

0 femme n’a évoqué
cet élément dans 0
affirmation dont :

- 0 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Bible

L’acceptation de la Bible en tant qu’autorité religieuse et
morale premiere (Bebbington, 2003, p. 16; Buchard, 2013a,
pp- 72, 76; Fath, 2014, p. 926, Lougheed, 2005, p. 12;
Smith, 2005, p. 32).

8 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 10 affirmations
dont :

- 8 en accord

- 2 en désaccord

- 0 mitigée

La Bible, devant étre interprétée de maniere littérale
(Buchard, 2013a, p. 76; Roy, 2008, p. 25), mais nécessitant
une certaine interprétation grammatico-historique (Buchard,
2013a, p. 78).

4 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 5 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 2 mitigées

Voir son intérét personnel et pour sa vie dans ce qui est écrit
dans la Bible (Bebbington, 2003, p. 16; Buchard, 2013a, p.
82; Smith, 2005, p. 32).

9 femmes ont
évoqueé cet ¢lément
dans 20 affirmations
dont :

- 19 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée




202

Voir une importance dans la pratique de la lecture de la
Bible. Considérer qu'on devrait davantage lire sa Bible, étre
plus assidue et ce, a chaque jour. (Buchard, 2013a, pp. 72,
80)

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 16 affirmations
dont :

- 15 en accord

- 1 en désaccord

- 0 mitigée

Priére

Voir une importance dans la pratique de la priére (Buchard,
2013a, pp. 72, 80, 83).

9 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 36 affirmations
dont :

- 34 en accord

- 1 en désaccord

- 1 mitigée

Considérer qu'il faut prier a chaque jour (Buchard, 2013a,
pp. 83-84).

6 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 7 affirmations
dont :

-7 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Entre évangéliques, prier énormément les uns pour les autres
(Buchard, 2013a, p. 84).

5 femmes ont
évoque cet ¢lément
dans 15 affirmations
dont :

- 15 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

L'assemblée des croyant.es

Se sentir faire partie d'une communauté de croyants qui
dépasse les frontieres de son propre peuple (Willaime, 2004,
p. 177).

5 femmes ont
évoqué cet élément
dans 13 affirmations
dont :

- 10 en accord

- 3 en désaccord

- 0 mitigée
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Engagement communautaire fort dans 1'église suite a la
conversion (Mossiere, 2019, p. 127).

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 27 affirmations
dont :

- 25 en accord

- 1 en désaccord

- 1 mitigée

Assiduité dans la fréquentation du culte (du dimanche matin)
(Buchard, 2013a, p. 80; Fath, 2008, p. 93). Penser qu'une
chrétienne évangélique doit aller régulierement a 1'église
(Buchard, 2013b, p. 98), plus précisément aller au moins une
fois/semaine au culte (Buchard, 2013b, p. 99).

13 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 23 affirmations
dont :

- 14 en accord

- 4 en désaccord

- 5 mitigées

Se caractériser par une forte inscription dans une
communauté ou des liens serrés et solides unissent
I’ensemble des membres, une fraternité solidaire (Buchard,
2013b, pp. 97-98; Fath, 2014, pp. 931-933).

13 femmes ont
évoqué cet élément
dans 61 affirmations
dont :

- 44 en accord

- 12 en désaccord

- 5 mitigées

Concevoir 1'église non pas comme un batiment, mais comme
le rassemblement des croyants (Buchard, 2013b, p. 99). Le
batiment en tant que tel n'est pas sacré (Fath, 2014, p. 925;
Smith, 2005, p. 33).

3 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 3 affirmations
dont :

- 3 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée

Ne pas étre ancré dans une Eglise est quelque chose de
mauvais (Buchard, 2013b, p. 101).

3 femmes ont
évoqué cet ¢élément
dans 7 affirmations
dont :

- 1 en accord

- 6 en désaccord

- 0 mitigée

Croire que tous sont égaux dans I'église (Smith, 2005, p. 32).

4 femmes ont
évoqueé cet ¢lément
dans 6 affirmations
dont :

-4 en accord

- 1 en désaccord

- 1 mitigée
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En réaction a la société majoritaire

Se sentir a contre-courant de la société majoritaire (Buchard,
2013a, p. 94), se sentir ou s'attendre a subir de la persécution
de la société majoritaire (Lougheed, 2005, p. 13).

9 femmes ont
évoqué cet élément
dans 20 affirmations
dont :

- 12 en accord

- 5 en désaccord

- 3 mitigées

Une distanciation, une fermeture, voire un rejet de certaines
valeurs contemporaines de la société majoritaire (Lougheed,
2005, p. 23), par exemple par rapport aux thémes de
I’homosexualité, de I’avortement et des rapports sexuels
avant le mariage, ou encore des roles hommes/femmes
(Buchard, 2013a, pp. 71, 90-91).

4 femmes ont
évoqué cet ¢lément
dans 5 affirmations
dont :

- 5 en accord

- 0 en désaccord

- 0 mitigée
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LEXIQUE

A

Aiamieu Mamuitun
Signifie « rassemblement de priere » en innu-aimun (Monique). Il s’agit du nom
de I’église baptiste évangélique située a Uashat.

Alcooliques anonymes (AA)

Les Alcooliques anonymes sont un mouvement international venant en aide aux
femmes et aux hommes aux prises avec une dépendance a 1’alcool. Les
membres se réunissent a chaque semaine dans des groupes locaux afin de
s’encourager dans la sobriété et suivent des principes directeurs tels que les
Douze étapes, les Douze traditions de I’unité et les Douze concepts de service
(AA-Québec, 2017). Selon Monique, Mani-Utenam a son propre groupe AA,
qui est toujours en fonction en 2016.

Al-Anon
Al-Anon est un groupe d’entraide destiné aux proches d’une personne
alcoolique. Ce groupe est associ¢ au mouvement des AA puisque ses membres
pratiquent également les Douze étapes. (Al-Anon/Alateen. Québec-Est et
Nouveau-Brunswick francophone, 2019)

Ancien

Bertrand, dans son mémoire « Représentations sociales et roles des femmes
dans les églises baptistes évangéliques franco-québécoises », définit un ancien
de la fagon suivant: « Bibliquement, un ancien et un pasteur sont des
synonymes. Par ailleurs, beaucoup d'Eglises appellent "pasteur" le "pasteur” qui
est salarié¢ dans I'église et désignent sous le nom d' "ancien" un "pasteur" qui
n'est pas rémunéré. Un ancien est un homme (il ne peut y avoir d' "ancienne"
dans la communauté étudiée) qui a une ancienneté dans la foi, qui a un bon
témoignage, c'est-a-dire que ses agissements et propos sont conformes a ses
croyances, qui a une crédibilité dans sa foi et qui est capable d'enseigner la
Bible. » (Bertrand, 2010, pp. 127-128)
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Appel
Aussi appelé « appel a la conversion ». Lors d’un service ou d’une réunion
évangglique, il s’agit d’un moment présidé par 1’orateur principal qui appelle a
se convertir publiquement devant tous les gens présents. La personne se sentant
interpellée par cet appel décide alors de faire le pas et d’accepter Jésus dans son
ceeur. (Favre, 2013, p. 59)

B

Baptéme du Saint-Esprit ou baptéme dans I’Esprit
Pour Willaime, le baptéme du Saint-Esprit est central dans le mouvement
pentecotiste. Selon 1’auteur, il est souvent caractérisé par la glossolalie (le parler
en langues) et est une des trois étapes vers le salut (1999, pp. 6-7). Cependant,
Naomi et Lise m’ont informé que le baptéme du Saint-Esprit n’était pas toujours
nécessairement accompagné de glossolalie et pouvait se manifester
différemment d’une personne a 1’autre.

Baptistes
Les baptistes sont une branche nombreuse du protestantisme et ils sont
subdivisés en plusieurs dénominations. Leur théologie est habituellement
calviniste, ils pratiquent généralement le baptéme par immersion et ils
accordent une autonomie aux églises locales. (Fath, 2008, p. 172)

C

Campagne d’évangélisation
Evénement de prosélytisme évangélique visant  attirer les foules afin d’amener
un grand nombre de personnes a se convertir en méme temps. Une campagne
d’évangélisation peut également étre un endroit ou se manifestent des miracles.
Dans certains milieux évangéliques, cet événement peut E&tre appelé
« croisade ». (Dejean, 2011, p. 364)

Conversion
Fath décrit la conversion comme un « changement d’orientation de la vie de
quelqu’un sous I’effet d’une expérience religieuse personnelle [...]. Assimilée
a une "nouvelle naissance" (décrite dans le chapitre 3 de 1’Evangile de Jean), la
conversion marque un "avant" et un "apres" dont le pivot est la foi en Jésus-
Christ, reconnu comme sauveur et seigneur. (2008, p. 174) Bebbington décrit
la conversion comme étant la croyance que les vies ont besoin d’étre changées.
Avec le biblicisme, la centralité de la Croix et le militantisme, la conversion est
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une des quatre principales caractéristiques qui forment la base de I’évangélisme
(Bebbington, 2003, p. 16).

E

Evangélique
« Branche majoritaire du protestantisme mondial, le mouvement évangélique
met 1’accent sur la conversion. La centralité de la Bible, I’unicité du salut en
Jésus-Christ et ’engagement militant. Trés peu institutionnalisg, il valorise les
assemblées locale ferventes et prosélytes ». (Fath, 2008, p. 175)

G

Glossolalie
Cette aptitude est habituellement présente dans les églises pentecotistes et les
mouvements charismatiques sous [’appellation « parler en langues ». La
glossolalie désigne I’aptitude vue comme miraculeuse de parler en plusieurs
langues inconnues au moment de la pri¢re. (Fath, 2008, p. 176)

I

Innu-aimun
Signifie « langue innue ».

K

Kakushapatak
Le kakushapatak est appelé « sorcier » ou « jongleur » par les Jésuites (Le
Jeune, 1635, p. 19) et « chamane » par les anthropologues (Armitage, 1991;
Laugrand, 2002). Peter Armitage (1992, p. 22), en parlant de la cérémonie de
la tente tremblante, explique que ce rituel est trés puissant mais peut également
étre mortel pour la personne qui s’y aventure sans avoir suffisamment de
pouvoir manitushiun. Une personne qui posseéde suffisamment de ce pouvoir
peut alors étre reconnue comme kakushapatak pouvant officier la tente
tremblante. Il n’y a qu une fagon d’accumuler ce manitushiun et ¢’est en menant
une vie entiére en tant que chasseur (Duchesne, 2017, pp. 47-48). Le pouvoir
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est proportionnellement égal au nombre de gibier tu¢ dans une vie (Op. cit.).
Egalement, les indications pour faire la kushapatshikan sont données par un
mishtapeu a son chasseur par la voie du réve (/bid.; Vincent, 1973, p. 71).

Kamatoaiamiat
Le mot kamatoaiamiat référe a «ceux qui prient bizarrement » et est
systématiquement utilis¢ a Uashat mak Mani-Utenam pour référer aux
baptistes.

Kauapishit
Le mot kauapishit (Antane Kapesh, 1976, p. 8) signifie les Blancs, les gens non-
autochtones au teint pale. La racine uapau fait référence a la couleur blanche
(Lemoine, 1901, p. 277).

M

Manitushiun
Le pouvoir manitushiun, autrefois cumulé par les chasseurs expérimentg€s, est
un pouvoir d’action par la pensée et la volonté (Gagnon, 2007, p. 451). Voir
aussi kakushapatak.

Matutishan
Le matutishan (prononcer meteshan ou mete’han) signifie la tente a suer en
innu-aimun. Cette petite tente ronde fermée ou sont placées des pierres tres
chaudes est utilisée comme médecine pour soulager les maux d’ordre
psychologique et physique en faisant suer abondamment les participants
(Fontaine, 2006, p. 37).

Ministére

Dans les églises évangéliques, un ministere est un lieu d’implication ou les gens
qui fréquentent 1’église locale peuvent décider de contribuer de maniere
pragmatique a la vie ecclésiale. (Fath, 2008, pp. 37-38) Pour une personne, son
ministere pourra par exemple étre d’aider a I’enseignement biblique des enfants
a I’école du dimanche (généralement durant le temps de la prédication pour les
adultes) ou pour une autre, ce pourra étre de diriger la période de louange devant
la congrégation (comme c’est le cas pour Mayna). Ces implications sont
habituellement bénévoles.

Mishtapeu
Esprit tutélaire aidant les Innus en cas de besoin, comme par exemple dans la
tente tremblante (Armitage, 1992, pp. 10-11). Chaque personne innue avait son
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propre Mishtapeu et la facon de le rencontrer était d’€tre reconduit et laissé seul
dans la forét par un proche parent plus agé. Le Mishtapeu venait alors a la
rencontre de la personne et la suivait toute sa vie durant. (Savard, 2004, p. 124)

Pasteur
« Le pasteur est I’équivalent, chez les protestants, du curé chez les catholiques :
c’est le clerc en charge de la communauté locale, responsable de 1’enseignement
religieux (prédication) et de I’accompagnement des fideles. Il est généralement
marié et travaille en équipe » (Fath, 2008, pp. 177-178), dépendamment de la
taille de I’église locale.

Pentecotisme

«N¢ a la fin du XIX® siécle a partir d’un courant méthodiste et baptiste, le
pentecdtisme a depuis connu un essor spectaculaire. Qualifi¢ parfois de
"protestantisme émotionnel", il met 1’accent sur les miracles du Saint-Esprit
(tels qu’ils sont décrits dans le récit biblique de la Pentecote), notamment sur la
glossolalie comme signe indispensable du baptéme de 1’Esprit. Les Assemblées
de Dieu (ADD), sont la principale dénomination pentecdtiste. » (Fath, 2008, p.
178)

Pihanessen
Signifie « mocassins » en innu-aimun.

Protestantisme
«Une des trois branches du christianisme (a coté¢ du catholicisme et de
I’orthodoxie), le protestantisme fonde sa 1égitimité non pas sur une institution
sainte, mais sur un texte : la Bible (principe de la sola scriptura). Décléricalisé
et décentralisé, le protestantisme s’étire entre un pdle libéral (libre examen) et
un pdle fondamentaliste. Entre les deux, des centaines de dénominations,
Eglises, mouvements. » (Fath, 2008, pp. 178-179)

Saint-Esprit
Dans les Actes des apotres (chapitre 2), les Apotres sont remplis du Saint-Esprit
et sont ensuite capables de s’exprimer en d’autres langues. Par cette action,
plusieurs personnes présentes de différentes nations se convertissent et sont
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ensuite baptisés. Cette descente du Saint-Esprit arrive suite aux paroles de Jésus
(chapitre 1, verset 8) ou il informe les Apotres qu’ils recevront cette puissance
(Segond, 1974).

Dans le mouvement évangélique, le salut est obtenu lorsqu’il y a conversion.
Voir Conversion.

Spiritualité amérindienne, spiritualité autochtone

T

Alexandra Beaulieu qualifie la spiritualité amérindienne comme « un ensemble
de discours, de concepts, de symboles et de cérémonies, répandu a I'échelle pan-
amérindienne (i.e. nord-américaine), malgré la diversité des cultures des
Premieres Nations » (2012, pp. 171-172). Ce mouvement a débuté dans les
années 1970 par I’influence de leaders de la nation Lakota et s’est répandu chez
les différentes communautés autochtones, pour arriver ensuite chez les Innus de
la Basse-Cote-Nord vers la fin des années 1990. Il inclue des symboles tels que
le cercle, les six directions, la roue de médecine; des ¢léments tels que la sauge,
le foin d’odeur, le cedre, la pipe, le tambour; des rituels tels que le cercle de
partage, la tente a sudation, la cérémonie du lever de soleil, la cérémonie de la
pipe sacrée; des valeurs, concepts et attitudes tels que l'interconnexion de toute
chose et 'harmonie cosmique qui en découle, le respect, le partage, la sobriété,
I'humour; et peut se dérouler dans des lieux et utiliser des moyens tels que les
cérémonies, les powwow et les rassemblements, les centres de désintoxication
et de thérapie, les prisons, la communauté, le territoire et Internet (/bid., pp.
171-174).

Tshenutshuap

Signifie « la maison des ainé.es » en innu-aimun. Il s’agit du nom du foyer pour
personnes agées de Mani-Utenam.

Tshishe-Manitu

U

Signifie « Dieu » ou « grand esprit » (Duchesne, 2017, p. 146)

Utshimauat

Signifie « maitres » en innu-aimun. La forme singuliere est utshimau. Ce terme
est utilisé pour désigner les esprits maitres des animaux, chacun gouvernant son
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espece animale : le utshimau des caribous est Kanipinikassikueu, celui des
animaux aquatiques est Missinak", celui des ours est Mashk", etc. (Armitage,
1992, pp. 9-10)
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