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RESUME

A partir de ’analyse critique des écrits des jésuites de la Nouvelle-France, nous tentons
de décrire I’évolution des conceptions relatives aux intérieurs de chapelles au cours d’une
période donnée et dans un lieu précis (la colonie frangaise au XVII® siécle). La notion de
« décor » a été négligée en histoire et en anthropologie de I’art au profit de « 'image » qui a
fait ’objet ces dernieres années de plusieurs travaux. Par conséquent, I'introduction analyse
la notion de décor : celle-ci s’avére intrinséque au concept de « sujet » tel qu’il s’est élaboré
a la Renaissance. De surcroit, la dialectique issue de l'aristotélisme médiéval entre corps
du fidele et sanctuaire rend possible de définir dans ses grandes lignes les spécificités du
catholicisme latin. En s’appuyant sur les Relations des jésuites nous décrivons au chapitre
I la mise en place des premiers décors de chapelles de mission jésuite en Amérique du Nord
en faisant valoir les enjeux inhérents a la construction de décors religieux destinés a la fois
aux peres et & leurs missionnés. Le deuxieme chapitre est consacré a I’histoire des divers
chantiers décoratifs destinés aux Hurons domiciliés vivant dans la vallée laurentienne. Sont
tour & tour étudiés le décor de la chapelle de Notre-Dame de Foy et celui de la chapelle
de Lorette non loin de la ville de Québec. Au chapitre II1, a partir d’un passage d’un
journal de mission jésuite, nous tentons de comprendre la description d’un des autels de la
premiere chapelle de Saint-Frang¢ois-de-Sales & Chaudiéres en 1683. En effet, celui-ci est sans
ambiguité sur les concessions des jésuites envers la spiritualité et la culture des Abénacuis et
son analyse détaillée invite & remonter le fil historique de I’évolution de l’apostolat jésuite
au cours du XVII®. En conclusion, nous revenons sur la notion de « décor » afin d’en
révéler les limites épistémologiques et historiques dans le contexte des missions jésuites de
la Nouvelle-France a I'époque moderne.

MOTS CLES : JESUITES, DECORS, NOUVELLE FRANCE, MISSION, AMERIN-
DIENS DU NORD-EST



INTRODUCTION

En choisissant d’étudier les décors des chapelles de mission jésuite en Nouvelle-France
au XVII® siecle, nous avons, d’une certaine fagon, pris au mot Norbert Elias qui constatait
dans son ouvrage sur la société de cour sous le régne de Louis XIV que pour comprendre
I’homme du XVII® siecle « il ne suffit pas de faire appel & des métaphores linéaires a deux
dimensions seulement. Il faut des métaphores spatiotemporelles »!. De fait, vouloir étudier
les décors religieux, c’est d’abord s’interroger sur le statut du sujet dans I'espace, ses rap-
ports au surnaturel et le role qu’il confére aux objets cultuels et artistiques qui peuplent les
sanctuaires catholiques. Puis, il s’agit d’étudier les fonctions de médiation ou de symbolisa-
tion que le sujet leur assigne, non pas uniquement dans une phase préparatoire, mais tout
au long de I'étude de cas entreprise, tant une telle notion dans le champ de la discipline
historique est diffuse et n’a pas encore fait 'objet de 1'éclairage qu’elle mérite.

Mais avant d’aborder une telle enquéte, on doit expliquer les raisons pour lesquelles nous
avons été amenée a privilégier la dimension spatiale et cognitive afin de réévaluer I'apostolat
jésuite en Nouvelle-France et les expressions culturelles auxquelles il a donné lieu. Le pre-
mier volet de cette recherche se veut un bref survol historiographique et méthodologique.
Dans un premier temps, nous proposons une recension critique des principaux auteurs
qui ont abordé le contexte missionnaire jésuite de la Nouvelle-France et dans un second
temps, nous évaluons dans quelle mesure les fondateurs de I'histoire de 1'art chrétien ont
usé du « paradigme spatial » qui sous-tend I'idée de décor religieux. La problématique du
décor cultuel, extrémement complexe, puisqu’elle implique de s’interroger sur la question
du « sujet » et de son rapport au divin et aux espaces de représentation (registre cogni-
tif) sera entreprise a partir de notre analyse des Ezercices spirituels d’Ignace de Loyola,
témoignage incstimablce pour saisir les questions cruciales que se posaient les missionnaires
au seuil de I'époque moderne, autrement dit au moment ol le concept de « sujet » s’élabore

et concourt & donner une nouvelle intelligibilité au monde (GAUCHET, 2007)2.

L1As, 1985, p. 278-279.

ZNotre réflexion est a cet égard redevable des contributions du philosophe Marcel Gauchet. Sur la
naissance du « sujet » qui marque la modernité et qui a des implications structurelles et anthropologiques
colossales pour une compréhension de I'histoire occidentale, voir GAUCHET, 2007, chap. 11 (« La grammaire
de Vautonomie »), chap. 11T (« Le surgissement de I'Etat et I'éloignement du divin »), chap. IV (« La
fondation en droit et I'invention de I'individu »). Nous ne connaissions pas ses travaux pendant ’élaboration
de notre méthode d’enquéte et, par conséquent, nous n’en parlerons pas dans la présentation de notre
méthodologie. De plus, sa théorie de "émergence d’une modernité est encore en cours de publication; il



Munis d’une définition minimale & partir d’un texte historique fondateur, nous parti-
rons & la recherche des « décors » de chapelles de mission jésuite de la Nouvelle-France a
travers une lecture critique des Relations des jésuites pour tenter de comprendre de quelle
fagon ils ont été congus et élaborés par les peres au cours de la premiére moitié du XVII®
siecle. Quels étalent les principaux enjeux de la mise en place de chapelles de mission,
étaient-elles une préoccupation essentielle dans la vie missionnaire? Si, en effet, comme
nous allons tenter de le démontrer, les chapelles de mission au XVII® siecle en Amérique
du Nord étaient congues comme indispensables & 1’évangélisation et a la pastorale, quelles
en sont les raisons 7 De plus, de quelle maniére se sont-elles transformées au cours du siécle 7
D’un point de vue méthodologique, il ne s’agit pas dans ce premier chapitre de confirmer ce
que l’on aura constaté dans notre analyse du texte ignatien, mais de démontrer comment
I’expérience américaine révele mieux que le ferait une doctrine (qui n’existe d’ailleurs pas)
les ressorts anthropologiques qui animent les jésuites en matiere décorative. Nous montre-
rons qu’il ne s’agit pas d’invariants ahistoriques puisque des évolutions voient le jour sur
le nouveau continent du fait de I'inédit de I’environnement et de ses habitants amérindiens
qui ont une toute autre tradition spatiale et « ornementale ». Les deux chapitres suivants
s’attachent & des cas précis. L’un est consacré aux divers chantiers décoratifs du village des
domiciliés Hurons qui se sont déployés au cours de leurs diverses relocations dans la vallée
laurentienne de 1650 & 1680 ; 'autre est une enquéte sur les relations entre les jésuites et
les Abénaquis & partir d'une description dans le journal d’un jésuite d’un décor temporaire
élaboré en 1683 pour les Abénaquis du village de Saint-Francois & Chaudiere et qui fait
état de la conciliation entre traditions amérindienne et francaise. Nous tentons de mieux
comprendre les raisons historiques, anthropologiques et artistiques d’une telle concession
a 'univers amérindien. En conclusion, nous revenons sur la question du paradigme spatial
pour lequel nous avons opté afin d’en marquer les limites épistémologiques et historiques

dans le contexte des missions de la Nouvelle-France a I'époque moderne.

nous manque donc du recul pour P'intégrer dans une recension critique. Ceci explique également pourquoi
nous avons utilisé ses résultats de maniére parcimonieuse méme si nous sommes convaincue de I'importance
de sa pensée dans les sciences humaines, en particulier pour notre sujetl de recherche qui tente de s’affilier a
Panthropologie historique a laquelle Gauchet apporte ses premiers fondements théoriques. Pour la prise en
compte de sa pensée dans la recherche nord-amérindienne, Anne Doran est 'une des premieres a faire sienne
son approche transversale et transdisciplinaire afin de proposer une ethnologie des Montagnais chrétiens au
XX® siecle (DORAN, 2005).



Etat de la question

Avant 1970, il faut surtout se tourner vers les écrits religieux - principalement les mo-
nographies des paroisses — pour recueillir des informations sur les chapelles de mission
et les villages des domiciliés amérindiens. Grace & ces premieres recherches historiques,
un matériel archivistique est mis a jour donnant lieu & un récit historique la plupart du
temps dépourvu de toute réflexion méthodologique et critique (FAILLON, 1865-1866 ; BEAU-
BIEN, 1898 ; ScoTT, 1902). Qui plus est, les décors artistiques des missions jésuites ne sont
pas traités en prenant en compte le contexte d’évangélisation dans lequel ils furent créés. Ils
appartiennent a ’histoire de la Nouvelle-France sans que I’on s’interroge sur le fait qu’ils ont
été réalisés pour une population en majorité autochtone. De fait, les villages amérindiens
accueillant les missionnaires ou ceux créés par les jésuites dans la vallée laurentienne pour
les autochtones convertis sont percus comme les résultantes d'un concours de circonstances
malheureux et provisoire®. Pour la plupart des auteurs du XIX® et du début du XX siecles,
héritiers d’une pensée évolutionniste, les « réductions » ne sont que des refuges pour une
population autochtone « en voie de disparition ». Dépositaires des « restes » des nations
amérindiennes, de tels villages n’ont rien a apprendre sur I'histoire de la colonie, tout au
plus sont-ils envisagés comme les prémisses des communautés paroissiales qui bien souvent
s’installeront par la suite en ces lieux (SULTE, 1886 ; BEAUBIEN, 1898 ; ScoTT, 1902)4.

Ainsi, rares sont les auteurs qui considerent que I'histoire des missions et des interac-
tions entre autochtones et jésuites aient pu tenir un réle prépondérant dans cette histoire
canadienne-francaise qu’ils tentent d’édifier. Ajoutons a cela, une histoire mouvementée
difficilement compréhensible sans une meilleure connaissance de la culture amérindienne.
Quant on sait que la plupart des populations autochtones chrétiennes ont déménagé plu-
sieurs fois au cours du XVII® siécle et qu’il faut attendre le XVIII® siecle pour pouvoir les

inscrire dans des lieux suivant les modalités coloniales en vigueur au XIX€ siécle, on com-

311 faut distinguer les missions des villages de domiciliés ou réductions. Les premieres se déploient le
plus souvent dans les villages amérindiens (les missions fixes) ou consistent & suivre les Amérindiens dans
leur déplacement (les missions volantes) tandis que les réductions sont des villages mis en place dans la
colonie laurentienne pour les Amérindiens passés au catholicisme ou disposés a étre baptisés et a accepter
une tutelle missionnaire et coloniale. Au XVII® siécle, cinq réductions ont été créées par les jésuites : celle
de Sillery et de La Conception dans les années 1630-1650, principalement destinées aux Montagnais et aux
Algonquins, celle de I'ile d’Orléans pour les Hurons chrétiens rescapés de la destruction de leur contrée,
celle de La Prairie de Ja Madeleine non loin de Montréal pour les Iroquois convertis au catholicisme a partir
des années 1660 et celle destinée aux réfugiés Abénaquis de Ja Nouvelle-Angleterre ou du sud de 1'Acadie a
partir des années 1670. !

4On pourrait allonger la liste.



prend mieux pourquoi il était impossible de les inclure dans une historiographie québécoise
hantée par 'ancrage territorial et ’idée d’enracinement. De plus, I'histoire des missions
jésuites est pour le moins mouvante, cosmopolite, marquée par les cultures autochtones,
trois aspects qui n’avaient pas la faveur des historiens de la Nouvelle-France jusque dans
les années 1970. Si ces multiples relocalisations des communautés d’Amérindiens chrétiens
sous tutelle religieuse a l'intérieur de la vallée laurentienne (« les réductions ») n’avaient
pas été a l’origine de la naissance de plusieurs paroisses québécoises, il y a fort & parier
que la littérature sur le sujet aurait été quasi inexistante®. Nous ne pouvons achever cette
partie sans évoquer les intentions apologétiques envers le messianisme jésuite aupres des
autochtones qui sous-tendent la plupart des recherches historiques de ’époque. En particu-
lier, les travaux d’une valeur historique incontestable de Félix Martin et surtout de Camille
de Rochemonteix n’ont pas échappé & I'idée que 'on se faisait a I’époque de I’excellence du
dogme catholique et de la culture frangaise (MARTIN, 1882; ROCHEMONTEIX, 1895-1896).

Néanmoins, 'ouvrage de I'abbé Lionel Lindsay sur la réduction de Notre-Dame-de-
Lorette fait figure d’exception (LINDSAY, 1900). Il offre une étude abondamment docu-
mentée de pieces d’archives d'une importance capitale pour 'histoire des villages domiciliés
dans la seconde moitié du XVII® siecle. A travers ’analyse historique circonstanciée de la
chapelle huronne de Lorette, 'auteur démontre la richesse dévotionnelle et iconographique
des chapelles destinées aux Amérindiens. Il tente de retracer la provenance des objets men-
tionnés par les sources. leurs iconographies et leurs implications dans la vie villageoise.
Cette étude, bien qu’ancienne et marquée d’un ethnocentrisme propre a I'époque, s'avere
encore de nos jours une des rares contributions qui concilie étude des décors et analyse
historique.

A vrai dire, I'histoire des arts au Québec prend véritablement son envol dans les années
19308. Les décors des chapelles de réduction furent d’ailleurs parmi les premiers & étre
étudiés (TRAQUAIR, 1930). Cependant, souci patrimonial et études des arts naquirent dans
un contexte mondial d’exacerbation nationaliste et régionaliste et la plupart des historiens
investirent les ceuvres anciennes d’une signification identitaire. C’est a un professeur d’ar-

chitecture de I'Université Mc Gill, Ramsay Traquair, que nous devons une des premieres

®Sans prétendre & 'exhaustivité, citons en guise d’exemple les paroisses de ]’ Ancienne-Lorette, de Notre-
Dame-de-Foy, du Sault-au-Récollet, de Saint-Francois-du-Lac, de la Sainte-Famille de I'tle d’Orléans ou de
Sillery qui ont donné lieu a de nombreuses monographies dont le premier chapitre est souvent consacré a
la mission amérindienne qui a précédé la paroisse.

Sur I’historiographie de I’art au Canada et au Québec avant 1970, voir LACROIX, 1981, p. 133-149.



formulations d’un souci patrimonial et historique pour les arts anciens au Québec. Consa-
crant plusieurs étés avec ses étudiants a répertorier les églises du Québec et a les photogra-
phier, il réunit en une vingtaine d’années une documentation visuelle inégalée jusqu’ici’.
De plus, sa formation d’architecte 'ameéne a saisir par le dessin ou la photographie les
expressions artistiques et cultuelles a 'intérieur de ’espace qu’elles occupent et, par voie
de conséquence, dans leur relation avec les autres ceuvres en présence. 1l est le premier au
Québec, et I'un des rares encore de nos jours, & avoir présenté les ceuvres dans leur envi-
ronnement immédiat®. Ainsi, en accumulant les vues sur les intérieurs d’églises, parvient-il
A conjuguer lieux de culte et expressions artistiques méme s’il ne prend pas toujours acte
dans ses écrits d'un tel dispositif (TTRAQUAIR, 1947).

Les contributions de Marius Barbeau et de Gérard Morisset sont a cet égard plus
traditionnelles. Tous deux, suivant des perspectives différentes, tentent d’inventorier un
patrimoine du Régime franc¢ais passablement déconsidéré. Le Trésor des anciens jésuites
que livre Marius Barbeau en 1957 a 'avantage de répertorier dans un seul ouvrage les
principaux artefacts provenant des jésuites (BARBEAU, 1957). Cependant, il fait preuve de
moins de rigueur scientifique que Lindsay en se prétant a des interprétations souvent peu
étayées par des documents anciens. Il reste que certaines de ses intuitions sont précieuses
en raison de la qualité de ses informateurs. Rompu a la méthode ethnologique, il accorde
en effet une importance a la tradition orale qu’elle provienne des Canadiens frangais ou
des Amérindiens®. Barbeau est aussi le premier & avoir tenté de mettre & jour la culture
amérindienne qui pointe derriére ces décors et ces artefacts. En se refusant a une hiérarchie
des expressions culturelles suivant leurs provenances ou leurs valeurs esthétiques, il a ex-
humé des documents visuels et oraux qui ne nous seraient sirement pas parvenus sans ses

10

enquétes et ses connaissances ethnographiques ™.

Avec Gérard Morisset, conservateur du Musée du Québec de 1953 a 1965, nous assistons

"Ce fonds est conservé a la Collection d’Architecture Canadienne (CAC) de I'Université McGill
de Montréal. La description de ce fonds documentaire a été publiée : BIBLIOTHEQUE BLACKADER-
LAUTERMAN D’ARCHITECTURE D’ART, 1987. Nous renvoyons également a la base de données informatisée :
cac.mcgill.ca/cac/traquair/index.htm.

8La tendance semble devenir de plus en plus fréquente en France et au Québec de reproduire les ceuvres
dans leur milieu originel lorsque cela est possible, en particulier dans les cas des tableaux d’autel qui
appartenaient a I’origine & une menuiserie de retable. Voir CousiNIE, 2006 pour les retables parisiens et
LaNDRY ET DEROME, 2005 pour ceux de Ja Cdte-de-Beaupré sous le Régime francais.

9Lire, par exemple, la notice consacrée au relief représentant une Vierge a I’Enfant conservé A Iéglise
Sainte-Marie de la Beauce qu'il interprete a partir de la tradition orale et de I’observation visuelle comme
il le ferait pour un artefact ethnologique, BARBEAU, 1957, p. 108-118.

1L AcroO1X, 1981, p. 142.



4 une institutionnalisation de I’histoire de ’art au Québec. A I’instar de Traquair, il utilise
la photographie & des fins de recensement et élabore un répertoire artistique de la province
insurpassé jusqu’ici (BAnQ Québec, fonds Gérard Morissset, Inventaire des ceuvres d’art).
De plus, en retranscrivant les comptes des fabriques paroissiales, il établit de maniere fiable
la provenance et I’ancienneté de nombreux tableaux et statues créant en quelque sorte un
panthéon des ceuvres québécoises'! qui sera largement étudié par la suite mais malheureu-
sement au détriment de l’analyse d’autres documents textuels susceptibles de détenir de
nouvelles informations. Pour ce qui est de ses analyses, force est de reconnaitre qu’elles
ne sont pas trés utiles. Empressé d’attribuer et de dater suivant la tradition du connois-
seurship!?, ses interprétations se cantonnent & une bréve description iconographique et
stylistique et & des attributions a I’emporte-piece'?. 1l faut dire que I'urgence de conserver
un patrimoine en perdition explique en grande partie le caractere quantitatif plutdt que
qualitatif de ses travaux. Qui plus est, formé a Paris, Morisset a le défaut de ses congéneres
francais. Il connait peu les travaux déterminants de I’historiographie allemande et semble
avoir boudé les publications américaines. Rien de tel avec Marius Barbeau qui se situe
entre les deux continents et a la croisée de I’ethnologie et de I'histoire. Ancien étudiant de
Marcel Mauss et assistant de Franz Boas, 1l est trés au fait des grands bouleversements
que connurent les sciences humaines a ’orée de la premiére guerre mondiale dus en partie
a la naissance de la sociologie a Paris et a celle de 'anthropologie culturelle en Amérique
du Nord.

Méme si la monographie de Lindsay sur Notre-Dame-de-Lorette, la documentation vi-
suelle réunie par Traquair, le catalogue raisonné de Barbeau et la recension de Morisset
ouvraient un champ d’exploration sans pour autant épuiser le sujet, peu d’historiens de
I’art ont analysé les art issus des activités apostoliques. Pour tout dire, I’essentiel de la
recherche est due a Frangois-Marc Gagnon qui, au cours des années 1970, consacra deux
ouvrages aux arts sous le Régime francais en s’attardant tout particulierement sur les ac-

tivités artistiques des missionnaires et des prétres. 1 y révele Uintérét d’étudier les arts de

Voir, par exemple, sa monographie sur la peinture au Québec, MORISSET, 1960.

2G8ur la méthode d’attribution élaborée par Giovanni Morelli a la fin du XIX€ siecle, voir ZERNER, 1997,
p. 15-30.

13LacROIX, 1981, p. 142-143.

MEOURNIER, 1994 pour le contexte intellectuel de sa formation parisienne et NOwRY, 1995 pour celui de
ses enquétes ethnologiques commandées par Franz Boas.



la Nouvelle-France en intégrant le contexte ecclésial (GAGNON, 1975 et 1976)'3.

La Conversion par l'image est un livre relativement court (GAGNON, 1975). Cependant,
en moins de deux cents pages, il démontre I'importance des arts dans ’entreprise spirituelle
inaugurée par les récollets et prolongée par les jésuites. Selon lui, 'image est au cceur du
processus de conversion. C’est & elle que revient non seulement de véhiculer le message
évangélique mais de convaincre de sa véracité. Bien avant le travail de David Freedberg
sur le « pouvoir des images » (FREEDBERG, 1998), Gagnon s’intéresse, en convoquant les
Relations des jésuites, a la force d’attraction et de répulsion qu’engendraient a 1’époque
moderne les représentations visuelles. Mais & la différence de Freedberg, ce « pouvoir » des
images auraient été, si I'on suit sa démonstration, consciemment utilisés par les jésuites
pour « convaincre » les Amérindiens de la puissance du catholicisme.

Notre enquéte historique sur les décors, reposant également sur la lecture des Relations,
n’est pas parvenue aux mémes résultats. Les images d’évangélisation ne semblent pas si
essentielles dans I'apostolat en Amérique du Nord que le laisse supposer les témoignages
historiques qu’il a réunis. En effet, Gagnon a omis de signaler les textes qui attestent au
contraire de ’abandon ou du peu d’intérét accordé par les jésuites aux images bidimen-
sionnelles dans leur apostolat aupres des Amérindiens. En somme — et comment lui en
porter rigueur puisqu’il est historien de ’art — il semble ne s’étre intéressé qu’aux images
artistiques alors que d’autres objets cultuels et artistiques tenaient un role dans la vie
de la mission. De fait, une chapelle ne se résume pas a des tableaux ou a des statues :
reliques, reliquaires, pieces d’orfevrerie, mobilier liturgique, luminaires, Enfant-Jésus de
cire, textiles précieux et, comme nous ’avons découvert pour les chapelles de mission de la
Nouvelle-France, pelleteries, peaux peintes et historiées et surtout (par-dessus tout) wam-
pums et colliers de verroterie s’accumulent dans ces petits espaces indiquant sans 'ombre
d’un doute qu’il s’agit de lieux cultuels investis (au double sens du terme) par les autoch-
tones. Comment en pouvait-il étre autrement ? Ne leur étaient-elles pas destinées?

De plus, I'intérieur d’une chapelle catholique n’est pas seulement un espace visuel,
mais également un complexe multisensoriel qui appartient & une histoire pluriséculaire. Les
images ne sont donc qu’une partie des décors religieux et nous verrons que d’un point de vue

anthropologique, elles étaient loin d’étre considérées comme des éléments indispensables

15Citons également 'étude documentée et rigoureuse de John Porter et Jean Trudel sur les chapelles de
pelerinage du calvaire d’Oka. Ces historiens ne se préoccupent cependant pas du contexte missionnaire et
amérindien de leur réalisation, PORTER ET TRUDEL, 1974.



a la pratique religieuse. Le mobilier liturgique (les autels, les calices ou les parements),
les ex-voto (et les wampums dans le cas des chapelles de mission jésuite), les reliques,
les tombes ont joué un role tout aussi essentiel dans la configuration intérieure des lieux
ecclésiaux. De plus, les objets artistiques et cultuels ainsi que le lieu sacré qui les regoit
(chapelle mais aussi autel de fortune dans certains cas) s’inscrivent le plus souvent dans
un espace villageois lui-méme inscrit dans une région. Il faut tenir compte de la géographie
particuliere de 'emplacement des lieux ecclésiaux dans le contexte de la colonie francaise
pour mieux comprendre la fonction et la portée des objets cultuels et artistiques. Il est, par
exemple, loin d’étre anodin qu’une image (estampe, statue ou tableaux) soit utilisée sur un
autel temporaire, dans une chapelle inscrite dans une maison-longue, dans une chapelle de
pelerinage ou méme au cours d’une messe en plein air ou lors des échanges protocolaires
de présents (et les cas sont multiples et variés a I’époque). En raison de cela, avons-nous
sciemment, dés le début de notre recherche, voulu travailler sur les « décors » afin d’avoir
la marge de manceuvre la plus large possible.

Pour conclure sur ces auteurs, constatons qu’aucune de leurs analyses ne cherchent a
étudier le contexte historique singulier des missions jésuites relativement aux autres espaces
artistiques. 1l faut dire que sans une connaissance approfondie des cultures autochtones,
il était difficile de dire plus que ce que les textes des missionnaires révélaient de maniere
explicite. Il faudra la naissance de l’ethnohistoire dans les années 1950 et ses premiers
résultats dans les années 1970 pour que 'histoire des missions et des réductions s’engage
sur d’autres voies.

L’évaluation de I’histoire nord-amérindienne du XV1I¢ siécle est réalisée par Bruce Trig-
ger, en 1976, dans son ouvrage, Les Enfants d’Aataentsic (TRIGGER, 1991). Il est le premier
a offrir une synthese historique sur les Hurons des premiers contacts avec les Européens a
leur dispersion au milieu du XVII€ siecle. I’Amérindien y est pour la premiere fois présenté
comme un acteur & part entiére. Les résultats sont éloquents : ’ethnohistorien démontre
la capacité des Hurons a tirer parti d’une rencontre jusqu'alors présentée comme 1'avant-
courrier de leur « prochaine » destruction. Il souligne également qu’au cours de la premiére
moitié du siecle la colonisation francaise était loin d’étre envisagée comme une conquéte
territoriale et que sans une alliance avec les autochtones et une prise en considération de
leur dynamique culturelle et interculturelle, celle-ci n’aurait pu se produire.

Chose surprenante, son étude s’achéve au seuil des années 1650 avec la création du



village des Hurons domiciliés dans la vallée laurentienne comme si ces derniers ne faisaient
pas vraiment partie de cette histoire qu’il a analysée et interprétéel®. Les Hurons chrétiens
appartiennent-ils encore a I’histoire du peuple huron ou s’inscrivent-ils dans I'histoire de
la Nouvelle-France semble étre la question a laquelle il n’a pas voulu répondre. De fait,
Trigger ne s’intéresse pas a la dimension religieuse et culturelle des interactions franco-
amérindiennes. Néanmoins, les sources principales qu’il utilise proviennent des Relations
autrement dit d’un matériel historique & teneur principalement religieuse, idéologique et
culturelle.

Cornelius Jaenen et James Axtell; pour ne citer que les plus connus, étudient également
les cultures amérindiennes a la lumiére des textes missionnaires (JAENEN, 1976; AX-
TELL, 1981, 1985, 1988, 1992). De plus, ils restituent les dimensions culturelles et idéologi-
ques inhérentes au terrain de mission sans toujours faire appel & des raisons économiques
et commerciales complétant de la sorte les résultats de Trigger.

Cependant, c’est & Dominique Deslandres que I'on doit d’avoir étudié la dimension
spirituelle et religieuse des jésuites de la Nouvelle-France. Dans Croire et faire croire, elle
révele que les missionnaires étaient tributaires dans leur méthode apostolique et pastorale
du climat tridentin et dévot qui fleurissait en France dans la premiere moitié du XVII®
siecle (DESLANDRES, 2003). Ces « agents convertisseurs » — comme elle les appelle afin
de souligner la force de conviction qui les habitait — ont importés des méthodes mises au
point en Europe par I’élite religieuse dans le but de « réformer » leur propre population (en
particulier dans les missions dites « intérieures » d’Italie et de France). Il s’agit donc moins
d’une histoire des missions jésuites en Nouvelle-France que d’une histoire des activités
missionnaires en Europe auxquelles appartiendraient celles de la Nouvelle-France. D’apres
elle, le fait qu’il s’agisse de missions extérieures adressées a4 des peuples extra-européens
n’affecte pas les procédures et I'idéologie des jésuites d’Amérique du Nord. Tout en recon-
naissant la pertinence de sa méthode comparative qui permet de mieux situer les actions
des jésuites qui, en effet, bénéficiaient d’une tradition missionnaire et pastorale élaborée,
nous n’adhérons pas totalement & sa thése principale. D'une part, elle n’étudie que la
premiére moitié du X VII® siecle, période s’il en est, ol les jésuites se reposaient en grande
partie sur leurs formations et les traditions de leur pays d’origine. Toutefois, en n’allant

pas au-dela des années 1650, elle n’est pas & méme de constater ou de faire remarquer a

S TRIGGER, 1991, p. 786-804.
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quel point ces quarante premiéres années en Amérique du Nord-Est ont été également une
période d’apprentissage et de bouleversements pour les peres qui les aménera & prendre de
plus en plus leur distance vis-a-vis de I’épistéme européenne. De surcroit, elle ne parle pas
de la vie culturelle dans les communautés des Amérindiens chrétiens comme si I'histoire
de Papostolat jésuite s’arrétait avec leur conversion, comme si, de la méme facon que Ga-
gnon I’a fait concernant les arts, I’activité missionnaire et les relations entre les jésuites
et les Amérindiens n’étaient qu’une entreprise de « persuasion » et de pouvoir. Pourtant
sa volonté de comparer et de rapprocher les méthodes de prédication et de catéchese sur
le vieux continent avec celles qui prévalaient sur le nouveau aurait di linciter & regarder
du c6té des missions jésuites créées dans la colonie aprées 1650 et a évaluer les différences
ou les évolutions entre apostolat en Huronie ou aupres des Montagnais et des Algonquins
de la premiere moitié du siecle par exemple et celui des villages de domiciliés vingt ans
plus tard. Ces « réductions » de la seconde moitié du siecle furent, en effet, le terrain
de prédilection des enseignements posttridentins. C’est aussi grace a 1’établissement des
réductions que des liens plus étroits entre les jésuites et la mere patrie se sont développés
afin de faire connaitre la réussite de leur apostolat. Le choix chronologique de Deslandres ne
peut pas non plus s’expliquer par les sources a sa disposition. Bien que les Relations aient
cessé d’étre publiées en 1672, les jésuites poursuivent leurs comptes rendus. Pourquoi, par
conséquent, la réduction a-t-elle été négligée alors qu’elle semblait appropriée pour mieux
comprendre le contexte religieux de I'époque et sa dette envers les débats pastoraux qui
animaient 'Europe catholique?

De plus, en choisissant d’étudier la période dite « héroique » de 'apostolat des jésuites
en Amérique du Nord, soit les années 1610-1650, elle a accordé une importance démesurée
aux écrits des premiers supérieurs de la Compagnie de Jésus de la Nouvelle-France qui
tentaient a cette époque d’établir un programme évangélique pour encourager les dévots
de I’Ancien Monde & financer leur entreprise. Leur ton malveillant et intolérant & 1'égard
des populations amérindiennes, leur projet d'imposer une société catholique civilisée ne
présume pas des dispositions des autres missionnaires. N'oublions pas que les Relations des
jésuites sont adressées a la métropole dans un but évident de faire valoir la cause mission-
naire de la Compagnie et que pour ce faire, il était de rigueur de se plier aux impératifs
idéologiques de I'époque (le climat contre-réformiste dans les années 1630-1645, puis abso-

lutiste a partir de 1650-1670) afin d’attirer des dons et des legs. On ne peut, par exemple,



11

tirer des conclusions sur 'apostolat jésuite en Nouvelle-France des déclarations de prin-
cipe des supérieurs de la Compagnie de Jésus comme Paul Le Jeune et Jérome Lalemant
sans d’abord s’interroger sur les raisons pour lesquelles ils dressent parfois un portrait
sans nuances des peuples autochtones. Les missionnaires de terrain, amenés & apprendre la
langue huronne et 4 cotoyer quotidiennement les Amérindiens ont laissé des témoignages
qui- attestaient une volonté de se concilier les missionnés et de s’adapter a leur mode de
vie et a leur maniére de penser. En fait, pour tenter d’écrire une histoire de I'apostolat
jésuite en Nouvelle-France, il faut tout autant tenir compte de leur formation d’origine
européenne et du climat dévotionnel de la France comme I'a fait Deslandres que discerner
les contraintes particuliéres du terrain de mission américain, de la colonisation frangaise
et, par-dessus tout, de la culture des Amérindiens avec qui les missionnaires « de terrain »
ont vécu de nombreuses années.

Compte tenu de 'ampleur des divers registres culturels a envisager pour entreprendre
une étude sur les jésuites de la Nouvelle-France, inutile de dire que les contributions de
Frangois-Marc Gagnon et de Dominique Deslandres sont incontournables : elles révelent et
expliquent la facon dont les dimensions artistique et spirituelle des missions jésuites de la
Nouvelle-France sont essentielles pour une meilleure évaluation de ’histoire coloniale.

Quant a Denys Delage, il se démarque et des ethnohistoriens et des historiens en com-
binant questionnements qui embrassent 1’échelle continentale (aires coloniales francaise,
anglaise, hollandaise et amérindienne) (DELAGE, 1985) et études de cas fondées sur des
problématiques inédites qui renouvellent le champ de recherche (DELAGE, 1982, 1991b).
Dans un de ses articles, il est le premier a analyser les « réductions » suivant leurs propres
configurations politiques et culturelles (DELAGE, 1982). Il admet, comme tous les textes de
I’époque nous y convient, que la conversion au christianisme des Amérindiens doit étre prise
en compte et il va jusqu’a parler « d’intériorisation de la religion nouvelle »!7. A partir de
ce postulat, il cherche les raisons pour lesquelles des autochtones ont accepté au tournant
du milieu du XVII® siecle la religion « exaltée » des Robes noires alors que d’autres ont
refusé d’étre chrétien. Toujours a partir de la littérature missionnaire, il s’enquiert de la
réalité de 'adhésion aux idéaux posttridentins d’une population amérindienne qui obéit
a des valeurs morales et culturelles différentes. Qu’est-ce qui, dans le contexte historique

particulier aux Iroquoiens, a amené ces derniers a accepter la spiritualité des jésuites?

TTDELAGE, 1982, p. 77 : « il eut indéniablement un processus d’intériorisation de Ja religion nouvelle ».
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Il faut reconnaitre que sa recherche en cours le préparait a de telles interrogations.
En effet, dans Le Pays renversé, publié trois ans plus tard, il parvient a la prouesse de
considérer de maniere égale tous les acteurs en présence en Amérique du Nord-Est : non
seulement les Francais et les Amérindiens sont étudiés en détail mais aussi les Hollandais
et les Anglais (DELAGE, 1985). Ainsi, parfaitement au fait de I’histoire sociale, politique
et géoéconomique de chacun des protagonistes de la scene coloniale, est-il 'un des rares
au début des années 1980 a s’aventurer dans une réflexion qui recoupe histoire politique,
économique, religieuse et culturelle. Toutefois, son texte de 1982 ne remplit pas ses pro-
messes. Bn faisant appel a des notions étrangeres a ’objet étudié comme des concepts aussi
généraux que ceux de « légitimation et de fonction de compensation empruntée & Max We-
ber et a Pierre Bourdieu de méme que ceux de répression et sur-impression de Hébert
Marcuse »18, il donne I'impression que la conversion procede d’une aliénation faisant de
nouveau de ’Amérindien un étre passif, le jouet des circonstances ou de la casuistique des
jésuites. 11 finit par conclure que la conversion s’explique par un désir de compensation et de
sublimation de la part d’autochtones placés dans une situation déroutante avec I’étiolement
de leur cadre socioculturel'®. Tout de méme, de telles explications apparaissent rapides. Ne
brile-il pas les étapes? Alors qu’aucune recherche de grande ampleur n’a encore été écrite
sur les convertis, 'auteur s’empresse de reproduire une explication en terme de pure et
simple domination. Les autochtones sont encore pergus comme des victimes et, rien dans
leur vie, ne permettrait d’entrevoir I’Amérindien, fier et integre, que ’on découvre dans les
écrits coloniaux de provenance profane et dans les descriptions littéraires des pourparlers
diplomatiques.

En fait, c’est dans un autre article publié en 1991 que Delage offre les réponses les plus
appropriées aux questions qu’il s’était posées dix ans plus tét (DELAGE, 1991b). Moins
imprécis, il ne présente plus la réduction comme un pur lieu de colonisation. Avec justesse,
1l suggere qu’elle était aussi le lieu de production d’une culture amérindienne d’autant plus
active qu’elle était amenée & conjuguer avec diverses nations européennes. Aussi, contraire-
ment & une histoire plus traditionnelle, n’en conclut-il pas pour autant a la disparition de
ces nations ou a l’extinction totale de leurs traditions. En restituant la valeur participative

de I’Amérindien catholique, il franchit donc une étape qui nous rapproche un peu plus de

BDELAGE, 1982, p. 75. Les notions de Marcuse seront reprises dans Le Pays renversé, cette fois-ci pour
différencier la culture européenne de la culture amérindienne, voir DELAGE, 1985, p. 129-130.

"Norman Clermont qui consacre quelques années plus tard une étude A cette question parvient aux
mémes conclusions, CLERMONT, 1991, p. 53-65.
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la, compréhension de ’évolution du contexte missionnaire jésuite au cours du XVII® siecle
et, par voie de conséquence, de I’histoire des chapelles de mission?®.

En tout état de cause, les néophytes chrétiens n’étaient pas les étres serviles et soumis
aux diktats jésuites que l'on s’est plu a présenter ou le plus souvent a ignorer de peur de
les dévaloriser. Contrairement a la plupart des historiens des années 1970-1990, qui avaient
maille & partir avec ces protagonistes a la fois chrétiens et amérindiens, Deldge n’a pas hésité
a se confronter & une réalité culturelle mal aisée a saisir compte tenu des schémes mentaux
qui régissent encore nos connaissances. En décrivant une réalité locale, en n’invoquant pas
une seule détermination mais un réseau de conditions, il est parmi les premiers a restituer
la singularité de 'univers « amérindien chrétien »?'. Les grands schémas théoriques (pour
ne pas dire téléologiques) sont abandonnés a la faveur d’explications liées & ’objet étudié.
Delage replace I’Amérindien chrétien du XVII® siecle au centre de ’espace qu’il occupe. 11
définit son action politique et diplomatique a 1’échelle provinciale et méme continentale.
Les autochtones défendent le territoire de la Nouvelle-France, participent a son expansion
économique et & sa vie politique et entendent étre respectés comme des acteurs essentiels
de son développement.

Qui plus est, Pauteur souligne deux aspects capitaux au sujet des missions et des
réductions de la Nouvelle-France : d’un ¢6té, les Amérindiens du XVII® siécle, catholiques
ou non, se considérent non comme des sujets mais comme des partenaires des autorités colo-
niales ; de I'autre, ils ne sont pas percus par les colons comme des étres totalement différents
d’eux. Partageant parfois la méme religion et surtout les mémes intéréts économiques et
politiques, les alliés Amérindiens (Algonquins, Montagnais, Hurons et Abénaquis en parti-
culier) font partie intégrante de la colonie. C’est au au cours du XVIII® siécle qu’une nou-
velle conception verra le jour en raison d’une présence démographique d’origine européenne
plus forte mais aussi, bien que Deldge ne I'indique pas, des prémisses d'une idéologie raciale
a la fin du reégne de Louis XIV?2.

Les études de Deldge, a la fois macrohistoriques et microhistoriques, ont le mérite de

20Les contributions d’Alain Beaulieu sont également essentielles (BEAULIEU, 1987, 1990, 1999). A plus
d’un titre, il se rapproche de Denys Delage, en particulier dans son usage raisonné de plusieurs outils
théoriques tributaires d’une enquéte historique rigoureuse. L'un comme l'autre sont soucieux de reconstituer
les contextes socioculturels des Amérindiens qu’ils soient convertis ou non en tenant compte des spécificités
de la colonie francaise.

“1Citons également les travaux de Ruth Phillips pour les productions artisanales et commerciales des
Amérindiens chrétiens du XVIII® et du X1X® siécles, PHILLIPS, 1998.

22pour apparition d’une théorie raciale & la fin du X VII® siecle en Europe, voir GLI102Z1, 2000, p. 478-486.
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mettre en scene chacun des acteurs de la scene coloniale avec la volonté d’inscrire les
Amérindiens dans le concert des nations présentes sur le continent. Il n’en demeure pas
moins qu’a aucun moment une explication provenant de I’histoire religieuse et culturelle
n’est avancée pour expliquer les villages des domiciliés. Et, pourtant, ces derniers doivent
avant tout leur existence a une volonté missionnaire méme si elle intégre les affaires poli-
tiques et commerciales de la colonie dans ses visées évangélique et pastorale. Il est avant
tout question d’une homogénéité religieuse et culturelle dans les villages de mission, que
celle-ci soit effective ou pas. Sans ce désir des jésuites d’une commune appartenance de
croyances, les aspects politiques et diplomatiques, les alliances n’auraient peut-étre pas pris
la tournure qu’elles ont eues au XVII® siecle et 'histoire franco-amérindienne aurait cer-
tainement été différente. Enfin, en invoquant a I'instar de Trigger des facteurs strictement

23 4] 4

3

économiques et politiques pour expliquer les conversions gnore ce que la « recons-
titution d’un réseau des représentations » tant du c6té européen qu’amérindien pourrait
apporter & une meilleure compréhension de ce phénomene subjectif qu’est la « foi » ou la
conversion.

A ce jour, une seule étude est consacrée aux réductions de la Nouvelle-France, celle
de Marc Jetten (JETTEN, 1994). Issue d’une maitrise, elle tient une place a part dans
notre recension. En premier lieu, nous devons a cet ouvrage d’avoir choisi de travailler
sur les chapelles de mission et tout particulierement sur celles de réduction. Avec le recul,
cette approche a transformé notre perception de I’histoire de la Nouvelle-France pour deux
raisons. La premiére est la rigueur et apparente facilité avec laquelle les six réductions
(cinq jésuites et une sulpicienne) qui ont vu le jour dans la vallée laurentienne au cours
du XVII® siecle sont présentées. Le souci de Jetten de les décrire sans en tirer de conclu-
sions hétives leur redonne toute leur importance dans la vie culturelle et politique de la
colonie francaise. Les données factuelles®®, tirées des Relations mais aussi des documents
civils®®, attestent du dynamisme des communautés des autochtones catholiques souvent

ignorés et dévalorisés en raison de leur passage au christianisme. La seconde tient a 1’ab-

Z3Voir, par exemple, ce qu’il conclut dans Le Pays renversé : « Le missionnaire va utiliser le commerce
a des fins religieuses en obtenant de la part du marchand une politique de prix et une politique de vente
d’armes qui favorisent les conversions. |...] Concrétement, le gouvernement donnera davantage de présents
aux convertis qu'aux autres, mais & partir de 1642, le gouverneur ne remettra des présents qu’aux seuls
convertis & I’exclusion des « palens », DELAGE, 1985, p. 129.

2 Démographie, vie économique, pratiques funéraires et rituelles, impacts des épidémies, des guerres, des
périodes de famines sont tour a tour abordés.

23 Archives des colonies, série C11A, correspondance générale du Canada, Aix-en-Provence, Centre des
archives d’outre-mer.
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sence de parti pris avec laquelle il considére les Amérindiens chrétiens dont il ne cherche
pas a expliquer la conversion, mais la maniére dont ils integrent le catholicisme professé
par les jésuites. Comme Ruth Phillips le fera pour les Amérindiens du XIX¢ siecle, la
conversion n’est plus envisagée comme une forme de déculturation?®. De plus, en tentant
de concevoir ces villages comme des unités socioculturelles relativement autonomes, Jetten
met en relief les caracteres essentiels du monde « réduit » : ferveur religieuse, discipline
et adhésion aux modeles religieux qui leur étaient imposés mais aussi autonomie politique,
dynamisme économique et culturel. De surcroit, comme Deldge 'avait fait avant lui, il
souligne I'indépendance des autochtones vis-a-vis du politique montrant, textes a I'appui,
qu’ils avaient leurs propres conseils décisionnels auxquels les jésuites ne pouvaient parti-
ciper que de maniere consultative. En somme, conversion ne veut pas dire soumission et
il est donc possible d’étudier ces populations sans verser dans ’angélisme véhiculé parfois
par les Relations des jésuites.

Qui plus est, Jetten avance l'idée d’un syncrétisme religieux tout en restant fort prudent
et use d’une heureuse expression en parlant de « christianisme & Pamérindienne »%7. 11 faut
dire qu’en ouvrant son étude sur les réductions du Paraguay qui auraient, selon lui, servi de
modeles aux jésuites francais, il était tout disposé & concevoir l'idée d’'un métissage cultu-
rel?®. Sur ce dernier point, nous ne le suivons pas n’étant pas convaincue par la prégnance
du modele jésuite paraguayen sur la création des premiers villages amérindiens enclavés
dans la colonie laurentienne. Un tel rapprochement di principalement & Paul Le Jeune
dans les années 1630 ne suffit pas a offrir un modele explicatif général comme Marc Jetten,
mais aussi Paul-André Dubois?®, I'ont fait dans leur recherche sur les « réductions » de la

Nouvelle-France®?. De plus, en débutant enquéte sur le postulat d’une influence décisive

2Dans Trading Identities. Ruth Phillips souhaite prendre ses distances avec des travaux qui envisagent
« autre » comme un disparu afin d’en désamorcer toute la force contestatrice. Constatant que « '’hybridité
culturelle » a été percue dans la culture occidentale de maniére négative, toutl particulierement au XI1X¢
siecle en Angleterre et au Canada, elle précise que I'idéologie coloniale ne voulait pas considérer Faulochtone
des « réductions » dans la mesure ou une telle acceptation comportait un danger potentiel pour 'idéologie
dominante. Refuser l'autre dans sa contemporanéité. ne le saisir que dans un passé auquel il n’appartient déja
plus, conclure, méme en le regretlant. a sa disparition, c’est se refuser a le comprendre et a le connaitre. La
démonstration de Ruth Phillips est & ce propos sans appel : 'hybridité culturelle est signe de dégénérescence
identitaire, pour ne pas dire un déni d’identité, que ce soit pour les Victoriens du X1X¢ siécle ou pour les
premiers anthropologues américains. Voir PHILLIPS, 1998, p. 14-25, 50-51, 134-146.

2TJETTEN, 1994, chap. 11T « L’émergence d’un christianisme a I"amérindienne », p. 89-121.
28 JETTEN, 1994, chap. 1 « Un modele pour toutes les missions : les réductions du Paraguav », p. 15-33.
®Dusois, 2004, p. 85-88 (« Influence de la France paraguayenne sur la France issionnaire »).

30Citons les sources sur lesquelles ils s’appuient : RJ 3, p. 144-145 |Pierre Biard en 1611 tirant des
enseignements des « ratés » des missions espagnoles et convoquant les critiques a ce sujet de Joseph Acosta
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de I'apostolat jésuite espagnol sur celui de I'évangélisation francaise, on s’empéche de com-
prendre les véritables raisons de la configuration particuliere de 'apostolat jésuite frangais
intimement associé, en particulier dans les années 1630-1650, & la mise en place d’une
colonie frangaise qui entend se démarquer des autres puissances coloniales qu’elles soient
espagnoles, hollandaises ou anglaises. Comme Gliozzi le démontre, les stratégies coloniales
et les idéologies qui les sous-tendent obéissent a des rivalités entre nations européennes qui
luttent pour leur suprématie sur le continent amérindien (GLI0ZZI, 2000)3!. Qu’il s’agisse
d’évangélisation, de choix politiques ou d’idéologie, la dynamique coloniale de I’époque mo-
derne implique de se démarquer des autres puissances et d’adopter des stratégies coloniales
en adéquation avec les projets nationaux respectifs?. Cela ne revient d’ailleurs pas & dire
que la colonisation de I’Amérique du Nord au XVII® siecle découle des caractéristiques
nationales des pays conquérants®>, mais qu’au contraire celle-ci participe & I’émergence et
a la configuration de ces Etats-nations??.

Finalement, nous rencontrons toujours le méme probléme concernant I’histoire des mis-
sions jésuites : la difficulté & préciser I’évolution de I'apostolat jésuite et la tendance a
prendre pour des pétitions de principe des idées formulées par les jésuites dans des écrits
qu’ils destinent & I’Ancien Monde. De fait, les missionnaires seront amenés a rapidement
évoluer compte tenu a la fois de I'histoire accélérée de la colonie américaine en phase
d’élaboration et de la situation exceptionnelle de ces missionnaires qui passeront de nom-
breuses années au contact des autochtones avant de pouvoir véritablement les évangéliser.

C’est peut-étre cela, au-dela des questions propres a notre discipline, que nous aimerions

sclon quoi il faut catéchiser avant de baptiser]; Paul Le Jeune c¢n 1633 : « Il me semble que les nations qui
ont une demeure stable se convertiroient aisement, je puis dire des Hurons tout ce que nous en a escrit il
y a quelque temps le Pere d’un jeune-homme des Paraquais, sgavoir est, qu’il y a grandement & souffrir
parmi eux, mais qu’il s’y peut faire de grands fruicts » (RJ 5, p. 32); Le Jeune en 1637 : « Je responds
a cela, que si celuy qui a escrit cette lettre, a Jeu la Relation de ce qui se passe au Paraquais, qu'il a veu
ce qui se fera un jour en Nouvelle-France. [...] Ces peuples oll nous sommes, sont tout semblables a ces
autres Ameriquains nommez Paraquais, lesquels se mangeoient, il n’y a pas longtemps » (RJ 12, p. 220);
Frangois Le Mercier en 1638 : « La raison que nous leur alleguons de nostre propre experience en tout plein
d’idolatres & d’infideles, & comme ceux fraischement du Paraquay, les contente le plus; lesquels enfin ont
ouvert les yeux a la vérité de ’'Evangile » (RJ 15, p. 126).

3111 faut lire I'ensemble de la démonstration.

323ur ’émergence des états européens au XVII® siecle, nous nous reposons d’un point de vue historique
sur GOUBERT, 1966 et 1990 et d'un point de vue anthropologique sur GAUCHET, 2007.

33Ce que donne parfois le sentiment Denys Deldge dans le Pays renversé en expliquant les divers types
de colonisation européenne (frangaise. hollandaise et anglaise) d’aprés leurs configurations sociopolitiques
et économiques, DELAGE, 1985.

34A notre connaissance, cet aspect n’a pas encore fait 'objet d’une étude (du moins dans le cas de la
France).
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mettre de I'avant dans notre recherche. La soutane des jésuites ne doit pas faire oublier
que ces hommes appartiennent & leur milieu socioculturel d’origine et qu’ils participent
au méme titre que les autres colons a une logique géoéconomique et politique dont ils en-
tendent étre des acteurs essentiels. De plus, en dépit de cette appartenance a une tradition
nationale et coloniale, les missionnaires n’ont pas tous eu la méme formation, ils n’ont pas
fréquentés les mémes colleges, les mémes noviciats et les mémes maitres spirituels. Ils ne
sont pas non plus issus des mémes milieux sociaux a une époque ol ’appartenance sociale
(noblesse, bourgeoisie moyenne ou modeste, voire paysannerie) tenait un réle capital dans la
constitution des personnalités, dans les stratégies individuelles et les attitudes collectives®?.
Par voie de conséquence, les jésuites selon leur origine familiale, leur affinité et leur bagage
intellectuel et spirituel ont développé des réseaux de connaissance et d’influence avant leur
départ pour le Nouveau Monde qui décideront parfois de leur choix dévotionnel, de I'atti-
tude & adopter face a divers obstacles, de leur prise d’autonomie vis-a-vis de la métropole
et surtout du discours qu’ils tiendront a leurs correspondants ou a leur lectorat. Comment
aussi ne pas évoquer leur évolution psychologique, idéologique au cours de leur vie dans
les missions d’Amérique du Nord-Est 7 Certains ont passé des dizaines d’années dans les
villages amérihdiens, ont parlé quotidiennement les langues autochtones, ont consacré une
partie de leur temps a confectionner des dictionnaires, des catéchismes et des préches sans
parler des nombreux voyages en canots ou a pied afin de suivre leurs missionnés dans les
chasses hivernales, les ambassades printaniéres ou estivales. Les missionnaires de terrain
(la majorité) vont étre durant de longues années en « apprentissage » pour maitriser un
environnement sonore, visuel, culturel, un espace socioculturel et symbolique qui se dérobe
a la culture de 'ancien monde et surtout ils vont réclamer du temps pour comprendre les
cultures autochtones. Ainsi l’apostolat jésuite en Nouvelle-France est-il moins une idéologie
qu’une histoire.

Richard White et Gilles Havard dans leurs travaux respectifs sur le « Pays d’en Haut »
(Grands Lacs et Mississipi) ont étudié les relations euro-amérindiennes au cours de la se-
conde moitié du XVII® siecle en intégrant les dimensions culturelles méme si les aspects
économiques et politiques ont eu leur préférence (WHITE, 1991; HavarDp, 2003)%. Les

missionnaires jésuites, qui tiendront un role essentiel dans I'exploration de I’Ouest et du

3*Sur la structure sociopolitique d’Ancien Régime et les divers horizons d’attente ainsi que les rivalités
internes des groupes d’intéréts selon que I'on soit issu de la noblesse, de la bourgeoisie ou du tiers état, lire
ELias, 1985.

3®Richard White privilégie les aspects politicoculturels et Gilles Havard les aspects socioculturels.
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Sud du continent et dans les alliances entre Francais et autochtones (Algonquins supérieurs
et nations sioux en particulier) du fait de leur expertise linguistique, politique et culturelle
des sociétés amérindiennes, ne sont pas étudiés dans leurs spécificités. Bien que qualifiés de
médiateurs culturels par les deux historiens, ces derniers n’expliquent pas les raisons qui
ont amené les peres a cette « médiation ».

Richard White a travers le concept de « middle ground » insiste sur la création d’une
société interculturelle aux rouages complexes, d’autant que la plupart des interactions au
KVII® siecle obéissent aux protocoles diplomatiques amérindiens et & leur mode culturel.
Souvent en quelques remarques incisives parmi une reconstitution historique soignée, il
livre la complexité des interactions et la multiplicité des registres impliqués : commer-
claux, politiques, symboliques et spirituels. De plus, il établit que les acteurs amérindiens
ont développé des relations avec les Européens de la méme maniére qu’avec les autres
nations amérindiennes, l’alliance et les protocoles diplomatiques étant intrinséques a leur
société. En relativisant la présence européenne et la puissance coloniale, il restitue, par
conséquent, aux Amérindiens de la région des Grands Lacs I'important réle politique et
culturel qu’ils avaient effectivement au XVII® et XVIII® siecles.

Gilles Havard, qui entend corriger I’étude de White en faisant valoir que le « métissage
culturel » n’exclut pas de facto une logique impérialiste & 1'ceuvre chez les dirigeants co-
loniaux, propose une histoire de la Nouvelle-France qui renoue, si 'on peut dire, avec la
métropole. Cette derniére avait en effet un pouvoir décisionnel certain et des moyens de
controle sur ses agents coloniaux a partir de 1663, date de la reprise en main de I’adminis-
tration de la colonie par Louis XIV et son ministre Colbert. En revanche, en souhaitant a
juste titre mettre I’accent sur I'impérialisme francais qui anime les dirigeants coloniaux, il a
tendance & minimiser les interactions entre autochtones et colons, qu’ils soient simples ha-
bitants ou missionnaires, ou celles des nations amérindiennes entre elles. De plus, méme s’il
insiste sur les phénomenes d’acculturation dans le Pays d’en haut, il indique rarement que
les alliances franco-amérindiennes ont déja une soixantaine d’années et ue, par conséquent,
la. soumission au pouvoir métropolitain, telle que les sources de 1’époque le laissent trans-
paraitre, cachent bien souvent sous des formules d’allégeance a I’absolutisme au Roi-Soleil
des logiques internes & la colonie. Peut-étre omet-il cet aspect parce que Richard White, lui,
a insisté sur la naissance dans le Pays d’En Haut d’une culture nord-américaine spécifique

qui ne doit rien ou si peu a I’Europe et tout aux interactions entre Amérindiens, traiteurs
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et agents coloniaux ? En fait, ces deux études sont complémentaires, ce qui montre a quel
point il est difficile de se passer des schémes du « métissage » (ou de « I'interculturalité »)
ou de ceux de domination et de rapports de pouvoir dans la description d’une réalité his-
torique. A vrai dire, aucun de ces deux concepts ne semble adéquat pour restituer la fagon
dont les acteurs eux-mémes concevaient la réalité coloniale, amérindienne ou missionnaire.

A notre connaissance, le seul chercheur soucieux de décrire ’histoire de la Nouvelle-
France en terme d’interaction et de réciprocité qui n’ait pas fait reposer son argumentaire
uniquement sur des déterminations politiques ou économiques (et donc sur le principe in-
trinseque de dominant et de dominé) est Laurier Turgeon (T'URGEON, 2003a et 2005). En
effet, celui-ci se situe non seulement au niveau des faits objectifs mais entend traiter les
appropriations culturelles ou processus de réciprocité en terme de « représentations ». Son
entreprise est d’autant plus digne de mention qu’il prend en compte I'imaginaire autochtone
pour expliquer les échanges®”. Quand on sait la difficulté d’inférer des sources historiques
I’état d’esprit de ces mémes Amérindiens, force est de reconnaitre que son étude sur I’ap-
propriation culturelle (dans son acception la plus large) du chaudron de cuivre européen
ou des perles de coquillage et de verroterie releve de 'exploit. 11 reste que cette ouverture
vers une histoirc culturclle « des représentations et des usages » n’a pas encore été suivie
d’effets au Québec3®. En l'occurrence, le déplacement de la problématique du producteur
(PEuropéen dans ce cas-ci) au récepteur culturel (les Amérindiens), la valeur participative
de l'autochtone comme consommateur et acteur du produit qu’il « incorpore » dans sa
propre tradition culturelle n’a encore suscité qu’un faible écho. En tout état de cause, il
est un des rares a notre connaissance qui propose une histoire culturelle qui traverse les
champs disciplinaires et qui tente de dépasser les clivages entre dimensions politique et
religieuse. Il y est parvenu, pensons-nous, grace & ses diverses tentatives pour comprendre
la culture matérielle issue de 'interaction culturelle entre Amérindiens et colons comme le
chaudron de cuivre ou les perles de verroterie qui se prétaient a une analyse qui fait feu de

tout bois, tant aucun de ces objets n’appartient & une culture spécifique. D’une certaine

37Sur I'imaginaire et la culture matérielle des Amérindiens du Nord-Est américain, les travaux de Georges
Hamell dans les années 1980 sont déterminants et ont profondément influencé Laurier Turgeon dans sa
volonté de tenir compte de I'archéologie et de la cosmographie autochtone, voir HAMELL, 1983, 1986-1987,
1992, 1996.

38Sur la scéne internationale. une telle réflexion sur les pratiques et les représentations culturelles date
d’une trentaine d’années. Le principal instigateur de cette nouvelle problématique en France est Michel de
Certeau qui avec Arts de faire, paru en 1980, a transformé la méthodologie de I’histoire culturelle. Voir
pour un point de vue sur la question : DOSSE, 2002, p. 443-507 (« chap. 1V : Le quotidien réinventé ») et
POIRRIER, 2004.
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fagon, en refusant « d’identifier » ces objets, il s’est donné la possibilité de les comprendre.

A cet égard, en s’intéressant aux dons des chanoines chartrains (estampes, statues, re-
liquaires) pour les domiciliés hurons et abénaquis dans les années 1670-1700 ainsi qu’aux
envois de wampums latinisés de la part de ces derniers en guise de remerciements ou d’ez-
voto, André Sanfacon dresse un portrait inédit des chapelles de mission : celles-ci sont
des espaces artistiques et dévotionnels d’une richesse insoupgonnée. Reliquaires finement
ouvragés, grande estampe de la main d'un des meilleurs burineurs du temps, sculptures ar-
gentées agrémentent ces modestes édifices ecclésiaux (SANFACON, 1988, 1989, 1990, 1991,
1996a, 2006). De surcroit, en étudiant le contexte historique de ces envois, il a permis
d’évoquer la vie culturelle des domiciliés et de leurs missionnaires a ’échelle transcoloniale.

Pour ce faire, Sanfagon s’intéresse aux objets envoyés de part et d’autre de 'océan et
aux interactions culturelles qu’ils impliquent (SANFACON, 1996a). Proche en ce sens de
Turgeon, puisqu'il s’efforce de dépasser les clivages identitaires en étudiant les objets artis-
tiques sans préjuger au départ de leur signification, il a tendance néanmoins a surimposer
des hypothéses étrangeres au contexte étudié comme celui « d’échanges d’identité ». En
effet, il propose dans son article de 1996, un modele théorique pour analyser ces envois. Ces
échanges, wampums contre reliquaires, lettres provenant des Amérindicns contre lettres du
chapitre francais, scellent symboliquement des ententes entre les chanoines et les domiciliés.
En s’appuyant sur le célebre texte sur le don de Mauss (MAuss, 1950), il part du préalable
que ces échanges illustrent la volonté de réciprocité des jésuites (auxquelles les domiciliés
étaient conviés)®®.

De fait, les échanges transatlantiques sont en partie & l'origine des décors des chapelles
des Hurons et des Abénaquis. Les autochtones, du moins I'idée qu’ils s’en faisaient, aménent
les jésuites & les inclure dans un réseau d’échanges qui dépasse le continent américain. Il
est vrai également qu’en placant '’échange au cceur de ce réseau culturel, on replace les
destinataires (les Amérindiens) aussi bien que les commanditaires (jésuites et Européens)
au cceur de 'interprétation et par la échappe-t-on & une vision simpliste de domination
culturelle. Qui plus est, 'historien octroie une place prépondérante a ce qui constitue la
condition sine qua non de la cohésion sociale chez les Amérindiens : I'échange d’objets
symboliques. Malgré tout, nous regrettons qu’il n’ait pas interrogé le modele explicatif

qu’il emprunte. Etait-il nécessaire de convoquer le modeéle maussien ? Ne sacrifie-t-on pas

39S ANFACON, 1996a, p. 452-453.
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a un modele étranger au contexte que l'on étudie? En effet, I'Essai sur le don et les
notions de réciprocité qu’il convoque doit son existence & I’analyse de phénomenes se pro-
duisant & I'intérieur d’une seule culture tandis que dans les cas qu’étudie Sanfagon, il s’agit
d’échanges entre deux univers différents. De plus, une fois la « transculturalité » constatée,
il semble que les sources et les objets se taisent comme si tout avait été dit quand on parle
« d’échange et de don ». Finalement, le « don » n’est pas une spécificité de la culture
autochtone; il existe aussi dans la tradition occidentale. Celle-ci, méme & la fin du XVII®
siecle, n’a pas été totalement supplantée par une idéologie mercantiliste. Sanfagcon occulte
cet aspect comme d’ailleurs Denys Delage dans Le Pays renversé qui ne confére qu’aux
seuls autochtones les notions de générosité et de désintéressement tandis que la culture
occidentale est considérée comme soumise aux lois du marché®®.

Selon nous, la réalité est plus complexe. Les jésuites participent pleinement aux réseaux
commerciaux et a I'idéologie mercantiliste ; toutefois, ils sont aussi porteurs d’une tradition
évangélique qui place le don et I'acte de générosité au cceur de leurs idéaux. Récemment,
Jérome Baschet a montré combien les aspirations communautaristes ont perduré tout
au long de I’époque moderne et aussi comment 1’on doit user avec circonspection de la
si évidente imposition du capitalisme dans I’expansion de la culture occidentale?!. Or,
précisément, ces envois de reliques et d'images dévotionnelles sont I'occasion pour les reli-
gieux de déployer tout un discours sur les liens fraternels qui unissent Hurons et Abénaquis
chrétiens aux dévots de I’Europe.

Comme nous avons tenté de le montrer dans cette bréve recension sur la littérature qui
a trait de pres ou de loin aux missions jésuites et en particulier aux villages des domiciliés,
les acquis sont & la fois foisonnants et insuffisants. Que ce soit en histoire ou en histoire
de I'art, 'univers du christianisme amérindien a peu retenu 'attention des chercheurs, &
I’exception notable de Marc Jetten. De toute évidence, il fallait que la culture amérindienne
soit mieux connue et fasse I'objet d’un travail approfondi et scientifique pour que les in-
teractions entre jésuites et autochtones puissent étre étudiées. De méme, il fallait sortir de
I'orniére du schéme manichéen de la « conquéte » et restituer la dimension amérindienne
de I’Amérique du Nord apres I'arrivée des Européens, ce & quoi ont répondu des auteurs

comme Bruce Trigger, Denys Delége, Alain Beaulieu, Richard White et Gilles Havard.

“*DELAGE, 1985, p. 88-172 (« Problématique de I’échange inégal »).

1] s'agit de I'une des théses principales de l'ouvrage (BASCHET, 2004). De son cété, Jacques Godbout
a récemment analysé comment le « don » dans sa dimension « non intéressée » existait dans les sociétés
consuméristes et ultralibérales de I'Occident contemporain (GopBOUT, 2007).
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Pour ce qui est de 'histoire religieuse, le constat est plus mitigé. La recherche historique,
en faisant sienne les apports de I’ethnohistoire, a boudé les travaux de I’histoire spirituelle
qui s’est pourtant développée en parallele. Par exemple, peu de chercheurs ont utilisé les
résultats de Michel de Certeau sur la spiritualité jésuite au XVII® siecle*?. Pourtant, le
«vague mystique » a bien atteint la Nouvelle-France®; qui plus est, elle s’est nourrie
de la rencontre avec les Amérindiens. Sans conteste nombre de jésuites « exilés » furent
habités par cette spiritualité qui concevait 1’altérité comme un idéal religieux, peut-étre
méme comme |'unique idéal spirituel possible au seuil de I’époque moderne. C’est ce que
nous nous emploierons & préciser au cours de cette enquéte historique.

Dans le méme ordre d’idées, bien que les ethnohistoriens postulent a juste titre que les
Amérindiens ont une « histoire » apres 'arrivée des Européens, ils n’envisagent pas que
les jésuites eux aussi ont été déterminés par cette rencontre et ont évolué au fil de leur vie
dans la colonie. Ce déni historique de ’apostolat en Amérique du Nord est d’ailleurs un des
traits des recherches historiques passées (Trigger, Axtell, Gagnon) ou présentes (Delage,
Jetten, White, Deslandres, Havard, Turgeon). Méme si les écrits des jésuites sont parmi les
sources utilisées, aucun des historiens cités ne semblent avoir réalisé & quel point les mis-
sionnaires ont évolué au cours du X V1€ siecle non seulement en raison des bouleversements
religieux, politique et économique qu’a connu le XVII® siecle francais, mais aussi du fait
qu'ils ont profondément été influencés par les cultures autochtones qu'ils cotoyaient, sans
parler des autres acteurs de ’histoire coloniale comme les dirigeants coloniaux, les instances
ecclésiastiques, les autres ordres missionnaires et les traiteurs, pour ne nommer que les plus
évidents. En tout état de cause, parler de « l'apostolat jésuite » comme s’ll s’agissait d'une
idéologie homogeéne inapte aux changements historiques et politiques semblent avoir porté
préjudice & une meilleure évaluation des interactions entre missionnaires et Amérindiens
et, dans une plus large mesure, a ’histoire de la colonie francaise. N'oublions pas également
que les jésuites deviendront des experts des cultures autochtones et que leurs écrits consti-
tuent encore de nos jours une des sources principales pour une meilleure connaissance des

cultures amérindiennes du XVI®¢ et du XVII® siécles.

42Allan Greer constjtue une exception & cet égard dans sa monographije sur le jésuite Claude Chau-
chetieére et I'iroquoise Catherine Tekakouita, GREER, 2005. Pour la spiritualité jésuite au XVII®¢ sjiecle,
CERTEAU, 1987 et 2005 ainsi que SURIN, 1966 (cette édition critique et annotée par Michel de Certeau
s’avere une mine d’informations pour le climat spirituel jésuite en France et le réseau des dévots frangais
dont certains furent des bienfaiteurs de la Nouvelle-France).

43Francois Roustang est le seul & avoir souligné 'impact de Ja « mystique » chez les jésuites de la premiere
moitié du siecle, en particulier sur ceux qui ceuvrérent en Huronie, ROUSTANG, 1961.
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Il va de soi que cette recherche n’a pas la prétention de proposer une histoire de I'apos-
tolat jésuites au XVII® siecle et des interactions entre jésuites et Amérindiens. Les divers
éclairages apportés a cette question sont encore parcellaires : aucune enquéte a 1’échelle
du siécle n’a été entreprise. Les avancées capitales de ’ethnohistoire (Trigger), de I'his-
toire religieuse (Deslandres), politique et économique (Beaulieu, White, Havard), de la
sociologie historique (Delage, Jetten), de (méme si nous ne I’avons pas évoquée) I’anthro-
pologie nord-amérindienne (SPECK, 1977 ; CALLOWAY, 1990 ; SNOW, 1994 ; TOOKER, 1997 ;
VIAU, 2000; STECKLEY, 2007)%* invitent pourtant & une plus juste appréciation de I’his-
toire missionnaire. Tout se passe encore, en dépit des travaux déterminants a cet égard de
Laurier Turgeon, comme si les catégories académiques occidentales (Amérindiens versus
Européens, religion versus politique, capitalisme versus spiritualité, culture et art versus
économique) empéchaient de sortir de I'orniere du schéma téléologique et identitaire de
I’histoire coloniale®?.

Bien que tous les auteurs dont nous avons parlé utilisent la littérature missionnaire (en
particulier les Relations des jésuites) pour comprendre I'histoire de la Nouvelle-France et
des Amérindiens, ils ne tentent pas d’inscrire ces témoignages dans leur époque. Comme si
les mobiles religieux qui animaient les jésuites étaient & ce point évidents qu’ils dispensaient
de s’interroger sur leurs rédacteurs et les raisons qui les ont poussés a se faire les porte-
parole d’une réalité américaine et coloniale. Pour la plupart, I’élan missionnaire releve de
I'idéologie conquérante avant-courrier de celle politique et économique qui prévaudra a la fin
du régne de Louis XIV. L’idée de religion et de pouvoir n’est jamais questionnée alors qu’au
XVII® siecle cette problématique a été un enjeu colossal qui a favorisé la formation d’une
certaine modernité (GAUCHET, 2007) et qui, de plus, a eu des répercussions considérables
dans la maniere de concevoir une colonie. En outre, comment soutenir (ou ignorer, cela
revient au méme ici) que les jésuites sont venus soumettre les Amérindiens et, dans le
méme temps, reconnaitre la validité des informations sur les cultures autochtones qu’ils
délivrent 7 Pourquoi accepter que ces écrits ont encore une valeur documentaire alors que
I’'on considére leurs rédacteurs comme imbus d’une idéologie conquérante ou méprisante a
I’égard des Amérindiens? A notre connaissance, personne ne s’est interrogé sur les raisons

pour lesquelles les missionnaires, les jésuites mais aussi les récollets et les sulpiciens, ont

*“*Pour ne citer que ceux que nous connaissons le mieux.

45 A ce propos, il faut lire les considérations salutaires de Pierre Bourdieu, Frangois Laplantine et Marcel
Gauchet : BOURDIEU, 2003 ; GAUCHET, 2005 ; LAPLANTINE, 2005.
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tenus & décrire ces sociétés a un lectorat européen alors qu’il s’agissait de les transformer
et de les gagner soit a la religion catholique, soit & la civilisation francaise.

Peut-étre que I'une des raisons de ces contradictions patentes en ethnohistoire et en his-
toire coloniale est 'omission de la spiritualité qui imprégne ces témoignages, de la sensibilité
et de la personnalité des rédacteurs jésuites. En effet, ceux-ci s’'inscrivent dans une tradi-
tion littéraire et spirituelle chrétienne pluriséculaire de la conversion et de 1’évangélisation
qui remonte bien entendu aux modéles apostoliques tels que décrit dans l’Evangile. Pétris
de méditations bibliques et hagiographiques, de littérature dévotionnelle — qui connait
d’ailleurs son apogée en France au moment ou les missions jésuites en Nouvelle-France
prennent de I’expansion (1630-1640) -, ils pergoivent les Amérindiens a travers le prisme
d’une histoire du christianisme passée et présente qui au fil du siécle évolue considérable-
ment sous les assauts de la sécularisation de la société occidentale. Un autre aspect 1ié au
premier nous semble essentiel : on a sous-estimé 'importance de la spiritualité autochtone et
I'impact qu’elle a eu sur les peres. De fait, trés vite les récollets et les jésuites ont découvert
chez les populations algiques et iroquoiennes une forme de sacralité omniprésente dans le
quotidien et d’une grande intensité : gestes, rituels diplomatiques, échanges commerciaux,
culture matérielle, chants, cérémonies de guérison procédaient de la quéte d’un équilibre
spirituel. Comment, alors que ces missionnaires étaient animés d’un idéal de sanctification
personnel et universel, ont-ils vécu cette découverte de I'immanence sacrale de l'univers
autochtone ?

Qu’il semble alors étrange quand on lit I’ensemble des écrits des jésuites colligés par
Reuben Thwaites de constater que la dimension religieuse, somme toute la plus importante
dans ces comptes rendus, n’ait jamais été traitée, questionnée et articulée a la fois avec les
autres dimensions sociales (économique, artistique, politique) et en corrélation avec I'uni-
vers spirituel amérindien. Méme Deslandres, qui décrit le bagage spirituel et historique des
jésuites du XVII€ siecle, ne s’intéresse pas a la spiritualité amérindienne comme si celle-ci
n’avait tenu aucun role dans les rapports que les jésuites développerent avec leurs missionnés
(DESLANDRES, 1993, 1999, 2003, 2004). D’autre part; a la notable exception de Georges
Hamell, Laurier Turgeon et Ruth Phillips, peu de chercheurs ont réalisé a quel point la
culture matérielle a tenu un role essentiel dans les interactions franco-amérindiennes, non
seulement dans les échanges commerciaux et de traite mais aussi dans les échanges sym-

boliques et spirituels.
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Finalement, 'impasse épistémologique ne vient-elle pas du fait que I’on prend pour
acquis que nous serions plus proche culturellement des jésuites du XVII® siécle que des au-
tochtones d’Amérique du Nord ? Que les textes livrés par ces Européens d’Ancien Régime
n’ont pas besoin d’étre interrogés et interprétés appartenant au méme fonds culturel occi-
dental 7 D’une certaine fagon, I'idée d’ancestralité et de filiation quasi génétique est si forte
dans la culture européenne que l'on prend souvent pour acquis que la culture des jésuites
ou des Francais du XVII® siecle dans ses grandes catégories conceptuelles et cognitives
differe peu de celle des Européens du XX€ siécle et qu’elle n’exige par conséquent aucune
enquéte anthropologique. Les sources jésuites seraient donc transparentes, utilisables sans
étre réévaluées dans le contexte socioculturel de ’époque.

Une de nos convictions est que la culture des Francais du XVII® siécle est tout aussi
« étrange » pour I’homme du XX¢ siecle que les cultures des régions lointaines 1’étaient
pour les jésuites. En somme, de I’hétérogénéité temporelle procéde une hétérogénéité cultu-
relle que la parenté linguistique n’efface pas. L'illusion supréme de I’histoire n’est-elle pas
de faire croire que le témoignage écrit conserve fossilisé un « présent » qui n’attend que
d’étre exhumé pour exister?® ?

Pour toutes ces raisons, nous avons choisi de restreindre notre enquéte a la question
des chapelles de mission et de nous interroger, & travers une enquéte a 1’échelle du siecle,
sur ce que l'on entendait au XVII® siecle par « lieu cultuel » sachant que le terrain de
mission en Amérique du Nord s’avérait d’un point de vue anthropologique tout choisi
puisque les missionnaires a leur arrivée se trouvaient dans un espace socioculturel exempt
de traditions chrétiennes et, qui plus est, sans sanctuaire de vénération au sens ou l'en-
tendaient les Européens de I'’époque. Les premieéres chapelles créées pour les peres et les
Amérindiens n’offrent-elles pas la possibilité d’évaluer d’un point de vue anthropologique
le fait religieux et la culture matérielle qui lui est constitutive? A travers I'analyse critique
des écrits des jésuites mentionnant ces chapelles, nous tenterons de démontrer que le para-

digme spatial, en I'occurrence celui du lieu cultuel, est une construction historique et que

A cet égard, les remarques de Frangois Laplantine, bien qu’adressées en premier lieu aux anthropologues
du contemporain semblent valables pour la pratique historienne et I'usage plus circonspect qui doit étre
appliqué aux documents historiques (LAPLANTINE, 2005) : « Or il n’y a pas le « sens » d’un coté et de 'autre
des mots préfabriqués chargés de I'exprimer. 1l n’y a que des bribes de sens qui sont comme vous et mot :
[ . -] elles bougent sans cesse et sont loin d’étre « présentes » & tout moment. L’idéologie de représentation
ne fait, elle, qu’énoncer de maniére monotone de la présence et du présent » (p. 80) ou encore lorsqu’il
convoque Montaigne pour faire valoir cette « pensée du sensible » dans les sciences sociales : « C’est, nous
dit Montaigne, le détail de la vie ainsi que le mouvement de I’écriture qui génerent les pensées, et non pas
les idées qui, de leur tréne, généraient les accidents du texte » (p. 182).
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s’interroger sur sa transformation dans un temps et un lieu donnés (la colonie frangaise au
XVII® siecle) permet d’approcher de fagon différente les interactions entre jésuites frangais
et Amérindiens, en ne plagant plus les uns du c6té de I'histoire et les autres du coté de

I’anthropologie.

Le paradigme spatial en histoire de I’art

Nous choisissons d’approfondir un phénomeéne peu étudié en histoire et en anthropolo-
gie de l'art religieux, mais qui semble indispensable a une bonne appréciation des décors
dans leur ensemble, celui du paradigme spatial. L’espace, son caractére épistémologique
et heuristique retient depuis longtemps 'attention des anthropologues, des sociologues et
des historiens des religions?’. Pour ce qui est de I’histoire de ’art, cette notion a été long-
temps négligée au profit de celle du temps qui a fait I'objet d’une réflexion approfondie
chez les tenants de l'iconologie. Le principal objectif des fondateurs de la discipline a été
d’imprimer aux images un caractére historique afin de dégager une évolution a la fois
conceptuelle et stylistique. Mais comment lorsqu’on souhaite étudier les chapelles de mis-
sion de la Nouvelle-France se contenter d’une approche historique? A n’en pas douter,
I’espace informe notre sujet d’étude qui se caractérise par des espaces limités et imbriqués
les uns dans les autres : le village, la chapelle et les objets artistiques religieux. A vraj dire,
le seul espace qui ne soit pas limité et qui est encore en émergence au XVII® siecle — et cela
a bien entendu une importance capitale - est celui de I’Amérique francaise. Il semble donc
nécessaire d’interroger la notion d’espace. Est-ce un concept bien défini dans les textes
traditionnels d’histoire de I'art 7 Est-il implicite ou tout simplement absent ? Est-il devenu
un concept pertinent dans I'enquéte historique?

Dans son texte manifeste de Ja méthode iconographique intitulé « L'histoire de I'art est
une discipline humaniste » (PANOFSKY, 1969), Erwin Panofsky constate que :

Tout concept historique se fonde, c’est ’évidence, sur les catégories d’espace et
de temps. Les souvenirs témoins de I'’homme, avec ce qu’ils impliquent, doivent
étre datés et localisés. Mais ces deux actes se révelent comme les deux faces
d’une opération unique. Si je date un tableau des années 1400, mon assertion
reste vide de sens tant que je n’ai su indiquer ol il a pu étre peint a cette date.
En retour. si j'attribue un tableau a 1'école florentine, je dois pouvoir préciser
quand il a pu étre peint dans cette école. Le Cosmos de culture, aussi bien que

“TPour une recension de la thématique de Vespace chez les historiens du fait religieux en France et en
Allemagne, voir MAURER, 2000, p. 125-142.
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le Cosmos de nature, est une structure spatiotemporelle. L’année 1400 prend
un tout autre sens a Venise et a Florence, pour ne point parler d’Augsbourg, de
la. Russie ou de Constantinople. [...] A supposer que nous puissions établir, par
quelque enchainement de circonstances, que telle sculpture negre a été exécutée
en 1510, il n’y aurait aucun sens a dire qu’elle est « contemporaine » du plafond
peint de Michel Ange & la Chapelle Sixtine*8.

D’emblée, Panofsky avance comme catégories conceptuelles de I’enquéte historique (en
empruntant & Kant ses formes a priori de la sensibilité) a la fois le temps et I’espace. Mais
a la lecture de cet extrait, il est évident qu’il ne confére pas la méme importance & cha-
cune de ces catégories. S’il prend en compte 'espace, celui-ci se caractérise par des critéres
« nationaux » (Florence, Augsbourg, Russie, Venise). Il ne lui sera donc plus possible de
s’attarder par la suite sur un tel paramétre compte tenu de la position a la fois « huma-
niste » et rationnelle qu’il entend tenir face au péril nazi en Europe. Aussi la catégorie
spatiale est-elle abandonnée au profit du temps et de la tradition, ce qui lui permet de
s’affilier aux humanistes de la Renaissance qui ont sa préférence?®. Pour lui, c’est la sai-
sie « du temps qui passe », la remontée patiente et obstinée de son flux qui légitime la
discipline historienne. En concevant, & I’instar des préromantiques allemands®, I’espace
suivant un point de vue strictement local, voire national, Panofsky se voit contraint de
reporter sa visée humaniste et universelle sur le paradigme temporel. Au bout du compte,
I’art n’est que Uexpression d’une mentalité collective, limitée par des frontieres nationales
et s’il adopte un point de vue transnational dans son analyse des activités artistiques eu-
ropéennes qui est « universelle », c’est en étudiant les influences qu’une civilisation a eu
sur une autre®’.

Un autre postulat qui a empéché Panofsky de s’attarder sur le paradigme spatial est
sa conception homogene d’époque. Méme si dans la pratique il a mis toutes les nuances
possibles pour décrire une période, il reste qu'il ne fait jamais 1'économie de ce principe uni-
ficateur. 1l s’agit de découvrir et de décrire le « weltanschauung » (I’esprit d’une époque).
Michael Holly écrit dans un article qu’il consacre a sa méthode : « a world view or a par-
ticular philosophy results in a specific work of art »%2. L'ceuvre ferait sens dans la mesure

ou elle participerait & un ensemble culturel spécifique qu’elle informerait mais par lequel

48Ce texte fut publié une premiere fois en 1940.
“®Voir sa remarquable biographie artistique d’Albrecht Diirer, PANOFSKY, 1987,

0Pour une histoire de la culture, le plus important cst sans conteste Johann Gottiried Herder, HER-
DER, 2000 (1774).

S1L’influence de 'humanisme italien sur le génie de Diirer par exemple, PANOFSKY, 1987.
*2HoLLy, 1984, p. 161.
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elle demeurerait largement déterminée. Cette conception a pour inconvénient d’instrumen-
taliser les ceuvres par rapport a la philosophie occidentale. De plus, I'auteur suppose une
parfaite synchronie entre les divers domaines culturels. A ce principe analogique fait écho
dans une moindre mesure la tendance a réduire les arts a une transcription fidele du signifié
que 'on pourrait par ailleurs retrouver dans 1’histoire des idées. Ce faisant, le style comme
expression d’une époque historique reste le but ultime de ses enquétes. Par ailleurs, ce
présupposé « périodiciste », qui a longtemps informé la discipline, et dont Winckelmann
est I'un des promoteurs les plus illustres, congoit 1'histoire comme une succession d’unités
spatiotemporelles que I’historien se doit de distinguer et de caractériser. Une telle concep-
tion ne laisse donc aucune place a une analyse des phénomenes de longue durée comme les
faits religieux ou ceux empiriques et provisoires des interactions culturelles. 11 faut donc
revenir a des propositions antérieures moins systématiques pour retrouver une analyse plus
transversale qui ne cantonne pas les expressions artistiques a un bilan sur ’époque.
Emile Méle a eu le mérite d’ouvrir une breche a la fin du XIX® siecle aux cloison-
nements stylistiques et historiques érigés en dogme depuis Winckelmann (MALE, 1932).
Il est un des premiers & avoir compris que la périodisation historique se prétait mal aux
images religieuses. A une époque ou 'histoire des styles reposait sur la séparation entre
Moyen Age, Renaissance et époque moderne, il entendait faire du « religieux » une valeur
pérenne. Pour ce faire, dans le sillage du courant romantique de la fin du XIX® siecle, il
extrait de 'ombre a laquelle I'avait relégué les philosophes des Lumiéres et les partisans de
la raison scientifique le Moyen Age (MALE, 1948). Cette valorisation ne passe pas, comime
ce sera le cas dans l'historiographie allemande (romantisme), par une remise en cause
du rationalisme et du positivisine; bien au contraire, ces valeurs sont affirmées de maniére
péremptoire dans l'incipit de L’Art religicur du XIII® siécle en France : « Le Moyen age eut
la passion de l'ordre »%3. Ce scientisme de mauvais aloi et pour le moins « anachronique »
qu’il tente maladroitement d’appliquer a la période médiévale ne doit pas faire oublier
Poriginalité de sa démarche qui s’efforce de dépasser la périodisation a la fois idéologique
et stylistique imposée a 'art chrétien. En effet, c’est a lui que I'on doit I'une des premiéres
formulations de la permanence de I'image religieuse au-dela de tout cloisonnement histo-
rique (Moyen Age, Renaissance, époque moderne) et stylistique (classicisme, baroque) qui

ouvre la voie a une approche anthropologique de ’art. A ce titre, L°Art religieur aprés le

SMALE, 1948, (1898), p. 13.
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Concile de Trente, paru dans les années 1930, fait date dans I’historiographie de I'iconologie
chrétienne (MALE, 1932). Male y démontre la pertinence de sa méthode iconographique
au-dela de la période médiévale, autrement dit au-dela de la naissance de I'esthétique. Ce
qui apparait aujourd’hui comme une évidence, la perpétuation de I’art chrétien, constituait
a I'époque ou il écrivit une prise de conscience de la pérennité d'un sentiment sacré dans les
expressions artistiques occidentales. Nul doute alors que le constat de la permanence de la
croyance, de ses pratiques et de ses productions et ce, par-dela (ou en deca) des événements
politiques, idéologiques et sociaux, s’avere un des premiers jalons vers une anthropologie de
Iimage. Il ne réalisera pourtant, dans aucun de ses travaux, la portée méthodologique de
sa découverte. Trop préoccupé de fonder une iconographie chrétienne, de relier les images
aux textes, d’offrir un répertoire de motifs, il n’a pas cherché a interroger le sentiment
religieux, la croyance et les raisons pour lesquelles les manifestations culturelles en furent
de tout temps les expressions les plus complexes et les plus nécessaires.

On doit & Aby Warburg d’avoir réalisé la jonction entre anthropologie religieuse et
anthropologie de I'image. Les données concernant le paradigme spatial acquiérent chez
lui une dimension plurielle. Avant tout, notons qu'autant la question du temps dans
la pensée de Warburg a fait 1’'objet d’une évaluation approfondie grace aux analyses de
Georges Didi-Huberman (Dip1-HUBERMAN, 2000) autant la modalité spatiale toute aussi

prégnante dans ses écrits, que ce soit sur la Renaissance®

ou sur les Hopis est encore
en chantier (MICHAUD, 1998)%°. Néanmoins, les historiographes s’accordent a reconnaitre
comme décisif dans la pensée du spécialiste de l'art italien du guatirocento son voyage aux
Etats-Unis en 1895 et sa visite des villages pueblos. D’ailleurs, en 1923, afin de prouver

aux psychiatres qui le soignent qu’il a recouvré ses facultés intellectuelles, il prononce une

conférence concernant son séjour chez les Indiens Hopis et la compréhension nouvelle des

S4WARBURG, 1990.

>*Philippe-Alain Michaud, en mettant en évidence le theme du mouvement dans les images artistiques qui
ont fasciné Warburg. semble celui qui a été le plus sensible a la dimension spatiale et cognitive inhérente
a la conceptualisation de Vimage et du symbole. Son livre sur Warburg va donc au-dela, nous semble-
t-il, de P'analyse historiographique. Au fond, il invite & se déprendre d’une certaine fagon de concevoir
les images artistiques (fixes et limitées). Si on le lit attenlivement en ayant & lesprit les analyses de
Georges Didi-Huberman, on réalise qu’il invite son lecteur a ne pas faire sienne le pouvoir « étrange » et
« révérenciel » des images qu’Aby Warburg leur conférait, de ne pas devenir aussi « romantique » que
lui, mais de bénéficier du recul spatiotemporel dont 'historien allemand était privé en raison de I'idéologie
contraignante et ethnocentriste de son époque. Inutile de dire que sa lecture de Warburg a notre faveur et
a été déterminante dans notre réflexion.
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« images » artistiques qui en a résulté (WARBURG, 2003)%°.
Sa découverte, au contact des autochtones de I’Amérique du Sud-Ouest, est avant tout

épistémologique. Il y décéle le lien indéfectible entre religion et pratiques artistiques :

Je ne me doutais pas encore qu’a la suite de ce voyage en Amérique le rapport
organique entre l’art et la religion des peuples « primitifs » m’apparaitrait si
clairement que je voyais trés nettement l'identité ou plutét 'indestructibilité
de ’homme primitif qui demeure éternellement le méme a toutes les époques,
de sorte que je pouvais montrer qu’il était un organe aussi bien de la culture
de la Renaissance florentine que plus tard de la réforme allemande®”.

I’idée de permanence du christianisme que nous trouvions chez Emile Male se meut
en permanence du religieux. La perspective est a ce point élargie qu’elle introduit une des
toutes premieres formulations de I'anthropologie appliquée aux phéncmenes artistiques.
Cette « révolution » a été rendue possible par a un déplacement — le temps d’un voyage -
, qui I'a éloigné des préoccupations historiques qui 'obsédaient. De fait, les dimensions
temporelles sont suspendues & la faveur d’une compréhension « autre » de I’homme. Grace
aun « dépaysement » et a ’observation « d’une Altérité culturelle » qui, parce qu’elle n’est
plus temporelle mais spatiale paralt moins inquiétante. Il pense s’extraire des présupposés
conceptuels et cognitifs de son époque et de son pays. Par le truchement de « 'expérience
de l'estrangement »°®, ou pour reprendre Bertolt Brecht par « l'effet de distanciation »
esthétiqued®, I'historien allemand peut saisir « ce quelque chose d’indéfinissable » dans les
expressions culturelles qui lui échappaient probablement en raison « d’une naturalisation »
trop réussie et trop passionnée dans le contexte florentin du XV¢ siecle.

Au contact des Indiens Hopis, Warburg acquiert la conviction qu’il faut intégrer 'art

dans l'ensemble plus vaste de la production humaine. Cette derniére serait d’apres lwi

®Nous avons privilégié les notes préparatoires plutét que la conférence elle-méme (WaARBURG, 2003)
qui censure certains aspects que nous souhaitions relever, Aby Warburg, « Souvenir d’un voyage en pays
pueblo ». Notes inédites pour la conférence de Kreuzlingen sur le « rituel du serpent » (1923) » dans
Mi1CHAUD, 1998, p. 249-280.

5T Aby Warburg en 1923 dans M1cBAUD, 1998, p. 255.

58Sur cette notion, lire Je texte de Carlo Ginzburg, « L'estrangement. Préhistoire d'un procédé littéraire »
dans GINZBURG, 2001, p. 16-36.

59Pour Pexposition de la « distanciation esthétique », voir BRECHT, 1978, (1948), p. 50- 58. Une de ses
remarques sur la reproduction thédtrale entre en résonance avec la conférence de 1923 de Warburg : « Une
reproduction qui distancie est une reproduction qui, certes, fait reconnaitre 'objet ; mais qui le fait en méme
temps paraitre étranger. Les théatres antique et médiéval distanciaient leurs personnages avec des masques
humains et des animaux |...]. Ces eflets empéchaient indéniablement lidentification » (p. 57). En 1975,
dans un court article, Bruce Trigger propose la « distanciation » brechtienne pour étudier de maniére plus
équilibrée les relations franco-amérindiennes, TRIGGER, 1975, p. 51-56. L’espace était donc au coeur de sa
réflexion, méme s’il n’en fait pas un concept opératoire dans Les Fnfants d’Aalaenisic, publié un an plus
tard.
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une réponse de 'homme au monde, « une tentative désespérée d’instaurer ’ordre face au
chaos »%9. Dorénavant, toute expression culturelle s’apparente au religieux & condition que
ce « religieux » ne se caractérise plus par un contenu mais par une faculté de produire du
sens par-dela le désordre effrayant du monde. Du péril qui consistait a& découvrir la part
« d’obscur » dans la culture occidentale, les pratiques artistiques et religieuses des Hopis
lui font entrevoir une explication moins dramatique et irrationnelle. A partir du constat
que chez les Amérindiens, art et religion sont inextricablement liés, il suppose que I’activité
artistique est un des rares moyens de juguler et de réguler des phénomeénes surnaturels et
les sentiments d’infirmité qu’ils éveillent en 'homme. L’activité artistique « incorpore »
les forces du monde, les fait sienne en s’en distancant. Position & la fois romantique et
rationnelle, mais sans le concept « de subjectivité » ou du « moi » qui se transmute chez
I’historien en « humanité ». Saxl, dans le court article qu’il consacre a I'impact du voyage
en Amérique sur Warburg, écrit : « a symbol serves to circumscribe a shapeless terror »%1.

L’effort considérable que Warburg avait déployé en Europe afin de comprendre les
images du passé ’ayant amené aux frontieres de l'irrationnel, il s’identifie par conséquent
aux autochtones confrontés, pense-t-il, a leur dissolution dans un monde inintelligible.
Leurs seules armes seraient de « produire » des symboles, d’ordonnancer le réel, de le
rendre assimilable : le symbole limite et condense 'univers apparenté alors a la figure de
Chronos anthropophage. L’image, le symbole, I'art seraient ce par quoi I'homme surmonte
sa condition®?. Il n’est donc pas le fait du hasard qu’il ait présenté son expérience chez les
Hopis pour témoigner de sa guérison mentale.

D’apres lui, 'humain se caractérise par sa capacité a déployer par-dela son corps un
espace de médiation et de distanciation avec 'univers®®. Ainsi les capacités de I'homme 2
prolonger son corps en autant de parties inorganiques, a réaliser autant d’espaces signifiants
et ordonnancés seraient-elles a 1'origine de la culture. Warburg renoue alors avec le sens
étymologique du terme « religieux » (judéo-chrétien) : & partir d’un corps limité et astreint &
une condition détestable, 'homme se relie au monde en produisant des objets symboliques.
Aussi congoit-il les paysages, les villages, les édifices et finalement les ouvrages d’art comnie

autant de réalisations humaines en regard d’un cosmos inorganisé, irrationnel et terrifiant.

80 Aby Warburg en 1923 dans MicHAUD. 1998, p. 258.
61SAXL, 1957, p. 327.
525 4xL, 1957, p. 328.
53 Aby Warburg en 1923 dans MicHauD, 1998, p. 265.
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De surcroit, plus I'environnement occupé par ’homme est grand, plus le territoire est

inhospitalier et plus il engendre des phénomenes culturels et artistiques :

Le fait que la civilisation a aboli les distances [...]. Car chez les Indiens pueblos,
c’est 'infertilité du sol, s’il n’est pas arrosé, qui a été et qui est encore la raison
primitive de la magie religieuse. Comme pour les juifs lors de la traversée du
désert sous la conduite de Moise, le désert et la sécheresse sont des facteurs
constitutifs de la religion®?.

Ainsi I'invention et la transmission des symboles obéiraient-elles & une qualité parti-
culiere des espaces. Bien qu’il aille de soi que nous ne pouvons adopter un tel parti pris
déterministe, qui n’a d’ailleurs rien d’original puisque c’est celui de I'anthropologie cultu-
relle américaine de I’époque, 1'idée qu’il existe une corrélation entre 'homme, ’espace et
les productions artistiques semblent en revanche intéressante, car elle permet d’envisager
qu’il y a des liens étroits entre parametres spatiaux (paysage, architecture), étre humain

et représentation comme l'indique une autre note préparatoire de la conférence de 1923 :

L’élément cosmologique et tectonique de la représentation artistique symbolique
des Pueblos correspond a leur qualité d’agriculteurs sédentaires demeurant dans
des maisons. La disposition en terrasse de leurs maisons explique pourguoi
I’échelle (ils entrent dans leurs maisons par le haut) et I’escaliers constituent les

fondements concrets de leur schéma de construction du monde. [.. .| matériaux
pour une histoire des relations symboliques dans le mimétisme et dans les arts
visuels®®.

Ce réseau de relations entre ’homme et son environnement ne s’arréte pas & la commu-
nauté des Indiens pueblos; il est tout aussi efficient pour saisir la culture de la Renaissance.
La prédilection de Warburg pour ’astrologie qu'il percoit comme une survivance d’un uni-
vers paien en témoignerait (WARBURG, 1990)%¢. L'« Antiquité » qu’il retrouve dans les arts
de la Renaissance serait le paganisme réactivé au sein de la chrétienté. Dans le sillage de Ja-
cob Burckhardt, ce qui perdure a ses yeux, c’est la croyance elle-méme : le méme sentiment
religieux se retrouverait, chez les Grecs, chez les Renaissants et chez les autochtones du Sud-
Est américain. Les motifs dans les peintures seraient autant de symptomes (Warburg parle
de pathosformel) de ce rapport de ’homme au surnaturel, une fagon de se le concilier. Ainsi,
ce n’est pas uniquement la forme qui perdure mais le fond religieux qui I’a suscitée. Ce qui

survit, c’est le « croire ». Burckhardt était arrivé & la méme conclusion lorsqu’il décrivait

%4 Aby Warburg en 1923 dans MICHAUD, 1998, p. 271.
55 Aby Warburg en 1923 dans M1CHAUD, 1998, p. 274.

56 Voir son plus célebre texte « Art italien et astrologie internationale au Palazzo di Schifanoia & Ferrare »
dans WARBURG, 1990, (1912), p. 199-220.
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les attitudes superstitieuses des hommes de la Renaissance (BURCKHARDT, 1966)%7.

Ce qui apparaissait aux historiens de son époque comme négligeable devient objet d’ob-
servation et de conceptualisation : le paysage, I'organisation de l'espace par ’homme, la
profondeur spatiale permettraient une meilleure compréhension de la fonction du symbole,
de I'image et de la représentation. Il va sans dire qu’il doit ces procédés synchroniques aux
anthropologues américains qu’il a rencontrés aux Etats-Unis. Il n’en demeure pas moins
le premier historien de 'art a le dire et & réaliser la nécessité de concilier le temps de
I’historien et I’espace des anthropologues.

Mais une telle entreprise était vouée a I’échec en raison du statut singulier qu’il as-
signait aux symboles et aux images. De fait, comme la plupart des historiens de ’art de
génie (nous pensons ici & Panofsky), il souffre, si on nous permet cette métaphore, de « I'ceil
absolu ». Autrement dit, il concede a la représentation visuelle une vie, une autonomie telle
qu'elle semble occuper tout l'espace de ses pensées. D’une certaine maniere, Warburg s’est
fait anthropologue pour « voir » les Florentins du XV*® siecle, « voir » les tableaux et les
espaces « décorés » qu’ils avaient commandités ou produits. Ainsi s’explique sa capacité a
percevoir des fresques du quattrocento s’animer et prendre vie sous ses yeux. se libérer du
temps et le rejoindre (WARBURG, 1990).

En conséquence, la conciliation entre anthropologie et analyse des images qu’institue
Warburg, cette prise en compte d’un lien indéfectible entre conceptions spatiales et si-
gnifications des ceuvres n’est pas une entreprise suffisante si ’on souhaite comprendre les
phénomenes culturels du passé. Son expérience douloureuse invite méme a quitter provisoi-
rement les « images », 'idée de visibilité et de « symbolisation » et a revenir aux textes qui
témoignent du rapport que les hommes entretenaient avec ’espace culturel et les images.

A cet égard, I’anthropologie du christianisme latin telle qu’elle fut congue et élaborée
par Alphonse Dupront offre une avenue intéressante pour la reconstitution des sentiments
et des pratiques religieuse et culturelle. Ceci a été rendu possible par le matériel histo-
rique considérable qu’il avait découvert et analysé, en particulier lors de 1'élaboration de
sa these ayant trait aux croisades (DUPRONT, 1997). Si 'auteur fait de I'espace sacré le
sujet de ses recherches, c’est par le truchement du « vécu » (DUPRONT, 1987)%8. En effet,
ce n'est pas la religion qui l'intéresse mais la « religiosité », autrement dit l'expérience
subjective du sacré. L’espace n’est alors qu’une des deux catégories sensorielles rendant

®7En particulier, BURCKHARDT, 1966, (1860), p. 142-191.
88 Pour une présentation trés complete de la pensée et des travaux d’Alphonse Dupront, lire JuLia, 1998.
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possible I’expérience du « croire maintenant ». Les objets, les themes iconographiques ne
surgissent dans ses textes que parce qu’ils rencontrent le regard du fidele, supportent son
intention et son désir tournés vers divin. Aussi cherche-t-il par des procédés qu’il emprunte
a la phénoménologie de Merleau Ponty & reconstruire la perception que les sujets avaient de
leur rapport aux lieux et aux espaces sacrés. Autant de notations sensibles parcourent, par
exemple, Du sacré, écriture non académique s’il en fut®®, mais rendue possible grice & une
vaste connaissance de ’histoire du christianisme latin (DUPRONT, 1987). D’ailleurs dans
cette osmose avec ses préoccupations intellectuelles, il n’est pas si éloigné qu’on pourrait le
penser d’Aby Warburg ou de la « recréation esthétique » que réclamait Panofsky. Comme
eux, il suggere de faire de ’espace un objet privilégié d’enquéte au nom d’une exigence que
I’on pourrait formuler ainsi : comment aborder le fait religieux en le respectant dans sa
globalité, sans le réduire a des objets et des textes?

A ses veux, le fait religieux est une donnée de I’humaine condition avec ses aspects
étranges, insensés mals aussi sublimes. Une des meilleures fagons de 1’approcher serait
alors de développer une certaine attitude liée au regard, au bon usage des connaissances,
a l'innocence aussi. Sous sa plume, l'obstacle & notre compréhension d’un tel phénomeéne
est notre modernité, constituée depuis le XVIII® siecle, contre la religion. Pour lesprit
moderne, le réel ne mérite d’étre étudié que s’il est rationalisable. Or, selon lui, il faut
accueillir le vécu humain dans sa totalité, sans exclusion de principe, quelques étrangetés
qu’il présente.

Aby Warburg, Erwin Panofsky et Alphonse Dupront. détiennent une telle connais-
sance des périodes historiques qu’ils étudient qu’ils expriment un désir, somme toute in-
croyable, de vouloir se « naturaliser » dans le passé. Ainsi convoquent-ils le paradigme
spatial pour réduire I’écart temporel, espérant retrouver ce qui est irrémédiablement perdu
(nous sommes bien dans I'ordre du « désir »). A cet égard, Michel de Certeau fait valoir que
la démarche historienne ne peut exorciser le sentiment de « perte » inhérent a la discipline
sous peine de s’aveugler sur sa propre pratique’™.

Pour sa part, I'’enquéte de Marie Hélene Froeschlé-Chopard sur les lieux sacrés en

Provence orientale, compte parmi les plus récentes s’intéressant a 'ensemble des facteurs

%Dans ce recueil de ses textes publiés entre 1958 et 1986, il aborde I'iconographie, le langage liturgique,
la gestuaire, le pelerinage et la croisade faisant fi des barrieres disciplinaires.

"®Nous ne souvenons plus si Michel de Certeau ’a écrit explicitement dans les textes que nous avons lus
de lui, mais tout son travail est si empreint de cette pensée que Pon peut se permettre de le paraphraser
« sans le citer ».
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spatiaux relatifs aux décors d’église. I’auteure reprend I’hypothese féconde d’une logique
du « ressenti ou du vécu » émise par Dupront (FROESCHLE-CHOPARD, 1994). Pour elle,
I’église est un lieu d’élection ; elle se définit par rapport a un dehors et un dedans structuré,
une géographie indéterminée et un lieu de différences. Elle oppose le centre a la périphérie;
les cultes dominants aux cultes secondaires, le dedans au dehors, les saints de 'autel aux
« saints de la porte ». I.’agencement « structural » d’une église implique donc de la conce-
voir & la fois comme un espace synchronique (anthropologie) et diachronique (histoire),
ou si 'on veut, comme une structure « organique » qui évolue sur des siecles (sa dette
envers 'histoire des mentalités est patente) selon une logique spécifique a son statut. L’au-
teure assigne d’ailleurs au lieu saint la capacité d’exprimer la mémoire d'une collectivité.
Outre une attention portée a 'aménagement des espaces, elle s’intéresse a la fagon dont les
cultes s’inscrivent dans le paysage, le territoire alentour du sanctuaire et déterminent et
hiérarchisent les dévotions & 'intérieur de celui-ci. De fait, elle s’enquiert de la distribution
des autels et des tableaux au sein de I'église, concevant cette derniére comme un lieu de
production de « signes » circonscrits a 'intérieur de ses murs. L’espace sacré tel qu’elle le
définit est donc avant tout un espace matériel soumis & une dynamique spatiotemporelle
a I’échelle provinciale (ou du terroir) évoluant sur le temps long et dont on peut saisir la
logique dans 'instant de ’observation. Du reste, un des principaux mérites de son enquéte
réside dans le soin qu’elle met a étudier les ouvrages artistiques en étroite dépendance avec
Penvironnement qu’ils occupent. Les ceuvres semblent obéir a une syntaxe commandée
par la géographie et 1’archéologie puisque c’est parce ce qu’elles sont dans le batiment
ecclésial que I'historienne s’autorise a considérer le terroir (topographie des sanctuaires et
lieux de pelerinage, dévotion populaire) et les profondeurs souterraines (mémoire des saints
médiévaux encore vénérés au X VIIIC® siecle, vagues souvenirs de chapelles abandonnées, par
exemple). L’essentiel étant, semble-t-il, que I'espace ecclésial soit considéré comme un lieu
d’usage pluriséculaire.

Bien que nous ayons utilisé sa méthode dans certaines de nos analyses, il reste que
celle-ci ne constitue pas une réponse appropriée a notre cas des chapelles de mission jésuite
de la Nouvelle-France, car les chapelles se caractérisent par une absence totale de tradition
catholique locale. Qui plus est, aucune d’entre elles n’a survécu et nous ne pouvons pas
compter sur un décor subsistant pour les analyser. Mais d’ailleurs les églises que Froschlé-

Chopard étudie ne se sont-elles pas non plus transformées (du fait qu’elles sont restées en
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usage) et n’a-t-elle pas pris le risque en fondant une partie de son analyse sur ’'observation
présente de projeter les structures spatiotemporelles et culturelles de son propre « vécu »
sur des décors du passé? D’autre part, les chapelles de missions américaines ont pour
principaux usagers une population, du moins au XVII® siecle, qui n’a aucune tradition des
sanctuaires ecclésiaux. Comment alors se sont élaborés ces décors 7 L’importation d’images,
de reliques, d’objets de piété ont-ils été suflisants pour conférer au lieu une mémoire collec-
tive signifiante 7 Le fait qu'ils étaient destinés a des Amérindiens n’a-t-il pas favorisé une

nouvelle forme d’appropriation du lieu suivant d’autres parameétres culturels ?

Le « décor religieux » : entre lieu « des corps » et lieu « d’images »

L’étude des aménagements intérieurs des églises du XVII® siecle et leur évolution (quel
que soit le contexte choisi : européen ou américain) exige une analyse anthropologique du
lieu cultuel chrétien. Avant de parler « d’images » ou de représentations, il faut s’interroger
sur 1'évolution du paradigme spatial au cours de '"époque moderne, lequel a non seulement
eu une incidence capitale sur la production des objets artistiques, mais a conduit a la nais-
sance de « I'image » au sens ol on 'entend de nos jours. Pourtant, & notre connaissance,
les études qui ont tenté de traiter les images religieuses partent encore bien souvent du
postulat de la « notion d’image ou de représentation » comme si de tout temps avait existé
I'idée de figurer le divin, de le représenter, de le saisir seulement par le regard. Pour des
auteurs comme David Freedberg, Hans Belting, Frédéric Cousinié, une « anthropologie de
I'image » serait possible’! sous-entendant par 12 que la « représentation » ou 'imago™ a
valeur de paradigme alors que, comme nous allons essayer de le montrer, les décors des
chapelles des Amérindiens sous tutelle jésuite révelent, au contraire, que I'image en tant
que représentation distincte du sujet et du prototype d’origine divine, saisissable seulement
par les yeux, est un concept assez récent qui accompagne la modernité” et participe d’un

changement historique profond des sociétés occidentales™.

"I FREEDBERG, 1998 ; BELTING, 1998 ; BELTING, 2004 ; BELTING, 2007 ; COUSINIE, 2006.
"2BELTING, 1998, p. 19.
3ST01CHITA, 1999.

74Une des raisons qui pourrait expliquer que nous ne suivons pas Belting jusqu’au bout dans ses analyses
sur les « images » chrétiennes « avant ’époque de Part » est qu’il applique une conception d’inspiration
platonicienne aux images chrétiennes d’Occident, qu’il a puisée dans son analyse de I’Antiquité byzantine
(BELTING, 1998, p. 69), alors qu'il apparait évident que pour I’Occident latin, la tradition de I'image em-
prunte d’autres canaux, en particulier d’inspiration aristotélicienne, ot le changement de statut de I’espace
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Pour nous, il ne fait pas de doute que c’est avant tout la conception en constante
évolution du lieu de culte qui permet de comprendre I'image religieuse en Occident’. Pour
étre plus précis, la dialectique du corps et du lieu semble plus essentielle d’un point de
vue anthropologique que celle de corps et d’image’® ou de présence et de représentation’”
(3.2.3.1). Aussi notre démarche se rapproche-t-elle de celle d’historiens comme Pierre-
Antoine Fabre ou Marie-Héléne Froesché-Chopard qui étudient les images religieuses en
interrogeant soit le lieu du fidele (Fabre), soit le lieu de I'image (Froeschlé-Chopard)7s.
D’ailleurs, il est intéressant de noter que les chapelles de mission de la Nouvelle-France se
situent entre les deux périodes étudiées par ces historiens et qu’il est donc nécessaire, tout
en s’appuyant sur leurs résultats, de s’interroger a notre tour sur la triade du lieu, du corps
et de I'image.

Au reste, les catholiques du XVI® et du XVII® siecle se réclament de cette tradition
« spatiale » qui constitue pour eux le fondement du christianisme, d’autant que cet at-
tachement viscéral au lieu sacré comme inhérent a leur religion les sépare des protestants
qui ont effectué une coupure « sacrilege » & leurs yeux entre le corps et le lieu. Pour
les humanistes chrétiens et les catholiques posttridentins, c'est en désacralisant le lieu
que les protestants ont menacé et sapé les fondements du christianisme. Ce n’est donc
pas uniquement la tradition de I'image religieuse qui caractérise la séparation confession-
nelle®®, mais celle de lieu sacré constitutif de croyance dont le rejet de I'image ne serait

qu’une conséquence immédiate®. Ainsi, défendre les images religieuses, ¢’est défendre une

cultuel & I’époque carolingienne (I0GNA-PRAT, 2006) a permis I'intrusion de la statuaire via les reliquaires.
Nous serons amenée a en reparler au cours de notre enquéte.

"®Sur I'histoire du lieu de culte dans 1'Occident latin, les contributions de Dominique Iognat-Prat pour
I'époque médiévale sont capitales, TOGNA-PRAT, 2000 et 2006. ’

®D1p1-HUBERMAN, 1985 ; DID1-HUBERMAN, 1995.
"TBELTING, 1998 ; BELTING, 2004 ; BELTING, 2007.
BEABRE, 1992 ; FROESCHLE-CHOPARD, 1994.

" JuLia, 2000, p. 252-257.

80BEsaNGON, 1994 ; CHRISTIN, 2003.

810livier Christin remarque qu’une des conditions historiques de la naissance de « 'ceuvre d’art » résulte
des vagues iconoclastes du XVI® siecle jetant hors des sanctuaires « 'image » sacrée : « Par bien des c¢6tés,
la querelle des images et ’iconoclasme procédent donc bien a un double mouvement de désacralisation et de
déplacement des images : arrachées a leur lieu, a leurs fonctions, a leur légitimité et a leur public d’origine,
certaines images n’échappent a la disparition qu’a la condition de se muer sur-le-champ en ceuvres d’art,
c’est-a-dire d’étre investies d’une aura sacrée nouvelle » (CHRISTIN, 2002, p. 178). L’auteur n’en tire pourtant
pas de conclusions au sujet de 'interaction entre sanctuaire et images, pensant que c’est « I'image » qui
s’est transformée suivant des procédures complexes en ceuvre d’art; il n'envisage pas I'idée qu’a I’époque
moderne, ce soit non seulement I'ceuvre d’art qui est née de ce hiatus avec le lieu cultuel mais également
« 'image » (au sens « purement visuel » que nous donnons au terme de nos jours). Ainsi, loin de convenir
avec Christin qu’il faut « cesser de se concentrer sur 'image seule et raisonner en termes d’émergence du
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certaine idée du christianisme indissociable des lieux de vénération. Transposer nos concep-
tions postmodernes de I'image (une image sans licu) a la sphere religieuse du XVII® siecle
c’est, dans une certaine mesure, priver les images religieuses de ce qui les rendait possibles :
le sanctuaire chrétien.

Aussi le point d’articulation dans notre démarche historique ne passe-t-il pas entre
I'image et la parole — le grand theme fumarolien qu’adopte Frédéric Cousinié en appli-
quant une grille sémantique aux décors d’autel®? — ni entre les images et les corps® ni
entre 'image et le prototype divin® mais bien entre le corps du croyant et le lieu du di-
vin a partir duquel les décors religieux émergent. Quant on sait que le sens d’image au
XVIIE siecle recouvre une réalité beaucoup plus variée et protéiforme que de nos jours — les
images peuvent étre mentales, matérielles, littéraires ou iconographiques, a deux ou trois
dimensions — on réalise que les images n’ont d’existence effective que pour autant qu’il y
ait un corps inscrit dans un lieu ol se trouve le divin. Citons la définition que donne Marcel
Gauchet du sacré, qui a le mérite de restituer la valeur principielle du « lieu » : « il y a
du sacré a partir du moment ou 'autre monde est quelque part matérialisé en ce monde,
ou l'invisible se présente concentré dans du visible. [...]. Il y a un lieu tangible ou I’Autre
invisible s’atteste dans le visible »8.

Tout compte fait, les termes de « mémoire » et d’« imagination » semblent plus proches

de ce que « image » voulait dire au XVII® siecle®. Autrement dit, ce qui fait qu’il y a des

champs artistiques » (CHRISTIN, 2002, p. 194), nous semble-t-il important de revenir au statut méme de
« I'image » au sens plus élargi gu’on lui donnait a ’époque moderne (XVI® et XVII® siécles).
$2PynMAROLI, 1994a; FUuMAROLIL, 1994b: COUSINIE, 20086,
83FREEDBERG, 1998 ; Dipl-HUBERMAN, 1985.
S4BELTING, 1998, p. 76-79; BELTING, 2004 ; BELTING, 2007.
85GAUCHET, 2005, p. 110-111.

86 A ce sujet, notons la rareté des études en histoire de Part sur Pimagination (baroque ou classique)
comme si J'étude des images « réelles » ou « visibles » interdisait de facto la prise en considération des
images intérieures ou mentales. Pour ce qui est des images mentales et de leur lien intrinséque avec les
images matérielles, Belting en parle a quelques reprises sans cependant en lirer des conséquences directes
pour la constitution d’une anthropologie de I'image (BELTING, 1998, p. 64 par exemple). C'est le concept
de « mémoire » (présence/absence) qu’il investit en raison de 'importance qu’il accorde dans son analyse
aux jcones byzantines comme catégorie visuelle exemplaire dans « la relation ontologique entre la copie et
Voriginal » (BRLTING, 1998, p. 71). Le médiéviste Jean-Claude Schmitt (SCHMITT, 2002 ; SCHMITT, 2003}
a ouvert un dossier riche en découvertes au sujet des « images intérieures », méme si, a notre avis, 'avenue
du « réve » ou de la « vision » qu’'il adopte n’est pas la seule & devoir étre empruntée. 1l faut se tourner
du c6té des études littéraires pour trouver une réflexion trés avancée sur la question de « 'imagination »
au XVII® siecle et une prise en considération de Vimmense territoire anthropologique qu’une telle notion
recouvre sous I’Ancien Régime (ROUSSET, 1976 ; BAKHTINE, 2003 ; PaveL. 1996 ; Michon, 2007). Frédéric
Cousinié a récemment donné une premiére synthése sur les images mentales au XVII® siecle relativement
aux images matérielles, qui offre un éclairage précieux sur une question d’une grande complexité, relevant
autant des spheres cognitives qu'historiques {( COUSINIE, 2007, chapitre « Les images mentales », p. 145-186).
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« images » a I’époque moderne, c’est qu’il y a une conception de I’homme pris dans un uni-
vers disparate, entre céleste et terrestre, perceptible et imperceptible : un homme enserré
dans un filet cosmique & la fois unifié et scindé®”, un univers duel dont I’homme moderne fut
successivement le principe unifiant (microcosme de la Renaissance)®®, I'interface ou la caisse
de résonance (mystique du XVI® siecle) et le dernier recours avant la scission définitive
(Phumanisme dévot ou salésien). L’homme au seuil du XVII® siecle se trouve & la jonction
entre intérieur et extérieur, exil et retrouvaille avec Dieu et ne versera définitivement qu’a
’dge classique (vers 1670) dans ce que Thomas Pavel qualifie « d’augustinisme moral » ou
« étre chez soi signifiait, au sens propre se débattre dans ’exil d’ici-bas »%°. Avant de tenter
de présenter 1’évolution du lieu cultuel & I’époque moderne dans le contexte missionnaire
de la Nouvelle-France, concluons cette réflexion méthodologique sur I'apport, essentiel en

la matiere, de la pensée ignatienne.

Réflexions sur la tradition jésuite : le décor comme lieu en regard de

Dieu

Dominique logna-Prat a fait I'historique de ce lien indissoluble entre les croyants et le
sanctuaire. La double acception du terme église, a la fois comme monument et communauté
humaine, s’élabore a la fin de I’Antiquité tardive. Le rituel de consécration en marque le
point d’aboutissement : « aucun rituel de consécration ne vient, avant le VI®-VIII® siecle,
donner & ’église batiment un statut d’exception »%°. A partir du IX® siecle, lieu sacré et
corps des fideles sont désormais associés, 1'un n’existant plus sans I’autre®'. La présence

de Dieu dépend de cette connexion étroite que ne supposait pas le christianisme primitif :

1} reste qu'en utilisant le terme « mystique » pour expliciter les traités des spirituels de la seconde moitié du
XVII® siecle principalement sous sa forme non substantivée, il n’a pas pris acte de 'importance du moment
« mystique » (XVI® siecle) dans le passage mouvementé ct loin d’étre achevé dans les années 1660-1680
entre une conception aristotélicienne (déductive et expérimentale dans la relation sensible et intelligible) et
platonicienne ou néoplatonicienne (gradation, hiérarchisation du sensible et de l'intelligible ainsi que dualité
intrinseque entre corps et esprit).

STGAUCHET, 1985 ; MicHon, 2007.

®8Lc Gorr &T TRUONG, 2003, p. 182-183.

89PAVEL, 1996, p. 29; MICHON, 2007, p. 317-321 (pour la thématigue pascalienne du « retrait de Dieu »
ou « Dieu caché »).

%°logNaA-PRAT, 2006, p. 101.

ILAUWERS, 2005, p. 32, 75. Du moins dans la théologie officielle, car ce lien entre « corps divin » et fidele,
supposant la médiation d’un lieu et d’un corps ecclésial (prétres en particulier), a toujours été combattu par
des groupes se réclamant de la tradition évangélique et paulinienne. Pour I’hérésie la plus connue, celle des
Cathares, voir le livre d’Emmanuel Le Roy Ladurie sur le village de Montaillou; LE Roy LADURIE. 1982.
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pas d’église sans fidéles, pas de fidéles sans église ; un sanctuaire n’existe que par des corps
qui ’habitent et qui coexistent avec le divin. La naissance du « sujet », qui marque « ['hu-
manisme » monastique médiéval (X1I¢ siecle) poursuivi et approfondi par les lettrés de la
Renaissance (XIV® - XVI® siecles), se greffe sur la tradition du lieu ecclésial, tel qu’il s’est
constitué a '’époque carolingienne (VIII® siécle). Le corps du fidéle commence & se localiser
dans le sanctuaire selon des procédures cognitives complexes qui se sont lentement édifiées
entre le X1I¢ et le XVI® siecle®. Qui dit localisation, dit aussi que le corps du ou des fideles
commence a ne plus se confondre avec le lieu de la croyance et, du coup, que la dyade du
corps et du lieu se distend et qu’elle est menacée.

Les Fzercices spirituels d’Ignace (1548) pourraient constituer au milieu du XVI® siecle
une des réponses les plus précises et les plus complexes face & cette dissociation entre corps
et lieu. Si l’on suit les principes des Ezercices, cette distanciation passe par I'observation
de I'’homme : se voir dans le lieu de la contemplation, c’est établir une relation nouvelle
avec Dieu, entamer « un colloque » entre deux « sujets ». C’est donc introduire un nouvel
espace de relation qui s’inspire non pas d’une réalité cultuelle, celle de la vénération, mais
d™une réalité supracultuelle, celle du dialogue et de 1'échange de regards®®. Normalement,
cet espace de dialogue interdit la conception anthropologique de I’Eglise comme monument
et « corps des fideles ». Il va également a ’encontre d’une réalité socio-historique concomi-
tante qui s’est mise en place lors de la Réforme grégorienne (XI® siecle) consistant & faire
de Pinstitution ecclésiale le vecteur unique et incontournable de médiation entre Dieu et la
société des hommes.

La premiére semaine des FEzercices spirituels s’ouvre sur I'injonction « d’organiser I'es-
pace » pour « voir », soit le Dieu « corporel » dont il faut retrouver le lieu, soit une réalité
« incorporelle » qui est le sentiment qu’a I’homme d’étre marqué du péché originel et, par
voie de conséquence, exilé « dans cette vallée de misere au milieu d’animaux sans raison »
(IcNACE, 1982, p. 69). Aussi Ignace souhaite-t-il en restituant un lieu au corps divin et
un corps & I'’homme exilé ici-bas « recomposer » la dyade du corps et du lieu, preuve que
celle-ci n’allait plus de soi :

[...] dans toute contemplation ou méditation sur une réalité corporelle, par
exemple le Christ, il nous faudra nous représenter, selon une certaine vision

92CARRUTHERS, 2002; BoLzONI, 2005.

1GNACE, 1982, p. 69-75 (Premitre semaine, numéros 47 & 73 pour la composition de lieu entrainant le
« colloque » avec le Christ). Voir sur cet espace qu’invente les « Exercices », Michel de Certeau, « L’espace
du désir ou Le « fondement » des Exercices spirituels » dans CERTEAU, 2005a, p. 239-248.
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imaginaire, un lieu corporel représentant ce que nous contemplons, comme un
temple ou une montagne, lieu dans lequel nous puissions trouver le Christ Jésus
ou la Vierge Marie et tout ce qui concerne le theme de notre contemplation. Si
au contraire est scrutée une réalité incorporelle comme est la considération des
péchés [...], la construction du lieu pourra étre d’imaginer que nous voyions
notre ame enfermée dans ce corps corruptible comme dans une prison (IGNA-
CE, 1982, p. 69).

Le Christ se localise en raison de son corps et I’homme en raison de son dme. L’opération
consiste & réunir en un méme lieu Dieu et ’Homme. Voir le Christ en le localisant, c’est « se
voir Homme », autrement dit se voir en Dieu, en co-présence avec lui, un peu a la maniere
de ces tableaux de la Renaissance ou I'orant est introduit & I’intérieur de la scene figurée®.
Il ne s’agit pas de n’'importe quelles scénes; le plus souvent, elles représentent le Dieu fait

homme : la Vierge & ’Enfant ou le théatre de la Passion (Fig. In.1). Par conséquent, « se

Fi1G. In.1: FouQUET. Jean, La Pieta de Nouans, vers 1460-1470, huile sur
bois, 260 x 168 cm, Nouvans-les-Fontaines (Indre-et-Loire), église paroissiale.

voir » chez Ignace n’est pas une facon de personnaliser sa relation a Dieu et ne reléeve
pas encore de « lintime », comme ce sera le cas avec '’humanisme dévot (en particulier
salésien) ; voir Dieu, c’est se voir en Dieu (IGNACE, 1982, p. 69). La « composition de lieu »
de la premiére semaine (IGNACE, 1982, p. 69-80) atteste de la prégnance du modele monas-
tique d’identification au Christ par 1’ascese a ce point intériorisé que le véritable monastére

ou cellule érémitique devient mon corps, tandis que mes yeux sont ceux de Dieu.

M CousvE, 2007, p. 37 : « Clest cette opération qu’évoquent certains tableaux en représentant le dévot
[...] inscrit au sein méme d'un mystere, le tableau prenant en charge d’une certaine fagon la composition
imaginaire de la scéne sacrée que devait réaliser intérieurement le fidele ».
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La vision est I’agent essentiel. Cette vision particuliére n’est pas « voir » mais « se voir »
et crée une distanciation qui, par conséquent, ne passe pas encore entre le sujet et I'objet,
mais entre un moi extérieur séparé de Dieu et un moi intérieur allant & sa rencontre. Ce
principe ignatien de l'observation de I’homme est encore une maniere de conserver le lien
intrinséque entre I'objet de la vision et celui qui voit, mais aussi entre le corps et le lieu en
introduisant un tiers qui embrasse de son regard une dualité en train de se réaliser et par
conséquent, encore vécue sous le mode d’une étrangeté. De fait, cette unité conservée entre
le lieu et le corps, entre I'objet de la vision et le « regardant » ne va plus de soi : elle exige
chez Ignace un travail réflexif d’une intensité a la mesure du hiatus entre Dieu et homme.
L’adéquation, la « consubstantialité » entre l'espace et le corps, Dieu et ’homme, inscrite
au coeur du christianisme latin demande a présent une reconstitution par les vertus de la
volition et de ’introspection pensées sous le mode d’une relocalisation.

Pour faire comprendre la différence qu’il y a entre « se voir » et « voir » et montrer
a quel point Ignace n’institue pas ou ne cautionne pas un régime visuel qui est devenu le
noétre, pour faire réaliser que sa démarche, octroyant & la vision un statut exceptionnel,
est loin de s’inscrire dans un proces d’objectivation qui qualifie I’époque contemporaine,
pour mettre & jour sa méthode « a contre-sens » qui tente de désamorcer cette qualité
de distanciation et de sécularisation de la vision afin d’en faire, au contraire, une qualité
unitive et génératrice de « sacré », examinons 'analyse de I’historien-jésuite, Michel de
Certeau commentant Le visible et {“invisible de Maurice Merleau-Ponty®®. Tout en prenant
acte de ce régime visuel séduisant a l'ceuvre dans la phénoménologie, ou quelque chose du
sujet passe dans l'objet sous la forme exaltée d’un entre-deux dense et texturé qu’est la
perception®, Certeau convoque les Ezercices spirituels sans le dire. 1] applique le « voir »
ignatien au « voir » de Merleau-Ponty afin de révéler I'idéalisme et le positivisme a I'ceuvre
dans la phénoménologie qui se présente pourtant comme une nouvelle avenue échappant
a de telles tendances chevillées aux sciences humaines du XX¢ siecle. En écrivant « La
folie de la vision », Certeau restitue du méme coup tout ce qui sépare les Ezercices de la
phénoménologie, tout ce qui les oppose et les rend irrémédiablement inconciliables.

A partir de ce texte, on mesure a quel point l’expérience contemplative ignatienne
échappe au « voir », a la classification en objet et sujet. On concoit également V'effort
épistémologique considérable déployé par Ignace pour empécher le « voir », pour lui don-

95 CERTEAU, 1982.
9B Voir le champ lexical du Visible et de Uinvisible reconstitué par CERTEAU, 1982, p. 90, note 3.
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ner une autre destinée que celle profondément « platonicienne » qu’il va acquérir par la
suite. Ces deux « voir » renvolent a des régimes cognitifs et sensoriels différents, & des
expériences du « soi » si divergents que 'on réalise que les Ezercices formulent un autre
possible de la modernité et de la visibilité. Au sujet du Visible et de [invisible, Certeau
constate, par exemple, que « I’ceil ou le corps qui distingue et se distingue des choses est
lui aussi une chose visible »%7 disant, par 13, que la phénoménologie « chosifie » I’homme,
le destitue de ce qui le fait homme en mettant le « voir » entre lui et les choses, en lui
refusant ce « regard de Dieu » qui dans les Ezercices inscrit Dieu dans 'humain, dans
I’espace d’une humanité qui lui est propre. Certeau « détrone » le caractere séduisant de
la phénoménologie qui tout en restituant une expérience singuliere du « sentir » humain le
prive du méme coup de son humanité en le transformant en objet ou en « chose vue » : « les
sujets voyants sont aussi des choses vues » écrit-il%®. Mais « vues » par qui? Ne serait-ce
pas I’absence de ce « tiers », celui qu'lgnace introduit dans les Erercices, qui pour Certeau
fait de I'entreprise phénoménologique une objectivisation de I'homm<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>