
366 

150 Abénaquis devenus dès lors le groupe majoritaire de l'ancienne « réduction» (RJ 60, 

p. 132). 

Dans sa description de l'évangélisation des Abénaquis, Enjalran se situe dans le sillage 

de Druillettes. Il s'agit encore de les écouter et de favoriser un échange mutuel de paroles 

spirituelles: « je ne suis jamais si touché que quand je les entends prier et recevoir les 

instructions avec une docilité admirable» (RJ 60, p. 136). L'emploi du terme « docilité », 

qui aura une grande fortune dans la littérature jésuite concernant les Abénaquis (RJ 47, 

p. 138; RJ 62, p. 260; RJ 63, p. 60), ne doit plus être pris dans le sens « d'obéissance» à la 

civilisation française. Selon la nouvelle optique adoptée par les missionnaires, il s'agit plutôt 

des effets bénéfiques résul tant d'une injonction naturelle et mondaine en concordance avec 

une vérité surnaturelle. Une remarque d'Enjalran confirme cette nouvelle position: « Ces 

Sauvages [Soquoquis et Abénaquis] me paroissent les plus raisonables et quoyque dans 

leur maniere de vivre on puisse [... ] les appeler sauvages leur naturel me paroit [... ] plus 

aymable que celui de plusieurs Europeans » (RJ 60, p. 132-134). À partir de cette date, les 

jésuites se placent du côté de leurs missionnés contre la civilisation française, établissant 

une ligne de partage qui ira toujours croissant au cours du siècle entre partenaires spirituels 

(les autochtones) et partenaires politiques (leurs compatriotes). 

3.2.3.1	 Première mention d'objets d'origine européenne parmi les Abénaquis 

domiciliés 

Chose nouvelle par rapport à l'apostolat de Druillettes, Enjalran accorde un intérêt 

aux objets d'origine européenne dans l'évangélisation des autochtones: 

Il faut estre pourveu en ce pais de medailles de petits crucifix de la longueur 
du doit ou plus petits enchore, des petites croix de leton des anneaux de leton 
aussi où il est la figure de quelques saints ou la figure de Jesus Christ ou de la 
Ste Vierge, des chapellets de bois bien noirs et peu gros qu'ils portent pendus 
au col ou au tour de leur teste, des couteaux les plus grossiers (RJ 60, p. 138). 

Le jésuite rejoint ici le constat des premiers Européens ayant rencontré des populations 

algiques quant à l'importance des présents lumineux finement ouvragés dans l'établissement 

de relations cordiales. Dès 1611, Pierre Biard avait constaté le succès rencontré par les 

estampes de format réduit et les crucifix (RJ 2, p. 40-42, 50-52; RJ 3, p. 220-224; RJ 4, 
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p. 90-92). Cependant, Enjalran, en prenant la peine d'énumérer les objets les plus appréciés 

par les Abénaquis, précise cette prédilection: les artefacts doivent être petits ayant pour 

vocation d'être liés; en outre, la taille réduite des portraits de la Vierge et du Christ 

donne à penser que les représentations tiennent un rôle mineur dans l'évangélisation. À ces 

caractéristiques s'ajoutent leur aspect lumineux, l'alternance des tons (le laiton doré et les 

grains de chapelets noirs) ainsi que leur dureté. Bien que toutes ces qualités concourent à 

en faire des ornements corporels, cela ne veut pas dire qu'ils aient une fonction strictement 

ornementale (au sens occidental du terme), mais plutôt qu'ils doivent être en étroit contact 

avec le corps, en l'occurrence dans ce cas-ci, avec la tête. Les menus objets européens 

formeraient des cercles concentriques dans la partie supérieure du corps devenant matières 

rutilantes et variées qui, par leur amoncellement, dénotent une sensibilité singulière aux 

effets des surfaces. Rappelons que les corps des autochtones sont huilés et les cheveux 

graissés (SAGARD, 1866, p. 341; RJ 3, p. 114-116; RJ 4, p. 204, ; RJ 20, p. 186; RJ 44, 

p. 284-286). Les ajouts de matières brillantes sur des corps luisants grâ.ce à la mise en 

collier de petits objets minuscules et hétérogènes devaient créer une impression mouvante 

et étincelante, des transitions subtiles entre la peau et les ornements comme si, en fin de 

compte, ils ne formaient qu'une seule substance (SAGARD, 1866, p. 345-347). 

Comment, bien sûr, ne pas penser aux wampums, ces colliers de perles de coquillages 

polis blancs et violacés? Comme les articles désirés par Enjalran pour sa mission, il s'agit 

aussi d'un assemblage de petits éléments serrés, de couleurs alternées et rutilantes. Avec 

les colliers, un mouvement fébrile, grâce aux effets irisés des coquillages polis, parcourt les 

surfaces qu'il occupe101 . Le rapprochement avec le wampum ne prenant néanmoins tout son 

sens qu'à l'examen des rituels, contentons-nous ici de noter que la surface corporelle chez les 

Abénaquis ne semble pas constituer une frontière marquée entre l'être et le monde. La peau 

pourrait être un espace de transition entre l'intérieur (soi) et l'extérieur (le monde), passage 

101 Dans les témoignages historiques les plus anciens concernant les Abénaquis, les wampums ou coquillages 
polis ornent presque exclusivement la tête; SPECK, ] 964, p. ]9. Un exemple concernant les Abénaquis se 
trouve dans CHAMPLAIN, 1973, vol. 1, p. 217. Un autre, sans que la nation concernée soit spécifiée, se 
trouve dans la Relation de Le Jeune publiée en 1640 : « Les femmes portent icy leurs cheveux en pacquets 
derriere la teste, en forme d'une trousse qu'ils ornent de Porcelaine quand elles en ont» (RJ ]6, p. 204). 
Voir aussi, l'évocation des réjouissances commémorant la. victoire de juillet 1609 contre les Iroquois où les 
Montagnais ornent des scalps de perles de coquillages avant de les placer sur des piquets, CHAi\IPLAIN, 1973, 
vol. 1, p. 347-348. Citons un témoignage amusé de Jacques Buteux de 1644 concernant un JVlontagnais de 
Tadoussac qui montre que la « tête}} et sa possible « brillance)} (il est amusant que cela soit le crâne 
luisant du prêtre dans ce cas-ci) avaient une signification spirituelle pour les autochtones: « li s'imagina 
que la couronne [la tonsure] que nous portons sur la teste influoit beaucoup pour faire prier Dieu les autres, 
& estoit necessaire à ceux qui se meslent d'instruire. JI s'en fit faire une semblable aux nostres, & prenant 
un foüet de corde sans alloit par les cabanes appelant les autres à la prière)} (RJ 26, p. 116). 
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facilité par les reflets des huiles et des matériaux durs. Le fait de placer ces assemblages 

autour de la tête trouve peut-être son explication dans la remarque de Claude Lévi-Strauss 

comme quoi « dans la pensée des Indiens d'Amérique [... ], le couvre-chef remplit la fonction 

d'un médiateur entre le haut et bas, le ciel et la terre, le monde extérieur et le corps [... ] 

terme médiateur qui conjoint les extrêmes et les rend indiscernables »102. Toutefois, dans 

le cas des Abénaquis, nous ne sommes pas sûre qu'il s'agisse de faire chevaucher deux 

catégories tenues pour antinomiques qui se situeraient sur un axe vertical. À la lecture des 

Relations, nous serions plus encline à supposer que pour mieux s'insérer, pour mieux « se 

glisser» dans les interstices du réel, dans l'épaisseur du monde, on chercherait à participer 

à sa luminosité. Mais dans le même ouvrage, Lévi-Strauss offre la possibilité de préciser 

une telle hypothèse en notant que dans de nombreux mythes amérindiens « le manteau 

merveilleux de Soleil apparaît souvent »103, remarque qui rappelle un commentaire de 

Biard, en 1616, sur les cérémonies micmaques : 

Ils croyent un Dieu, ce disent-ils: mais ils ne sçavent le nommer que du nom 
de Soleil Niscaminou, Ny ne sçavent aucunes prieres, ny façon de l'adorer. Un 
jeune Autmoins [chamane] interrogé par moy sur cela, respondit : Que quand 
ils estoyent en necessité il prenoit sa robe sacrée (car les Autmoins ont une robe 
precieuse, exprés pour leurs Orgies) & se tournant vers L'Orient disoient, [... ] 
Nostre Soleil, ou nostre Dieu, donne nous à manger (RJ 3, p. 132-134). 

Le rapprochement entre le « manteau» et le « soleil» ne peut laisser indifférent quand on 

connaît l'extrême importance dans les échanges de présents entre Européens et Amérindiens 

des ornements métalliques et des textiles104 . Qu'Enjalran ait spécifié que les Abénaquis 

apprécient tout particulièrement les petits objets lumineux pour les lier et les porter sur eux 

permet, à cette étape de notre réflexion, de configurer un réseau symbolique et esthétique 

qui tiendra un rôle essentiel dans les décors des chapelles abénaquises des années 1680. On 

pourrait le résumer ainsi: dureté et polissage d'un matériau afin d'en accroître la lumino­

sité, composition de trames serrées afin de créer des alternances lumineuses et colorées et, 

enfin, mise en relation avec le corps humain. De plus, avec le témoignage de Biard, on peut 

ajouter non seulement une relation entre terre et ciel que suggère l'évocation du Soleil, 

mais aussi une direction d'est en ouest qui traduirait la course de l'astre lumineux. 

102LÉVI-STRAUSS, ]99], p. 26-27.
 

103LÉVI-STRA uss, 1991, p. 220.
 

104 Parmi les biens d'origine européenne les plus demandés par les autochtones figurent les textiles et les
 
objets métaJJiques. Gilles Havard, dans le sillage de Louise Dechêne, signale que les vêtements et les tissus de­
viennent majoritaires dans la première moitié du XVIIIe siècle, HAVARD, 2003, p. 568-569; DECHÊNE, ]988, 
p. ]5]-]55, voir aussi WHITE, ]99], p. ]25 et 138. 
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Ce témoignage indique également que les transactions avec le surnaturel, le Soleil dans 

ce cas-ci, passeraient par un processus de matérialisation des sens. L'adresse à une entité 

lointaine suppose une « vêture matérielle ». Ce manteau sacré, évoqué par Biard, est fort 

certainement composé de perles, de figures et de couleurs bien qu'il soit difficile de s'en 

faire une idée; peut-être ressemblait-il au célèbre manteau en peau de daim tannée d'un 

chef mohican daté du XVIIe siècle qui est orné de vastes motifs anthropomorphiques, zoo­

morphiques et circulaires réalisés à partir de coquillages (Fig. 3.2). Que l'homme, dans le 

témoignage de Biard, se tourne vers l'orient (RJ 3, p. 132) renforce l'idée de matériaux 

transitionnels, comme si le corps et ses parures n'étaient qu'un jalon traversé par le flot 

lumineux, comme s'ils se devaient de faciliter l'odyssée solaire. L'humain acquiert par son 

vêtement assez de « mouvement» et de « brillance» pour entrer en relation avec l'astre. 

En outre, George Hamell suggère que les matériaux brillants, coquillages, verre, métaux 

FlG. 3.2: ALGONQUIENS DE VIRGINIE, Mantea-u de daim, avant 1638, 
peau de daim, coquillages, 213 cm de largeur, Oxford, AshmoJean Museum. 
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ou tissus chatoyants, sont perçus par les autochtones comme des matières organiques et 

animées 105 . Ils participent d'un complexe vivant et intersubjectif qui lie l'homme à l'uni­

vers alors que, dans l'épistémè occidentale, la clôture corporelle est en voie d'achèvement 

au XVIIe siècle106 et que les sens, distingués en cinq catégories, deviennent la théorie la 

plus courante du rapport de l'homme au monde. Ainsi les autochtones ne concevraient­

ils pas les perceptions sensorielles comme des mécanismes physiologiques indépendants de 

l'environnement dans lequel le corps est placé. La peau serait perméable aux matériaux 

du monde, à certaines de ses composantes animées d'esprits et les perceptions corporelles 

s'en trouveraient transformées. Dès lors faut-il agir avec précaution afin de rester maître 

des transactions avec l'univers. Par exemple, « mieux» ou « bien» voir suppose un appa­

reillage par la mise en contact des corps avec des objets singuliers; « mieux)} ou « bien )} 

parler implique d'avoir ingéré de la nourriture ou un jeûne prolongé suivant des protocoles 

particuliers. Il en serait de même dans la saisie ou l'échange de wampums ou de présents 

brillants qui obéissent à une logique de disposition ou d'attention des corps et du mental 

aux forces extérieures qui les dépassent; la nudité, l'absence de graissage ou de maquillage 

se présenteraient alors comme un refus de communiquer, de s'insérer dans les activités 

mondaines et spirituelles comme l'illustrent, par exemple, les pratiques de deuil (RJ 29, 

p. 284-286). Cette « matérialisation)} des sens - qui est aussi une « purification)} (pour 

paraphraser un terme de Jean-Pierre Sawaya)107 - semble découler d'une conception du 

corps comme une entité poreuse à l'environnement immédiat. Ajoutons que ce procéJé n'a 

pas seulement pour but de placer ou de disposer l'être dans l'univers, de le faire interagir 

avec lui; les matériaux lumineux apposés sur les corps, comme autant de transitions entre 

l05HAMELL, 1983, p, 5-28; HAMELL, 1996, p, 41-51 

I06La clôture corporelle inhérente aux conceptions européennes résulte d'un long processus historique, 
Mikha'J1 Bakhtine est l'un des premiers à en décrire les évolutions. Son analyse de la littérature mondiale 
lui permet de situer cette rupture entre un corps humain intégré dans un univers organique et un corps 
humain qui se désolidarise de la vie organique du monde entre le milieu du XVIe siècle et le premier tiers du 
XVIIe siècle. Pour Bakhtine, Rabelais est l'un des derniers et des meilleurs représentants cie cette culture 
européenne où le processus organique est phénomène signifiant et fondement d'une « métaphysique ». 
L'ambivalence du « vivant» en tant que chose destinée à disparaître, soutient tout un univers symbolique 
et culturel. Les corps sont faits pour être éparpillés, dépecés, désagrégés en une sorte de « fumier », de 
terreau organique afin de donner de nouveau la vie. La mort est source de vie, la vie est condamnée à mourir. 
Selon cette optique, Je corps est avant tout caractérisé par ses qualités organiques, chose susceptible de se 
transformer et de passer par un cycle de « petites morts» et de renaissances. Il va sans dire qu'on ne peut 
expliquer la culture amérindienne en appliquant les résultats de Bakhtine concernant la culture européenne. 
Il reste que cette analyse permet de relativiser les conceptions corporelles et ontologiques occidentales du 
XVII" siècle, BAKHTINE, 2003. 

I07SAWAYA, 1998, p. 120. Sur l'absence de distinction entre spirituel et corporel chez les Amérindiens, voir 
éhap. l (1.3.3), 



371 

les existants, auraient également pour fonction de déplacer, d'insuffler un mouvement à 

cet univers. La lumière n'a-t-elle pas la propriété de traverser les espaces, de les rendre 

transparents ou de les liquéfier? La lumière naturelle mêle et unifie les êtres et le monde. 

Grâce aux apports lumineux, des transitions subtiles sont créées comme autant de vecteurs 

de relation et de réciprocité. Les distances sont subsumées grâce au flux lumineux, les exis­

tants sont vivifiés en circulant à travers des espaces immenses: du haut vers le bas, d'est 

en ouest. 

La tendance dans les théories européennes de l'époque moderne consiste à faire du corps 

un réceptacle clos. Aussi les facultés sensorielles, fixées à la naissance, ne peuvent-elles se 

développer qu'aux moyens d'adjuvants matériels: pour mieux entendre, il faut que la chose 

se rende plus audible, pour mieux voir, que la chose soit plus visible, mieux éclairée ou 

plus grosse. Dans ce cas, la lumière aurait pour vocation de rendre visible et perceptible 

les distances entre les corps et le monde l08 . Aussi est-ce à la chose à se rendre plus percep­

tible à l'homme et non à l'homme à se disposer à mieux percevoir les choses comme cela 

semble le cas dans la culture amérindienne. Les moyens techniques de plus en plus utilisés 

à l'époque moderne confirment cette tendance: les lunettes, par exemple, n'améliorent 

pas la vue, elles grossissent les objets l09 . Le corps humain, pour les Européens, n'est pas 

perfectible pour une meilleure appréhension du réel, il n'a pas vocation d'être modelé ou 

amélioré comme cela semble être le cas pour les autochtones du Nord-Est américain qui 

inscrivent la transformation du corps (et des sens) dans un processus spirituel. Avec la 

pensée mécaniste et « rationnelle », telle que Descartes la formule, on sait que l'accession à 

la connaissance et au spirituel suppose au contraire de quitter son corps et cie transformer 

les objets du mondellO . D'une certaine façon, alors que pour les autochtones, il faut se 

« vêtir» pour accéder à la connaissance, pour les Européens, il faut se dépouiller de son 

enveloppe charnelle. 

Se pourrait-il que chacune de ces cultures sensorielles articulent le corps à l'espace 

108 Autrement dit, la tendance des Européens modernes serait de rendre l'univers objectivable, tandis que 
celle des Amérindiens tendrait à le rendre subjectivable. Ce constat a été fait à de nombreuses reprises par 
les anthropologues. Citons, par exemple, les propos de l\tlurray Wax rapportés par Calvin Martin concernant 
les Amérindiens: « world is a "society", not a "mechanism" , that is, it is composed of "beings" ralher than 
"objects" », MARTIN, 1974, p. 12. Voir également DESCOLA, 2005, p. 19-57 chap. 1 « Figures du continu ». 

J09N'oublions pas que les lentilles ont été mises au point dans le premier tiers du XVIIe siècle par des 
savants hollandais. Cette invention a rendu possible l'observation scientifique du ciel et des astres. Voir, par 
exemple, au sujet des travaux astronomiques réalisés par Galilée (soutenus par les jésuites) au moyen d'un 
télescope et de leurs conséquences épistémologiques, RONDI, 1982, p. 267-283. 

lloLE BRETON, 2005. 
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suivant des modalités différentes? Sans pouvoir répondre à cette question qui exige une 

enquête comparative beaucoup plus étendue, notons cependant que la clôture corporelle 

chez les Occidentaux a parti lié avec la conception du lieu cultuel comme « lieu du corps» 

ou, pour être plus précis, comme le lieu où le corps entre en relation avec le lieu. Comme 

on l'a dit au chapitre l (1.2), il n'y a pas de lieu sans corps dans le catholicisme latin 

depuis au moins le Haut Moyen Âge. Cette conception aristotélicienne a une implication 

considérable: ce sont les corps des fidèles qui qualifient et justifient le lieu ecclésial. On 

l'a vu, dans le cas de l'église de Sillery, les néophytes sont les véritables ornements de 

l'église comme si la définition du lieu cultuel objectivait les corps des croyants ou plutôt 

comme si le lieu acquérait une dimension subjective (RJ 31, p. 138). Lieu et corps sont, 

par conséquent, à la fois consubstantiels et différenciés dans la définition du sanctuaire 

catholique ll1 . Rappelons que, selon Aristote, le « corps est corps» (ou le corps est « là ») 

en raison du fait qu'il est toujours localisable, tandis qu'il n'y a de lieu que s'il y a un 

corps qui l'occupe: « tout corps est dans un lieu, dans tout lieu il y a un corps »112 Dans 

le christianisme, cette interaction - il n'y a pas de corps sans lieu ni de lieu sans corps ­

pose le lieu cultuel comme indispensable à l'expression de la croyance. On ne peut définir 

le fidèle sans le lieu de sa croyance parce qu'il n'y a pas de forme corporelle et spirituelle 

en ce monde sans un lieu pour l'abriter; d'où cette incapacité dans les premiers temps 

de l'évangélisation chez les missionnaires de la Nouvelle-France, de décrire une croyance 

autochtone qui n'ait pas de lieu spécifique: en l'absence de sanctuaires, concluent-ils alors 

à l'absence de religion (RJ 5, p. 34, 152-154)113. Une telle logique cognitive repose donc 

sur des notions dialectales impossibles à disjoindre entre le corps et le lieu, l'intérieur et 

l'extérieur, le physiologique et le spirituel. L'église, métaphore des corps des croyants, n'en 
1 

reste pas moins, en tant que « lieu », un espace non corporel qui permet de penser les 

corps comme des unités circonscrites et indépendantes. Par conséquent, l'espace ecclésial 

en s'imposant au fil des siècles de plus en plus comme un lieu (consécration, réceptacle de 

reliques) renforce la clôture corporelle (ou, p~ut-être, est-ce le contraire?). 

La liste, établie par Enjalran, des artefacts européens appréciés par les Abénaquis offre 

également l'opportunité de s'interroger sur la manière dont les Amérindiens et les ca­

lllVoir, pour un historique de la. double a.cception du terme ecclesia. comme monument. et. corps des fidèles, 
lOGNA-PRAT, 2006. 

112ARISTOTE, 1999, p. 152. 

113Voir notre chapitre 1 (1.3.2). 
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tholiques appréhendent les objets. De fait, aussi bien les vêtements, les chaudières et les 

armes que les chapelets ou les médailles sont incorporés par les cultures amérindiennes sans 

que celles-ci en soient fondamentalement transformées comme le souligne James Axtell : 

« they [Indians] possessed daunting self-confidence in their social organization and cultu­

ral traditions, an inclusive religion capable of adding elements from other religions without 

dissonance» 114. Aussi la possession et l'utilisation des articles européens n'impliquent-elles 

pas une « conquête» idéologique ou technologique. C'est donc avec précaution que l'on 

doit utiliser les documents de l'époque, en particulier les Relations des jésuites, qui font 

la comptabilité du grand succès obtenu par les nouveaux matériaux. À plus forte raison, 

comme on a essayé de le montrer (1.2.4), ne doit-on pas prendre pour argent comptant 

la supposée fascination des autochtones pour les objets de dévotion ou les images qui au­

raient eu la capacité, à en croire certains missionnaires, de « convertir» ou de su bjuguer les 

peuples d'Amérique du Nord par leur seule présence et leur nouveauté (RJ 5, p. 254-258; 

RJ 10, p. 112; RJ 52, p. 118-120; RJ 55, p. 202). 

D'ailleurs, un des premiers témoignages jésuites à ce propos - celui de Pierre Biard en 

1611 concernant les Micmacs d'Acadie - apporte un démenti à cette hypothèse: 

Ils [les Souriquois] s'estiment aussi plus ingenieux, d'autant qu'ils nous voyent 
admirer aucunes de leurs manufactures, comme œuvres de personnes si rudes et 
grossieres et admirent peu ce que nous leur monstrons, quoy que beaucoup plus 
digne d'estre admiré, faute d'esprit. De là vient qu'ils s'estiment beaucoup plus 
riches que nous, quoy qu'ils soyent extremement pauvres et souffreteux (RJ 1, 
p. 174). 

Quelques années plus tard, Biard renchérit: non seulement les Micmacs s'estiment supé­

rieurs du point de vue des arts et des techniques, mais ils tiennent en piètre estime les 

Français: 

Vous verriez ces pauvres barbares, nonobstant leurs si grands manquements de 
police, de puissance, de lettres, d'arts & de richesse: neantmoins tenir si grand 
compte d'eux, qu'ils nous en déprisent beaucoup, se magnifiants par-dessus 
nous (RJ 3, p. 74)115. 

IJ4 AXTELL, 1985, p. 4. 

11.5Voir aussi, la déclaration de Charles Lalemant en 1626 au sujet des l\lonlagnais et des Algonquins: 
({ Ils sont de vrais gueux s'il en fut jama.is, & neantmoins superbes au possible. Ils estiment que les Fra.nçois 
n'ont point d'esprit au prix d'eux Il (RJ 4, p. 198). 
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Une telle arrogance a de quoi surprendre un père pensant apporter tous les bienfaits de 

la civilisation et de la religion. Dans tous les cas, cette assurance des autochtones vis-à-vis 

de leur culture marquera pour longtemps la littérature missionnaire116 . Au' contact de ces 

peuples sûrs d'eux-mêmes, les jésuites seront amenés à plusieurs reprises à repenser leur 

apostolat, leur supériorité idéologique et technologique qu'ils pensaient évidente ne suffisant 

pas à attirer ces peuples dans le giron du modèle colonial et catholique. Dans le témoignage 

de Biard, se profile également à l'horizon une guerre idéologique qui, sans véritablement 

éclater dans ces premières années, fera rage vingt ans plus tard dans les bourgs hurons 

(1.4). Deux mondes se confronteront, chacun sûr de sa profonde humanité : les jésuites 

convaincus de la justesse de leur cause et les Amérindiens très attachés à leur identité117 . 

Ainsi, s'il y a un intérêt pour la culture matérielle européenne de la part des autochtones, 

comme des témoignages subséquents le laissent supposer, il est loin de procéder d'une 

fascination. Passés les premiers attraits de la période des contacts, les marchandises eu­

ropéennes se voient dotées de diverses significations suivant les contextes de leur acquisition 

et de leur utilisation. Par conséquent, les étoffes, les métaux, les objets de piété n'exercent 

pas un pouvoir par eux-mêmes, mais par rapport à la situation, toujours circonstancielle 

et aléatoire dans laquelle ils sont placés. Surtout, les images ou autres supports matériels 

de dévotion ne favorisent pas la conversion. Comme on l'a déjà dit, des autochtones les ont 

utilisés, manipulés, intégrés dans leur société, suivant des modalités qu'il reste à définir, 

sans que cela ait facilité une adhésion au dogme catholique. En somme, la conversion au 

christianisme de certains Amérindiens au cours du Régime français ne s'explique pas par 

la culture matérielle européenne118 . 

116Pour des exemples tirés des documents historiques des XVIIe et XVme siècles, voir JAENEN, 1974, 
p.	 261-291. 

1I7C'est à Bruce Trigger que l'on doit d'avoir mis en évidence le conflit idéologique et « spirituel» entre 
les Hurons et les missionnaires dans les années 1630-1640, TRIGGER, 1991, chapitres 7, 8, 9, 10, p. 477-750. 
Nous le trouvons également dès le début des missions montagnaises comme l'illustre l'a,ffrontement spirituel 
entre le chamane Carigognan et Paul Le Jeune au cours de l'hiver 1633-1634, RJ 7, p. 54-64. 

118D'une certaine façon, en ana1ysant (à partir des Relations) les activités d'évangélisation des jésuites 
seulement d'un point de vue économique, Bruce Trigger conclut que les conversions de la plupart des autoch­
tones s'expliqueraient seulement par leur dépendance grandissante envers les articles de traite européens. 
TRIGGER, 1990, p. 353 : « Les raisons principales qui poussent les Hurons à se faire baptiser sont d'ordre 
économique, politique et militaire. Les marchands chrétiens peuvent acheter des articles français à Québec 
au même prix que les Européens, c'est-à-dire à des prix inférieurs à ceux exigés des Indiens», voir aussi 
TRIGGER, 1991, p. 682 et pour un point de vue plus nuancé, TRIGGER, 1991, p. 690-691. La dimension 
politico-économique est essentielle pour comprendre la christianisation de certains autochtones, mais elle 
n'est pas suffisante. Les dimensions symboliques et spirituelles doivent être également questionnées sous 
peine d'apposer un « fonctionnalisme» à un phénomène complexe qui concerne tous les aspects de la 
culture, et qui, de plus, ne dissocie pas les sphères culturelles et spirituelles de celles économiques et poli­
tiques, mais les articulent suivant des modalités singulières et historiques qu'il faut tenter de comprendre. 



375 

À vrai dire, la croyance en un pouvoir inhérent aux objets appartient autant à la culture 

européenne qu'à l'amérindienne; il semble même que cette attitude soit propre à la société 

européenne du XVIIe siècle119 . Aussi les diverses réactions des autochtones vis-à-vis de la 

culture matérielle européenne, décrites par les missionnaires et les colons, relèveraient-elles 

plutôt de la croyance que ceux-ci ont envers certains objets. Et si les réactions, les émotions 

que suscitent un chapelet, un crucifix, une horloge, décrites souvent avec complaisance par 

les pères (RJ 15, p. 32-34), renseignaient sur leur propre dépendance vis-à-vis de ces objets 

plutôt que sur la véritable valeur que les Amérindiens leur assignaient? De plus, quand 

on sait que pour les Amérindiens, certains matériaux ou objets manufacturés peuvent tout 

autant aider que nuire, il devient évident que leur présence n'a de sens que si l'on com­

prend le contexte historique qui préside à leur introduction. En effet, il semblerait que cela 

soit selon une méthode empirique que les autochtones définissent le pouvoir de l'objet : 

aucune définition préalable ne suffit à lui conférer une puissance qui dépend à la fois des 

circonstances et de la relation que ces objets entretiennent avec leur détenteur. Là réside 

peut-être la différence majeure, car pour les Européens, la plupart des objets manufac­

turés, artistiques ou organiques ne se comprennent que par rapport à leur producteur, à la 

signification préalable que le fabricant a voulu leur donner. 

Décrire, par conséquent, un Amérindien portant au cou un crucifix alors qu'il est resté 

« païen »120, être vêtu à l'européenne sans que rien dans son comportement ne trahisse le 

moindre geste de civilité, c'est être le spectateur, pour un Français du XVIIe siècle, d'une 

manipulation intempestive d'objets considérés comme « religieux » ou « civilisateurs » 

(puisque le fabricant ou le commanditaire les ont voulu tels). Libérées de leur ancrage 

poïétique, ces productions ne perdent cependant pas leur pouvoir pour les Européens; bien 

au contraire, en raison même de cette privation (ou de cette (dé)négation) d'origine, ils se 

sacralisent, ils acquièrent un pouvoir inquiétant et saugrenu. Dérivant loin de l'intention­

nalité qui a présidé à leur fabrication, les crucifix, les images ou les objets liturgiques se 

J19FREEDBERG, 1998. 

J20Citons, en guise d'exemple, le jésuite Charlevoix: « Comme j'apperçûs une Croix de cuivre, & une 
petite figure de la Vierge, qui pendait au cou de ce Sauvage [Illinois], je crûs qu'il était Chrétien, mais on 
m'assûra qu'il ne l'était point, & qu'il ne s'était mis dans l'équipage [... J, que pour me faire honneur: [... ] 
L'lmage de la Vierge que portait le Chef, lui étant tombée entre les mains, 1... ] il fut curieux de sçavoir qui 
elle representoit : on lui dit 1···] : on lui expliqua en peu de mots le 1',,1ystere de cette ineffable lncarnation, & 
on lui dit que les Chrétiens s'adressoient toujours à cette divine !'v1ere dans tous les périls, 1·· ·1· Le Sauvage 
1···] quelques tems après, comme il chassoit seul dans le Bois, un Outagami 1·· .lle coucha en jouë. Il se 
souvint alors de ce qu'on lui avoit dit de la Mere de Dieu, il l'invoqua [J'homme parvient à sauver sa vie]. 
Depuis cette aventure le Chef lllinois ne sort jamais de son Village, sans porter avec lui sa Sauve-garde, 
avec laquelle il se croit invulnérable », CHARLEVOIX, 1994, vol. 2, p. 746-747. 
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parent d'un pouvoir autonome et inconnaissable. 

Bien entendu, cette inquiétante étrangeté dont on cautionnerait certains objets prend 

une résonance particulière dans les missions. Ce pouvoir autonome acquis par les artefacts 

en raison de leur migration d'une culture à l'autre est d'autant plus prégnant que dans 

la culture d'origine, ils ont un pouvoir reconnu comme, par exemple, les vêtements sa­

cerdotaux, les crucifix, les chapelets ou les pièces de mobiliers liturgiques. D'une certaine 

manière, pour les jésuites, ce déplacement d'un contexte à l'autre, tout en étant sacrilège 

ou à cause de cela, apportent une caution divine du fait même qu'ils leur échappent. 

Cet apparent paradoxe s'explique: bien que convoitant les artefacts européens, les 

autochtones ne considèrent pas toujours que leur qualité soit due aux talents de leur pro­

ducteur. Il est vrai que les nouvelles matières, telles que les textiles et surtou t les métaux, 

ou leur utilisation à grande échelle, comme le bois, ont, lors de premiers contacts, per­

mis de caractériser les Européens. Gens de fer, gens de bois, les nouveaux venus auraient 

été reconnus par les nouveaux matériaux qu'ils apportaient 121. Cependant, comme l'ex­

plique Morisson, cette puissance, n'étant pas toujours relayée par une attitude conforme à 

l'attente des autochtones, a fini par s'évanouir et laisser la place à la méfiance: 

If Europeans were at first strangers, in time their incorruptible individualism 
struck the Algonkian as reprehensible. Clearly, Europeans could not be trus­
ted. [ ] civilized persons acted as if they cared people. Europeans rarely did 
so. [ ] Algonkian culture was so thouroughly socialized that even utilitarian 
objects played personalized roles in tribal life. Man-made objects, no less than 
persons of natural world, demonstrated pervasive power independent from both 
their functions and the purposes of their makersl22 . 

Il Y aurait donc une disjonction entre matières inédites et producteurs dans les sociétés 

amérindiennes tandis que le statut des objets dans la culture catholique se définit rela­

tivement à un créateur (artiste ou artisan) et à l'intention qui l'anime au moment de la 

réalisation. En outre, pour qu'une image, une statue, un objet liturgique soient dotés d'une 

« sacralité » ou efficace, ils doivent tout à la fois ne pas être produits par 1'homme et se 

conformer à l'idée de causalité et d'agent efficient. En raison de ces deux postulats, ils ne 

3peuvent être créés que par Dieu12. . Afin de comprendre la dépendance entre produit et 

121 À cet éga.rd, on peut lire les récits, colligés par Denys Delâge, des premières rencontres a.vec les 
Français.tels que les Amérindiens les racontent, DELÂGE, ]992, p. ]0]-]]6. 

J22l\'10RISSON, 1984, p. 68. 

123À ce propos, voir l'analyse de Jacques Godbout qui perçoit la rupture producteur-usager dans les 
sociétés occidentales contemporaines comme un évènement historique majeur pour comprendre l'économie 
du don (et du marché) actuelle: « C'est parce que les sociétés occidentales ont maintenu vivante l'op­
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producteur, examinons deux objets auxquels on reconnaît un caractère sacré éminent dans 

la culture catholique de l'époque moderne et qui sont, par ailleurs, bien représentés dans les 

missions jésui tes de la Nouvelle-France: les reliques et les statues miraculeuses. Celles-ci 

ne représentent pas le divin, elles le « présentifient » pour reprendre la terminologie de 

Jean-Claude Schmitt124 , mais comment et pourquoi? 

Les reliques et les statues miraculeuses sont avant tout conçues comme les résultats 

d'une action divine; la césure ne passe donc pas entre intelligible et matérialité comme 

dans le cas des productions artistiques ou humaines. Leur matérialité découle d'une intel­

ligibilité et d'une intention particulière que suppose leur long processus de création. Cette 

économie temporelle, qui pose l'acte du démiurge moins en « création» (comme dans le 

cas de la Genèse où la création fût) qu'en une lente transformation matérielle et plastique, 

se réalise par une économie spatiale. À la suite ou en raison de l'éloignement entre espace 

divin et humain, le temps a la vertu de relier des espaces hétérogènes et éloignés. Les re­

liques et les effigies acheiropoïètes, d'origine supra humaine, s'inscrivent, suivant le modèle 

incarnationnel, dans une logique du « don suprême» étant donné que Dieu a accepté de 

se livrer au temps afin de sauver l'homme séparé de lui lors de sa « chute ». 

Les reliques, seuls restes physiques des saints, attestent que la transformation du corps 

humain en corps glorieux, le passage du terrestre au céleste, a bien eu lieu. Les restes 

physiques sanctifiés sont les résultats d'une transformation du charnel au spirituel dont les 

os imputrescibles seraient les vestiges tangibles J25 . D'un point de vue anthropologique, les 

position producteur-usager, cette opposition fondatrice de la modernité, cette dualité et cette distance, 
qu'elles ont permis un certain jeu gouvernants-gouvernés, producteurs-consommateurs, citoyens-pouvoir, et 
qu'elles sont dememés dynamiqUes. Elles ont maintenu un principe extérieur au monde de la production», 
GODBOUT, 2007, p. 91. En lisant son interprétation, on réalise cependant l'ambiguïté de cette « rupture» 
qui est moins une rupture réelle qu'une rupture « relative» ou une rupture « pensée comme rupture» 
qui permet de percevoir une continuité entre le « marché» tel qu'il se pense il l'époque contemporaine et 
l'économie cultuelle du christianisme. 

124SCHMITT, 2002, p. 24-25. 

125Les témoignages historiques de la Nouvelle-France gardent Je souvenir de ce processus essentiel 
dans l'appréhension des reliques de saints. Pour deux cas particulièrement éloquents à ce sujet, voir les 
métamorphoses physiques du donné Robert Le Coq au cours de son périple vers la Huronie en 1639 avec pour 
bagage des reliques de saints: celui-ci se transforme en « reliques ambulantes» à la suite de déconvenues, 
décrites par le rédacteur comme voulues par Dieu, RJ 19, p. 94-112. Un autre exemple de transformation 
organique, signe d'une élection divine, réside dans J'ouverture du tombeau de l'ursuline Marie de Saint­
Joseph, une dizaine d'années après son décès. Son corps est décrit par Marie de l'Incarnation comme un 
liquide laiteux et parfumé en cours de sanctification, J\IARJE DE L'INCARNATlûN, 1971, p. 721-722. Notons 
en passant que ce processus de sacralisation fait l'objet d'une remise en question dans la société européenne 
du XVI)" siècle sous les coups de butoir du scepticisme et de la pensée « rationnelle ». Pour ne citer qu'un 
seul exemple, mais combien significatif, rappelons que la description quasi clinique de la « découverte» 
des reliques de Jean de Brébeuf et de Gabriel Lalemant en 1649 qui ne nous épargne pas le rôle que joue 
l'homme (ici, le donné Christophe Regnaut) dans la «fabrication)} des os vénérables. La preuve emprunte 
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reliques sont les pendants terrestres du corps glorieux du saint au ciel et leur présence sur 

terre permet aux vivants de bénéficier du corps saint transmué par la mort et l'élection 

divine. Le lien entre les reliques et Dieu peut donc s'apparenter au lien qui unit un pro­

ducteur à la chose produite. Dieu a agi sur l'être humain comme si celui-ci n'était que de 

la matière, sa chair se spiritualise en se réduisant en restes organiques imputrescibles. Le 

pouvoir des reliques est d'autant plus grand qu'il est le résultat d'une transformation dont 

l'homme n'a aucune part, sinon (mais cela est bien entendu principiel) en tant que matière 

première. Les reliques naissent de la putréfaction des corps. Elles sont aussi les produits 

de ce Dieu chrétien qui spiritualise la matière et matérialise le spirituel, seul capable de 

transformer la mort en vie éternelle - le corps glorieux du saint au ciel - et la vie terrestre 

en mort physique - les reliques. 

Les statues miraculeuses, quant à elles, détiennent une puissance sacrale du fait égale­

ment de la part réduite qu'ont jouée les hommes dans leur réalisation. Une statue comme 

celle de Notre-Dame-de-Foy de Dinant, par exemple, est miraculeuse, car on attribue sa 

découverte et son existence à la volonté divine. D'ailleurs, son archaisme stylistique, la 

manière dont elle se dérobe aux critères du beau de l'époque, sont souvent des preuves 

supplémentaires qu'elles ne sont pas dues aux hommes. De même, la Vierge noire de Lo­

rette tire son origine de Dieu; car en l'attribuant à saint Luc qui l'aurait exécutée lorsque la 

Vierge résidait dans le monde des humains, on situe l'exécution de l'œuvre dans un temps 

divin puisqu'il réfère au temps évangélique; soit la période transitoire qui fonde, grâce à la 

venue du Christ sur terre; l'historicité du rapport des hommes à Dieu. 

Par conséquent, les productions artistiques - tableaux; statues, orfèvreries ou estam­

pes - ne procèdent pas de la même économie cultuelle que des reliques ou des « images }} 

miraculeuses. Pour en faire la démonstration; il faut nous tourner vers l'étude d 'histoire so­

ciale de Peter Brown qui reconstitue l'avènement de l'image « lumineuse)} ou icône au cours 

de la Basse Antiquité et, par là; permet de mesurer la différence radicale entre « l'image 

artistique}} en Occident et l'icône I26 . Pour le spécialiste de l'Antiquité tardive, les images 

de saints (icônes) dans Je christianisme du Proche-Orient pourraient s'expliquer par un 

alors aux procédures scientifiques et « laborantines» en cours de constitution en Europe: « Lorsque nous 
partismes du pays des hurons nous levasmes les deux corps de terre [inhumés le 21 mars 1649] et nous les 
mismes a boiiillir dans de forte lessive. On gratta bien tous les os, et on donna le soin de les faire seicher; 
..le les mettais tous les jours dans un peti t four de terre, [... Lapres J'A voir un peu chauffé. Et estant en 
état de les serrer on les enveloppa separem t dans de l'étoffe de soye. Puis on les mist en deux petits coffres, 
et nous les apportasmes à Québek, ou ils sont en grande veneration» (R.J 34, p. 34). 

126BROWN, 2002, p. 126-156. 
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lent processus socio-historique (et donc anthropologique) du corps de l'homme vénérable 

en « image ou vision» sainte (entre le Ive et le VIe siècle), un processus assez similaire à 

ce que l'on a pu constater pour les reliques dans la chrétienté latine. La désincarnation du 

corps du saint syrien ou égyptien - au prix d'une terrible ascèse - en « image », tel que 

le décrit Brown, obéit au même mécanisme de transmutation du cadavre en saint glorieux 

dans le christianisme latin (soit en passant par une désincarnation et une illumination du 

corps humain). Dans les deux cas, une telle transformation, inscrite dans un contexte socio­

historique précis, laisse une trace sur la terre: une « empreinte» lumineuse (icône) pour 

le Proche-Orient ou un vestige (reliques) en Occident127 . La différence entre ces deux pro­

cessus réside dans le fait que la transformation dans l'Orient chrétien (Égypte et Syrie) se 

réalise de visu, devant les croyants, selon une dramaturgie bien décrite par les témoignages 

littéraires contemporains128 . Les adeptes assistent à l'exploit d'une transformation physique 

qui ne se produit normalement qu'après la mort. Comme l'a indiqué Brown, la société sert 

donc de catalyseur dans cette transmutation organique, qui rend poreuse la frontière entre 

ici-bas et au-delà. En revanche, en Occident, la transformation physiologique des hommes 

vénérables (souvent des martyres ou des ermites d'Orient) en dépouilles saintes se réalise 

dans l'obscurité des tombeaux, en dehors de la sphère sociale et historique clans lequel a 

vécu le saint129 . De surcroît, la plupart des tombeaux sont éloignés géographiquement des 

fidèles qui doivent pour pouvoir les vénérer les soustraire du contexte historique dans lequel 

J27Notons en passant comment cette notion « d'image lumineuse» retrouvera une actualité en France 
lors de la mise en place d'une esthétique dans les années 1660-1670 sous l'impulsion du mécénat louis­
quatorzien. « Diviniser la peinture» passe par une « illumination» du dessin ou l'invention du coloris qui 
est encore au XVIIe siècle conçus comme une captation d'essence quasi démurgique de la lumière naturelle 
à l'instar des peintres italiens qui servent de référence aux Français (la vivacité du coloris d'un Albane ou 
d'un Carrache qui font J'admiration de la cour de France) pour réaliser que couleur et lumière ne sont pas 
encore distinguées dans la sensibilité artistique de l'époque. À ce titre, parmi de nombreux exemples, on 
peut lire le poème « La Peinture )} de Charles Perrault où le dessin et la couleur sont définis comme « des 
arts de lumière» et donc leur maîtrise par T'artiste (ici, Charles Le Brun) l'assimile à un être quasi divin, 
PERRAULT, 1981, p. 219-238. 

128Nous connaissons certains de ces textes pour les avoir lus lors de j'écriture de notre mémoire portant sur 
la suite gravée (1619) conçue par Abraham Bloemaert à partir du Vilae patrum d'Héribert Rosweyde édité 
à Anvers en 1615. Pour citer nos anciennes lectures sur la vie des pères à l'époque patristique: ATHANASE 
D'ALEXANDRIE, 1994; JÉRÔME, 1992: PALLADE, 1999 et THÉODORCT OC CYR, 1977. 

129Pour J'histoire de l'arrivée « inopinée» des reliques orientales en Occident, se reporter à GCARY, 1993. 
Pour la différence entre « image» et « relique )}, Orient et Occident, notre analyse repose entièrement sur 
BROWN, 2002 et sur nos souvenirs de lecture comme on )'a déjà dit. Nous avons également écrit un texte 
concernant J'histoire des reliques en Nouvelle-France qui devrait paraître en 2009 dans l'ouvrage collectif, 
Corps saints el lieux sacrés, sous la direction de Pierre Boutry, Pierre-Antoine Fabre et Dominique Julia, 
Paris, éditions de l'École des Hautes études en sciences sociales, qui explique en grande partie cette longue 
digression qui tente de revenir sur des problèmes que nous n'avions pas résolus au moment de la production 
de ce texte. 
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ils ont évolué et acquis leur sainteté (Orient ou Rome), comme si, au fond, l'essentiel ne 

résidait plus dans cette vie exceptionnelle, mais dans l'éternité conquiseJ3o . 

Ce qui est à retenir ici, c'est que dans les deux cas (icône et relique), il faut qu'il y 

ait un corps, un corps en partance, un corps que l'on voit changer sous (Orient) ou sans 

(Occident) ses yeux, un corps qui porte témoignage qu'il n'est seulement « image », un 

corps qui dépasse sa corruption en devenant « image». 

Du reste, il ne nous semblait pas inutile de nous attarder sur cette double tradition 

chrétienne, car elle permet de reconsidérer l'avènement de l'image dans l'Occident chrétien 

en tenant compte de l'influence de la tradition byzantine que Belting a, par ailleurs, dé­

montrée131 . Ceci expliquerait pourquoi la statuaire domine dans les églises médiévales 

françaises, tandis que les images bidimensionnelles font florès à Byzance et en Orient. Les 

statues-reliquaires du xe siècles auraient été alors une des étapes vers une sacralisation des 

arts figuratifs au XVe siècle en France avec l'apparition des statues miraculeuses ou achei­

ropoïètes. Comme l'a analysé en détail Belting, l'Italie aurait été cet espace de transition 

entre d'une part une tradition de la statuaire d'origine occidentale dont les reliquaires an­

thropomorphiques auraient été les ferments et, d'autre part, les images miraculeuses affiliées 

à une tradition orientale132 . Carrefour de deux traditions chrétiennes, J'Italie aurait servi à 

diffuser une conception athropaXque de l'image à compter du Moyen Âge (XIIIe siècle) 133 . 

130À ce sujet, citons le témoignage de Raoul Glaber au XIe siècle concernant la re-découverte des reliques 
un siècle auparavant qui a permis d'imposer une topographie sacrale en Gaule: « Comme le monde entier 
resplendissait de l'éclat des basiliques, peu après, huit ans après le millénaire du Sauveur [... ], des indices 
variés révélèrent l'endroit où depuis longtemps les reliques des saints se trouvaient cachées. Comme si eJles 
avaient attendu la gloire de la résurrection, sur l'ordre de Dieu, elles se dévoilaient aux regards des fidèles, 
[.. ·1 cette révélation prit son origine à Sens, dans les Gaules, dans l'église du 1···] martyr Étienne », 
G LABER, 1996, p. 177. Les reliques y sont bien décrites un peu à la manière des icônes de saints tels que 
les analyse Brown. L'historien tentant de restituer « la raison l) des effets des « images)} de saints sur 
les témoins (la portée anthropologique des images et des reliques) écrit dans une formule qui emprunte sa 
beauté aux apophtegmes des ermites syriens: (c II ne suffit pas que le divin existe, il faut Je voir exister, 
clans J'éclair intermittent de la vision claire», BROWN, 2002, p. 140. 

131 Hans Belting a déterminé que « l'image occidentale» (l'im.ago ou image artistique) tirait une partie de 
son origine des icônes byzantins, BELTING, 1998. JI n'a pourtant pas donné toute leur place aux reliques et 
aux reliquaires latins dans son historique de l'avènement de « l'image)} en Occident à l'époque moderne. 
À notre avis, cela tient principalement aux supposés platoniciens ou néo-platoniciens de l'icône byzantin 
qui ne lui ont pas permis, sous peine de ne pas démontrer la généalogie de l'image artistique, de prendre en 
compte le concept fondamental de « lieu)} au sens aristotélicien du terme qui ne procède pas comme dans 
l'esthétique platonicienne d'un « appara.îlre », d'un dualisme être/paraître, mais d'une ontologie « relative» 
(le relatif de cc l'être)) le pose comme être). Autrement dit, Belting s'est attardé (à juste raison) sur les 
affinités entre icônes et images artistiques en raison de son parti pris diachronique tandis que pour des 
raisons synchroniques, nous voyons une parenté anthropologique entre icône byzantin et reliques et statues 
acheiropoïètes. 

13211 faut lire l'ensemble de l'étude de Belting pour se faire une idée nuancée de la façon dont les choses 
se sont possiblement passées. 

133BELTING, 1998, chapitre 17, p. 473-510. 
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Ceci explique que certaines images, même si elles restent plus rares que les effigies, aient 

des qualités thaumaturgiques et sacrales. Comment ne pas penser à l'icône byzantine dite 

Balus populi Romani peinte, d'après la légende, par saint Luc et conservée à Rome à la 

basilique Sainte-Marie-Majeure dont les copies essaimeront dans toute la chrétienté occi­

dentale134 ? Cet aspect essentiel, même s'il semble s'éloigner de notre sujet, permet de saisir 

la différence qui existe entre relique et image (au sens latin du terme), statues-reliquaires 

ou miraculeuses et productions artistiques d'origine humaine, tout en réalisant qu'il y a eu 

des contaminations qui ont permis des évolutions capitales concernant la conception an­

thropologique des décors des églises. Tout semble indiquer que les reliques et les tombeaux, 

avant le VIne siècle, sont les uniques objets porteurs d'une charge sacrale dans l'Occident 

latin; viennent ensuite vers le IXe siècle les reliquaires, puis les statues-reliquaires (Xe 

siècle) suivant un phénomène de contamination du contenant par le contenu135 . Certaines 

statues en viennent à devenir sacrées même en l'absence de reliques puis, quelquefois et 

plus tardivement, selon ce même principe (conforté par une influence byzantine via l'Ita­

lie), des représentations bidimensionnelles sont dotées d'une charge sacrale. Il ne s'agit là 

que d'une réflexion générale sans autre prétention que de montrer que des tableaux, des 

estampes et des statues ne sont pas sacrés d'un point de vue théologique et anthropolo­

gique. À compter de la réforme tridentine, cet aspect est d'ailleurs renforcé. Pour les élites 

ecclésiales, les productions artistiques doivent être appréciées selon une perspective, somme 

toute, profane: pour <.les raisons esthétiques, morales ou didactiques. 

On pourrait ainsi créer une gradation dans le pouvoir concédé aux objets religieux se­

134Les reproductions de l'icône représentant une Vierge à l'Enfant SOll5 forme de ta.bleallx sont assez 
nombreuses dans les missions jésuites d'Asie et d'Amérique, voir BAILEY, 2001, figure 1 (i'vlexîque), figure 
48 (Chine), figure 68 (Mongolie). Sur l'icône de la Vierge peint par saint Luc et {( conservée depuis 1613 
dans un tabernacle d'autel de la chapelle Pauline bâtie expressément pour son culte », lire BELT1NG, 1998, 
p.	 95-104. 

l35BARRi\L l ALTET, 1990, p. 189, 199-201. L'auteur suggère brièvement une chronologie avec l'apparition 
autour de l'an mil des statues-reliquaires (vers 946) et mentionne une boîte contenant un codex, celui 
« d'Uta conservé à Ratisbonne, et qui figure un tableau rectangulaire bordé d'un cadre saillant, sur lequel 
se détache au centre du champ la majesté divine travaillé au repoussé sur une âme de bois» (p. 199). 
Toujours selon l'historien, ce {( tableau» ou panneau orfévré serait lié aux productions sur émaux ottoniens 
« au contact. des sources byzantines issues de la renaissance constantinopolitaine de la deuxième moitié du xe 
siècle» (p. 199) laissant présumer que les influences byzantines remontent à une date aussi précoce. Sur les 
reliquaires sacralisés autant par le contenu (les os) que leur contenant (métaux et pierres précieuses), voire la 
remarque essentielle du même médiéviste: « L'importance que revêtaient les reliques pour la vie de l'abbaye 
ou de l'établissement religieux n'avait d'égal que le prix du métal dans les trésors », BARRAL l ALTET, 1990. 
p. 195. Dès l'époque carolingienne, les sphères économique, religieuse et culturelle (ou {( artistique») étaient 
inter-reliées. Une étude générale sur la fonction économique des décors d'églises catholiques du Haut Moyen 
Âge à l'époque moderne reste encore à faire, elle permettrait de mieux comprendre les dynamiques culturelles 
(au sens anthropologique) au sein de l'Occident latin. 
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lon leurs producteurs supposés. Les plus sacrés ne résultent d'aucune intervention humaine 

tandis que les productions artistiques ou artisanales tels les tableaux, les pièces d'orfèvrerie 

ne deviennent sacrées que par les rituels de consécration et les contacts avec des reliques ou 

des statues qui leur instillent un efficace sacral. Ainsi, d'un point de vue anthropologique 

et théologique, est-il impossible de traiter sur un même plan les productions artistiques et 

les reliques et figures acheiropoïètes comme autant de « signes» appartenant à un système 

sémantique que configurerait l'autel ou le sanctuaire136 : c'est rendre incompréhensible les 

divers témoignages des jésuites vis-à-vis des réactions des Amérindiens envers les images, 

les reliques et les statues miraculeuses; c'est, dans notre cas, s'empêcher de comprendre 

l'évolution des décors des chapelles amérindiennes en Nouvelle-France. 

Par conséquent, lorsque les autochtones reconnaissent aux images, aux crucifix, aux 

vêtements sacerdotaux, aux miroirs, aux aimants, aux boussoles ou aux horloges un pou­

voir autonome, cela incline les Français à les juger « crédules », car ce pouvoir ne peut 

être détenu que par des objets dont le créateur est divin. Sont-ils alors tentés de déceler 

dans la puissance assignée à des objets qu'ils ont fabriqués, une façon de les « diviniser» ? 

On a vu comment Paul Le Jeune se servait d'un tel « raisonnement» (1.2.4) fondé sur 

la supposée fascination des Amérindiens pour les images, les aimants ou autres inventions 

« européennes )} afin d'accréditer une supériorité idéologique et politique auprès de son 

lectorat (RJ 7, p. 94; RJ 8, p. 112). En acceptant de se voir concéder un pouvoir qui 

n'appartient qu'à Dieu, si l'on va jusqu'au bout notre analyse, les pères cautionnent l'idée 

qu'ils pourront parvenir à détacher les autochtones de leurs « superstitions)} et les amener 

subrepticement vers leur religion 137. 

Pour les Amérindiens, il semblerait que les choses n'existent que relativement à la rela­

tion particulière que l'usager est en mesure d'entretenir avec elle. De plus, si un particulier 

s'octroie les raisons de ce pouvoir et que celui-ci disparaît lorsqu'il passe entre les mains 

d'autres utilisateurs, comme a tenté de le faire Brébeuf (RJ 8, p. 110) qui croyait que de 

la sorte il émerveillerait les autochtones, coure-t-il le risque d'être pris pour un sorcier, 

c'est-à-dire une personne qui abuse d'un pouvoir qui ne leur appartient pas. L'abus de 

136En cela, nous nous démarquons de l'approche de Frédéric Cousinié selon qui « la relique n'est pas quelque 
chose de radicalement autre que l'image du saint avec laquelle elle coexistait sur les autels parisiens », 
COUSINJÉ, 2006, p. 24. C'est aussi la position adoptée par Alphonse Dupront en raison, pensons-nous, de 
l'importance dans sa pensée de la phénoménologie, DUPRONT, 1987, « L'image de religion », p. 100-105. 
Sur les raisons de notre refus d'adopter une position phénoménologique pour les décors religieux, voir notre 
« Introduction )}. 

137Yoir le témoignage de Charlevoix cité plus haut. CHARLEVOIX, 1994, vol. 2, p. 746-747. 
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pouvoir, comme le rappelle Morisson dans le cas des Abénaquis, est considéré comme un 

grave péril par la communauté. Il est dangereux et doit être combattu au risque de voir 

l'humanité disparaître138 . 

Autre conséquence de cette rupture entre produit et producteur: le manque d'intérêt 

dans l'univers autochtone pour les notions de projet et de conception (au sens de la ren­

contre entre création et fonction). Laurier Thrgeon, à partir de son étude sur l'acquisition 

du chaudron de cuivre européen par les populations du continent du nord-est américain, 

suggère qu'un tel emprunt n'entraîne pas nécessairement le transfert des fonctions utili­

taires que les Français assignent à l'artefact. Bien au contraire, le chaudron est souvent 

mis hors circuit des échanges ou de la vie domestique pour entrer dans le domaine spiri­

tuel et funéraire. Destiné aux morts plutôt qu'aux vivants, comme l'indiquent les fouilles 

archéologiques qui ont découvert de nombreux chaudrons dans les tombes, l'ustensile de 

cuisson devient un objet cérémoniel de transition et de transformation 139 . Ces « actes d'ap­

propriation », au lieu de favoriser les transferts de significations, sont réalisés de telle façon 

qu'ils favorisent un hiatus entre le producteur et le produit: « Mais loin d'être un signe d'ac­

culturation, l'enfouissement des objets européens représente une forme marquée d'appro­

138 Abuser d'un pouvoir dans les sociétés autochtones, c'est prendre le risque de le perdre, MORISSON, 1984, 
p. 73; MORISSON, 2002, p. 82. À ce propos, on peut se reporter au témoignage de Paul Le Jeune qui, en 1639, 
associe le mépris des Amérindiens pour la « colère)} (absence de contrôle personnel) avec leur refus d'une 
quelconque autorité: « Or les Sauvages ne sçauroient supporter en aucune façon ceux qui paroissoient 
vouloir prendre quelque ascendant sur les autres, ils mettent toute la vertu en une certaine douceur et 
apathie, ne recognoissant quasi point de péché plus enorme que la colere )} (RJ 16, p. 164). En effet, 
il semblerait que ces deux qualités soient intimement liées dans l'éthique amérindienne. Le contrôle des 
pulsions et le refus d'une autorité extérieure pourrait relever d'un même principe: la nécessité d'une forte 
intériorisation dans le rapport au monde. Chaque individu doit s'astreindre à une quête qui lui permette 
d'exister à la fois spirituellement et physiquement en ce monde d'où l'importance de se maîtriser et de ne 
recevoir d'ordres sous peine de ne pouvoir réaliser ce parcours intérieur et personnel. 

139Sans que nous puissions en tirer des conclusions précises, notons que le chaudron n'a pas toujours 
été considéré par les Européens comme un objet fonctionnel. Il est aussi par exemple, comme J'a montré 
Bakhtine dans son analyse des images des fêtes populaires, le lieu d'une transformation symbolique du 
corps vivant en cadavre, du cru au cuit, de la pâté ou bouilli à J'aliment nourricier. Dans la perspective 
de Bakhtine, Je chaudron appartient au « bas corporel)} qui préside à toute naissance et élévation. Pour 
les significations cosmiques du culinaire et de l'âtre, voir en particulier BAKHTINE, 2003, p. 186-189. La 
fête des morts chez les Hurons, décrite en 1636 par Brébeuf comme une vaste ripaille ou chaudron née, 
laisse à penser que la culture populaire et rabelaisienne n'avait pas totalement disparu dans les années 
16::30, du moins dans une conscience aussi aiguë et complexe que Jean de Brébeuf (RJ 10, p. 278-296). 
Sa culture hétérogène et foisonnante lui a permis de décrire certains rites autochtones selon une approche 
moins abstraite et ethnocentriste en faisant appel à une culture populaire européenne de moins en moins 
sollicitée dans la mise par écrit des connaissances et des observations. Ce climat « rabelaisien)} disparaît 
des Relations vers 1639 avec l'entrée en scène de la morale manichéenne (ou démonologique) de Jérôme 
Lalemant. Laurier Turgeon a d'ailleurs fait le lien entre univers culinaire et rites funéraires, mais il ne s'est 
intéressé qu'à ses implications chez les Amérindiens (TURGEON, 2003a, p. 75) alors qu'un tel rapprochement 
a aussi une longue histoire européenne. 
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priation, un moyen de les mettre hors la circulation et hors de la portée des créateurs» 140. 

Il semblerait même que dans les sociétés amérindiennes, la vitalité de leur culture dépende 

de l'apport d'éléments extérieurs perçus comme « étrangers ». Morisson va jusqu'à conce­

voir les troubles socio-économiques rencontrés par les Abénaquis au cours de la période de 

contact comme les ferments d'une renaissance culturelle: « Alterations in material culture 

created a floerescence rather than a decline of Algonkian cultures» 141. 

Pourtant, c'est encore Turgeon qu'il faut lire à ce propos. Ses recherches sur l'intercul­

turalité et le « métissage» l'ont amené à désenclaver la culture matérielle amérindienne de 

la sphère purement anthropologique ou ethnologique en la réinscrivant dans un processus 

historique. Son enquête sur le wampum, icône de « l'indianité » du nord-est américain, 

ouvre des perspectives nouvelles en faisant des perles des colliers des objet interculturels 

et, par conséquent, selon une réflexion qui l'occupe depuis au moins une dizaine d'années, 

un objet qui participe d'un processus identitaire142 . Les objets étrangers ou étranges (les 

deux termes se recoupent bien souvent) participeraient, selon lui, à la constitution d'une 

identité en perpétuelle redéfinition. Celle-ci se caractérise par sa capacité à se renforcer en 

s'ouvrant à l'apport étranger, en instituant une brèche temporelle dans son propre système, 

temporalité scandée par la venue d'événements. La nouveauté, l'étrangeté et l'évènementiel 

participent de chaque communauté, empêchent une définition de celle-ci comme structure 

et favorisent l'idée de processus historique. « La référence à une totalité sociale saisie en 

synchronie rend inintelligible la temporalité ùes pratiques. On y accède en revanche en 

partant des acteurs et des enchaînements de leurs attitudes» 143, écrit Alban Bensa. 

Ces constats récents formulés par Thrgeon et Bensa inclinent donc à ne pas parler 

de la culture matérielle des Amérindiens ou des jésuites dans l'absolu, ni à concevoir les 

communa.utés comme des entités au préalable définies culturellement et idéologiquement. 

140TURGEON, 2003a, p. SG. 

141MoRISSON, 1984, p. 14. Il n'explique pas vraiment ce constat mais, il nous semble qu'il a voulu, comme 
Laurier Turgeon, se démarquer de l'idéologie fonctionnaliste et technologique qui prévalait dans les années 
1980. 

142TuRGEON, 2005, p. 75-83. Voir également, pour l'analyse des constructions identitaires qui impliquent 
d'utiliser une méthode pluridisciplinaire qui entrecroisent analyse ethnographique et historique, TUR­
GEON, 2003b, p. 129-160. 

143BENSA, 2006, p. 220. Claude Lévi-Strauss a lui-même montré l'importance des emprunts et de la 
dimension historique dans la compréhension des cultures amérindiennes, voir, par exemple, le chapitre 
« Mythes indiens, contes français » dans LÉVI-STRAUSS, 1991, p. 241-255. À cet égard, Alban Bensa semble 
lui imputer un formalisme dont Lévi-Strauss a été en effet Je représentant, mais qu'il a tempéré, voire souvent 
mis en doute, dans ses propres enquêtes. Je remercie David Howes à qui je dois cette compréhension de 
Lévi-Strauss. 
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L'enquête historique préside à toute réflexion anthropologique. Il n'y a pas d'objets propres 

à une culture donnée hors du temps et des hommes, et qui continueraient à signifier par 

eux-mêmes. Aussi ne faut-il pas trop s'éloigner des Relations qui servent de fil conducteur 

à notre enquête. 

3.2.3.2	 Sillery au cours des décennies 1670-1682 : de nouvelles modalités spa­

tiales et culturelles 

Un an après le commentaire d'Enjalran (1676), Jacques Vaultier (1646-1707), en charge 

de la mission de Sillery, loue l'application avec laquelle les Abénaquis tentent d'assimiler 

les prières et la facilité avec laquelle ils abandonnent leurs pratiques rituelles (RJ 60, 

p. 234-236). L'écriture, sous la forme de pictogrammes, est encore utilisée pour mémoriser 

et « intérioriser» les prières catholiques (RJ 60, p. 240). Pourtant, comme les Montagnais 

et les Algonquins avant eux (RJ 25, p. 160), le père souligne qu'ils ne restent pas toute 

l'année dans le village: ils s'absentent durant les longs mois d'hiver pour leur chasse sans 

être accompagnés d'un missionnaire (RJ 60, p. 238). On ne saurait trop insister sur cette 

fréquentation saisonnière, car elle explique à bien des égards pourquoi les Abénaquis se sou­

mettent sans trop rechigner aux jésuites. Rien n'interdit de penser qu'ils poursuivent leurs 

rituels et leurs croyances traditionnelles au moment où ils en ont le plus besoin: au cours de 

la chasse et des expéditions. Nul doute que c'est pour cela que Vaultier ne baptise que ceux 

qui le demandent avec insistance (RJ 60, p. 238). Les missionnés semblent ne pas avoir 

abandonné leur croyance, même baptisés et comptabilisés parmi les chrétiens domiciliés. 

Des Abénaquis adoptent les doctrines et les rituels catholiques, appris au cours de l'été 

à Sillery, sans qu'ils aient nécessairement besoin de remettre en cause leur culture tradi­

tionnelle144 . Le climat, somme toute, serein du village de Sillery dans les années 1670-1690 

pourrait s'expliquer par ce mode de vie départagé entre quartier d'hiver loin de l'autorité 

coloniale et quartier d'été à l'intérieur du village sous tutelle jésuite. De plus, certains 

Abénaquis décident de ne pas y revenir et de s'installer dans d'autres villages algonquiens 

non chrétiens comme l'indiquera Jacques Bigot six ans plus tard (RJ 62, p. 140). 

En 1682, les Abénaquis, au nombre de 500 à 700 personnes, ont pratiquement remplacé 

tous les Algonquins à Sillery (RJ 62, p. 36, 258). Il ne fait pas de doute, à la lecture des 

144GALLOWAY, 1990, p. 51-52. 
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lettres de 1681 (RJ 62, p. 24-52) et de 1682 (RJ 62, p. 108-148) de Jacq~es Bigot, que les 

anciens espoirs de « réduire}) les Amérindiens grâce à l'instauration d'un règlement sévère 

à l'intérieur d'un bourg soient encore dans son esprit. De ce point de vue, le missionnaire 

superpose deux conceptions spatiales et idéologiques au sujet des villages des domiciliés. 

L'une est encore imprégnée de l'éthique de la première moitié du siècle dont Paul Le Jeune 

peut être considéré comme l'instigateur; l'autre dépend de la manière dont il s'adapte à la 

réalité algonquienne. Dans les faits, on l'a dit (1.7), Sillery, en dépit des efforts des mission­

naires, n'a jamais été un village strictement limité et distinct de l'espace environnant. Le 

Jeune et ses confrères l'ont souhaitée close sur elle-même, coupée du monde qui l'entoure 

sans que pourtant les Montagnais et les Algonquins ne cessent de la quitter pour leur chasse 

ou par lassitude. En dépit de ces absences prolongées, les missionnaires ont cru jusqu'en 

1642 qu'un encadrement religieux issu de la culture européenne transformerait à moyenne 

échéance les Algonquiens en sujets français et catholiques, qu'il suffirai t qu'ils s'habi tuent 

à l'agriculture pour que leurs courses et leurs modes de vie cessent (RJ 11, p. 190-192; 

RJ 14, p. 216-220). À partir des années 1650, les jésuites ont cherché à en faire des exemples 

pour l'ensemble des habitants français. Le village de domiciliés, comme cela fut le cas pour 

celui des Hurons (chap. II) se devait d'être également une sorte de phalanstère dévot qui 

fasse la preuve aussi bien de l'efficacité de leur apostolat que de la prédisposition des au­

tochtones à devenir des chrétiens exemplaires, selon le projet tridentin de sanctification des 

laïcs. Cette idée d'un espace sanctifié et sanctifiant que constituerait la « réduction}) se 

retrouve en filigrane dans la description de Sillery, puis de Chaudière, par Jacques Bigot au 

début des années 1680 (RJ 62, p. 110, 124-126; RJ 63, p. 44-48). Par moments, j'église est 

décrite comme le centre névralgique de l'organisation villageoise (RJ 62, p. 32, 112, 122; 

RJ 63, p. 46, 48) se rapprochant du village de Lorette tel qu'il fut décrit par les pères dans 

les années soixante et soixante-dix. Dans sa lettre de 1682, Bigot use pratiquement des 

mêmes termes que Chaumonot pour le village des hurons chrétiens: leur emploi du temps 

est réglé en fonction des offices religieux et de la prédication que le missionnaire prononce 

dans le lieu de culte (RJ 62, p. 112). Les maîtres mots des « réductions}) iroquoiennes 

de la seconde moitié du siècle viennent sous sa plume: « ordre et régularité}) (RJ 62, 

p. 112) relayés par la présence du dogique Étienne Neketucant élu par le missionnaire et 

les capita.ines abénaquis en 1682 (RJ 62, p. 108-110). Cependant, l'impression générale des 

lettres ne permet pas de conclure que Sillery est véritablement une « réduction}) au sens 
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où l'entendait Paul Le Jeune. En fait, le village est avant tout un refuge ou un lieu de 

regroupement interculturel, comme cela est le cas, à la même époque, dans le Pays d'en 

Haut (RJ 61, p. 70, 148)145. De plus, comme nous l'apprend Jacques Bigot en 1684, les 

Abénaquis n'installent pas toujours leurs cabanes dans le village même de Sillery mais 

plutôt à proximité du fort ou dans les campagnes environnantes (RJ 63, p. 82). 

Comme dans les villages-refuges des Grands Lacs, Sillery se caractérise par une forte in­

terculturalité et un pluralisme religieux accueillant des Abénaquis d'Acadie qui connaissent 

à peine, sinon pas du tout, les prescriptions religieuses des jésuites (RJ 62, p. 110). Espace 

parcouru, traversé, il s'alimente d'apports extérieurs. C'est d'ailleurs cet extérieur aux li­

mites exponentielles qui enrichit sans interruption ce microcosme au cours du XVIIe siècle. 

Cela était déjà vrai pour la période de 1637 à 1657 alors que les jésuites ont cherché à 

échapper aux avanies des épidémies et des guerres qui décidaient de la configuration spa­

tiale et démographique des villages autochtones enclavés dans la colonie. Ils n'ont pourtant 

jamais cessé de tenter de créer un espace idéal hors de cette histoire mouvementée, un lieu 

sanctifié par leurs efforts et leurs néophytes, qui offre un front uni à la fois contre divers 

projets civilisateurs - dont ils se désolidarisent à partir de 1642 - et contre la volonté des 

autochtones, même chrétiens, qui cherchent coüte que coûte à poursuivre leur mode de vie. 

Les jésuites ont tenté de faire perdurer cet idéal spatial; non contingent, comme l'indique 

cette remarque de Bigot: « les chrestiens cie cette nouvelle mission, m'ont voulu obliger de 

mettre par escrit l'exercice ordinaire du Jour qu'ils gardent, m'assurant que cela raviroient 

en France les communautez les plus reglez » (RJ 62, p. 110); en 1684, alors même que 

certains autochtones abandonnent la foi, il ajoute: « Dieu ne permet ses sortes de faute 

dans La plus part de nos sauvages que pour les porter a une plus grande vertu et plusieurs 

sont veritablement saints maintenant» (RJ 63, p. 44). La Compagnie de Jésus n'a jamais 

abandonné, au XVIIe siècle, l'utopie de réaliser une cité de Dieu par l'entremise de ces 

nouveaux peuples, ces « nouveaux Adams », une cité céleste et angélique qui naîtrait cie 

leur labeur et de l'innocence des Amérindiens: « Je croy qu'il est difficile à des personnes 

qui ne voyent pas ce qui se passe de concevoir comme ces Sauvages qu'on regarde comme 

les plus grossiers personnes du monde se soumettent systost à pratiquer ce qu'il y a de 

145WHITE, 1991, chapitre 1 : « Refugees : a world made of fragments », p. 1-49. Colin Calloway insiste 
sur ce point ail sujet du village abénaquis de Saint-François au début du XVlJle siècle. D'après lui, il ne 
s'agit pas à proprement parler d'un village de type européen mais plutôt d'un centre de « réfugiés ». Dès 
que la menace s'estompe, un grand nombre d'Abénaquis quittent Je village pour revenir vers leurs anciens 
territoires, CALLOWAY, 1990, p. 87.­
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plus relevé dans la religion Chrestienne » (RJ 62, p. 118). Avec la création du village de 

Lorette, on a vu comment ce « rêve» perdurait au-delà des années 1660 par l'entremise 

de la dévotion de la maison de Lorette, de l'imposition d'une structure architecturale qui 

appartienne à la fois au modèle domestique européen et liturgique (chap. II). À Sillery 

puis à Chaudière, dans les années 1680, cet idéal existe et ce, malgré une réalité qui vient 

souvent le contredire, comme il existe aussi, au même moment, au village iroquois de La 

Prairie (RJ 58, p. 78; RJ 59, p. 258, 262, 274; RJ 63, p. 166). 

Et pourtant, que de différences entre ce projet religieux et la réalité! Les Abénaquis, 

qui arrivent dans la colonie laurentienne, ne se convertissent pas tous (RJ 62, p. 32). Leur 

installation dans le village n'implique pas leur adhésion aux décrets catholiques. De sur­

croît, leur nombre toujours plus important en 1681-1682 ne permet plus une direction et 

un contrôle tel qu'il pouvait avoir lieu trente ans plus tôt avec les Montagnais et les Algon­

quins. Bigot a beau dire qu'il ne cèdera pas aux menaces de quelques Abénaquis qui disent 

retourner d'où ils viennent si on ne les laisse pas boire (RJ 62, p. 34), on voit bien qu'il 

n'est plus question ici de leur faire jurer de manière solennelle l'abandon de telles pratiques, 

comme cela fut le cas avec les Hurons en 1674 (RJ 60, p. 88). Bien au contraire, dans sa 

lettre de 1682, Bigot abandonne l'idée de toute coercition et prêche la douceur et l'infime 

patience (RJ 62, p. 130). Il est frappant d'ailleurs de constater la manière dont il décrit 

les frictions entre les Abénaquis, dont son instruction départageant les convertis des non­

convertb doit être la raison principale (RJ 62, p. 120). Il récrimine contre les femmes qui 

se disputent sans dire le sujet de leur discorde. Il en appelle à la charité et à l'amour cordial 

inhérent à toute communauté (RJ 62, p. 120). Il invoque un Dieu aimant et miséricordieux 

pour empêcher les plus zélés de ses ouailles d'exclure ceux qui résistent encore au message 

chrétien (RJ 62, p. 130) ou afin que les plus dévots réconfortent ceux qui rencontrent des 

difficultés dans l'assimilation du christianisme (RJ 62, p. 132). Surtout, Bigot en appelle 

à l'amour qu'il leur porte: « je leur dis a tous hautement quand vous tomberiez mille fois 

dans le peché je ne cesseray jamais de vous instruire, je vous ayme trop, je ne perdray point 

courage» (RJ 62, p. 130). 

Il faut dire qu'en 1682 Bigot est seul, mais il ne se dit pas « abandonné» au milieu des 

autochtones comme s'en plaignaient les premiers missionnaires de la Nouvelle-France des 

années 1620-1630146 . La proximité des colons et de la ville de Québec pouvait constituer' 

146Le sentiment de solitude et d'abandon des missionnaires au milieu des Amérindiens revient comme un 
leitmotiv dans ces années-là. 
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un soutien appréciable. À le lire, ce n'est pourtant pas cette présence qui le réconforte 

mais celle de ses missionnés qui partagent avec lui les difficultés de son apostolat. En fait, 

Jacques Bigot se présente tout au long de la lettre de 1682 (RJ 62, p. 108-148) intégré 

parmi un peuple qui l'aime et qu'il aime. Cette tendresse mutuelle donne un caractère 

irénique à l'atmosphère particulière du village de Sillery des années 1680 et de celui de 

Chaudière à partir de 1683. 

Il est troublant néanmoins que les dissensions intestines qu'il décrit ne soient pas ex­

pliquées. Pour Bigot, le fait que ces disputes soient principalement dues aux femmes rend 

inutile l'exposition des sujets de discorde, tant il est connu que la gente féminine est sujette 

aux calomnies et à la jalousie. Il se pourrait que les femmes comme « maîtresses des ca­

banes » devaient représenter les groupes familiaux en l'absence des hommes et que cela soit 

la raison pour laquelle les tensions liées à la christianisation des groupes s'exprime à travers 

elles. De plus, il est probable qu'elles n'aient pas toujours suivi les chasseurs et qu'en leur 

absence elles aient été amenées à cohabiter avec les pères de manière plus prolongée147 . 

Dans tous les cas, il est impossible en ne s'appuyant que sur les lettres de Bigot de savoir 

s'il s'agit de véritables factions. Toutefois, la possibilité que les plus mécontents puissent 

quitter Sillery devait juguler ce climat de mésentente. 

En effet, le processus de conversion obéit à l'organisation sociale des Abénaquis, comme 

l'indique cette remarque du jésuite qui, incidemment, nous renseigne sur la manière dont 

le~ Amérindiens s'approprient l'espace catholique de la « réduction» : « toute la parenté 

de la Cabane dune nommée Marguerite est venue du pays pour recevoir la même grace 

[le baptême] depres de 25 personnes» (RJ 62, p. 24). On retrouve ici l'importance du 

groupe familial qui constitue la cellule de base de la société abénaquise, un groupe qui se 

qualifie moins par l'appartenance à une maison que par sa capacité à se rejoindre à des 

moments clés afin de renforcer les liens de parenté. Marguerite vit bien dans la réduction, 

à l'intérieur d'une maison, mais sa parentèle ne correspond pas à la cellule domestique 

et encore moins à la structure villageoise de Sillery: les liens d'affection et de solidarité 

dépassent ce type d'organisation domestique et villageoise. Aussi Sillery se démarque-t-il 

du village de réduction iroquoien de Lorette où les maisons-longues tenaient un rôle es­

sentiel dans les rapports de parenté. À Sillery, des champs sont cultivés, il y a bien un 

147Bigot. écrit. que les femmes sont « maîtresses des cabanes». Cependant, les ethnologues et les anthro­
pologues fonl des Algonquiens, Abénaquis y compris, des sociétés obéissant au principe patrilinéaire et, la 
plupart du temps, patrilocal. Nous n'expliquons pas cette contra.diction. 
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village avec des bâtiments d'écorces; il n'en reste pas moins que l'organisation villageoise 

ne décide pas de l'appartenance des domiciliés. Le référent essentiel reste encore la contrée 

d'origine. D'ailleurs, deux ans plus tard, Bigot nous apprend que « quatre autre familles 

alliées de celle de Marguerite)} se trouvent à Sillery depuis peu (RJ 63, p. 78). 

Autre aspect nouveau dans l'apostolat jésuite: les missionnaires s'accommodent de la 

mobilité de leurs missionnés. Leurs allées et venues de l'Acadie à la vallée laurentienne ne 

fait l'objet d'aucune récrimination (RJ 62, p. 260); l'absence de police ou de discipline n'est 

pas non plus évoquée. Les religieux semblent avoir abandonné l'idée de la « réduction )} 

comme village clos qui ancrerait les autochtones à un territoire organisé selon les schèmes 

occidentaux. Le cas des Abénaquis est loin d'être unique, il pourrait fort certainement s'ap­

pliquer à d'autres missions jésuites qu'elles soient algonquiennes ou iroquoiennes. Il reste 

que Bigot semble se situer à la confluence de deux conceptions apostoliques: la première, 

et la plus ancienne, est la volonté de créer un village chrétien où tous les habitants seraient 

devenus des agriculteurs sédentaires (RJ 14, p. 218-228); et l'autre, plus pragmatique, se­

rait d'accepter les départs saisonniers des hommes pour la chasse ou la guerre. Néanmoins 

cette flexibilité spatiale chez les Abénaquis n'est pas seulement due aux alternances sai­

sonnières. Au cours du XVIIe siècle; ils vivent, si on peut dire, « à cheval)} entre deux 

territoires: leur viJJage en Acadie et celui dirigé par le missionnaire à Sillery. Il en sera 

de même quelques années plus tard, en 1683-1700, à la « réduction)} de Saint-François 

lorsqu'ils s'installeront sur les rives de la rivière Chaudière. 

Bigot choisit de présenter ces aJJers-retours à son correspondant sous un jour avanta­

geux. Les Abénaquis font la navette de leur ancien à leur nouveau viJJage pour convaincre 

leurs parents de se rendre à la mission sous tutelle jésuite (RJ 62, p. 36, 260). Leur voyage 

serait motivé par un souci de regrouper leur parentèle afin de s'établir à Sillery. En somme, 

leur nomadisme favorise leur sédentarité et, par voie de conséquence, leur christianisation. 

Cependant, il n'est pas sûr que les Abénaquis aient cherché à s'installer définitivement 

dans la vallée du Saint-Laurent dans les années 1675-1700. À la différence des Hurons de 

Lorette, les guerres dans leurs contrées n'ont pas totalement détruit leurs habitats et leurs 

ressources. En fait, leur déplacement serait une manière de ne pas abandonner leurs anciens 

territoires plutôt que, comme Bigot semble le penser ou le faire croire, de s'établir sur de 

nouvelles terres. Leur retraite à Sillery, puis à Chaudière et plus tard encore à la rivière 

Saint-François, leur permettrait de temporiser les tensions constitutives des guerres avec 
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les colons de la Nouvelle-Angleterre ou les Iroquois, d'éviter des pertes humaines, de mettre 

à l'abri les femmes, les vieillards et les enfants et de restaurer leur forces. Un document 

de 1708, cité par Honorius Provost, confirmerait que les Abénaquis (du moins un grand 

nombre) n'ont pas abandonné leur pays pour le village jésuite: « Sauvages de Canibequy 

[Kennebec], qui sont dans leur village actuellement [... J, estant tantost en Canada et tan­

tost d'un autre costé »148. 

En outre, en 1680-1682, les Abénaquis n'acceptent pas tous le christianisme. Comme 

on l'a vu, des dissensions s'élèvent parmi les femmes qui semblent être plus nombreuses à 

demeurer tout au long de l'année dans le village (RJ 62, p. 32). L'organisation de Sillery 

semble à vrai dire complexe. Toutefois, à partir des lettres de Bigot, on peut distinguer des 

catégories sociales qui permettent d'émettre des hypothèses sur la façon dont les choses ont 

pu se passer à Sillery. Les disputes entre les « maîtresses des cabanes» suggèrent qu'il y 

aurait des cabanes chrétiennes et d'autres réfractaires à la doctrine jésuite (RJ 62, p. 38). 

Les chasseurs (souvent jeunes), revenus l'été au village et qui vivent dans la cabane du 

groupe familial auquel ils appartiennent, constitueraient un second groupe (RJ 62, p. 36). 

De plus, il y a les capitaines montagnais et algonquins chrétiens comme Noël Tekouarimat, 

successeur de celui qui avait évangélisé les Kennebecs vers 1650. Ils sont mentionnés et 

bien qu'ils doivent être minoritaires, ils continuent à jouir d'une autorité morale (RJ 62, 

p. 32). À peine évoqué, il y a un voisinage français (RJ 62, p. 24-32), 128). Finalement, la 

parenté restée en Acadie hante, si on peut dire, le village des réfugiés (RJ 62, p. 24-62). 

Il faut aussi faire une place à part aux autres domiciliés de la colonie et, par là, aux 

autres « réductions », en particulier celle de Lorette qui, en 1680, possède une des plus 

belles chapelles de la Nouvelle-France. Elle sert de référent aux frères Jacques et Vincent 

Bigot mais aussi aux Abénaquis, comme un passage de la lettre de 1681 le suggère. Une 

femme qui vient juste de perdre son enfant offre « sa belle robbe dès qu'elle mourut pour 

L'envoyer a Lorette et pour y faire prier Dieu pour elle par les Hurons» (RJ 62, p. 38). 

Pourquoi ce don n'était-il pas adressé à l'église de Sillery qui pourtant est l'église qu'uti­

lisent les Abénaquis? Ne serait-ce pas parce que se dessine en cette année 1680 un nouveau 

type de chapelles, une nouvelle référence cultuelle que l'on peut qualifier de sanctuaire ca­

tholique amérindien témoin d'une conception cultuelle inédite des chapelles dont les Hurons 

de Lorette auraient créé les composantes singulières? Rappelons qu'ils sont parmi les pre­

148« Recensement général fait au mois de novembre 1708 de tous les sauvages de l'Acadie (nO 751) », 
collection Ayer, New Berry Library, Chicago cité par PROVOST, 1974, p. 79. 
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miers autochtones à avoir assigné aux sanctuaires catholiques un rôle nouveau: thésauriser 

les biens les plus précieux tels les pelleteries, les peaux peintes et les wampums qui, on 

l'a vu au chapitre précédent, s'accumulent à compter des années 1670 dans les chapelles. 

Que ces dons se produisent souvent à la mort des parents laisse aussi présumer que les 

chapelles constituent de gigantesques tombeaux au sens amérindien du terme, autrement 

dit des lieux transitionnels entre le monde des vivants et celui des âmes. Dans tous les 

cas, force est de reconnaître que les Abénaquis passés au catholicisme s'agrègent symboli­

quement aux Hurons chrétiens par des dons. La chapelle huronne de Lorette s'imposerait 

alors comme un lieu appartenant à un réseau symbolique et matériel amérindien. Vers 

elle convergent les dons des Abénaquis - qui, à cette époque, ne sont éloignés des Hurons 

que de quelques kilomètres - dons qui s'ajoutent à ceux très nombreux des Hurons et des 

Français. Les Hurons, quant à eux, ont honoré l'église de Saint-Michel de Sillery en 1673 

de présents qui doivent être encore visibles en 1680 (RJ 60, p. 74). Or, ces offrandes ne 

sont pas décrites par les jésuites comme des présents d'alliance entre les domiciliés. Elles 

s'inscrivent dans une économie supranaturelle en facilitant le passage des âmes des défunts 

dans une nouvelle vie qui se déroulerait auprès de Dieu selon la conception eschatologique 

catholique ou dans le « village des âmes » selon une conception autochtone. Dans l'un 

ou l'autre cas, les offrandes matérielles, les messes, les chants ou les prières dans un lieu 

particularisé intercèdent dans le destin des disparus et les relations qu'on entretient avec 

eux. 

Ainsi, à la lumière de ces divers référents extravillageois, sous-entendus dans les lettres 

de Jacques Bigot, force est de reconnaître que la structure villageoise et domestique de 

Sillery, en raison de la façon dont les Abénaquis l'occupent, ne constitue pas une donnée 

culturelle essentielle. C'est dans la mesure où cet espace est interconnecté avec d'autres es­

paces qu'il acquiert une pleine valeur sociale et symbolique. L'établissement d'origine dont 

provient le flux de nouveaux arrivants au cours de ces années, les territoires de chasses 

que parcourent le plus souvent les Amérindiens, la chapelle de Lorette comme lieu d'une 

nouvelle identité chrétienne et finalement, avec l'évocation de dons aux chapelles, le « pays 

des âmes », celui où vivent les morts - et ils sont nombreux à cette époque -, sont autant 

d'espaces hautement significatifs. 

En somme, l'église de Sillery ne joue pas un rôle structurel fort dans la manière dont 

est présenté le christianisme des Abénaquis. Elle n'a pas, comme cela avait été le cas à Lo­
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rette, vocation pour les jésuites de configurer l'espace chrétien. On pourrait avancer qu'il 

ne pouvait en être autrement compte tenu de la manière dont les Abénaquis utilisent le 

village laurentien, soit comme un refuge temporaire plutôt que comme un nouveau lieu 

d'établissement. Rappelons aussi que Sillery ne fournit pas aux autochtones de quoi sub­

sister. La famine est endémique en raison de la pénurie de terres à exploiter (RJ 62, p. 42). 

Si la guerre ne faisait pas rage à l'est du Saint-Laurent, il est évident qu'ils retourneraient 

dans leur pays que jusqu'ici ils considéraient comme édénique et merveilleux, au dire d'un 

jésuite, en 1662 : « Ils habitent les bords d'une Riviere nommée Kenebeli, & cultivent un 

pais si delicieux à leur dire, qu'ils tiennent par tradi tion de leurs Fables, que le fils de cel uy 

qui a tout fait [Jésus], voulant se faire Sauvage, n'avoit point trouvé de terre plus belle que 

la leur pour y faire son sejour» (RJ 47, p. 140). 

Jacques Bigot est conscient du caractère peu attractif du village laurentien. Il tente de 

consoler les mission nés en leur parlant du paradis qui les attend et de la fournaise qu'ils 

évitent en acceptant le christianisme qu'ils ont trouvé au village. Qui plus est, les estampes 

de l'enfer sont montrées par Bigot comme la conséquence néfaste de vivre dans un pays 

où règnent l'ivrognerie et l'absence de christianisme (RJ 62, p. 42), une autre manière de 

dire que ce pays était pour eux source de bonheur. D'ailleurs, un Abénaquis mourant à 

Sillery se dit impatient de voir ce paradis que leur promettent les Robes noires, tant la 

vie à Sillery lui paraît si peu conforme aux bienfaits que lui apportaient son ancienne vie 

(RJ 62, p. 40). 

Il n'y a rien sur quoi j'insiste davantage en les instruisant [... ] qu'a ne chercher 
que Dieu et le chemin du ciel, et quand je les ay un peu formés je ne craint 
point de leur representer que ce pays ou ils etoient est bien meilleur que celuy 
cy pour les vivres, pour la chasse et pour la pêche, mais qu'au reste on n'y est 
point Chrestien et qu'apres sy estre bien enyvré on va de la pour toujours dans 
le feu [... ], d'abord que quelqu'un arrive on vient me demander une image de 
l'enfer pour lui montrer (RJ 62, p. 42). 

Et quand les récriminations (Bigot parle de « médisances») s'élèvent derechef parmi les 

Abénaquis de Sillery, le jésuite ajoute: «je me Contente [... ] de les envoyer au st Sacrement 

faire a Jesus et Marie la petite priere )} (R.J 62, p. 42). Les images eschatologiques et les 

pièces d'orfèvrerie sont donc évoquées comme un pis-aller tant la vie chrétienne à Sillery 

est peu à même d'encourager les Abénaquis à se convertir et à préférer leur nouvelle vie 

de chrétien à leur ancien univers. Bigot semble à vrai dire gagné par le découragement, 

que suggère une lettre qui n'est pas faite pour être publiée. La pauvreté de ses moyens 
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pour aider les Amérindiens, le nombre toujours plus important d'arrivants, les maladies, 

la proximité des Français qui leur vendent de l'alcool (RJ 62, p. 26) ne permettent pas 

d'espérer mieux. Les estampes de l'enfer ou du paradis et le saint sacrement ne sont pas 

considérés comme des outils performatifs et convaincants, mais comme les derniers recours 

en l'absence d'autres arguments. Ceci explique en partie pourquoi il ne commente pas les 

images: « Je la [image de l'enfer] donne accompagnée de quelqu'autres et les plus instruits 

les expliquent et le plus souvent je me contente de les écouter» (RJ 62, p. 42). Il en va de 

même pour le saint sacrement: « je me contente la plupart du temps de les envoyer au st 

sacrement» (RJ 62, p. 42). 

Même si le père utilise encore dans ses instructions des images de l'Enfer, elles ne sont 

pas accompagnées de paroles vindicatives. Il laisse les missionnés les interpréter, favorisant 

une appropriation plus personnelle: « Je leur montre quelques images que jay de L'enfer; 

ou jordonne a quelque fervent Chrestien Capable de les instruire de les leur montrer et de 

les expliquer, et jassiste quelquefois a ces sortes d'explications sans rien dire pour Connoitre 

de quelle maniere nos Chrestiens concoivent nos misteres » (RJ 62, p. 132). C'est juste 

après l'évocation de cette manière très libre d'utiliser les images de dévotion, cette manière 

de laisser les autochtones les intégrer dans leur univers culturel comme ils l'entendent, que 

Bigot demande à son correspondant : 

[... ] quelques peintures du Jugement, de L'enfer, du purgatoire et du paradis 
selon lydée que vous connoissez conforme a l'esprit de ces Sauvages vous m'obli­
gerez infiniment. Je ne les souhaiteray de la meme grandeur de celles du pere 
Luc [Claude François] et sur de la toille afin qu'elles puissent se conserver» 
(RJ 62, p. 132-134). 

Cette libre utilisation de l'imagerie catholique et de l'Eucharistie suggère que les Abénaquis 

ne sont pas passifs dans les tentatives d'incorporer la religion catholique. Les pénitences 

corporelles qu'ils s'infligent (RJ 62, p. 44) pourraient être une façon pour eux à la fois de 

s'arroger une responsabilité dans les catastrophes qui les touchent et d'y remédier. Notons 

que les mortifications peuvent s'agréger, sans trop de heurts, à-la spiritualité algonquienne, 

marquée par une forte intériorisation et une individualité que nous avions notées lors de 

l'apostolat de Druillettes chez les Kennebecs en 1650. Cela serait un moyen pour chacun 

des individus d'endosser une part de l'effort qu'il faut fournir pour rétablir un équilibre 

spirituel et retrouver par l'ascèse une relation avec le fondement de son être. Il en irait de 

même pour la confession qui devient le sacrement le plus fréquent à Sillery, se déroulant 

une fois par semaine (RJ 62, p. 114). Somme toute, la principale activité du missionnaire 
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consiste à les écouter et à intervenir le moins possible dans leur quête spirituelle. 

Néanmoins, les renforts spirituels proviennent surtout d'Acadie avec l'arrivée de tou­

jours plus de réfugiés (RJ 62, p. 44). Les frères Bigot dérogent à la règle en acceptant que 

les nouveaux venus participent aux offices religieux avec les baptisés. Ils encouragent les 

non-convertis à s'adjoindre à leurs compatriotes à l'intérieur du sanctuaire. Cette formule 

semble bénéfique et revigorante, car elle permet aux Abénaquis d'unir leurs prières qui 

sont, en l'occurrence, des chants spirituels. L'église se transforme alors en espace sonore 

et esthétique: « Nos peres avouent aussy qu'ils n'ont point entendus de plus belles voix» 

(RJ 62, p. 46). 

La lettre de 1682 de Jacques Bigot, peu de temps avant la relocalisation de la commu­

nauté à l'embouchure de la rivière Chaudière, ne parle pas du décor de l'église de Sillery 

dont les Abénaquis sont, avec les colons, les principaux usagers. En revanche, le missionnaire 

développe un véritable discours sur l'importance que le sanctuaire chrétien doit occuper 

pour les néophytes. Tout laisse à penser que les Amérindiens convertis ne fréquentent pas 

l'église comme le souhaiterait Bigot. Si tel est bien le cas, on comprend mieux pourquoi 

trois ans plus tard, il écrit que : « Tous demeurent maintenant esgallement a Leglise » 

(Bigot, 1685, p. 9), comme si une difficulté avait été surmontée. Qui plus est, l'idée de « la 

présence divine» à l'intérieur de l'église de Sillery semble échapper aux autochtones. On 

peut s'en convaincre ne serait-ce qu'en lisant de quelle façon il met l'accent sur la dimension 

sacramentale du sanctuaire: « Il n'y a point de lieu où ils puissent mieux entendre la parole 

de dieu que dans celuy où Jesus repose» (RJ 62, p. 112), confie-t-il à son correspondant. 

Que l'église soit le lieu de la parole, cela n'a rien de surprenant; pourtant ce n'est pas 

exactement ce qu'écrit Bigot qui dit plutôt qu'elle est le lieu où elle s'entend le mieux. 

Cette qualité acoustique assignée à l'église s'expliquerait par la présence effective de Dieu 

sur l'autel. C'est rejoindre assurément son auditoire amérindien que de s'exprimer de la 

sorte. 

En effet, ce qui frappe chez les peuples autochtones du nord-est américain, algiques 

et iroquoiens confondus, est l'importance accordée à la qualité du message délivré. La 

forme détermine le fond; du moins n'y aurait-il pas de discours important sans une forme 

élaborée. Le corps de celui qui délivre le message, qui communique avec un interlocuteur, 

une personne ou une instance spirituelle doit être physiologiquement bien disposé à la 

communication verbale. Il faut lever toute obstruction (psychologique ou physique) qui 
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pourrai t amoindrir la portée de la « parole ». Le lieu de la communication ainsi que les 

présents aideraient à la bonne relation entre personnes ou registres surnaturels. En outre, 

le témoignage de Bigot concernant l'église de Sillery étaye une telle hypothèse. La tournure 

qu'il utilise - « il n'y a point de lieu où ils puissent mieux entendre que [... ] dans celui 

où repose Jesus» (RJ 62, p. 112) - semble renvoyer à la conception de l'espace sacré 

chez les autochtones concomitante d'une acuité sensorielle et spirituelle, des modalités de 

l'inscription des corps dans un espace « animé» d'esprits. Alors que pour les catholiques, 

l'église est sacrée à l'exclusion de tout autre espace, Bigot dit ici que l'église de Sillery est 

plus sacrée que les autres espaces parce qu'elle détient Jésus, parce que l'esprit de Jésus se 

trouve tout particulièrement entre ses quatre murs. C'est un espace « animiste», détenant 

une force « relative» (dans le sens de possibilité d'agir ou d'entrer en relation) qui confère 

au lieu une vertu singulière. Le sanctuaire serait alors une zone cosmique au même titre 

qu'une portion d'un paysage, d'un rocher ou d'un lac149 . Car, tout n'est pas animé de 

forces spirituelles dans l'univers des Algonquiens, mais tout peut l'être. Cette potentialité 

dépend à vrai dire de la mise en éveil des hommes, de leur vigilance à l'égard de l'univers 

qui les entoure. Il n'y a pas de lieux, d'espaces, d'objets animés, de partenaires sans une 

mise en contact corporelle, sensorielle et, par là, spirituelle. Les choses ne signifient rien en 

dehors de leur saisie. Alors que pour un jésuite, une église, un saint sacrement, une statue 

« existent» en dehors des hommes qui les sollicitent, détiennent une énergie sacrale par 

eux-mêmes en raison de leur origine transcendantale et divine, dans l'univers immanent 

algonquien, il n 'y a de communication spirituelle que par l'établissement de relations entre 

deux entités inscrites dans la trame matérielle et spirituelle du monde. Aussi, dans les 

conceptions amérindiennes, n'y a-t-il pas vraiment d'objets; il n'y a que des relations. Il 

n'y a pas d'esprit ou d'intelligible, pas de pouvoir sans interactions fluides entre des corps 

vivants ou, pour reprendre Robert Redfield cité par Morisson, « The cosmos is personal 

and humanlike »150. Étant donné, qu'il n'y a de relations qu'intersubjectives l5J et que cette 

subjectivation passe par des procédures rituelles particulières qui améliorent les qualités 

sensibles et matérielles des espaces intermédiaires, on conçoit pourquoi le saint sacrement 

trouve une résonance particulière dans le contexte algonquien. 

149Pour une présentation générale de cette notion, voir BERLO ET PHILLIPS, 1998, p. 22-23.
 

150MoRISSON, 1984, p. 61.
 

151MoRISSON, 1984, p. 61 : ({ Their mentality and ethics posited that social relations \Vith oLher-than­

human persons shared the same behavioral rules as human intercourse». Pour une analyse de certaines 
implications épistémologiques de l'animisme, il faut lire DESCOLA, 2005. 
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De fait, s'il est un objet sacré dans le catholicisme qui partage des affinités avec les 

conceptions animistes des Algonquiens c'est, à notre avis, les espèces sacramentelles. Ces 

dernières, considérées comme le sang et le corps du Christ, rendent possibles l'actualisation 

du « don» de Dieu au fidèle par le truchement de la consécration du pain et du vin à la 

messe, puis l'élévation de l'hostie qui marque l'imminence de cette présence tangible de 

Dieu parmi les croyants à l'intérieur du sanctuaire (Fig. 3.3). Il n'est pourtant plus le seul 

FIG. 3.3: LECLERC, Sébastien, Jésus Christ est élevé en croix à l'Élévation 
de l 'Hostie, gravure extraite des Tableaux où sont représentés la Passion de 
N. S. Jesus Christ et les actions des prestres à la S. Messe avec des prières 
correspondantes aux tableau.x, (Metz, C. Bouchard, 1661), burin, 12,8 x 8 cm. 

moment où on peut l'adorer, entrer en relation avec lui. La tendance à l'époque triden­

tine est de l'exposer de manière quasi permanente sur le maître-autel152 . Le cercle blanc 

J52COUSINJÉ, 2006, p. 14-20. 
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de l'hostie, visible le plus souvent au travers de la lunule d'une monstrance, se livre aux 

chrétiens (Fig. 3.4). Aussi le sanctuaire devient-il non seulement le lieu où réside le corps 

FIG. 3.4: ANONYME FRANCE, Ostensoir, 1638-1639, argent, 43,3 cm de 
hauteur, Château-Richer (en dépôt au Musée de la Civilisation de Québec). 

de Dieu, mais aussi le lieu où l'on peut y accéder « par du pur visible». La disparition des 

chancels ou des jubés dans les grandes églises posttridentines153 et l'exposition quasi per­

manente du saint sacrement conditionnent la. présence du Christ à la possibilité qu'offrent 

les aménagements ecclésiaux de le « faire voir ». Moins détenir le « corps de Dieu» que 

le révéler, ce qui, bien entendu, constitue une évolution majeure de la modernité religieuse 

et du contexte socio-historique du catholicisme dans l'Occident latin. 

J53CHÉDOZEAU, 1998. 
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En 1699, Jacques Bigot, alors à Narantsouac (village abénaquis d'Acadie), exprime bien 

ce sentiment que le Christ « habite» les chapelles grâce à la présence eucharistique: 

On ne sauroit entrer dans leur chapelle, sans qu'on y en trouve quelqu'un ado­
rant Jésus Christ dans le Saint Sacrement; ils s'exitent les uns les autres dans 
ce saint exercice, et tachent de tesmoigner par là combien ils sont reconnais­
sants de l'honneur que leur fait ce Dieu caché, de demeurer ainsy dans leur 
pauvre chapelle, quelques uns y viennent dès trois heures du matin; plusieurs y 
passent les deux heures entières à genoux; j'en connois qui ne manquent jamais 
d'y aller tous les jours à midy (RJ 65, p. 86_88)154. 

L'exposition du saint sacrement sur l'autel amoindrit l'importance de la messe et, par voie 

de conséquence, du prêtre dans la rencontre des fidèles avec le Dieu incarné. Par la vue 

de l'hostie au cœur de la monstrance, par les cierges qui l'éclairent et l'exaltent, par le 

déploiement d'une iconographie et de motifs décoratifs toujours plus éclatants et ouvragés, 

la présence tangible d'un Dieu circonscrit et corporel s'impose de manière spectaculaire. 

Au XVIIe siècle, il peut y avoir relation directe avec Dieu en tant qu'être incarné grâce 

aux vertus particulières reconnues à la vision. Celle-ci devient alors le canal sensoriel par 

excellence pour l'accessibilité au « tout Autre ». L'ingestion, au cours du rituel de la com­

munion (environ deux à quatre fois par an), les processions du saint sacrement, la présence 

d'un efficace sacrale à l'intérieur d'un contenu hermétique et opaque; comme l'étaient les 

armoires eucharistiques et autres anciens procédés de conservation, ne sont plus les seuls 

moyens de concevoir la présence réelle du Christ155 . Au XVIIe siècle; en particulier chez 

les jésuites, la vue s'érige en parangon de la relation au divin au détriment des autres sens, 

ce qui bien entendu ne va pas sans entraîner des contradictions abyssales. La remarque 

de David Freedberg au sujet des représentations est, à cet égard, éloquente: « la relation 

naît toujours d;une contemplation intense »156. Et pourrions-nous ajouter: l'intensité de 

la contemplation résulte d'une impossibilité dans « l'acte de voir» de répondre à ce désir 

« de relation ». Là est l'indépassable équivoque: « Voir» est un acte de distanciation, 

distinction qui détruit et rend impossible la saisie du « sacré» et de « l'Incarnation ». 

Comment, dès lors, poser un regard sur Dieu sans du même coup se séparer de lui; comment 

« voir» ce Dieu incarné sans le désincarner? Comment ne pas détruire cette proximité 

154Notons, au passage, l'importance des moments de la journée accordés à cette « adoration ». Elle se 
produit au cours de veilles nocturnes jusqu'à J'aube et au moment où le soleil est au zénith. « La pauvre 
chapelle» et. le saint sacrement pourraient s'inscrire dans un cosmos régi par l'astre solaire. 

155FouCART-BoRVILLE, ] 990, p. 349-381. Sur l'esthétique de ({ la transparence» que suppose cette pro­
motion visuelle de l'Eucharistie, voir CERTEAU, ]987, p. 116-]21. 

:t56 FREEDBERG, ]998, p. 350. 
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agissante de Dieu « fait homme» que les rites médiatisés et cachés du prêtre, que l'opacité 

des réceptacles, que les paravents (au sens figuré: ce qui protège en cachant) des chœurs 

et des jubés, que la communion (comme enfouissement aux tréfonds d'un corps obscur) 

parvenaient à exprimer? Nul doute que la visualisation du « corps du Christ», sans tou­

tefois remplacer totalement la communion, le prêtre et la messe, atteste de la caducité de 

l'échange « réel» entre l'humain et le divin157 . 

Il n'en reste pas moins que l'émergence de la vue comme procédure d'accessibilité au 

divin est encore envisageable; par là même, elle se rapproche d'une conception animiste 

telle que l'a analysée Philippe Descola, selon qui l'animisme se caractérise par une homo­

logie entre les existants d'un point de vue subjectif sans que cela implique un changement 

dans leur aspect extérieur respectif. L'hétéronomie des physicalités n'entraînerait pas une 

hétéronomie des subjectivités comme dans les sociétés occidentales. Aussi tous les existants 

partagent-ils un même univers régi par des principes subjectifs et sociaux similaires, une 

même conscience, une même façon de se penser au monde, tant pour les animaux que pour 

les êtres humains, les astres ou autres « objets» potentiellement vivants158 . L'accessibi­

lité, via le sanctuaire, d'un Dieu incarné, qui s'est fait homme alors que sa présence n'est 

déterminée que par un objet aussi dissemblable physiquement qu'un ostensoir est donc pos­

sible si l'on sort de la logique naturaliste de la culture européenne. Dieu s'est fait homme; 

il a accepté de partager, sous la forme ritualisée du sacrifice, un statut « d'existant ». Par 

la « transsubstantiation »; il accepte, dans un lieu et un temps donné, de poursuivre une 

relation terrestre, immanente avec le croyant par le sacrement de la communion (inges­

tion) et par la contemplation du pain enclos dans un réceptacle transparent ou translucide. 

Ainsi le saint sacrement échappe-t-il en partie à ce que Doran, après Cauchet, avait ob­

servé : Dieu est à ce point transcendant qu'il finit par se retirer totalement du monde des 

hommes159 Avec le dogme de la « Présence réelle»; le catholicisme n'est pas une religion 

exclusivement transcendantale. L'immanence du divin se limite au mur d'un sanctuaire ou 

157 « Réel» au sens théologique et liturgique lorsqu'on parle de la « présence réelle» du Christ dans 
l'Eucharistie. 

158Descola, 2005, p. 323 (tableau) : « Animisme: ressemblance des intériorités (continuités des âmes) et 
différence des physicalités (discontinuité des formes pouvant déboucher sur une hétérogénéité des points de 
vue) ». 

159MarceJ Cauchet, tout en notant le cas particulier du sacrement eucharistique, se refuse à conclure qu'il 
s'agit d'une présence divine au coeur de la texture du réel. Il est encore question, pour lui, d'un « Dieu tout 
autre» : « Réitération mystique de la venue réelle du Sauveur, le sacrement eucha.ristique n'en demeurera 
pas moins commémoration d'une absence, répétition rituelle d'un évènement irrépétable », CAUCHET, 1985, 
p. 160. En fait, dans notre contexte jésuite, l'Eucharistie renvoie à la fois à une présence et à une absence 
selon les sources et le point de vue que l'on adopte. 
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à un réceptacle ajouré (ostensoir) ou clos (tabernacle) ; mais, force est de reconnaître que 

le Dieu des catholiques, en dépit de son « retrait» et de son inaccessibilité, est un Dieu 

corporel, immanent et circonscrit. 

L'idée que l'église de Sillery en 1682 se résume, sous la plume de Bigot, au saint sa­

crement à l'exclusion des autres objets rituels et décoratifs de l'église, s'explique, à notre 

avis, par une volonté de ne pas provoquer de hiatus entre leurs expressions spirituelles et 

sensorielles et un catholicisme qui placerait « celui qui a tout fait» loin des fidèles, dans un 

espace céleste hors de leur portée. L'importance des cantiques spirituels et les tentatives de 

Bigot pour souligner que l'église est le lieu de médiation par excellence dans la communion 

et l'interaction entre eux et le « Grand esprit» - puisque celui-ci est « là » et n'attend, si 

on peut dire, que d'entrer en relation - montrent que les jésuites ont tenté de se couler dans 

l'univers autochtone en favorisant deux modalités de leur religion: l'exposition de l'Hostie 

et les cantiques spirituels (RJ 62, p. 114, 124). Ce sont bien les cantiques et l'Eucharistie à 

j'intérieur de l'église de Sillery qui constituent selon Bigot l'expression la plus aboutie du 

christianisme abénaquis : 

Ils chantent rarement de leurs chants sauvages mais presque toujours quelques 
hymnes de LEglise traduits en leur langue. Il est difficile d'entrer dans Le village 
sans entendre chanter quelques uns; quand ils travaillent aux champs Ils ne 
manquent au retour d'aller saluer J. C. au st Sacrement quoy que peut estre 
je ne leur aye parlé de cela que deux ou trois fois; Ils ne travaillent point les 
matins qu'ils n'ayent d'abord esté a l'Eglise ou Ils demeurent quelque fois plus 
de demy heure en priere (RJ 62, p. 122). 

On peut se demander si la douceur qu'il prête aux Abénaquis ne serait pas due à un 

« abandon» de sa pa.rt à la spiritualité autochtone, comme s'il devenait possible, tant son 

empathie est grande, de s'immerger dans l'espace musical et lumineux amérindien. 

3.2.3.3 Encore la parenté 

En 1682, les Iroquois menacent de détruire la colonie (RJ 62, p. 156) et les Abénaquis 

deviennent indispensables pour la protéger. Tous les efforts se portent sur les alliances et 

le renforcement de l'amitié entre les nations autochtones et les Français. De plus, Jacques 

Bigot est seul à présent avec les Abénaquis. Une affection et un respect mutuels naissent 

entre eux et le père (RJ 62, p. 134-138). C'est ce dernier point que nous allons examiner 

avant d'analyser le décor de-1683. 
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Que le thème de la parenté se retrouve de nouveau dans l'évocation d'un village amérin­

dien n'a rien de surprenant. La parenté innerve la manière dont les autochtones perçoivent 

leur société. Mais la façon dont en parle Bigot, dans sa lettre datée d'août 1682, permet 

à la fois de préciser la notion et de mesurer les divergences entre la « parenté céleste » 

telle qu'elle était sous-entendue au moment de l'introduction de la dévotion de la maison 

de Lorette auprès des Hurons en 1670 (chap. II) et son évocation dix ans plus tard par 

Jacques Bigot à propos de ses liens avec les Abénaquis (RJ 62, p. 108-110). 

Trois notes discordantes surgissent quand on compare les deux notions de parentés dans 

la « réduction» huronne de Lorette et dans celle algonquienne de Sillery. La première tient 

à la personnalité des missionnaires en charge. Chaumonot ne conçoit de parenté que divine 

afin de combler sa solitude physique et spirituelle. Dans ce cas, sa dévotion à la Sainte 

Famille n'a pas partie liée avec la culture amérindienne. C'est la conjonction de l'exil des 

Hurons et de la précarité de leur existence qui l'invite à s'identifier à eux ou plutôt à les 

identifier à sa quête éperdue d'une famille céleste (chap. II). Rien de tel pour Jacques Bigot 

en 1681 ; moins mystique, il accepte ses appartenances familiales et c'est grâce à la présence 

de son frère à ses côtés qu'il parvient à faire face à ses responsabilités apostoliques. 

Le départ de Vincent pour la réduction iroquoise de Laprairie en 1682 attriste .Jacques : 

« depuis un mois je suis separé d'avec mon frere [... 1. Il est arrivé icy plus de cent per­

sonnes, leur arrivée a renouvellée la douleur que je n'avois pli m'empêcher de ressentir a 

son depart [... ] Je suis obligé de me separer de luy pour lamour de J. C. ils [les Abénaquis 

de Sillery] doivent aussy bien que moy accepter cette separation» (RJ 62, p. 108). Aussi 

les Abénaquis s'associent-ils à sa peine d'autant qu'eux-mêmes sont aussi séparés de leurs 

parents restés en Acadie (RJ 63, p. 36, 74). Cette absence de parenté des deux côtés est 

transcendée au profit d'une relation plus étroite entre le missionnaire et ses mission nés. Bi­

got insiste: au lieu de compromettre leur ferveur, le départ de Vincent redouble l'affection 

que lui portent les Abénaquis (RJ 62, p. lOS). La nomination d'un dogique, Étienne Ne­

ketucant, suppléant amérindien du frère Vincent (RJ 62, p. 108-110), montre à l'évidence 

que la relation entre Bigot et les Abénaquis est pensée à la fois sur le modèle fraternel et 

paternel, terrestre et céleste. Pour ainsi dire, il n'y a pas de distinction majeure, comme on 

avait pu le constater avec les Hurons, entre un ici-bas voué aux liens familiaux, aux affaires 

terrestres et un au-delà où loge une parenté incommensurablement plus spirituelle que les 

attaches terrestres. Sous la plume de Bigot, tout se joue à Sillery dans l'espace villageois. 



403 

Un an plus tard, il en sera de même à Chaudière quand viendra le temps de consoler les 

Abénaquis de leur exil: « souvent cette tristesse vient de souvenir de leurs parents quils 

ont laissé dans leurs pays, je [... ] leur donne espérance de les voir icy bons chrestiens 

comme eux» (RJ 63, p. 36). C'est, à n'en pas douter, répondre à un idéal amérindien 

que de définir une parenté spirituelle à partir et, sans jamais aller au-delà, d'une réalité 

historique, contingente et riche en interactions humaines. 

La seconde divergence notable à relever est que le cadre domestique et liturgique ne 

sert pas de modèle pour fonder le thème de la parenté, comme cela fut le cas au village 

huron de Lorette. Cette parenté, telle que formulée par Bigot, se nourrit de déplacement, 

de mobilité contrairement à l'idée d'ancrage et de modèle architectural très présent dans la 

littérature concernant la chapelle de Lorette (2.2.2.3). C'est bien en évoquant les voyages 

entre l'Acadie et le Canada que Bigot développe l'idée d'un lien étroit parmi les membres 

des groupes familiaux (RJ 62, p. 36, 260). La parenté qui, comme avec les Hurons, dispose 

à la christianisation, procède du thème de la réunion mais d'une réunion qui passe par 

des allers-retours incessants. Lors de notre étude du thème de la parenté chez les Hurons, 

nous n'osions avancer l'idée que le modèle domestique huron, celui de la maison-longue, a 

certainement prédisposé Chaumonot à introùuire la dévotion de Lorette parmi les Hurons 

domiciliés, mais la comparaison avec les Abénaquis laisse à penser que c'est bien l'une 

des raisons qui a favorisé la construction d'une Santa Casa. Comme les maisons-longues 

iroquoiennes, la maisonnette est aussi un espace conçu selon des appartenances familiales; 

à Sillery, par contre, où le modèle villageois est beaucoup moins prégnant compte tenu des 

absences prolongées des Abénaquis, en particulier des hommes, mais aussi parce que la 

contrée d'origine reste le lieu de la parenté, le paradigme idéal de l'unité socio-culturelle 

des groupes. Même s'ils le souhaitaient, il devenait difficile pour les jésuites de transplanter 

une telle dévotion familiale et domestique dans le village abénaquis. 

Troisième et dernier aspect, et non des moindres, qui découle des deux autres, la pa­

renté telle que présentée par Bigot n'est pas à proprement céleste bien qu'elle suppose une 

parenté spirituelle. L'affection qui lie Bigot aux Abénaquis est pensée sur le mode de la 

fraternité et de l'ici-bas. Dans une optique amérindienne, la parenté structure toute rela­

tion amicale et affective, Bigot ne pouvait donc pas échapper au vocabulaire cie la parenté, 

mais ce qui frappe, c'est qu'il ne cherche pas à en tirer partie pour imposer une tutelle 

ou en appeler à une parenté divine. À vrai dire, il se coule plus dans la parenté spi ri­
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tuelle amérindienne qu'il ne tente d'adapter les autochtones, comme le fait Chaumonot, à 

la parenté céleste (chap. II). Il s'agit de rapports affectueux entre les hommes qui, n'ont 

pas besoin d'un vecteur transcendant mais d'une médiation toute terrestre qui unifiât les 

Abénaquis avec le jésuite et des territoires aussi éloignés que l'Acadie et le Canada. 

Ainsi, l'élément marquant de l'histoire des méthodes d'évangélisation jésuite dans la 

seconde moitié du siècle est bien la congruence entre conceptions amérindienne et jésuite. 

En la matière, il y a véritablement adoption de la pa.rt des jésuites des modes de communi­

cation autochtones qu'ils soient visuels, audibles et dans une plus large mesure sensoriels. 

Le contenu est nouveau pour les autochtones, mais les procédés pour les transmettre ap­

partiennent de plus en plus à leur manière de faire. Selon toute apparence, avec le cas 

de Sillery, ce compromis sur la forme a entraîné des concessions sur le fond. On l'a vu, 

Druillettes puis Bigot, trente ans plus tard, adoptent un point de vue inédit sur les mis­

sionnés. Ils reconnaissent la valeur et l'application avec laquelle les Amérindiens atteignent 

les sphères spirituelles. Sans jamais nommer leurs croyances qu'ils continuent de rejeter, ils 

n'hésitent pas à inscrire la conversion au catholicisme dans une expertise des autochtones 

qui passent par un effort mental et physique exceptionnel. Pour eux, les Abénaquis sont 

« dociles », mais à vrai dire, à lire attentivement leurs écrits, on se rend compte qu'il n'en 

est rien. En fait, Druillettes, Enjalran, Vaultier et surtout Bigot se montrent attentifs aux 

efforts des autochtones dans leur quête spirituelle. Il n'est plus temps de se moquer, de re­

transcrire la bizarrerie de leur accoutrement, de récriminer contre leurs pratiques rituelles. 

L'Amérindien comme « chose vue» s'estompe au profit de l'Amérindien comme ({ être à 

écouter ». Ceci est particulièrement vrai dans le cas de Jacques Bigot au début des années 

168016°. Les chants spirituels parcourent le village; les champs, l'église, les cabanes. Les 

prières requièrent un effort quotidien sans parler des instructions que les plus expérimentés 

délivrent (RJ 62, p. 114; 124; 132) ou les mortifications et les scrupules religieux qui 

les agitent (RJ 63; p. 42-44). On retrouve les composantes des relations de Druillettes; 

décuplées toutefois; car le Sillery de 1682 accueille au moins cinq cents personnes venues 

d'Acadie. 

1600eux expressions de Bigot qualifiant la piété d'Agnès Pulcherie à. l'intérieur de la chapelle de 
Saint-François sont significatives à. cet égard: « Jadmirois quels entretiens pouvoit avoir avec J. C. 
une pauvre sauvagesse qui n3.voit receu aucune Instruction particuliere, [... ] elle me vint trouver, et 
me parla les mains jointes» (R.I 63, p. 46). C'est nous qui soulignons les chiasmes" audiovisuels ». Com­
ment faire « entendre» la piété a.utochtone à un lecteur qui s'attend à ce qu'on la lui fasse « voir» sinon 
en obéissant à un principe synesthésique? 
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3.3 Le village de la Chaudière (1683-1684) 

Compte tenu du flux croissant des réfugiés et de leurs bonnes dispositions à se plier aux 

règlements chrétiens, les missionnaires décident, en 1683, d'installer la moitié des Abénaquis 

de Sillery sur les bords de la rivière Chaudièrel61 . Ils viennent d'obtenir, le 1erjuillet de 

cette année, des terres du gouverneur Joseph-Antoine Le Febvre de La Barre (RJ 62, 

p. 266)162. Cette relocalisation a pour principal objectif de protéger une région menacée par 

les Iroquois. En effet, en 1683, alors même que les conflits reprennent contre les Iroquois, les 

Abénaquis forment avec les autres domiciliés (Hurons et Iroquois chrétiens) un contingent 

de belligérants (RJ 63, p. 62) indispensable pour la protection de la colonie laurentienne. 

Ils combattront, par exemple, aux côtés des militaires français dans les offensives contre 

les Tsonnontouans en 1684 (RJ 63, p. 56-58), puis en 1687 (RJ 63, p. 268)163. Comme 

l'écrivait un jésuite en 1643, « Sault de la chaudière, lieu fameux par les embuscades des 

Iroquois, & défaite des Hurons» (RJ 26, p. 34) était une voie fluviale fréquentée par les 

ennemis. L'installation des Abénaquis à son embouchure, à quelques kilomètres de la ville 

de Québec, s'explique donc par une volonté de former une zone tampon entre les colons et 

les Iroquois, çomposée de valeureux guerriers et d'indéfectibles alliés164 . 

3.3.1 Premier décor 

3.3.1.1 Un décor lumineux 

Au mois de décembre 1683, une chapelle d'écorce est placée sous le patronage de saint 

François de Sales (Fig. 3.5). C'est à cette occasion qu'apparaît pour la première fois la 

description du décor mentionné en introduction: 

161Dans la lettre que Jacques Bigot écrit en 1685, on apprend, en effet, qu'il reste encore à cette époque 
un grand nombre d'Abénaquis à Sillery. Bigot, 1685, p. 16-17 : {( nous avons maintenant la moitié de 
nos sauvages dans notre nouvel establissement [à Chaudière] l>. Voir aussi le témoignage de Lahontan en 
1684 : {( Ceux de Silleri & du Saut de la Chaudiere sont composez de trois cents familles d'Abenakis )} 
(LAHONTAN, 1990, p. 277). 

J62L'acte de concession est reproduit dans MAURAULT, 1866, p. 234-236 et dans SÉVIGNY, 1976, p. 163. 

J63l'v1AURAULT, 1866, p. 181-192: HAVARD, 2003, p. 442. 

164C'est ainsi que Charlevoix présente les Abénaquis. Selon lui, ce sont des hommes d'une grande loyauté 
à l'égard des Français, d'un courage et d'une grande sagesse militaire. En somme, il ne leur manque aucune 
des vertus que J'on assigne à l'époque aux héros militaires, CHARLEVOIX, 1994, vol. 2, p. 626-627 et 776. 
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FIG. 3.5: GAULTIER, Léonard: Portrait de François de Sales, 1624, burin. 

La veille [28 décembre] on dressa un autel dans LEglise cie nostre Mission ou 
on exposa LImage du St. que les sauvages ornerent de tout ce quils ont de plus 
beau, tout LAutel étoit couvert d'un grand nombre de Colliers faits de toutes 
sortes de figures, de Canons, de pourcelaines: clouvrages de Rassade [verroterie], 
de porcepy [porc-épie], jy adjoutay ce que nous avons de plus beaux ornemens 
dans nostre Eglise, et autant cie Luminaire quen put fournir nostre pauvre 
Mission (RJ 63, p. 26). 

Comme on l'a dit, la contribution des Amérindiens à l'ornementation de l'autel trouve 

une partie de son explication dans l'absence d:objets dotés d:une sacralité nécessaire à l'ins­

tauration d:un sanctuaire catholique. Ni reliques ni statues miraculeuses ni saint sacrement 

ne sont mentionnés ici: le missionnaire semblant n'avoir qu'une estampe. Or, dans le catho­

licisme, celle-ci ne suffit pas à conférer à l'autel sa pleine valeur cultuelle. Par conséquent, 

la présence des colliers autour du portrait tiendrait-elle à l'aspect pour le moins parcellaire 

que les jésuites reconnaissent à l'image gravée? 

Disons que l'image nécessite un supplément: les piquants teints, les coquillages polis 

et les perles de verre apportent de la couleur, cie la tactilité et de la lumière à une gravure 

qui en est dépourvue. Toutefois: la décoration clinquante de la chapelle de Saint-François 

n'est pas à mettre sur le compte d'une concession des jésuites à la culture amérindienne. À 
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vrai dire, elle renvoie autant à la sensibilité autochtone qu'à celle des chrétiens de l'époque 

moderne. Ce sont bien les dorures et les verreries qui ont la prédilection des décorateurs 

d'autels comme le rappelle Christiane Claer : « Dès le XVIIe siècle, parallèlement à une 

évolution que l'on observe dans les décors profanes, des miroirs exaltant dorures et lumières 

sont intégrés dans l'ornementation des autels »165. De fait, l'accumulation de matières lu­

mineuses autour de l'image est la manière la plus répandue d'octroyer le sentiment de vie 

qui lui échappe. En la circonstance, la remarque de Hans Belting sur le statut de l'image 

dans la culture occidentale est révélatrice : 

[... ] une image trouve son véritable sens dans le fait de représenter quelque 
chose qui est absent et qui peut donc seulement être là en image. Elle met au 
jour ce qui n'est pas dans l'image, mais qui peut seulement y apparaître. L'image 
d'un mort n'est donc pas une anomalie, mais précisément le sens originel de ce 
qu'est en règle générale toute image166 . 

Que le portrait de François de Sales soit placé sur l'autel exacerbe cette dimension « mor­

tifère ». L'autel catholique est perçu et conçu comme le tombeau du Christ, une tombe 

destinée à livrer son « corps » aux fidèles. Le caractère sépulcral de l'autel est indissociable 

de son importance rituelle. C'est parce que l'autel est le tombeau du Christ qu'il devient la 

table du sacrifice, le meuble indispensable à l'office eucharistique. À la différence de l'image, 

il est le lieu d'une « présence» à l'intérieur du sanctuaire. Le saint catholique, à l'instar du 

Christ, s'inscrit dans l'église suivant cette modalité dialectique de présence/absence dont 

les reliques et parfois les statues miraculeuses sont les éléments obligatoires167 L'autel est le 

lieu de la disparition/apparition du Christ comme le sont les tombeaux pour les saints. Pas 

de présence sainte sans reliques, sans vestige inscrit dans l'espace transitoire du sépulcre. 

Au~~i, d'un point de vue liturgique et anthropologique, un portrait gravé, pour assurer son 

rôle de « présentification » d'un homme saint, se doi t-il d :être complété par des reliques ou 

165CLAER, JACOPS ET PERRIN, 1986, p. 67. Pour les tabernacles: les tables d'autel et les retables français 
du XVIle siècle, le plus souvent en bois doré, en marbres polychromes, sertis de pierres précieuses ou de 
bronzes dorés, voir COUSINIÉ, 2006: p. 14: p. 118-120. Ajoutons que la magnificence de l'autel eucharistique 
est loin de constituer une nouveauté au XVIle siècle. Comme Barral l AItet le rappelle, l'autel en tant 
que « reliquaire» (détenant des corps saints) bénéficie dès l'époque carolingienne d'un revêtement doré 
ou argenté et d'un anlepedium orfévré et. les plus importants sont sertis de pierres précieuses, BARRAL 1 
ALTET: 1990, p. 202. 

166BELTING: 2004, p. 185. 

167Rappelons que les premiers autels chrétiens furent construits sur les tombes des martyrs. « De cette 
liaison avec les tombes des martyrs vint l'usage de construire sur leurs tombes des autels, et par conséquent 
cl!"s églises, puis de mettre des reliques de martyrs dans les pierres des autels» (RENARD: 1993: p. 44). 
Pour le passage historique des dépouilles de saints au lieu sa.cré en passant par la consécration de l'autel 
par J'inclusion de reliques à l'intérieur de celui-ci (à l'époque carolingienne), il faut lire J'analyse relevant 
de l'anthropologie historique de Michel Lauwers: LAUWERS, 2005: p. 55-51. 
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un objet entré en contact avec sa sépulture ou son cadavre. Même à proximité d'un autel 

consacré, les représentations figurées ne permettent pas de convoquer le saint à l'intérieur 

du lieu de culte. 

Par conséquent, ce qui est soumis à la vénération des Abénaquis, c'est moins le saint 

que son image. Jacques Bigot mise sur la valeur minimale et principielle concédée à la 

représentation chrétienne. Celle-ci est la figure de l'absent et c'est pour cela qu'elle se 

présente dans sa nudité, dépouillée de tout autre efficace sacrale (relique, eucharistie ou 

statue acheiropoïète). En effet, tout porte à croire qu'en l'absence de reliques, le portrait 

gravé du saint endosse une valeur négative. Dans le cas particulier de la chapelle de Saint­

François de 1683, il s'agit de la représentation d'un homme mort dont le tombeau se trouve 

à des milliers de kilomètres. En somme, l'estampe ne renvoie qu'à une absence, ne confi­

gure qu'un manque, ne révèle qu'un déficit de matière et de sens. Les ajouts matériels et 

iconiques provenant des autochtones amenuiseraient ou compenseraient alors le déficit de 

présence corporelle et spirituelle que désigne l'image européenne. 

Aussi est-il difficile de parler de décor de chapelle au sens traditionnel du terme. À vrai 

dire, Bigot témoigne d'un processus dynamique qui n'a pas vocation de durer; il s'agit 

plutôt d'une sorte de « performance» associée à une circonstance particulière. Il indique 

d'ailleurs, juste avant de décrire l'autel, que le décor résulte de sa volonté de faire réaliser 

aux Abénaquis l'importance de la dédicace d'une chapelle pour la réalisation d'un lieu 

saint: « nous allions disposer nos sauvages a reconnoistre pour leur Patron et pour leur 

Pere ce St Prelat [... J. Nous commençasmes trois jours apres Noel à declarer solemnelle­

ment dans l'Eglise que nous allions prendre ce sainct pour protecteur)} (RJ 63, p. 26). Il 

associe l'embellissement de l'autel à l'instruction et à la récitation des prières. Un dispositif 

audiovisuel est donc mis en place pour faire prendre conscience aux autochtones du rôle 

que le saint titulaire est amené à jouer dans la protection du nouveau village: « puis ils 

s'adresserent au St. Par une priere que je leur fis faire et qu'ils repeterent plusieurs fois 

pour animer leur Confiance envers le saint Protecteur» (RJ 63, p. 28). Il ne cesse d'insis­

ter: tous ses efforts consistent à inculquer aux Abénaquis l'éminence de François de Sales 

et la protection dont ils bénéficient en faisant de lui leur patron (RJ 63; p. 26-28). Pour 

le jésuite, la difficulté réside dans cette volonté de rendre tangible à ses missionnés cette 

présence titulaire; il s'agit aussi d'associer la naissance du nouveau village chrétien à un 

des saints les plus représentatifs de la Réforme catholique. 
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L'exigence est nouvelle. Le village et la chapelle de Sillery, existant avant l'arrivée des 

Abénaquis, ne pouvaient répondre à ce besoin de protection. Rappelons que cette chapelle, 

construite en 1644, a été conçue pour les Algonquins et les Montagnais de ces années-là 

comme le spécifie le relationnaire de l'époque: « une petite Chapelle, sous le nom de Sainct 

Michel [... J. La croisée fait Deux Chapelles, ou la Saincte Vierge & [... J Sainct Joseph sont 

honorez. Ce petit bastiment fait tout expres pour les Sauvages [... J. Ces bons Neophytes 

en sont ravis, notamment la famille dont le chef porte le nom de ce glorieux Archange » 

(RJ 31, p. 138). Ainsi, la double titulature à saint Michel et à saint Joseph appartient 

à une époque où les jésuites espéraient convertir les Montagnais et les Algonquins. Leur 

désertion progressive du village à compter des années 1660 ainsi que la destruction par le feu 

du sanctuaire ne bouleverse pas les choix dévotionnels. L'église est reconstruite en tenant 

compte de leurs anciens destinataires dont on espère peut-être le retour en 1663. La seule 

différence majeure, avant l'arrivée des Abénaquis en 1676, réside dans le fait que ce sont 

les colons de plus en plus nombreux dans l'ancienne « réduction» qui s'approprient sans 

malles dévotions. Ainsi, de 1676 à 1682, les Abénaquis ne bénéficiaient pas d'un patron qui 

pourvoirait à leur protection et qui conférerait une couleur particulière à leur christianisme. 

À en juger par l'insistance avec laquelle Bigot souligne la titulature de la chapelle ~ur la 

rivière Chaudière, on mesure à quel point l'érection de chapelles amérindiennes s'inscrit 

dans une toponymie chrétienne qui permet de placer chaque peuple autochtone sous la 

protection d'un saint qui lui soit singulier. La titulature participe pleinement dans l'esprit 

des jésuites de la seconde moitié du siècle de la création d'une nouvelle identité religieuse 

et nationale, catholique et amérindienne. 

Du reste, à lire la lettre de 1684 de Bigot (RJ 63, p. 26-98) au sujet du village sur la 

Chaudière, c'est par la création d'un lieu de culte consacré et sanctifié que l'on escompte 

introduire les Abénaquis au christianisme. Toutefois, comme cela fut le cas pour les Hurons 

domiciliés, cette intégration ne se fait pas au détriment de la culture amérindienne et la 

façon dont elle entre en contact avec le sacré. En plaçant une simple image chrétienne 

sur un autel, en n'invoquant aucune présence sacrale, Bigot laisse un espace d'effectua­

tion et d'expression aux autochtones, vacance symbolique et matérielle qui préside ici à la 

réalisation d'un décor interculturel. 

Au XVIIe siècle, la représentation n'a pas une valeur effective en soi. Dans un contexte 

catholique, sans la proximité de matériaux considérés comme sacrés - un tombeau ou des 
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matières organiques ou d'origine divine comme les statues acheiropoïètes - les images ne 

sont pas sacrées, et encore moins, sacralisantes. L'apport de matériaux étincelants est une 

des manières parmi d'autres de leur conférer un caractère organique et sacral. Si les images 

sont - pour reprendre Belting - moins des re-présentations que « des présentations d'une 

disparition ou d'une absence », soit mortifères et nihilistes, les matériaux brillants quant à 

eux, sont chez les Européens une manière de leur insuffler la vie qui leur manque. En partie 

en raison de leur valeur symbolique et de leur capacité à réfléchir la lumière, les minéraux, 

les perles et les métaux sont donc très prisés par les Occidentaux. Au Moyen Âge, les 

diamants et les cristaux sont les matériaux de prédilection du divin I68 . En décuplant, en 

difractant la lumière naturelle, ils donnent la possibilité d'amonceler à l'intérieur du sanc­

tuaire une énergie considérée comme divine ou d'origine divine (on a vu que c'est à peu 

près la même chose). Interfaces entre source solaire, flot lumineux du monde et microcosme 

cultuel, comment ne pas évoquer les vitraux qui constituent des espaces transitionnels entre 

la lumière du monde provenant de l'extérieur et la lumière divine émanant de l'intérieur 

(l'autel)I69. Que les matériaux brillants s'amoncellent sur l'autel de la consécration alors 

que celui-ci est le lieu de la présence réelle du divin n'a donc rien de surprenant. C'est par 

la réunion ct l'exacerbation de matières précieuses dans un espace aussi restreint qu'une 

chapelle ou un autel que l'on escompte introduire le fidèle dans la sphère sacrale. 

Les objets lumineux de la liturgie catholique importent plus que les représentations 

figurées, ou plutôt il n'y a pas « d'image}) sans lumière, ce qui fait dire à Jean-Claude 

Schmitt: « l'image médiévale s'impose comme une apparition, entre dans le visible, de­

vient sensible. En un mot, elle s'incarne» 170. Rappelons également que les retables et les 

tableaux d'autel sont relativement récents en comparaison des châsses serties, des autels 

de marbre ou recouverts d'or et d'argent I7J . Les statues-reliquaires (à partir du IXe siècle) 

pourraient être considérées à ce titre comme un des jalons essentiels entre matériaux lumi­

neux et figurations I72 . Les autels médiévaux sont des complexes qui articulent et façonnent 

168pour des plaques d'autels conservées remontant à la Basse Antiquité et à l'époque carolingienne, 
voir BOUSQUET, 1982, p. 201-232; pour les conceptions des minéraux et matériaux lumineux à l'époque 
médiévale, voir SCHMITT, 2002, p. 285-287 et COURSE, 2005, p. 20-36. 

169À ce propos, il faut lire la belle étude de Louis Ivlarin sur l'abbé Suger et son entreprise décorative de 
l'église de Saint-Denis, jV1ARIN, ]993, p. 211-232. 

J70SCHMITT, 2002, p. 26. 

171 CHASTEL, 2005. 

J72Les statues-reliquaires n'ont pas été acceptées sans difficulté par les clercs qui y voyaient un retour des 
({ idoles païennes ». L'indignation de Bernard d'Angers au XIe siècle à l'égard de l'effigie de Sainte-Foy de 
Conques est le cas le plus connu de la difficulté qu'il y a eu à imposer ({ les images» comme des objets 
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des contenants lumineux à l'intérieur d'un espace consacré. Les pièces d'orfèvrerie (reli­

quaires, châsses, vases, autels ouvragés), exaltées par les luminaires173, les diamants et les 

pierres précieuses, sans parler des tissus chamarrés finement brodés de fil d'or et d'argent, 

sont chargés de caractériser le mystère sacral dont ils sont les réceptacles. Il en va ainsi 

dans les églises du Moyen Âge tout comme dans les sanctuaires de l'époque moderne. Les 

arts figuratifs comme objets autonomes font leur apparition à la fin de l'époque médiévale 

sanctionnant une rupture lente à s'imposer entre matière et visible174 . Encore au XVIIe 

siècle, les tableaux d'autel, les sculptures, les images gravées ne s'inscrivent dans l'espace 

cultuel que relativement à cette explosion de couleurs, à ce scintillement apporté par les 

cadres des retables, les pièces d'orfèvrerie et les luminaires. 

Les décors lumineux des sanctuaires participent à une culture multisensorielle que Cons­

tance Classen évoque pour la période moderne175 . Le corps du croyant, à des moments 

donnés et selon un contrôle rigoureux, s'immerge entre « terre et ciel», dans un paradis 

terrestre, une Jérusalem céleste qui lui donne un avant-goùt de félicité 176 . Les lumières 

à l'intérieur du sanctuaire animent un espace, le peuplent d'une présence et créent une 

atmosphère merveilleuse et précieuse qui contraste avec la vie ordinaire. L'odeur de la cire, 

de l'encens au cours des cérémonies, la musique, la palette vive et colorée émanant des vi­

traux, des pierreries et des broderies, la beauté des autels ou des chancels sculptés incitent 

à un dépaysement sensoriel. C'est à l'intérieur de l'église, espace transitoire, que l'on allait 

à la rencontre de Dieu. 

Les chœurs clos médiévaux sont conçus comme des écrins précieux; les chœurs ouverts 

de l'époque tridentine rendent visible cet amoncellement de matières brillantes. C'est le 

grand changement qu'institue la modernité: ce qui se cachait à l'intérieur des châsses 

magnifiquement ouvragées, derrière les jubés ou les chancels du chœur (seulement acces­

sible aux clercs) se livre dorénavant au regard de tous J77 . Mais, et il s'agit d'une rupture 

épistémologique et anthropologique considérable, les complexes lumineux et polysensoriels 

cultuels et sacrés. Sur l'histoire des statues-reliquaires, voir SCHMITT, 2002, p. 76-85 et en particulier sur 
sainte Foy de Conques, p. 142-146. 

173pour l'importance des luminaires dans les églises, voir J'étude très complète pour la période médiévale 
de Catherine Vincent, VINCENT, 2004. 

174STO\CHITA, 1999. 

175CLASSEN, 1998, p. 7. 

176Sur l'église comme matérialisation de la Jérusalem céleste, voir ]<URMANN, 2003, p. 43-56; LAU­
\VERS, 2005, p. 74 et p. 147-148. 

177CHÉDOZEAU, 1998. 
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des autels des chœurs ecclésiaux commencent à devenir des images, des spectacles seule­

ment accessibles dans le visible, par le visible. Alors que la lumière était au Moyen Âge 

un des signes sensibles de la présence divine, elle se vide de cette présence en se canton­

nant progressivement à sa seule dimension visuelle. Les décors d'autel sont de plus en plus 

pensés et conçus comme des représentations et, par là, perdent leur caractère révérenciel. 

La « lumière » naturelle est de moins en moins une matière « spiritualisée », un don de 

Dieu qui permet de le saisir « ici-bas» dans sa beauté et sa réalité sensible. La lumière na­

turelle devient une réalité mondaine parmi tant d'autres; au mieux, est-elle une métaphore 

du divin l78 . 

Il va sans dire que le XVIIe siècle s'avère une période charnière à cet égard, moment 

de transition où les représentations prennent le pa.s sur des matières considérées comme 

sacrales, porteuses d'énergies surnaturelles à la fois par leur contenu saint (reliques ou 

hostie) et par leur contenant lumineux apte à recevoir et à distribuer la « matière spiri­

tualisée ». La promotion de la vue au détriment des autres sens a totalement transformé 

le rapport à la lumière. Celle-ci, de plus en plus conçue comme phénomène physique, de 

moins en moins spirituelle, participe à l'avènement de l'image comme seul accès au divin. 

À cet égard, les scénographies lumineuses pourraient constituer un moment historique où 

la lumière devient « image », vue plutôt que vécue: avènement de la « représentation» 

qui s'accompagne d'une « illumination» pour rendre manifeste la césure entre « monde» 

et divin l79 , entre intelligible et sensi ble180 . En devenant des choses à voir, en se « retirant» 

dans et « en image »; les matériaux brillants commencent à refluer du côté de l'humain 

abandonnant les rivages du céleste et du religieux. Il n'est d'ailleurs pas indifférent que les 

matériaux brillants, au XVIIe siècle, dépassent de loin l'univers liturgique et cultuel; les 

178Les questions rela.tives à la lumière tiennent une place essentielle da.ns la naissance de la science moderne. 
On cherche, entre autres, à spécifier la nature physique de la lumière sans en appeler à une explication 
divine. Ces diverses recherches (Galilée, Descartes, pour les plus connus mais aussi des jésuites) aboutissent 
en particulier à la théorie corpusculaire de la lumière formulée par Isaac Newton (1666). Il n'est pas de 
notre ressort de traiter cette question épistémologique. Néanmoins, il nous semble évident. que les recherches 
scientifiques en astronomie et en optique au XVIIe siècle ont eu un impact considérable sur l'évolution des 
décors des sanctuaires catholiques. Notons, au passage, qu'une réflexion sur la lumière à la fois comme 
phénomène naturel, physique et phénomène métaphysique et divin est présente dans les Relations des 
jésuites de la Nouvelle-France. Ces questions intéressent autant les jésuites que les autochtones en particulier 
lors de discussions sur des évènements atmosphériques et célestes. RJ 6, p. 114-116: RJ 6, p. 222 (éclipses), 
224 (tonnerre) ; RJ 7, p. 188. Pour une analyse des conceptions astronomiques des Amérindiens du Nord-Est 
américain (Algonquins et Iroquois), voir CECI, 1978, p. 301-317. Pour une histoire générale sur les travaux 
scientifiques concernant la lumière, de l'Antiquité à nos jours, voir MAITTC, 1981. 

179GAUCHCT,1985. 

180 LE BRETON, 2005, p. 206. 
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cours royales, les aristocrates s'en emparent, preuve s'il en fallait que la désacralisation des 

matériaux lumineux est en marche181 . 

Pour ne citer qu'un seul exemple, reportons-nous à la description que fait la princesse 

Palatine des atours de la famille royale lors du mariage en 1697 du Dauphin avec Marie­

Adelaïde de Savoie (Fig. 3.6)182. Celle-ci atteste, sans l'ombre d'un doute, que le goût pour 

FIG. 3.6: ANONYME, Mariage de MonseigneuT duc de BO'urgogne avec Ma­
dame la Princesse de Savoie à la chapelle de VeTsailles », gravure extraite 
de l'Almanach pOUT l'an de grâce MDCXVlJ//, Paris, Chez N. Langlois et 
Ant. Trouvain, 1698, Paris, Bibliothèque nationale de France. 

les matières étincelantes est loin de constituer une prérogative religieuse: 

181 Cette promotion des matériaux brillants dans les vêtements et les accessoires profanes remonte, bien 
entendu, aussi loin qu'au Ille siècle. Dès l'époque patristique, la question de l'ornement et des matériaux 
précieux dans le culte rendu à Dieu pose problème en raison de leur utilisation par des laïcs, des courtisanes 
ou un pou"voir royal, ]VllCHAUD, 2002. JI n'en reste pas moins qu'une tendance vers une surenchère visuelle 
dans les possessions profanes tendant à déstabiliser les possessions ecclésiales se dessine à l'époque moderne. 
Au fur et à mesure que les sanctuaires catholiques abandonnent progressivement les matériaux luisants, 
brillants et étincelants, le monde profane se pare de textiles moirés, de bijoux et d'accessoires ostentatoires 
(ou le contraire). À cet égard, il est intéressant de noter comment la réforme protestante, en condamnant 
la richesse des sanct.uaires chrétiens, a fait. refluer « cet embarras des richesses}) dans les sphères privées et 
profanes. 

182Il existe un tableau d'Antoine Dieu (conservé au musée de Versailles) qui représente la cérémonie (mais 
les diamants sont à peine visibles). 
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Mon costume était d'or frisé avec des chenilles noires formant des fleurs, et ma 
parure de perles et diamants. Monsieur avait un habit de velours noir brodé et 
tous ses gros diamants; mon fils, un habit brodé d'or et de diverses couleurs, 
et tout couvert de pierreries; ma fille portait une robe de velours vert brodé 
d'or, la robe et la jupe de dessous étaient entièrement garnies de rubis et de 
diamants [... J. Le fiancé était en manteau noir brodé d'or, pourpoint blanc et à 
boutons de diamants; le manteau était doublé de satin rose avec des broderies 
d'or, d'argent et couleur cheveux183 . 

On aurait pu citer les cabinets de curiosités, les fêtes versaillaises ou les salons précieux. 

Dans tous les cas, cet accaparement des ors et des argents par des laïcs, aussi prestigieux 

soient-ils que la famille roya1e, dévalorise les possessions ecclésiastiques. Il n'est pas sur­

prenant qu'à l'époque de la pompe louis-quatorzienne, le mouvement janséniste en France 

réagisse aux fastes liturgiques et aux décors baroques. Plus l'univers profane se pare d'une 

volonté de grandeur par le moyen de matériaux étincelants, moins l'univers liturgique ne 

devra reposer sur ces richesses mondaines. À la « préciosité» du monde profane répond 

un dépouillement du monde sacré sous peine de compromission. Ce qui d'abord pourrait 

apparaître comme une promotion des matériaux brillants dans toutes les sphères - sociale, 

profane et liturgique - se révèle un des signes, parmi d'autres, d'une déperdition du sacré184 

et de l'avènement de l'image comme pur visible. La concentration des matériaux et, par 

là même de la couleur et de la lumière, sur l'autel de la chapelle de Saint-François montre 

toutefois que les matières précieuses ne suppléent pas uniquement à l'absence d'objets 

sacrés. D'une certaine façon, elles « habillent» le saint comme le feraient les vêtements 

cérémoniaux des grands de la cour. À vrai dire, cette accumulation de matières brillantes 

se situe à mi-chemin entre reconnaissance de l'éminence d'un personnage et tentative de 

compenser l'absence de sacralité. Les deux registres, profane et liturgique, travaillent de 

concert pour un seul objectif: ne pas laisser une simple image sur un autel, car rien n'est 

plus incongru, d'un point de vue anthropologique et liturgique, qu'une image gravée pour 

évoquer la sainteté et l'éminence. 

Dans la chapelle amérindienne, les principales images et les matières précieuses s'ac­

cumulent sur le maître-aute!. Lieu lumineux et illuminé, l'autel eucharistique sollicite la 

vue au détriment des autres sens. La dimension tactile inhérente aux objets autochtones 

est donc mise au service de la représentation européenne tout en indiquant que l'autel 

ne tient pas à sa seule visibilité. De prime abord, on pourrait dire que les productions 

183BAVIÈRE, 198_5, p. 216-217.
 

184GAUCHET,1985.
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artistiques amérindiennes ont été retirées de l'usage quotidien, des échanges, de la mani­

pulation, des rituels afin de participer à l'exaltation de l'image chrétienne. On créerait un 

« îlot de visibilité» se nourrissant d'une esthétique polysensorielle et polyculturelle. Là se 

situe l'équivoque issue d'un contexte missionnaire: le visible est privilégié, mais il repose 

sur d'autres dimensions sensorielles qu'évoquent les wampums, les colliers ou les piquants 

de porc-épic en contact avec les corps, faits pour être échangés et pour circuler. 

En outre, c'est bien comme « objets corporels », supports pour la prière et l'intros­

pection, que des estampes de saints et des crucifix sont distribués dans le même temps 

aux Abénaquis (RJ 63, p. 34-36), preuve que dans la culture a.lgique les motifs figurés ou 

lumineux sont conçus en étroite relation avec le corps et le « fondement de l'être ». Qui 

plus est, concernant les crucifix, Bigot s'approprie un état d'esprit autochtone: « un grand 

nombre qui en font saint usage se servant de leur crucifix pour sexiter à s'unir à J. C. aussy 

je leur dis souvent quils doivent dabord porter le crucifix dans le Cœur, et qu'ils ne sont 

que des enfans sils se contentent de le porter a leurs Cous ils concoivent parfaitement cette 

Instruction» (RJ 63, p. 36). Cette semonce est bien inutile quand on sait que les autoch­

tones, en particulier les Algonquiens chrétiens, n'ont jamais considéré les croix métalliques 

comme des ornements, mais bien comme des supports associés à leur pratique spirituelle. 

Un seul exemple suffira pour comprendre qu'un crucifix à même la peau relève d'une spi­

ritualité amérindienne qui ne doit rien au christianisme. Un Attikamègue, s'apprêtant à 

mourir, instruit Jacques Buteux sur la valeur qu'il assigne au crucifix placé sur sa poitrine: 

« Je l'ay mis sur mon cœur, me dit-il, pour ce que je n'aime plus rien que celuy qui m'a 

sauvé par sa mort, c'est luy qui me conduira dans le Ciel, qui aplanira le chemin [... ]. 

Je ne crains point de sortir de ce monde, puis que Jesus est avec moy » (RJ 37, p. 206). 

Les parures corporelles agiraient tels des « chemins» unissant progressivement l'être à 

son fondement, faciliteraient la quête intérieure qui préside toujours à la communion avec 

l'univers spirituel. 

On aurait tort de minimiser le déplacement « sensoriel» du corps des Amérindiens à 

la table du sacrifice chrétien qu'instaure la décoration de l'autel en 1683185 . À notre avis, 

185Rappelons la première attestation que nous ayons trouvée du don d'un Amérindien à une chapelle de 
mission jésuite: {( Une pauvre Chrestienne, [... ], ayant oüy parler de la ferveur qui se voit en France, 
pour enrichir les lieux de devotion, & que plusieurs se dépouilloient, pour offrir à Nostre Seigneur tout 
ce qu'ils ont, se sentit, en mesme temps touchée 1···1; & quoy que la saison fut froide, n'ayant rien de 
precieux qu'une robe de Castor, dont elle estoit couverte, s'en estant dépoüillée : J'en fay, dit-elle une of­
frande à Nostre Seigneur, ce sera pour tapisser nostre Chapelle, quand on l'aura accommodée» (RJ 23, 
p. 130). C'est nous qui soulignons. ­
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c'est la migration de matériaux manufacturés et lumineux des corps des Amérindiens à 

l'autel catholique qui confère à ce décor sa particularité. Dans une plus large mesure, ce 

phénomène permet aussi de saisir dans sa dimension historique une catégorie particulière 

de chapelles, nées de la confluence entre la culture des Amérindiens du Nord-Est et les 

jésuites français. Mais avant de présenter l'importance d'un tel déplacement, il nous faut 

mieux comprendre la culture artistique et symbolique des Amérindiens. 

3.3.1.2 Les objets transitionnels 

Les qualités lumineuses de l'autel, telles qu'elles sont décrites par Bigot, relèvent de 

la rencontre de deux univers culturels différents. Autour de l'image, des matériaux amé­

rindiens manufacturés faits pour être touchés et échangés, des luminaires et des objets 

non spécifiés européens concourent à créer à la fois un espace kinesthésique et un espace 

exclusivement visuel. Les corps des fidèles, Amérindiens et Français, sont distanciés par 

l'agencement d'objets sur un autel; le seul corps baigné dans la lumière des matériaux, 

c'est le corps absent du saint. 

Aussi l'élaboration de l'autel de la chapelle de Saint-François est-elle une façon de 

s'accaparer une puissance spirituelle reconnue aux ceintures de coquillages polis et aux 

piquants de porc-épie peints. En d'autres mots, le jésuite met au service de Dieu les objets 

artistiques et spirituels des Abénaquis. Dans les années 1680, les jésuites connaissent la 

portée culturelle et spirituelle de tels objets et parviennent à les utiliser au profit de leur 

religion. Désormais, il s'agit de s'interroger sur la valeur et la signification données à ces 

artefacts par les Abénaquis selon la manière dont l'ont compris les jésuites. Indissociables 

du dispositif dans lequel ils s'inscrivent, il est en effet impossible de les extraire de leur 

contexte interculturel. 

De nombreux objets manufacturés dans les cultures amérindiennes sont des présents 

c'est-à-dire des choses données. Les missionnaires avaient du mal à concevoir que les objets 

les plus précieux étaient ceux dont les autochtones se séparaient le plus facilement. De leur 

côté, les Amérindiens ne comprenaient pas comment l'on pouvait préférer la possession 

matérielle aux relations sociales. Citons, à cet égard, la remarque de Paul Le Jeune: 

[... ] une injure que les Sauvages donnent aux François, c'est qu'ils aiment ce 
qu'ils ont: quand vous refusez quelquechose à un Sauvage, aussi-tost il vous 
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dit Khisakhitan : tu aimes cela, sakhita, sakhita, aime le, aime le, comme s'ils 
vouloient dire qu'on est attaché à ce qu'on aime, & qu'on le prefere à leur amitié 
(RJ 5, p. 170). 

La règle ne souffre aucune exception: plus un objet a de la valeur, plus il doit circuler 

parmi les hommes. La « désappropriation }) est signe de richesse, indice que le bien matériel 

vaut tellement qu'il doit bénéficier à toute la communauté186 . Dans ces conditions, il n'est 

pas surprenant que les missionnaires se plaignent des vols commis par les autochtones 

qui, en effet, leur refusent la propriété de certains de leurs objets. Ils les capturent, les 

désenclavent de la sphère privée où les missionnaires les tenaient pour les verser dans le 

domaine public. Mais en qualifiant cette « capture» de vol, les missionnaires sèment la 

confusion dans l'esprit des lecteurs: voler, c'est prendre pour soi alors que la plupart des 

Amérindiens prennent pour donner aux autres187 . Sagard, tout en qualifiant de vol la prise 

d'un dé à coudre, n'écrit pas autre chose en 1636 : « Pour recouvrer nostre dé à coudre 

qui nous avoit esté desrobé par un jeune garçon qui depuis le donna à une fille, je fus au 

lieu où se faisoient les danses, & ne manquay point de l'y remarquer, & le ravoir d'une fille 

qui l'avoit pendu à sa ceinture» (SAGARD, 1866, p. 291). Dans ce cas-ci, la circulation du 

dé entraîne une désappropriatioIl « ethnique» du monde européen au monde amérindien, 

« symbolique» de la sphère utilitaire à la sphère rituelle et esthétique et corporelle du petit 

doigt d'un récollet à la taille d'une jeune fille. La traversée du minuscule objet métallique, 

sa capacité à dépasser les catégories sociales n'est pas propre au contexte interculturel des 

villages de mission; la plupart des présents amérindiens ont souvent une origine issue d'un 

monde étranger, leur « exotisme» favorisant la mise en route d'un processus de posses­

sion et de dépossession 188 . Les présents sont moins des objets circonscrits ou signifiants 

186TRlGGER, 1990, p. 268-269. 

187Les jésuites prennent conscience du caractère inopérant du concept de « vol )} qui reflète mal les 
conceptions huronnes sous-jacentes à la culture matérielle. À ce sujet, voir par exemple, le commentaire de 
François Lemercier en 1637 au sujet de la prise par un Huron d'un hameçon appartenant aux Algonquins 
et qui serait la cause de sa mort brutale. Le missionnaire prévient ses lecteurs que ce n'est pas le fait de 
voler qui a provoqué une sanction selon les Hurons: « ce qui les faisoit parler de la sorte n'estoit pas la 
cognoissance qu'ils ont que Dieu deffend & punit le larcin, c'est à quoy ils ne pensoient gueres, mais ils 
fondoient leur opinion sur la parole du sorcier Tsondacoüane qui avoit dit quelque temps auparavant que 
quiconque déroboit les lignes des Algonquins où les amorces de leurs ameçons, il ne manqueroit pas point 
d'estr incontinent saisi de la maladie)} (R.J 14, p. 12). Pour J'absence du concept de « vol)} selon l'acception 
européenne chez les Hurons, voir aussi RJ 14, p. 80-82. Par contre, Lemercier articule les deux acceptions, 
celle autochtone de ['objet maléfique et celle de l'action condamnable de s'approprier un bien, lorsqu'il est 
question d'un wampum ayant appartenu à Étienne Brûlé que les Odawas Iles Cheveux relevés] restituent 
afin de mettre un terme aux épidémies (RJ 14, p. 100-102). 

J8See mécanisme de préhension d'objets « exotiques)} ou étrangers par les autochtones afin de revitaliser 
Je groupe a été récemment mis à jour par Laurier Turgeon qui démontre, entre autres, l'importance de la 
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en dehors du contexte de leur effectuation que des interfaces matérielles et spirituelles 

génératrices de relations. 

Les présents pour les morts obéissent aussi à cette logique de partage et de déplace­

ment189 . C'est d'ailleurs au cours des cérémonies funéraires que les jésuites attestent que 

ces objets ont une âme (RJ 6, p. 128-132; RJ 10, p. 146). En somme, il y aurait peu de 

différence entre un objet et un corps vivant: tous deux possèdent un esprit singulier qui 

dépasse les apparences physiques190 . Aussi n'est-ce pas l'objet qui accompagne le défunt, 

mais son « âme». Enfouis dans les fosses, ces présents sont amenés - tout comme le dé à 

coudre du récollet - à traverser des espaces, à se déplacer et à faciliter les relations sociales 

dans le « village des âmes ». 

Pour des Occidentaux du XVIIe siècle, il n'est rien de plus spectaculaire que les rites 

funéraires amérindiens où des biens précieux disparaissent brutalement au détriment des 

vivants pour accompagner les morts (CHAMPLAIN, 1973, vol. 1. p. 83 et 313; RJ 3, p. 130; 

RJ 8, p. 268; RJ 9, p. 50; RJ 10, p. 264). Alors qu'ils considéraient les autochtones comme 

de pauvres « gueux», ils constatent qu'ils font preuve de dépenses somptuaires et ri tuelles 

sans commune mesure avec leurs propres cérémoniaux (RJ 3, p. 13; SAGARD, 1866, p. 205). 

Rappelons, par exemple, que les fastes baroques des cérémonies funèbres des grands de ce 

monde, même en provoquant de grandes dépenses, obéissent à une logique d'économie et 

de réemploi comme le rappelle fort à propos Frédérique Leferme-Falguières concernant 

les conflits qui opposent l'abbaye de Saint-Denis avec la maison du Roi au sujet de la 

récupération des tentures, des ornements et des pièces d'orfèvrerie confectionnés à l'occa­

sion des funérailles royales] 9] . 

Ainsi, divers témoignages historiques suggèrent que les artefacts amérindiens sont moins 

des objets au sens européen du terme, c'est-à-dire appartenant à une catégorie cl 'inanimé 

qui permet à l'être humain de se penser comme sujet, que des artefacts susceptibles de 

mobilité en raison de l'ambivalence de leur statut. Ni « objet» distinct du sujet ni tota­

lement sujet, ils seraient plutôt des vecteurs de relation entre des sujets humains et non 

humains, des cordons matériels et spirituels entre des existants appartenant à des régions 

lointaines. Les chaudrons, les haches, les crucifix, les perles, les coquillages ne seraient-

circulation des perles entre Européens et Amérindiens dans la re-création identitaire qu'exige la période de 
contact et de colonisation. TURGEON, 2005, p. 75-86. 

189TuRGEON, 2005, p. 83. 

190DESCOLA, 2005. 

191LcFERME-FALGUIÈRES, 2007, p. 196-198. 
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ils pas conçus comme des voies d'accès à une réalité ambivalente à la fois spirituelle et 

matérielle, matérielle parce que spirituelle? L'analyse des colliers de coquillages polis ou 

wampums est à cet égard riche d'enseignement. 

Au début des années 1630, Gabriel Sagard ne mentionne pas les wampums comme 

des objets diplomatiques, ce qui laisse présumer que, lors de son séjour dans les années 

1620, ceux-ci n'étaient pas encore intégrés aux rituels l92 . Mais cela ne veut pas dire que 

les coquillages polis, qui en constituent la matière première, n'avaient pas une signification 

particulière pour les autochtones bien avant la période de contact. À ce sujet, Sagard offre 

un témoignage exceptionnel sur la présence des coquillages polis et la manière dont ils 

s'intègrent dans les cultures autochtones. 

Ils [les Hurons] vont à la traicte en de certaines Nations, d'où ils rapportent de 
grosses coquilles de limaçons de mer, qu'ils rompent par petits morceaux, & les 
polissent sur un grais ou autre pierre dure, fort industrieusement les unes en 
quarré gros comme une noix, & les autres un peu en rondeur gros comme un pois 
chiche & plus, qu'ils percent avec je ne sçay quel instrument avec grand peine 
& travail pour la dureté de ces os desquels ils font ces chaines & brasselets. Les 
Capitaines & quelques particuliers en sçavent si bien accomoder leurs petunoirs, 
que vous diriez que ce soit l'œuvre d'un excellent graveur, ta.nt ces petits grains 
de pourcelaine y sont gentiment enchassez. On avoit tasché de leur faire passer 
de l'yvoire pour de la pourcelaine, mais il n'y a pas eu moyen pour ce que la 
pourcelaine est tout autrement dure, blanche & luisante que l'yvoire, & par 
ainsi aysée à discerner (SAGARD, 1866, p. 252-253). 

Sagard ne décrit pas les wampums tels qu'on va les connaître par après: il n'est pas 

question de ceintures tissées de petites perles tubula.ires, les coquillages étant plus gros 

et de tailles variables. Ceci s'explique par les instruments utilisés qui ne permettent ni 

l'homogénéité des wampums de la période historique ni une miniaturisation des perles193 . 

Il s'agirait en ce cas de coquillages polis, petits pour Sagard, mais relativement gros par 

rapport à ce que l'on connaîtra plus tard. Les coquillages sertissent aussi les pipes, autre 

aspect qui les différencie fortement des wampums de la période historique. Ils ne constituent 

192Yoir les données archéologiques réunies par Lynn Ceci sur les sites iroquoiens qui étayeraient les sources 
historiques et la mythologie iroquoise. Ce serait la naissance de la ligue iroquoise (vers 1520-1540) qui 
aurait favorisé ou inauguré l'usage diplomatique du wampum. « Shell-bead data for his period reveal 
considerable expansion of old exchange networks and suggest social, political, economic, and ideological 
processes consonant with formation of a pan-tribal League», CCCI, 1989, p. 72. Sur les mythes lroquois 
concernant la naissance de la Ligue et son fondat.eur Deganawidah qui utilise le wampum pour pacifier les 
lroquois (rites de condoléance), RICHTER, 1992, p. 30-32. 

1935ur l'importance a.cquise par les instruments européens pour la fabrication et l'uniformisation des perl~s, 
CECI. 1989, p. 63: LAJNEY, 2004, p. 15-20. 
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donc pas des objets pour eux-mêmes mais relativement à un support. 

Trois qualités leur sont assignées par Sagard, qualités qui, on l'a vu, se retrouveront 

dans les témoignages subséquents quant à la culture matérielle des Amérindiens: leur 

dureté, leur brillance et leur blancheurJ94 . Il n'est pas indiffèrent que Sagard considère ces 

coquillages manufacturés comme des os signifiant par là le caractère organique fortement 

attaché au matéria"u et sa résistance aux aléas du temps. Tout compte fait, ces deux aspects 

semblent constituer les conditions essentielles pour que les matières manufacturées soient 

dotées d'un principe métaphysique195 . Leur dureté et leur brillance seraient des signes 

de leur capacité à transcender le travail du temps. Le rapprochement avec des matières 

végétales peu corruptibles, comme les coques de noix ou le pois chiche, conforte dans l'idée 

que le matériau symbolise à la fois la vie dans sa réalité organique et la vie spirituelle en 

tant qu'elle dépasse les transformations physiques et la déperdition. Le coquillage est donc 

un matériau qui renvoie à une spiritualité élaborée qui articule le vivant au spirituel. 

Il faut également souligner le rapprochement entre le coquillage et le calumet suggérant 

que les autochtones octroient à ces matières polies le soin de transiger avec les esprits. La 

pipe est un moyen d'établir des transactions avec le surnaturel, de passer de la matière à 

l'esprit lointain grâce, peut-être, à la fumée et le partage communautaire qu'elle suppose1 96 . 

Le fait que des coquillages se trouvent apposés sur des pipes serait donc une manière 

194HAMELL, 1983; HAMELL, 1996: TURGEON, 2005. 

195Nous pensons en particulier au fait que les os des défunts soient appelés alisken, c'est-à-dire « âme », 
chez les Hurons (RJ 10, p. 140). Le chevauchement de deux catégories, l'organique et l'imputrescible, est 
une dyade très répandue dans la culture matérielle amérindienne. Cette ambivalence a été présentée par 
Robert Hertz dans son analyse des rituels funéraires. Il est un des premiers à avoir réalisé à quel point 
« l'organique» permet de mieux comprendre les enjeux culturels inhérents à. chaque société (HERTZ, 1970, 
p. 1-83). Un exemple est le cas du sort réservé aux morts accidentelles. Brébeuf nous a.pprend qu'a.u lieu 
d'attendre la fête des morts, qui se produit tous les douze ans, ces défunts sont décharnés sur place par 
des hommes (RJ 10, p. 162-164). Pendant le rituel, les femmes leur placent des coquillages dans la bouche 
Comme si ceux-ci permettaient de dépasser (traverser) la réalité physique de la mort. L'aspect consomptible 
des os et des coquillages en feraient donc des « méta» matières aptes à assurer les déplacements dans 
des espaces dangereux, tels ces « chemins» souvent évoqués dans les Relations menant aux viIJages des 
« âmes» ou dans des pays éloignés et habités paT des nations étrangères. Rappelons que les ambassadeurs 
sont toujours munis de wampums non seulement « pour accompagner leurs paroles de présents», mais 
également pour se prémunir au cours de leur voyage et de leurs tentatives de transformer une nation 
ennemie en alliée (RJ 27, p. 246-248). Lévi-Strauss retrouve également dans les mythes de certains peuples 
de l'Amérique du Nord, un lien entre coquillages et os (de gibiers), ces derniers se transformant parfois en 
« dentales » (chez les Cœur-d'Alêne). L'anthropologue fait d'ailleurs le lien avec les wampums, mais ne 
parvient pas, selon ses propres termes, à « résoudre [le problème] dans l'état présent du dossier» (p. 62), 
LÉVI-STRAUSS, 1991, p. 55-62. 

1965ur une présentation générale du calumet de paix, on peut se reporter à DU!\IOUCHEL, 2005, p. 29­
37. Selon l'auteur, la comparaison entre les pipes et les colliers n'a pas encore monopolisé l'attention des 
chercheurs: « Le choix des perles et des couleurs ne semble pas avoir fait l'objets d'études sérieuses [... J. 
Compte tenu des fonctions semblables qui sont attribuées au calumet de paix et aux wampums, une plus 
grande attention devrait être dévolue aux perles utilisées pour décorer les calumets» (p. 32). 
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d'ajouter au calumet, objet de transaction spirituelle, un supplément « transitoire », un 

ajout de matière afin de faciliter la communication avec une force difficilement accessible 

sans ce « supplément ». De fait, les coquillages retravaillés seront décrits par la suite à la 

fois comme des « purificateurs sensoriels» 197 et des matières « conductibles». Ce sont 

autant de chemins lumineux resserrant les liens sociaux entre les hommes et établissant 

des connections avec des esprits ou des régions lointaines. Le fait qu'ils proviennent de 

l'océan Atlantique et de nations étrangères confirmerait une telle interprétation198 : il 

semble qu'une association entre matériaux provenant à la fois des profondeurs marines et 

des confins du monde connu (du côté de l'Orient) favorise les échanges avec les esprits, 

souvent décrits comme lointains et imperceptibles. 

D'autre part, le témoignage de Sagard, quant à la valeur transitionnelle à assigner aux 

coquillages et aux pipes, est corroboré par la description de divers protocoles diplomatiques 

autochtones après les années 1630. En témoigne, parmi bien d'autres, un conseil d'alliance 

de 1653 qui implique les Abénaquis et les Algonquiens de Sillery. Il avait été dit plus haut 

que cette année-là, les Abénaquis se rendent à Sillery pour renforcer leur alliance avec 

les domiciliés qui est mise en péril par la capture un an auparavant de cinq d'entre eux 

libérés in extremis grâce à l'intervention du capitaine de la réduction, Noël Tekouerimat 

(RJ 40, p. 196). À cette occasion, les jésuites cèdent une de leurs salles d'instruction pour 

que les rituels puissent se dérouler selon les protocoles autochtones de rigueur en de telles 

circonstances (RJ 40, p. 202). Voici comment est décrite J'ambassade dans les Relations 

On commença par l'exhibition des presens, qu'on estendit sur une corde, qui 
traversoit toute la sale. Ce n'estoient que des coliers de porcelaine fort larges, 
des bracelets, des pendans d'oreilles: & des calumets, ou petunoirs. Chacun 
ayant pris sa place: le plus ancien de ces Ambassadeurs [Abénaquis], prit la 
parole, disant [... ], qu'il venoit de déplier l'affection, & l'amitié de ceux de sa 
nation, figurée sur ces coliers; que leur cœur estoit tout ouvert, qu'il n'y avoit 
aucun ply, qu'on voyoit dans ses paroles, le fond de leurs ames. Et là-dessus, 
tirant un autre grand collier, il l'estendit au milieu de la place, disant. Voila le 
chemin, qu'il faut tenir, pour venir visiter vos amis. Ce colier estoit composé 
de porcelaine blanche, & violette, en sorte qu'il y avoit des figures, que ce 
bonhomme expliquoit à sa mode. Voila, disoit-il, les lacs, voila les rivieres, voila 
les montagnes, & les vallées, qu'il faut passer; voila les portages, & les cheutes 
d'eau. Remarquez tout; afin que dans les visites, que nous nous rendrons [... ], 

197Expression empruntée à Jean-Pierre Sawaya, SAWAYA, ]998. p. ]20. 

198TuRGEON, 2005, p. 79 : « Il est significatif que les seuls groupes amérindiens à ne pas utiliser de perles 
de coquillages étaient des Algonquiens du sud de la Nouvelle-Angleterre qui les fabriquaient. Ces perles ne 
pouvaient acquérir une valeur symbolique chez ces groupes, puisqu'elles étaient fabriquées localement avec 
des matériaux locaux». 
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personne ne s'égare. Les chemins seront maintenant faciles: on ne craindra plus 
les embuscades. Tous ceux qu'on rencontrera, seront autant d'amis. Cela fait, 
il se leve, & s'approchant des presens estendus, [... ], il en donna l'explication, 
comme on feroit d'un enigme, touchant les personnages d'un tableau, les uns 
apres les autres. Voila, faisoit-il, monstrant le premier present, le livre, ou le 
papier, où sont peints [... J. Le troisiéme, estoit composé de quelques bastons 
de porcelaine, qu'ils portent à leurs oreilles, si prodigieusement percées, qu'on 
y passe aisément un gros baston de cire d'Espagne. Voila, s'écria-il, pour percer 
vos oreilles: afin que nous puissions nous parler les uns les autres [... J. Cela fait: 
ce bon homme s'assit au milieu de la place. Il prend deux grands petunoirs, faits 
d'une pierre verte, belle, & fort polies, longs d'une coudée, c'estoit le cinquieme 
present. Il en remplit un de tabac, il [... J en tire la fumée [... ]. Toute l'assemblée 
le regardoit, ne sçachant pas ce qu'il vouloit dire. [... ] Mes freres, dit-il, ces deux 
pipes, [... ], sont à vous. Il faut doresnavant, que nous ayons qu'un souffle, & 
qu'une seule respiration, puis que nous n'avons plus qu'une mesme ame (RJ 40, 
p. 204-206). 

Ce rituel d'alliance traduit une conception culturelle particulièrement élaborée. Les 

présents sont conçus comme des véhicules, des supports de la parole et de la pensée, des 

extensions du corps humain et du corps social 199 . Les wampums et les ornements sont dis­

posés sur une corde pour être vus de toute l'assistance et pour pouvoir être commentés. Le 

visuel serait alors conçu comme une extension de l'intériorité du corps social, d'où le fait 

de déployer les présents, de les « déplier )} pour employer un vocabulaire qui a la faveur 

des jésuites concernant les ambassades amérindiennes2oo . Les interactions entre les nations 

procéderaient de cette forme scénique qui fonde la visibilité comme un principe d'accessibi­

lité à toute l'assemblée concernée. En fait, il s'agit là d'une équivalence sensorielle: comme 

l'ambassadeur doit être entendu de tous, ses présents doivent être vus de tous. Cela est si 

vrai que les bâtons de coquillage sont, comme les aut.res offrandes: des conduits sensoriels 

associés à la capacité d'entendre. Les coquillages facilitent si bien l'écoute et la relation 

qu'ils sont conçus comme des équivalents visuels des paroles prononcées201 . Aussi, comme 

199Barthélémy Vimont fait une description similaire du traité de paix conclu entre les Agniers et les 
Français, les Algonquins, les Montagnais le 12 juillet ]645 à Trois-Rivières (RJ 27, p. 246-272). 

200Sur une ambassade qui s'est tenue en 1644, on peut lire: « En effet, les festins, les presens & les 
harangues sont toutes les aA'aires des sauvages. Monsieur de Montmagny voyant cela fist etaller dans la 
cours du fort [de Trois-Rivières] par un beau jour trois grands prescns composez de haches, de couvertures, 
de chaudieres, de fers de Aéche & de choses semblables» (RJ 26, p. 60). 

20) Le wampum qui, à partir de la période historique, est le présent le plus utilisé pour valider les discours 
diplomatiques, est support et condition de la parole émise, mais il est aussi la parole elle-même. RJ 21, 
p. 46 : « le mot de presens se nomme parole: Pour faire entendre que c'est le present. qui parle [il s'agit 
d'un ambassadeur agniers en 1641] plus fortement que la bouche : RJ 22, p. 290 : « Les presens parmy)l 

les peuples sont toutes les affaires du païs : ils essuient les larmes, ils appaisent la coJere, ils ouvrent la 
porte dans les païs étrangers, ils delivrent les prisonniers, [... 1 on ne parle quasi & on ne repond que par 
des presens : C'est pour cela que dans les harangues, le present passe pour une parole [... J. Les presens 
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elles, doivent-ils être transmis du locuteur aux interlocuteurs avec autant d'aisance que la 

voix et la sonorité. Pour ce faire, les présents doivent être un chemin matériel composé de 

surfaces polies aux couleurs vives qui composent les wampums ou les pipes. En effet, les 

pipes se trouvent sur « ce chemin» matériel attestant de la sorte que, comme les ornements 

et les wampums, se sont des objets transitionnels, des supports qui permettent la diffu­

sion du message, des pensées et des sentiments. Car ce qui frappe dans cette mise en scène 

décrite par le jésuite est la nécessité pour l'ambassadeur de combler la distance spatiale qui 

sépare les nations en créant une sorte d'écheveau que symboliserait la corde, les wampums 

et les ornements suspendus entre les nations. La métaphore textile omniprésente dans 

la description de ce complexe plastique semble indiquer que l'alliance dans les sociétés 

amérindiennes supposerait la création d'une immense trame. À ce prix, les distances se 

réduisent, comme s'il fallait par l'enseignement « audio-matériel» recréer ou inventer une 

topographie « idéelle» qui présiderait à l'unité recherchée. L'ambassadeur reconstruirait 

le continuum spatial et universel de l'univers en énumérant, en inventoriant, en déployant 

les présents, en agençant l'espace par sa démonstration orale et plastique. Sous la plume 

du jésuite vient alors tout naturellement la métaphore textile qui semble la plus adaptée 

pour exprimer cet enchevêtrement ordonnancé entre parole ct présent, cette rationalisa­

tion particulière due au talent des ambassadeurs autochtones parés, en la circonstance, des 

grâces de l'orateur romain et du maître de ceremonies, enveloppés dans la majesté de leurs 

productions orales et visuelles. On y remarque aussi que le chemin qui sépare les domiciliés 

des Abénaquis est balisé et « soyeux », formant une sorte de « ruban» ou de colliers aux 

perles serrées serpentant au milieu d'un paysage indistinct et hérissé d'obstacles comme 

s'il fallait que non seulement les corps et les esprits soient rapprochés par l'apport d'une 

trame serrée et dense de matières, mais qu:un chemin « lumineux» soit tracé dans un 

espace mouvementé, obscur et chaotique. 

En effet, comment ne pas être frappé par les qualités lumineuses de ce dispositif. Les 

surfaces brillantes des matériaux confirment, selon nous, qu'il s'agit bien d'objets transac­

tionnels, car le fait de les agréger les uns aux autres selon le procédé de l'écheveau: permet 

à la lumière de se propager sur toute la surface de l'espace où sont disposés les hommes et 

les objets. 

parlent »: voir LAFITAU, 1724, p. 502; VACHON, 1971, p. 181-182; DELÂGE: 1991a, p. 1·12. Sur l'absence 
d'équivalence entre visible et audible dans les sociétés occidentales du fait même du statut cognitif du 
langage, nous renvoyons aux remarques de Jack Goody mentionnée au chapitre 1 (1.2.3), GOODY: 2006: 
p.38-40. 
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Il Y aurait donc une correspondance symbolique et métaphysique entre les coquillages, 

les pipes et les textiles. On pourrait parler, pour ces matériaux, d'une catégorie d'objets 

transitionnels ou de « véhicules ». Leur fonction principale serait de porter le message, de 

transformer le paysage commun aux nations diverses, de pacifier les esprits. En somme, ce 

ne seraient pas des choses en soi qui auraient une valeur précise en dehors de leur mise 

en situation, de l'agencement matériel dans lequel elles sont placées et de leur interac­

tion avec les corps des hommes. Un wampum, une pipe, un tissu, sans le contexte de leur 

présentation et de leur explication (donc sans un commentaire oral) ne sont pas porteurs 

de signification. 

3.3.1.3 La question de l'ornement 

Ce qui nous a longtemps empêché de mieux comprendre le décor de l'autel de Saint­

François de 1683 est que nous lui apposions nos catégories esthétiques202 . Il est vrai que 

Jacques Bigot, dans sa description de l'autel, entretient l'ambiguïté: les verroteries, les 

wampums et les textiles seraient accessoires en comparaison de l'image gravée seule por­

teuse de signification. Nous avons toutefois démontré que, d'un point de vue cultuel, le 

portrait gravé n'est pas signifiant, car il renvoie à une absence, une mort, une négation 

« de corps saint» ; la représentation ne sublime pas cette disparition, bien au contraire, 

elle la manifeste. Comment dès lors concevoir que les objets artistiques autochtones soient 

conçus comme des ornements? 

Si les apports matériels qui entourent l'image sont bien des « objets transitionnels », 

comme notre analyse des wampums le laisse supposer, il ne peut s'agir ni pour Jacques 

Bigot ni pour les Abénaquis d'une simple ornementation au sens occidental du terme. Pour 

sortir de l'ornière de la hiérarchisation des arts, il ne faut surtout pas perdre de vue que les 

matériaux placés sur l'autel, destinés au départ à être portés par les autochtones, ont fait 

l'objet d'une désappropriation. Ce procédé semble à vrai dire la norme dans l'ornementa­

tion des chapelles des domiciliés; par exemple, en 1681, Bigot écrit que: 

[... ] Jeanne avec sa sœur me vinrent trouver Il y a quelques temps me mettant 
entre les mains quelques ornemens dont elles se servent sur leurs habits. Elles 

202Notre note de recherche sur les wampums dans les chapelles jésuites atteste de cette difficulté, 
CLAIR, 2005, p. 87-90. 
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me dirent qu'elles connoissoient bien que des Chretiens ne devoient pas aymer 
ces petits ajustemens et quelles ne les reprendroient point. Jeanne [... ] me 
pria de luy faire changer une robe brodée de galon d'or pour une toute simple 
(RJ 62, p. 48-50). 

Désormais, il est possible d'élargir l'analyse et de constater que les sanctuaires des 

Amérindiens constituent des propositions singulières qui se différencient des églises eu­

ropéennes traditionnelles. En distinguant ce que nous avons appelé les « objets transition­

nels amérindiens}) des objets au sens occidental du terme, on peut parler de « décors» 

qui procèderaient d'une logique tout autant autochtone qu'européenne. 

Les artefacts artistiques ou technologiques sont souvent définis en Europe par le fait 

qu'ils ne sont pas des « êtres », des substances vivantes ou spirituelles. Ils seraient« agis» 

plutôt qu'« agissant ». Qui plus est, en devenant des choses distinctes des corps, qui ne 

partagent avec lui aucune substance commune, ils s'autonomisent à mesure que la clôture 

corporelle s'impose dans l'épistémè occidentale. Les sanctuaires catholiques et leurs décors 

intérieurs, on l'a vu, n'échappent pas à cette évolution. La visualisation grandissante du 

maître-aute1 203 , son illumination devenue spectacle, est un des indices de la dévalorisation 

des matériaux lumineux. Ceux-ci, en dépit d'une surenchère ba.roque - qui semble être, 

sous ce rapport, un dernier sursaut avant l'extinction de la lumière divine en ce monde ­

convoquent et évoquent de moins en moins l'instance sacrée. Les « ornements» catholiques 

deviennent des choses qui peuvent être ôtées sans préjudicier au message. 

Par contraste, les biens des Amérindiens, déposés dans les chapelles, portent la VIe, 

génèrent une métaphysique qui mêle inextricablement la nature et le surnaturel, le visible 

et l'invisible, l'intériorité et la corporalité. On l'a vu dans le cas des décors des chapelles des 

Hurons domiciliés avant l'instauration de la Santa Casa, les matériaux lumineux traversent 

le village avant de confluer à l'intérieur du sanctuaire. La circulation d'une effigie de cire, 

qui crée à chacun de ses déplacements des autels domestiques dans les maisons-longues 

huronnes laisse penser que les conceptions des matériaux « du monde» chez les autoch­

tones insufflent un caractère particulier aux chapelles catholiques, les agrémentent de ce 

qui commence à leur manquer en Occident, une forme d'immanence (2.2.1.3). En outre, 

les offrandes de wampums et de peaux peintes aux chapelles étant destinées à faciliter le 

passage des disparus dans un au-delà chrétien. Dans ce cas précis, il ne peut aucunement 

s'agir « d'ornements», mais de matériaux aptes à favoriser l'intégration des corps et des 

2D3COUSIN1É, 1994-1995. 
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existants dans un espace qui ne dissocie pas le matériel au spirituel. 

Notons au passage que Frank Speck, dans son analyse des colliers de coquillage chez 

les Abénaquis à partir des sources historiques, leur assigne deux fonctions principales204 . 

La première serait ornementale et correspondrait aux témoignages les plus anciens: les 

Abénaquis utilisent les colliers de coquillage ou « branches» de wampums comme parures. 

La seconde est cérémonielle et aurait été empruntée aux Iroquois, leurs voisins: les wam­

pums seraient devenus au cours de la période historique des objets diplomatiques. Une telle 

distinction a l'inconvénient, si on n'y prend garde, de hiérarchiser l'usage des wampums 

selon qu'ils sont utilisés pour parer les corps ou pour les rituels d'alliance. Le premier usage 

se voit de facto connoté négativement dans l'esthétique occidentale, sa fonction décorative 

empêchant de le percevoir comme intégré dans un processus culturel, social et politique. 

De plus, dans une telle analyse, on ne perçoit plus le lien entre coquillages destinés à 

orner le corps et wampums échangés entre différents groupes ou nations. Pourtant, tou t 

semble indiquer qu'il n'existe pas de différences majeures entre ces deux phénomènes: l'un 

et l'autre favorisent l'échange, le passage, unifient et animent un univers au-delà duquel 

rien n'ex.iste205 . Bref, qu'ils soient sur les corps ou échangés, les wampums sont toujours 

« transitionnels» : ils subsument les différences culturelles, géographiques, existentielles 

(ressenties par les autochtones comme une menace), ils lient des niveaux hétérogènes de 

réalités, tels ces colliers placés dans les tombes ou donnés en offrandes au Dieu chrétien. 

Aussi concernant J'autel de Saint-François est-il possible de dire que cette sensibilité ba­

roque - dont les jésuites sont les représentants les plus illustres en Europe - repose, dans 

le cas des chapelles des domiciliés de la Nouvelle-France, sur les expressions artistiques de 

la culture amérindienne traditionnelle. Mais comment les jésuites ont-ils pu parvenir à une 

telle reconnaissance à la fois de la spiritualité et de l'esthétique amérindienne? En fait, 

pour mesurer l'originalité d'un tel décor, il faut se reporter au contexte des missions de la 

seconde moitié du XVIIe siècle qui, à notre avis, permet de revenir à la genèse de cette 

diversité culturelle élaborée et présentée comme telle par les missionnaires. Sans les impro­

visations, les concessions variées et réfléchies des jésuites, sans un changement foncier de 

leurs stratégies apostoliques, il est à vrai dire impossible de comprendre l'émergence d'un 

tel décor hybride, assumé comme tel, au cœur de la vallée laurentienne. 

204SPECK , 1964, p. 32. 

205C'est également l'opinion de Dean Snow : « These earliest beads [des gros coquillages comme des bulots] 
would not have been the sma.!l tubular wampum of the seventeenth century, for this later form required 
iron lools for ils crafting, but they have the same powerfuJ significance », SNOW, 1994, p. 67. 
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3.3.1.4	 Les missions iroquoises des années 1660-1680 : cadre d'un changement 

apostolique et artistique 

Dans une recherche précédente, nous avions cone!u qu'il existai t dans les missions iro­

quoises de la seconde moitié du sièe!e des affinités entre les cérémonials autochtones et 

les méthodes d'évangélisation jésuite206 . Ce type d'adaptation atteste. que les jésuites ont 

acquis une compréhension profonde des procédés de communication amérindiens. 

L'aspect singulier de l'autel de la chapelle de Saint-François partage des analogies avec 

certaines performances créées par les missionnaires dans les bourgs iroquois dix ans plus 

tôt. Aussi est-il impossible de comprendre les solutions plastiques présentées sur l'autel 

de Saint-François en 1683 sans faire un détour par les missions iroquoises. D'une certaine 

manière, en 1660, les jésuites nous y invitent en voyant dans la soumission des Iroquois 

le seul moyen de renouveler leur apostolat. Ne confient-ils pas que l'évangélisation des 

Abénaquis est dépendante de la « destruction »207 des Iroquois, qu'il faut les pacifier pour 

gagner les autres peuples du continent américain et, en premier lieu, ceux « de l'Orient, 

où est placée la Mission Abnaquioise » (RJ 46, p. 66)? Gilles Bavard écrit que « la p"aix 

franco-iroquoise de 1667 CI. été l'une des conditions de l'expansion française dans le Pays 

d'En Haut »208. À la lecture des Relations, il semblerait que la paix franco-iroquoise, ou du 

moins la volonté des Français de pacifier leur relation avec les Iroquois, ait été également 

un tremplin, un laboratoire culturel et artistique pour les missionnaires afin d'initier un 

programme projeté dès la fin des années 1640, celui de concevoir un univers apte à faire 

naître des interactions culturelles. 

Plusieurs considérations expliquent cette évolution historique dans l'apostolat jésuite. 

La première, et la plus évidente, tient à la meilleure connaissance que les missionnaires ont 

acquise grâce à la maîtrise des langues ainsi qu'à la fréquentation des autochtones pendant 

une trentaine d'années. La seconde - on l'a vu - réside dans le rôle qu'ils acceptent de 

tenir aux côtés des autorités coloniales, celui de médiateur culturel. Mais d'autres raisons 

206CLAIR, 2006, p. 7] -92. 

207Robert Sauzet écrit que les jésuites de la Nouvelle-France souhaitent en ]660-]66] la « destruction» 
des Iroquois prenant, à notre avis, trop à.. la lettre les invectives des rédacteurs des Relations à. l'adresse 
du pouvoir royal. La paix obtenue en ] 667 et les activités diplomatiques et évangéliques des jésuites tout 
au long des années 1650-1660 montrent qu'il s'agit moins de détruire que de « pacifier ) par les armes s'il 
le faut, la Ligue des Cinq-Nations. Sur l'esprit belliciste des missionnaires canadiens, voir SAUZET, 2007, 
p.	 ]36-]41. 

208HAVARD, 2003, p. 2] O. 
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concomitantes peuvent être avancées. En endossant sans s'en cacher un rôle politique, ils 

se rangent de plus en plus d'un point de vue religieux du côté des Amérindiens. Alors 

que jamais les sphères religieuses et politiques n'ont été aussi imbriquées (RJ 50, p. 98), 

le domaine religieux trouve son autonomie. Il se dérobe de plus en plus aux visées colo­

niales et impérialistes. Ce paradoxe n'est qu'apparent: comment être véritablement un 

médiateur culturel sans être amené à s'identifier à cet « autre» que l'on doit rendre fa­

milier et compréhensible à ses compatriotes 7 Être un intermédiaire dans les relations et 

les échanges implique une certaine neutralité qui ne pouvait tourner, en la circonstance, 

qu'à l'avantage des autochtones. L'effort des missionnaires se porte alors sur une meilleure 

maîtrise de l'univers symbolique, sensoriel et spirituel des Amérindiens et, par voie de 

conséquence, implique de se déprendre de ses propres habitudes culturelles. 

Cette évolution vers une compréhension plus profonde de l'univers culturel amérindien 

à compter des années 1660 est évidente. Néanmoins, sous peine de caricaturer l'évolution de 

l'évangélisation jésuite, il est plus que probable que cette confluence entre culture amérin­

dienne et jésuite a des racines plus lointaines. Il se peut fort bien (et comment en pouvait-il 

en être autrement 7) que dès les années 1640, voire 1630, les jésuites se soient de plus en 

plus adaptés au mode élocutoire, visuel et, dans une plus large mesure, sensoriel de l'uni­

vers autochtone dans lequel, même à leur corps défendant, ils étaient plongés. Si, à cet 

égard, les preuves sont parcellaires avant 1670, cela tient sùrement à leur lectorat européen 

et à une évolution quant aux conceptions des Amérindiens qui accuse un certain retard 

historique par rapport aux Européens du Nouveau Monde. Rien n'interdit de penser que 

les jésuites se sont adaptés rapidement à la réalité amérindienne et qu'ils ont fait preuve 

d'une tolérance que les Relations ne reflètent pas toujours. Leur formation humaniste les y 

préparait. Comment d'ailleurs exprimer des expériences inédites intraduisibles en français 

ou en latin 7 Les recours nombreux aux périphrases et aux métaphores pour exprimer une 

réalité non européenne se multiplient à compter des années 1660, mais elles existent déjà 

depuis les premières missions des années trente. Il n'est pas de notre ressort d'analyser le 

lexique dans les Relations; notons cependant qu'en supposant un retard entre réalité vécue 

et réalité écrite, nous ne pouvons nous empêcher de faire la comparaison entre les Hurons 

domiciliés des années 1660-1670 et les Abénaquis des années 1680. 

Qu'il est surprenant de constater de grandes différences dans la manière de décrire 

les univers autochtones passés en partie au catholicisme; cela tient-il uniquement à des 
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différences ethnologiques et aux raisons particulières à chacun de ces peuples d'avoir ac­

cepté de vivre sous tutelle coloniale? Ne se pourrait-il pas qu'en quelques années il y ait 

eu possibilité de trouver les mots pour décrire un décor « amérindien» pour les Abénaquis 

(1683) alors que pour les Hurons (1668-1674), la prise de conscience de cette réalité inédite, 

restait encore en partie inexprimable? Ajoutons que les témoignages sur les Hurons domi­

ciliés et le décor des chapelles étaient pour la plupart dédiés à l'édition tandis qu'en 1680, 

les jésuites savent qu'ils ne seront lus que par un nombre restreint de personnes. De plus, 

les réfugiés hurons en 1650 s'inscrivent dans une histoire que les jésuites pensent encore 

entre les mains des Français. Il est loin d'être anodin que leur village soit nommé « colonie 

huronne» (RJ 41, p. 136; RJ 43, p. 104) comme s'ils s'inscrivaient dans une dynamique 

coloniale aux côtés des Français alors que les domiciliés algonquiens sont désignés par le 

terme « Abénaquis » ou « nos Abénaquis ». Une prise de conscience de l'autonomie des 

autochtones vis-à-vis des Français se fait plus aiguë chez les jésuites et influe bien entendu 

sur la conception que l'on se fait de leur évangélisation. 

En outre, ce constat permet de comparer la façon dont les décors des chapelles sont 

présentés pour chacune des communautés. En tant qu'aspect décisif de leur vie villageoise 

et comme signe distinctif de leur identité chrétienne et amérinùienne, le ùécor Je la chapelle 

huronne ne retient véritablement l'attention des auteurs des Relations qu'au moment de la 

consécration de l'église de Lorette le 4 novembre 1674 (RJ 60, p. 84). C'est ce jour-là que 

nous sont livrés dans leur intégralité les objets décoratifs (les deux statues de Notre-Dame 

de Foy et celle de Lorette) ainsi que la description extérieure et intérieure de la Santa 

Casa. C'est donc en raison de sa conformité avec les règles ecclésiales de l'Ancien Monde 

(consécration, présence de statues reliquaires et miraculeuses) et de sa ressemblance par­

faite avec un sanctuaire européen que le décor nous est connu. Ni les dons - et nous savons 

qu'ils sont nombreux - ni les prières de Hurons à l'intérieur des chapelles ne permettent de 

se faire une idée de l'aspect des aménagements intérieurs. Toutefois, par recoupement, il 

apparaît évident qu'au plus tard à partir de 1667 les contributions des Hurons aux décors de 

leur chapelle furent importants, mais étrangement, il faut attendre pratiquement un siècle 

pour que leur rôle soit reconnu dans l'embellissement de la chapelle de Lorette, d'après le 

témoignage de Louis Franquet qui a : « visité le trésor de l'Église. Il est composé de dix 

grands chandeliers, d'une grosse lampe, de deux encensoirs 1... ] de six grands reliquaires 

[... ] les broderies et galons d'or et d'argent [... J. Ce sont les présents en pelleteries que 
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font les sauvages qui ont produit de quoy faire cette dépense et qui fournissent à l'entretien 

journalier de l'Église» (FRANQUET, 1974, p. 105). Et encore, même s'il reconnaît l'impor­

tance des dons des Hurons pour la décoration de la chapelle, ils n'y contribuent, selon lui, 

que d'un point de vue financier. 

Il en sera tout autrement pour la chapelle des Abénaquis; à peine est-elle édifiée que 

Bigot, sans aucune ambiguïté, révèle à son lecteur le rôle considérable que tiennent les 

offrandes dans l'ornementation du sanctuaire. En conséquence, que s'est-il passé entre la 

création de la « réduction» huronne (1667) et celle des Abénaquis (1683) qui puisse expli­

quer une telle différence dans la littérature missionnaire? 

Il semblerait que cela soit dans les chroniques concernant les mIssIons iroquoises de 

la dernière moitié du XVIIe siècle que les jésuites élaborent un discours qui valorise les 

nouvelles formes plastiques et symboliques issues de la rencontre et de l'affrontement des 

cultures amérindiennes et européennes. Gardons aussi à l'esprit que ces missions iroquoises 

sont contemporaines des deux réductions iroquoienoes des Hurons de la région de Québec 

(Wendake) et des Iroquois de Montréal (Kahnawake). En quelque sorte, les viIJages de 

domiciliés, en transférant les Amérindiens acquis au catholicisme dans la région coloniale, 

autorisent la. description des missions iroquoises comme des espaces de rencontre et d'inter­

action entre univers traditionnels iroquois et univers français 209 . La distinction du politique 

et du religieux aura donc une incidence sur la répartition spatiale de l'apostolat jésuite. 

Avant tout, les jésuites considèrent les missions iroquoises comme des espaces poli­

tiques et c'est en tant que représentants du gouvernement français qu'ils se présentent 

à leurs interlocuteurs amérindiens2lO . Ce faisant, il ne peut être question de chercher à 

transformer les villages iroquois comme cela fut le cas en Huronie lorsqu'ils s'en tenaient à 

un rôle évangélique. En la circonstance, ils se plient aux protocoles amérindiens, obéissent 

209 11 en va de même pour les missions des Algonquins supérieurs. C'est la création des villages des do­
miciliés, enclavés dans la colonie, qui permettent aux jésuites de laisser libre cours dans leurs écrits à 
la description d'une réalité coloniale intercuJturelle. Comme on a été amené à le dire à maintes reprises, 
l'idéal de sanctification des Amérindiens s'alimente à la fois de leur soumission à l'espace colonial et de leur 
libération de celui-ci. L'originalité de la Compagnie de Jésus sous l'Ancien Régime tient, à notre avis, dans 
cette dialectique constitutive du concept de « conversion» qui trouve sa source dans l'humanisme de leur 
fondateur « renaissant"». Celui-ci pose la liberté de l'homme comme principe de sa soumission totale à la 
volonté à Dieu. Tout repose donc sur un choix de la part de chaque homme d'accepter d'être choisi par 
Dieu. Notons en passant qu'il ne s'agit pas du choix pascalien qui consiste à choisir Dieu sans savoir s'il 
nous a choisi ou plutôt, en prenant le risque de n'en être pas pour autant « sauvé» (d'où le « pari»). 

2lOUn des premiers à accepter ce rôle d'ambas:;aùeur (avant la reprise royale de la colonie en 1664) est 
le jésuite Simon Le Moyne (RJ 41, p. 90). Son dernier voyage en lroquoisie en 1661 (RJ 47, p. 174-198) 
va d'ailleurs être loué par les jésuites (RJ 47, p. 190-218) et leur servir de modèle pour créer cette figure 
inédite de missionnaire-ambassadeur amené à négocier avec les autochtones. 
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à l'ordre culturel du pays hôte. Les règles de la diplomatie européenne leur permettent 

dorénavant d'assumer une forme d'acculturation sans être soupçonné de tiédeur aposto­

lique. Qui plus est, l'existence des réductions iroquoiennes, lieux censés être consacrés à un 

ordre divin, les dispense de donner des explications quant au rôle politique qu'ils acceptent 

d'endosser dans les missions. 

Du reste, les missionnaires ont appris à mieux distinguer les spécificités culturelles des 

peuples amérindiens de leurs propres sensibilités esthétiques et perceptions sensorielles. En 

1667, ils sont conscients des différences majeures entre leur univers mental et celui des 

autochtones. Mieux, ils sont aptes à les utiliser pour faire passer leur message colonial 

et religieux (RJ 53, p. 200). Par la création d'arrangements plastiques et scéniques sans 

précédent dans la littérature, les jésuites de la Nouvelle-France vont tenter de dépasser les 

clivages socio-culturels et politiques qui les séparent de leurs missionnés, ce qui suppose une 

véritable expertise de leur part à la fois de l'univers amérindien et de la culture française. 

D'un côté, des objets cultuels, telles les pièces d'orfèvrerie et les images religieuses, ac­

quièrent des significations inédites et des pouvoirs alimentés par des qualités sensorielles 

inexploitées jusqu'ici par les Européens; de l'autre, des artefacts amérindiens sont utilisés 

et transformés par les missionnaires pour étayer un message français et catholique. Les 

cultures matérielles et les rites amérindiens et français concourent à instaurer un espace de 

conciliation au point que l'on peut parler d'une période de créativité artistique et symbo­

liqùe exceptionnelle dont les Relations gardent le souvenir. 

Toutefois, une telle inventivité n'a pas encore retenu l'attention des historiens de l'art. 

Comment expliquer cette cécité, sinon par le fait que cette période d'innovation artistique 

n'a laissé en apparence aucun vestige? Un exemple suggestif à cet égard, même s'il s'agit 

d'une enquête à l'échelle internationale, est celle de Gauvin Bailey. Celui-ci a révélé toute 

la richesse de l'art des missions jésuites et l'interaction artistique qui en a résulté. À juste 

raison a-t-il sorti de l'ombre les tableaux chinois, japonais, indiens, l'art des sculpteurs 

chrétiens guaranis. Néanmoins, il ne s'intéresse pas aux décors temporaires, aux tentatives 

souvent éphémères qui ont présidé à ce « métissage» culture1211 . 

En Nouvelle-France, les œuvres artistiques issues des efforts conjugués des Amérindiens 

et des jésuites, dont il ne reste presque rien au Québec212 , sont tributaires d'une série 

211BAILEy,2001. 

212Du moins jusqu'à ce jour, car rien ne dit que cette cécité de la part des historiens n'a pas conduit à 
méconnaître des productions matérielles qui résultent du contexte missionnaire. 
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d'expérimentations scéniques, polysensorielles (alliant discours, gestes et support matériel) 

qu'il faut étudier pour elles-mêmes sous peine de passer à côté de transformations cultu­

relles essentielles. L'absence d'étude à ce sujet s'explique aussi par le désintérêt pour les 

formes éphémères de la part des historiens de l'art. Les décors temporaires n'étant pas 

destinés à survivre au discours qu'ils portent, ils ne permettent pas d'établir une recen­

sion artistique et muséographique qui préside souvent aux analyses historiques. Quant aux 

cérémonials et aux rites, comme l'indique Frédérique Leferme-Falguières, ils ont jusqu'aux 

années 1970 rarement constitué des objets dignes d'attention213 . Toutefois la période ba­

roque (1580-1680) disposait à une telle prise en compte. L'« hybridité », l'évanescence, la 

sensation, le dépaysement, l'étrangeté et le multiple sont autant de notions qui invitent 

les contemporains aux audaces artistiques, à l'interculturalité et aux formulations polysen­

sorielles. Comme nous l'avons dit à propos de notre réflexion sur la Relation de 1659, le 

baroque européen est le signe d'une remise en cause profonde de la culture nationale et des 

transformations en cours. Tant dans la littérature, la musique et les arts plastiques, cette 

attitude peut être considérée comme un dernier regard jeté sur un monde qui n'existe déjà 

plus, une interrogation périlleuse sur l'univers européen et son devenir. 

À la même époque, en Nouvelle-France, les jésuites, en tant qu'agents culturels, font 

preuve d'une inventivité surprenante au point qu'on a l'impression qu'ils agissent comme 

leurs mission nés amérindiens: ils s'adaptent et adaptent les objets traditionnels de leur 

culture d'origine a une réalité inédite. Ils acceptent d'inventer, de transformer, même si 

cette adaptation veut dire rupture dans la transmission d'une tradition. Le corollaire d'une 

attitude « relativiste », que nous avions remarquée avec la relation de 1659, donne lieu à 

l'invention de décors et de cérémonials qui appartiennent aux deux cultures en présence. 

Ce relativisme ne serait donc pas une position de principe qui rende plus confortable les 

relations que les jésuites sont amenés à nouer avec les autochtones. Il s'agit d'une remise 

en cause de leur propre culture comme d'ailleurs le laissait deviner la relation de 1659. Les 

jésuites furent parmi les premiers, avec les coureurs des bois, les interprètes et probable­

ment un grand nombre d'Européens anonymes, à mesurer la précarité de leur situation et 

de leur condition. En tant qu'Européens vivant en Amérique, ils ont été confrontés à la 

fragilité de leur culture pour répondre aux contraintes liées à un nouvel environnement. De 

plus, la résistance que leur opposaient les autochtones dans les sphères spirituelles a fini 

213LEFERlvlE-FALCUIÈRES, 2007, p. 5-17. 
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par ébranler les pères même si, bien sûr, ils s'en défendent le plus souvent. 

En 1667, il devient évident pour plus d'un que les Amérindiens possèdent une expertise 

à la fois technologique et spirituelle pour survivre et prospérer en Amérique du Nord; et 

même s'ils aimeraient parfois l'oublier, la supériorité iroquoise est là pour le leur rappeler. 

En outre, ils sont les premiers à mesurer les effets surprenants d'objets qu'ils considéraient 

comme allant de soi et à s'interroger sur les malentendus que provoquent leur attachement 

envers les images, les reliques ou autres objets liturgiques. Au cours de leurs missions en 

Huranie ou parmi les Algonquiens septentrionaux, ils y découvrent leur propre dépendance 

aux lieux cultuels et aux objets qui les peuplent. Aussi regardent-ils d'un œil nouveau des 

objets aussi familiers qu'un tabernacle, des images ou des pièces d 'orfèvrerie214 . De plus, 

ils constatent le rôle fondamental que les objets brillants jouent dans les relations qu'en­

tretiennent les Amérindiens avec le surnaturel. Ils décèlent dans leurs propres décors des 

rapports inédits entre leurs qualités chatoyantes et la relation au divin215 . 

Par conséquent, on doit garder à l'esprit que les jésuites sont parmi les premiers à avoir 

offert à leurs lecteurs une approche anthropologique de la culture matérielle occidentale216 . 

Les témoignages sur une prise de conscience de la valeur relative et contextuelle des expres­

sions artistiques catholiques sont nombreux et divers217 . Nous choisissons un seul exemple, 

celui qui offre le plus de parenté avec le décor de l'autel de 1683 des Abénaquis, pour 

montrer comment les jésuites au milieu des années 1660 se sont érigés en maîtres d'œuvre 

de l'interculturalité matérielle issue de la rencontre entre les Français et les Amérindiens. 

214Leur apostolat en Huronie, à la fin des années trente, illustre cet étonnement et ce désarroi des mission­
naires vis-à-vis des réactions incompréhensibles pour eux à l'égard des croix, des étoffes, des images, des 
reliques, du tabernacle et des lieux cultuels. De plus, avoir pensé que leur rapport aux images allait de soi a 
failli leur coûter la vie; d'où cette nécessité devenue vitale pour les plus versés dans la culture amérindienne 
comme Brébeuf par exemple de s'interroger sur la culture religieuse européenne et en particulier sur la 
tradition artistique et décorative des églises catholiques (1.3.3). Pour quelques exemples, se reporter à : 
RJ 12, p. 86 (les étoffes): RJ 14, p. 52 (les images); RJ 19, p. 112 (les reliques); RJ 19, p. 114-116 (les 
crucifix); RJ 18, p. 40 (les chapelles ou lieux de prière retirés); RJ 15, p. 32 (le tabemacle). 

215CLAIR,2006. 

2J6l\·lOTSCH,2001. 

217 Comme nous n'avons pas J'intention de toutes les analyser, voici une liste des tentatives les plus explicites 
de la part des jésuites de produire des dispositifs intersensorie!s et interculturels via des complexes plastiques 
inédits et souvent temporaires qui attestent de ce « relativisme» matériel et esthétique. Chacune de ces 
expériences mériteraient une analyse particulière et. contextuelle. Peintures réalisées par Jean Pierron de la 
« bonne et mauvaise mort» au village agnié de Tionnontaguen en 1667 (RJ 52, p. 116-122; RJ 53, p. 176, 
p. 200): cérémonial funéraire à l'intérieur de la chapelle par Jean Pierron en 1670 (RJ 53, p. 172-174): 
création du jeu du « Point au point» en 1670 par Jean Pierron (RJ 53, p. 206-210); dispositif plastique 
de Pierre Millet composé de wampums, de cordes, d'une carte de l'univers, d'un miroir, de la verroterie en 
1670 à Onnontagué (RJ 53, p. 262-264): agencement d'estampes représentant la ville de Paris, les portraits 
du roi par Jean de Lamberville à Onnontagué en 1681 (RJ 62, p. 56-58). 
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Ce n'est pas à des fins cultuelles mais à des fins de catéchèse que l'agencement plastique 

de Pierre Millet, missionnaire à la mission iroquoise d'Onnontagué dans les années 1670, 

est créé: 

D'autres fois je suspendois à la mesme corde un beau collier de pourcelaine 
devant l'Autel de ma Chapelle, pour leur enseigner qu'il n'y avoit qu'un Dieu. 
Une carte de tout le monde [du Monde], pour montrer qu'il y avoit tout fait; Un 
petit miroir pour marquer qu'il connaissoit tout; quelques cordes de rassades 
[verroteries], pour exprimer la libéralité dont il use à récompenser toutes les.". 
bonnes actions (RJ 53, p. 262). ­

À la différence de ceux placés sur l'autel de Saint-François, le wampum n'est pas utilisé 

ici en interdépendance avec une image chrétienne. À la mission iroquoise, il joue un rôle 

structurel fort. Il rend possible l'assimilation de la doctrine chrétienne suivant un procédé 

pédagogique où les jésuites sont passés maîtres, consistant à aller du connu à l'inconnu. 

Dans l'agencement complexe de Pierre Millet, le wampum conserve la fonction que lui 

confèrent habituellement les autochtones, celui d'inaugurer le discours, de le légitimer. 

Dans ce cas, il n'est pas anodin que le collier se trouve devant plutôt que sur l'autel: il sert 

de prologue et de caution au déploiement du discours catholique. Par conséquent, il garde 

une position prééminente par rapport aux autres objets de la culture européenne comme 

la topographie ou le miroir. Dans une seconde scénographie, créée peu de temps après la 

première, le wampum est même placé au centre d'une cabane: 

Pour frapper leur imagination par quelque espece d'appareil, j'attachay un beau 
grand collier de pourcelaine au milieu de la Cabane, & je l'accompagnay d'un 
costé d'une carte du Monde, & de l'autre de l'Image de Saint Louis Roy de 
France; je placay dans un autre endroit les portraits du Roy & de Monsieur 
le Dauphin. Au dessous du collier de pourcelaine j'avois mis la Bible sur un 
pulpitre couvert d'une belle étoffe rouge, au dessus duquel on voyoit l'Image 
de Nostre Seigneur, qui avoit à ses pieds tous les symboles des superstitions 
& des désordres dans ces païs ; comme pour marquer qu'ils les avoient vaincus 
(RJ 53, p. 268). 

Ici le collier iroquois commande l'ordonnancement iconographique. Objet diplomatique et 

politique s'il en est, son introduction au centre de la scénographie, permet au jésuite de 

cartographier sa conception du pouvoir. Le roi et son héritier se trouvent de part et d'autre 

du collier formant un axe horizontal tandis que le pouvoir spirituel suit un axe vertical. 

Ainsi le wampum est-il le pivot autour duquel s'articule le discours missionnaire et colonial. 

Dans ce cas, le collier autorise une prolifération iconique et matérielle issue de la culture 
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des missionnaires français alors que, dans le cas de la chapelle des Abénaquis, la descrip­

tion est faite de telle sorte qu'elle laisse entendre que c'est l'estampe du saint évêque qui 

justifie un amoncellement, non pas iconique mais matériel; sensoriel et décoratif. Il découle 

de ces divergences dans l'agencement des artefacts des vocations différentes imparties aux 

scénographies. Chez Millet, il y a une appropriation des moyens culturels et rationnels 

autochtones pour asseoir une autorité coloniale et religieuse tandis que les wampums de 

coquillages et de verre accumulés autour de l'estampe sont volontairement cédés par les 

Abénaquis à Bigot pour enrichir la symbolique et le décor de l'autel. À un souci rationnel, 

qui à cette époque sous-tend toujours une volonté conquérante (principe du colonialisme 

moderne), on passe avec le décor de Saint-François à une volonté de faire participer le fidèle 

à la sacralité de la chapelle. D'un côté, les wampums sont sollicités pour leur capacité à 

créer des syntagmes (qui obéissent à une logique linguistique), de l'autre c'est leur capa­

cité paradigmatique qui est mise à contribution (mode sensible extra-linguistique). Thierry 

Beschefer dans sa relation qui résume le climat spirituel de la réduction des Abénaquis se 

fait d'ailleurs l'écho d'un tel état d'esprit plus révérenciel qu'apostolique; plus soucieux de 

« sensibilité» que de rationalisme (RJ 62, p. 262). Il souligne la fréquentation assidue de 

l'église par les Abénaquis (deux à trois par jour); ce qui montre à quel point le corps est 

sollicité en son entier dans la nouvelle religion. Il met également l'accent sur les chants 

religieux entonnés tout au long de la journée par les autochtones et dont s'émerveilleront à 

plusieurs reprises les religieux et les Français de passage (RJ 62; p. 262-264). Bref; il tente 

de convaincre de la valeur participative du converti dans l'économie du lieu cultuel. Dans 

le contexte domicilié, il s'agit pour les jésuites de « devenir maistre de leurs Cœurs» ­

pour reprendre l'expression de Beschefer - plutôt que de leur imposer à proprement parler 

une doctrine (RJ 62, p. 262). D'après Jacques Bigot; les Abénaquis n'ont pas besoin d'être 

convaincus par des discours, des catéchèses élaborées sur le bien-fondé du catholicisme qu'il 

leur professe. Il suffit d'inscrire leur intense spiritualité dans un cadre catholique souple, 

apte à valoriser les expressions de leur ferveur religieuse inhérentes à leur société. Il ne 

s'agit pas de convaincre par des preuves, par la raison ou par des prouesses rhétoriques de 

la magnificence et de la justesse de la cause coloniale comme c'est le cas dans « la machine 

symbolique» inventée par Nlillet; il faut fondre dans un ensemble; dans un même élan, les 

spiritualités abénaquise et jésuite. 

Les objectifs de Millet ne sont pas ceux de Bigot. Cela tient à la différence entre contexte 
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missionnaire et contexte de la « réd uction ». Alors que Millet tente de scénographier une 

conception du pouvoir européen qui ne change en rien les modalités spatiales du village 

iroquois et sa structure sociale et politique, Bigot, quant à lui, tente par le truchement du 

décor, des prières et des pratiques dévotionnelles d'instiller un sentiment particulier à ses 

missionnés envers leur nouveau village. 

Ainsi, l'accessibilité à la symbolique chrétienne de l'autel chez Millet repose en grande 

partie sur le collier. Sans lui, le discours missionnaire ne peut se déployer. Comme à l'ac­

coutumée, le wampum est un chemin, une clarté dans l'épaisseur indifférenciée de l'univers 

qui permet aux significations, en particulier verbales, de s'acheminer du locuteur au desti­

nataire. L'accessibilité à la signification passerait par un conduit lumineux, un agrégat de 

particules qui configure un « chemin » matériel et idéel. 

L'autel de Millet symbolise le monde dans sa globalité; les cartes et le miroir forment 

les limites naturelles et surnaturelles, les attributs divins sont délimités par des objets tran­

sitionnels : le premier wampum qui mène à la. reconnaissance de la puissance divine et les 

colliers qui font sortir de la scénographie en montrant que ce Dieu omnipotent est aussi un 

Dieu généreux. Sa puissance se déverse sur les hommes selon la valeur distributive accordée 

chez les autochtones aux coquillages. Quant à l'autel de 1683 de la chapelle des Abénaquis, 

il ne possède pas d'espace transitionnel: l'estampe du saint évêque et l'amoncellement des 

matériaux issus de la volonté autochtone et missionnaire se situent clans le même registre 

spatial. Les wampums ne sont pas des vecteurs de sociabilité entre un public amérindien 

et un ordre colonial. Les espaces de transition qu'ils ménagent ne passent pas du dispositif 

symbolique au public. En d'autres termes, les wampums abénaquis ne configurent pas un 

espace horizontal et viable pour des nations hétérogènes comme dans l'arrangement inventé 

par Millet. Quels chemins tracent alors les wampums, les piquants de porcs-épies, les perles 

de verre qui décorent l'autel de Saint-François? 

3.3.2 Deuxième décor 

Un mOlS plus tard, le 29 janvier 1684, un nouvel autel est dressé qui accuse des 

différences significatives avec le premier (RJ 63, p. 28). Grâce à l'acquisition d'une es­

tampe du saint plus grande, sur satin et encadrée d'or et d'argent: Jacques Bigot conçoit 

une nouvelle mise en scène: 
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Le Reverand Pere Superieur General [Thierry Beschefer] de toutes nos missions 
de Canada donna le plus bel ornement de cet Autel qui fut une tres grande 
Image de St François de Sales sur du satin. Je la fis enrichir d'une grande 
bordure dor et Dargent. [... ] je peux dire que je nay point veu en France de 
plus belle Image de St. François de Sales ny de mieux enrichie (RJ 63, p. 28). 

De son propre avis, cet achat était de première nécessité tant il est vrai que « dans une 

occasion si Importante que celle La on doit mesme retrancher du necessaire pour contribuer 

avec plus Defficacité a faire entrer dans les sentiments de piété ces pauvres sauvages quon 

veut gaigner à J. C » (RJ 63, p. 30). Même si l'image est imposante et, cette fois-ci, com­

posée de matériaux précieux - satin, cadre d'or et argent -, le jésuite sollicite de nouveau 

des objets de la culture amérindienne pour renforcer un décor qu'il veut majestueux: 

Nostre Image ainsy ornée fut mise sur un petit tapy de satin bordé de franges 
dor et Dargent ce tapy estoit placé tout au haut de LAu tel du st et faisoit 
paroistre L'Image dans tout son Jour on a mis au bas de LImage du st. un 
grandissime Collier de porcelaine orné de porcepy, que nos sauvages ont eu 
Devotion denvoyer au Tombeau de leur st. Pere et Patron a Annecy ou est le 
Corps de st. François De Sales (RJ 63, p. 30). 

Bien que ce second décor partage de nombreuses caractéristiques avec le premier, en parti­

culier la cohabitation de deux traditions (celle de l'estampe du côté jésuite et le wampum 

du côté amérindien), des différences majeures apparaissent. Moins hétéroclite, l'autel se 

départage entre une grande image de saint François de Sales placée verticalement et un 

imposant wampum posé sur la table d'autel. La profusion des bougies et des éléments 

décoratifs a disparu de la description. La lumière et la tactilité sont, cette fois-ci, intégrées 

dans et autour de l'image. Bien plus, le collier amérindien, qui est un wampum latinisé, est 

devenu une relique. Désormais, il acquiert un statut aussi important que l'effigie du saint. 

3.3.2.1 Le portrait gravé de saint François de Sales: une image lumineuse 

Pourquoi la chapelle est-elle placée sous le patronage de François de Sales alors qu' au­

cune relique ou statue miraculeuse le concernant n'est parvenue à Jacques Bigot? L'analyse 

du journal que le missionnaire écrivit au cours de l'année 1684, probablement adressé à 

Jacques Vaultier et à son entourage218 , laisse entrevoir plusieurs hypothèses. 

218POllr l'iclent.ificatioo du correspondant, voir Reuben Thwaites, « Notes to volume LXIII" dans (RJ 63, 
p. 299, note 1): CAMPEAU, 1983, p. 55. Jacques BIGOT, arrivé en Nouvelle-France en 1679, seconde Jacques 
Vaultier à SilJery (DUBOIS, 2004, p. 338). Vaultier aurait donc été celui qui J'initie aux mœurs et à J'apostolat 
auprès des Abénaquis. Nous avons vu qu'il faisait preuve d'une certaine tolérance à l'égard des missionnés 
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Ce récit occupe environ soixante-dix pages de l'édition de Reuben Thwaites (RJ 63, 

p. 26-98). Le seul à soutenir la comparaison est celui de Claude Chauchetière qui dans sa 

({ Narration annuelle» consacre une centaine de pages à l'histoire de la réduction iroquoise 

de Kahnawake (RJ 63, p. 140-244). Dans les deux cas, il s'agit d'une ({ narration» comme 

l'indique l'intitulé que donne Bigot à son récit: ({ Journal de ce qui s'est passé dans la mis­

sion depuis la feste de Noël 1683 jusqu'au 6 octobre 1684 » (RJ 63, p. 26). Mais la grande 

différence entre ces deux documents concernant les villages amérindiens de la Nouvelle­

France dans les années 1680 tient au fait que Chauchetière crée un récit rétrospectif de 

({ l'histoire» des Iroquois chrétiens, année par année, tandis que Bigot écrit au fil des mois 

les évènements qui lui paraissent essentiels pour caractériser le climat de la réduction. De 

cette chronique, réalisée à ses moments perdus, découlent de nombreuses ambiguïtés. Le 

jésuite, soumis aux aléas des circonstances, ne maîtrise pas toujours la situation et, quelque 

fois, il n'en perçoit pas les conséquences immédiates. 

De fait, en l'espace de quelques mois, les évènements historiques relatifs aux relations 

entre les Français et les Abénaquis se précipitent. Au cours de l'été 1684, le gouverneur 

Lefevbre de La Barre lance une offensive militaire contre les Tsonnontouans. Les Abénaquis 

domiciliés se joignent à la milice (IlJ 63, p. 64, 80). Cette attaque, qui se soldera par un 

fiasco (LAHONTAN, 1990, p. 294-312), inaugure une longue période de conflits entre les 

Français et les Iroquois qui ne prendra fin qu'avec la grande paix de 1701. La trêve franco­

iroquoise aura duré moins de vingt ans (1667-1683), mais elle aura permis à la colonie de se 

développer et, comme on l'a vu, elle aura donné la possibilité aux jésuites de transformer 

de fond en comble leurs méthodes apostoliques (3.3.1.4). 

La relance des conflits confère aux Abénaquis, en particulier aux domiciliés, une impor­

tance considérable (RJ 63, p. 64). Ils constituent, à la fois dans la vallée du Saint-Laurent 

et en Acadie, un soutien essentiel dans la défense des intérêts coloniaux (RJ 63, p. 63, 70). 

Ces guerriers interviennent de concert avec l'armée française ou de manière indépendante 

en attaquant les habitations de la Nouvelle-Angleterre. Aussi est-il surprenant qu'un seul 

missionnaire soit affecté pour les deux villages de Sillery et de Chaudière. D'ailleurs, Bigot 

ne se prive pas de décrire l'accablement qui l'assaille face à une population aussi nombreuse 

et, qui plus est, aussi insatiable en matière de spiritualité. Littéralement envahi par l'ar­

(RJ 60, p. 236). Jacques Vaultier est de retour en France en 1681 et devient procureur de la mission de 
la Nouvelle-France à Paris. Pour la date de son retour, voir 1Vl8LANÇON, 1929, p. 71 et pour sa nouvelle 
fonction comme procureur, CAMPEAU, 1983, p. 53, note 4. 
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rivée de centaines d'Abénaquis dans la vallée laurentienne (RJ 63, p. 34, 66), cherchant 

une protection ou un soutien auprès de leurs alliés et, en raison peut-être de leur désarroi 

face à l'exil, tourmentés par des préoccupations spirituelles, Bigot n'a de cesse de décrire 

la difficulté de sa tâche et finit par en appeler aux connaissances de son correspondant: 

« vous scavez assez par experience que vous avez eüe icy que les sauvages agitez de ces 

sortes de pensees [inquiétude sur la qualité de leur foi chrétienne] donnent autant dexercice 

que les scrupuleux en France» (RJ 63, p. 38) ou encore, quelques lignes plus haut, « ils 

sont extremement Reflexifs» (RJ 63, p. 38). Bref, en matière spirituelle, les Abénaquis 

présents à Chaudière et à Sillery exigent plus de leur missionnaire que celui-ci n'exige 

d'eux. Ainsi, tout indique que la reprise des combats au cours de l'été et l'épidémie qui 

s'ensuivra à l'automne de la même année (RJ 63, p. 80) attisent les exigences religieuses 

des Algonquiens. 

Que Bigot se décide au début de l'année 1684 à commencer un journal n'est donc pas 

fortuit. Il s'agit d'offrir un témoignage jésuite sur des évènements qui ne vont pas manquer 

d'être commentés par les instances coloniale, métropolitaine et ecclésiale219 . N'est-il pas 

celui qui a la charge de ce peuple autochtone tenu en grande réputation? N'est-il pas celui 

qui les connaît le mieux? Ceci ne veut d'ailleurs pas dire qu'il défende une cause ou veuille 

imposer un seul point de vue selon une supposée ({ idéologie jésuite ». À vrai dire, il semble 

que les jésuites, emportés par les luttes intercoloniales qui culminent à cette époque, n'aient 

pas délibéré sur une position particulière à tenir. C'est plutôt à titre personnel que Bigot 

témoigne même s'il va de soi qu'il s'inscrit dans les perspectives de la Compagnie. De plus, 

tout semble indiquer qu'il n'a pas l'intention que son témoignage passe à la postérité; tout 

au plus suffit-il de faire entendre sa voix à des personnes de la métropole par le truche­

ment du procureur des jésuites de la Nouvelle-France. Pour tout dire, au long des mois et 

d'une situation toujours plus complexe, Bigot semble hésiter quant à l'attitude à adopter 

à l'égard des Abénaquis et de la tournure que prennent les évènements; le plus souvent se 

2J9Sur le nombre et la diversité des publications et des points de vue au sujet de la Nouvelle-France à 
compter des années 1670-1680 qui entrent en concurrence avec les écrits des jésuites, voir OUELLET, 1990, 
p. 11-119. Lahontan écrit dans ses Mémoires de l'Amérique septentrionale: « J'ai lû quelques Histoires de 
Canada que des Religieux ont écrit en divers tems. Ils ont fait quelques descriptions assez simples & exactes 
des Païs [... 1. Mais ils sont gTossiérement trompez dans Je recit qu'ils font des moeurs, [·.·1 des Sauvages. 
Les Recolets les traitent de gens stupides, [... 1. Les Jésuites, 1 1soutiennent qu'ils ont du bon sens, de la 
mémoire, de la vivacité d'esprit, mêlée d'un bon jugement 1 ] qu'ils entendent l'Ecriture avec beaucoup 
de facilité. Je sçai les raisons qui font parIer ainsi les uns et les autres; [... 1. J'ai déjà vû tant de Relations 
pleines d'absurditez, quoi que les Auteurs passassent pour des Saints, qu'à present je commence à croire 
que toute l'Histoire est un Pyrrhonisme perpétuel», LAHONTAN, 1990, vol. l, p. 630-631. 
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contente-t-il, du moins en apparence, de réagir face aux aléas de l'histoire coloniale plutôt 

que de suivre une méthode pastorale établie. 

Un autre aspect rend les choses difficiles pour qui veut analyser son témoignage: le 

journal est adressé à un jésuite ayant œuvré à Sillery. Aussi, pour Bigot, devient-il inutile 

de s'attarder sur certaines caractéristiques de la réalité missionnaire auprès des Abénaquis 

ainsi que sur de possibles conflits d'intérêts avec les autorités coloniales. Quelques sous­

entendus suffisent pour que Vaultier se fasse une opinion adéquate de la situation et puisse 

donner les explications désirées à l'entourage disposé à aider le missionnaire dans sa tâche. 

Toutefois, cette semi-confidentialité n'a pas que des inconvénients pour l'historien. En « ter­

rain conquis », Bigot s'attarde sur les nombreuses initiatives qu'il laisse aux Abénaquis 

sans prendre le risque d'être incompris. Jacques Vaultier, jésuite et ancien missionnaire des 

Abénaquis de surcroît, est bien placé pour savoir qu'il est nécessaire de ménager les au­

tochtones et de respecter autant qu'il est possible leur culture. Le risque serait trop grand, 

compte tenu du contexte, de perdre ses ouailles par une attitude rigide et peu conforme à 

l'éthique algonquienne. 

Nul doute alors que la description des deux autels de la chapelle de Saint-François 

qui ouvre le journal - autels qu'il décrit comme des ensembles mêlant esthétiques catho­

lique et algonquienne - ne renforce l'idée que son texte s'apparente à une confession à un 

congénère sur une réalité difficilement transmissible par d'autres canaux. Confession mais 

aussi justification, car le journal, par le truchement de Vaultier, est destiué à être lu à un 

cercle de personnes susceptibles de s'intéresser à la vie dans la mission ou plutôt, comme 

le laisse entendre le passage suivant, des personnes curieuses de connaître la façon dont 

les Abénaquis reçoivent le christianisme: « c'est quon ma mendé que des personnes en 

France auxquelles vous deviez Communiquer une partie de cette espece de Relation, sont 

bien aises de scavoir en detail de quelles manieres nos sauvages icy prennent les choses de 

Dieu» (RJ 63, p. 40). En quelques lignes se profile ici un état d'esprit nouveau qui n'a 

plus rien à voir avec ce que les écrits des jésuites des années précédentes véhiculaient. À ce 

titre, le terme « espece de Relation» traduit l'inédit de la situation dont a pris conscience 

Bigot. Sans pouvoir répondre à la question, il est cependant intéressant de se demander qui 

sont ces personnes qui ne cherchent pas, à la différence des anciens dévots français, lecteurs 

des Relations éditées (jusqu'en 1673), à connaître l'avancement du christianisme, mais à 

savoir comment les Abénaquis « prennent la chose» ? Dans la mesure où l'étrangeté de la 
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situation n'est plus du côté des autochtones mais des agents de la doctrine catholique, il 

n'est pas dit qu'il s'agisse encore de dévots ou du moins de « dévots» au sens du premier 

)(\!IIe siècle22o . 

En conséquence, les motifs qui sous-tendent une telle dédicace semblent connus de son 

correspondant et, à l'exception de quelques indices (ténus), il est difficile, avec comme 

unique source le journal, d'en repérer les véritables raisons. Néanmoins, quelques hy­

pothèses (qui ne s'excluent pas les unes les autres) méritent d'être avancées. Afin de donner 

la possibilité au lecteur de s'y retrouver, citons-les d'emblée avant de les présenter à tour 

de rôle. 

En premier lieu, Jacques Bigot a deux sœurs visitandines dans le monastère de Bourges, 

sa ville natale (LUCINGE, 1893, p. 482). D'autre part, Marguerite-Marie d'Allègre, sa prin­

cipale bienfaitrice de 1679 à 1683 (RJ 63, p. 84) appartient à la famille d'Urfé, affiliée à 

la maison de Savoie, dont son ancêtre le plus illustre, Honoré d'Urfé, a entretenu des liens 

étroits avec François de Sales. Qui plus est, elle est la mère du sulpicien François-Saturnin 

Lascaris d'Urfé (1641-1701) qui a œuvré en Nouvelle-France auprès des Iroquois dans les 

années 1670221 . Peut-être celui-ci aurai t-il connu les frères Bigot ou leur famille lors de ses 

études de théologie à l'université de Bourges ou, plus probablement, l'inimitié commune 

entre les jésuites de la Nouvelle-France et la famille du sulpicien lors du fameux sermon 

de Fénelon contre le gouverneur Frontenac en 1674 les ont-ils rapprochés222 ? Dans tous 

220Le « Journal» de Bigot illustre à merveille la révolution épistémologique et historique qu'a connue 
J'Europe au cours des années 1680. Ceci est trop connu, grâce aux travaux de Paul Hazard, pour que nous 
insistions, HAZARD, 1961. 

22ISur l'appartenance à la haute noblesse du sulpicien qui est aussi le cousin du sulpicien François de 
Salignac de La Mothe-Fénelon, voir YVON, 1969, vol. 2, p. 364-365. 

222C'est une des hypothèses qui nous semble la plus séduisante compte tenu de la chronologie même si, 
ayant trop tardivement eu connaissance de l'importance de tels faits pour comprendre le Journal de Bigot, 
les documents à notre disposition ne sont pas suffisants pour fournir une véritable explication. Rappelons 
les évènements tels que les présente Brigitte Caulier : François de Salignac de La lVlothe-Fénelon, qui aurait 
permis l'arrestation du gouverneur de Montréal Nicolas Perrot par le gouverneur général Frontenac en 
l'amenant avec lui à Québec (arrestation le 28 janvier 1674), prononce un sermon en chaire d'une rare 
violence le dimanche de Pâques 1674 contre les agissements de Frontenac qui se sert de sa fonction pour 
s'enrichir (CAULlER, 2004, p. 97-98). Ce faisant, il place les sulpiciens dans une situation délicate en prenant 
parti avec les jésuites contre le pouvoir colonial. Cette opposition entre les jésuites et les gouverneurs et 
les intendants date « officiellement» de l'arrivée en 1665 du premier intendant de la Nouvelle-France 
Jean Talon, conAit auquel les sulpiciens semblent s'être abstenus jusqu'au sermon de 1674 de Fénelon. À 
compter de ce moment, les choses s'enveniment à tel point que Frontenac exige la comparution du sulpicien 
devant le Conseil souverain de Québec l'accusant du crime, passible de mort, de sédition. Fénelon est 
finalement renvoyé en France et, toujours selon Brigitte Caulier, François-Saturnin Lascaris accompagne 
son malheureux cousin. La situation tourne cependant à leur avantage grâce au mariage en 1675 du fils 
aîné (et préféré) de Colbert, Jean-Baptiste Colbert de Seignelay avec une cousine germaine des sulpiciens, 
Marie-Marguerite d'Allègre (elle meurt en 1678). Finalement, Frontenac sera démis de ses fonctions en 
1682. En 1684, au moment où écrit Bigot, François Lascaris s'apprête à retourner au Canada grâce à 
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les cas, la présence d'une telle bienfaitrice dans une mission jésuite laisse supposer un lien 

d'amitié, ou du moins une sympathie du sulpicien envers le jésuite. Une autre hypothèse à 

ne pas négliger est la dévotion de Monseigneur de Laval envers François de Sales, dévotion 

déjà bien implantée dans la colonie en 1683 lorsque Bigot décide de placer les Abénaquis 

sous un tel patronage sans parler de l'arrivée attendu du prochain évêque Monseigneur de 

Saint-Vallier qui va se révéler comme son prédécesseur un dévot de l'évêque de Genève. En­

fin, l'humanisme salésien est en conformité avec l'esprit de tolérance et l'attitude de Bigot 

empreinte d'amour et de douceur qui règne dans Sillery puis à Chaudière dans les années 

1681-1685. Nous allons présenter tour à tour ces hypothèses sans nous y attarder outre 

mesure. L'absence d'autres documents à notre disposition qui puissent les corroborer ainsi 

que l'aspect souvent évasif du journal, pour les raisons mentionnées plus haut, invitent à 

la prudence. 

La seule chose qui nous est connue au sujet de la famille de Jacques Bigot est qu'il a un 

frère jésuite, Vincent, qui comme lui vit en Nouvelle-France, et deux sœurs visitandines à 

Bourges (Cher)223. Rappelons que la congrégation de la Visitation a été fondée par François 

de Sales et Jeanne de Chantal en 1610. Très vite, l'ordre essaime dans la France entière. Le 

monastère de Bourges voit le jour en 1618. Quant au tombeau du fondateur, il se trouve à 

l'église du monastère de la maison mère à Annecy (Haute-Savoie). Dès sa mort en 1622, il 

a fait l'objet d'un culte populaire qui atteste de l'immense réputation dans laquelle était 

tenue l'évêque de Genève auprès de ses contemporains. Il sera d'ailleurs canonisé très tôt; 

en 166Ç24. 

l'évêque Monseigneur de Saint-Vallier qui requiert ses services (Sur l'ensemble des faits principaux, voir 
CAULIER, 2004, p. 83-103). 

223D'après le professeur Patrice Beaussier, les sœurs de Bigot s'appelleraient Marie Séraphine (née en 
1652, prise d'habit en 1670 et. décédée en 1725) et l'vladeleine (née en 1650, prise d'habit en 1667 et décédée 
en 1692). Il y aurait même des vies sur elles à Annecy et Nevers 1 Notre reconnaissance est grande en­
vers Patrice Beaussier, professeur au lycée d']ssoudun et à l'université de Châteauroux, dont la recherche 
actuelle concerne les ordres féminins de la Contre-Réforme en Berry, notamment l'ordre de la Visitation 
implanté à Bourges, la Châtre et ]ssoudun aux XV]]" et XV]]]" siècles. Il nous a fourni plusieurs rensei­
gnements précieux concernant les relations établies entre les missionnaires des Abénaquis et les visitandines 
françaises qu'il a glanés dans divers fonds d'archives de la métropole lors de ses propres travaux. Étant 
dans l'impossibilité au moment de cette recherche de nous rendre en France, son aide s'est avérée indispen­
sable pour émettre quelques hypothèses à propm; ùu « Journal» de Jacques Bigot. Je remercie également 
mon amie Sophie Cast.al, berruyère d'adoption, qui a effectué des recherches pour moi dans les archives 
départementales du Cher. 

224Étant donné l'importance de saint François de Sales et de ses écrits dans la manière dont la Réforme 
catholique se développa en France, la bibliographie et les études le concernant sont nombreuses. Citons deux 
ét.udes récentes qui intègrent dans leur analyse une approche renouvelée. Pour le culte rapide envers 'François 
de Sales, mort à Lyon en 1622 mais dont le corps a été transféré à Annecy: BURI<ARDT, 2004. Au sujet de 
la multiplication rapide des monastères de la Visitation en France avant 1650, voir JULIA; 2001, p. 115-176. 
Pour le cas du monastère de Bourges, l'historien écrit à la page 143 : « Un premier groupe de fondations 
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Nous avons longtemps cru que le wampum latinisé dont parle Bigot dans sa description 

de l'autel de janvier 1684 avait été directement envoyé au monastère d'Annecy comme 

y convie cette remarque: « L'Inscription du Collier est s. franc. Salesio Abnaq. D. dans 

Lassemblée de tous les sauvages je prendray leurs sentimens et leurs manieres de parler 

pour escrire La Lettre qui doit accompagner ce collier au tombeau de st francois de sales» 

(RJ 63, p. 30). Une lettre de la main de Jacques Bigot se trouve effectivement aux ar­

chives du monastère d'Annecy (Fig. 3.7)225. Datée du 9 novembre 1684, elle confirme que 

le wampum est bien destiné au tombeau: « elle [la nouvelle mission] envoye au tombeau 

de ce Saint son petit present» (BIGOT, 1858a, p. 8). Qui plus, est, l'incipit de la missive 

stipule qu'il ne connaît pas personnellement les religieuses en charge du sanctuaire où sont 

conservés les' restes de François de Sales. Il compte sur une chronique du village abénaquis 

qu'il vient d'envoyer au monastère des visitandines de Bourges pour que les religieuses 

prennent connaissance, par voie de circulaire, de la ferveur des Abénaquis envers leur fon­

dateur: « vous apprendrez des nouvelles de cette mission par la lettre que j'ay prié qu'on 

vous envoyast de nostre monastere de Bourges» (BIGOT, 1858a, p. 8)226. Aussi le titre 

donné par Jean-Marie Shea lors de l'édition de cette lettre au milieu du XIXe siècle est 

inapproprié. Il ne s'agit pas de la missive pour « accompagner un collier de pourcelaine 

envoiée par les Abnaquis », celle dont parle Bigot en 1684 dans son journal (RJ 63, p. 30), 

mais cl 'une let tre qui avertit de la prochaine venue du présent. Sur ce point, la fin de la 

lettre de novembre 1684 est claire: « Je vous envoie la formule de l'offrande que font d'eux 

mesmes à St François de Sales nos chers sauvages, que vous ferez mettre, s'il vous plait, 

avec le présent» (BIGOT, 1858a, p. 8). Cette « formule d'offrande» nous est connue par 

une lettre circulaire dont nous allons parler plus loin. Aussi tout porte-t-il à croire que le 

wampum n'a pas été envoyé directement à Annecy. Il serait d'abord parvenu au monastère 

est lié très directement à l'action des évêques qui souhaitent implanter dans leur diocèse un monastère du 
nouvel ordre religieux. C'est le cas à Bourges dès octobre 1618 où l'archevêque André Frémyot, frère de 
Jeanne de Chantal, a souhaité expressément un monastère de la Visitation ». Le monastère de la Visitation 
de Bourges est le quatrième fondé après celui d'Annecy, de Lyon et de Moulins, RAV1ER, 1969, p. xlvii, 
note 1. 

225Elle a été éditée par Jean-Marie Shea au X1Xe siècle, BIGOT, 1858a. Je remercie Sœur Marie Patricia 
Burns, archiviste du monastère d'Annecy, pour m'avoir fait parvenir une photocopie de l'original. Elle m'a 
de plus certifié que le wampum latinisé n'avait pas été retrouvé. Je lui dois aussi ma connaissance de la 
circulaire de décembre 1685. Je remercie également Sonia Rouez pour m'avoir indiqué précisément les lettres 
de Jacques Bigot conservées aux archives d'Annecy. 

226]J est intéressant de noter la rature de Jacques Bigot qui a d'abord écrit « du monastère de Bourges» 
pour le changer en « nostre monastère de Bourges ». Serait-ce le signe d'une incertitude sur la légitimité 
d'une telle entrepris~? Ceci confirmerait qu'il ne compte pas sur la réputation des missions jésuites de la 
Nouvelle-France pour justifier un tel envoi, mais sur Je fait qu'il est le frère de deux visitandines. 
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'1 

FIG. 3.7: Lettre du P. Bigot du 9 novembre 1684, touchant l'offrande faites 
par les sauvages de sa Mission au tombeau du fondateur, photocopie à partir de 
l'original conservé au Monastère des Visitandines d'Annecy, Série François de 
Sales, carton nO 4, liasse C, nO 1. 

de Sainte-Marie de Dourges, les moniales devant servir de relais afin peut-être de rendre le 

présent plus « compréhensible» ou plus « recommandable» aux gardiennes du tombeau. 

Toutes ces préoccupations semblent surprenantes, mais à la lumière de l'analyse de Bernard 

Dompnier du rôle et de l'importance que les lettres circulaires tiennent dans l'organisation 

de l'ordre, on comprend mieux pourquoi de telles précautions furent prises. En l'absence 

de supérieur hiérarchique, la cohésion et l'esprit de la Visitation repose sur l'acheminement 

des informations des monastères à celui de la Visitation d'Annecy. Les monastères étant 

dispersés dans l'hexagone, le lien avec la maison-mère et la cohérence de l'ordre repose sur 

une sorte de « répu blique des lettres dévotes »227 . 

227DOMPNIER, 2001, p. 277-300. 
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Une lettre circulaire écrite par une visitandine de Bourges, datée du 10 décembre 1685, 

étaye l'hypothèse d'un relais berruyer. En effet, « Sœur Aimée Bénigne de Lucinge de 

la Visitation Sainte-Marie» fait part aux visitandines d'Annecy de la dédicace du vil­

lage abénaquis à leur saint fondateur. De plus, elle stipule que le wampum se trouve en 

leur possession. Curieusement, elle n'indique pas son intention de l'envoyer au sanctuaire 

d'Annecy: 

Les sauvages de la Nouvelle-France, par l'inspiration du R. P. Bigot, jésuite, 
leur missionnaire, qui a deux sœurs religieuses dans notre monastère de Bourges, 
l'ont choisi pour leur spécial protecteur (notre Père saint François de Sales), 
en signe de quoy ils nous ont envoyé un collier de porcelaine228 où le nom de ce 
grand Saint est écrit tout au long: ce présent est autant rare dans ce païs qu'il 
est estimé précieux dans le leur; mais rien n'est plus touchant que la forme de 
leur prière, qui a beaucoup des expressions de la bonne foy (LUCINGE, 1893, 
p. 482). 

Puis elle reproduit la lettre dont parlait Jacques Bigot dans son journal au début de l'année 

1684, celle qui consiste à écrire « leurs senti mens et leurs manieres de parler» (RJ 63, p. 30) 

appelée aussi « formule d'offrande» dans la lettre de novembre 1684 adressée directement 

aux religieuses d'Annecy (BIGOT, 1858a, p. 7-8). Aucun doute là-dessus puisque le titre de 

la missive citée par Aimée Bénigne de Lucinge est « Traduction des paroles des habitants 

d'Abnaquis sur le présent qu'ils font à Saint François de Sales» (LUCINGE, 1893, p. 482). 

Se pourrait-il que ce wampum, destiné à être placé près du tombeau du saint, ne soit pas 

parvenu à Annecy? Dans ce cas, les religieuses de Bourges auraient conservé l'original de 

la lettre votive ainsi que le présent. Elles n'auraient effectué qu'une retranscription du vœu 

par voie de circulaire. Ceci expliquerait pourquoi les religieuses d'Annecy ne conservent, de 

nos jours, que la lettre de présentation de Jacques Bigot de novembre 1684 et la circulaire 

de décembre 1685. Si cela est le cas, les religieuses de Bourges n'auraient pas réalisé le 

rôle qu'était censé tenir le wampum latinisé. Comme on va le voir, Bigot lui impute en 

effet comme principale fonction de « toucher» Je tombeau ou du moins d'être à proximité 

de celui-ci (3.3.2.2), rôle qui est, rappelons-le, celui habituellement assigné aux wampums 

latinisés envoyés en dévotion aux sanctuaires de pèlerinage (chap. II). 

Par conséquent, ce malentendu n'a rien d'improbable étant donné la nouveauté de cette 

catégorie de wampums, ni totalement autochtone ni totalement jésuite, inventée, on l'a vu, 

à la fois par les Huronnes domiciliés et par Chaumonot au tournant du milieu du siècle 

228C'est nous qui soulignons. 
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(RJ 41, p. 166-174; 2.1.2.2). Que des moniales, peu au fait de la logique pour le moins com­

plexe qui sous-tend l'objet, ne l'aient pas fait parvenir à la maison-mère, croyant sûrement 

que la lettre retranscrivant les propos des Abénaquis était le vœu proprement dit, est envi­

sageable, voire probable229 . Dans sa circulaire, Aimée Bénigne de Lucinge ne confère-t-elle 

pas plus d'importance à la lettre qu'elle retranscrit « mot à mot» (LUCINGE, 1893, p. 482) 

qu'au collier? En effet, son seul commentaire à propos du wampum consiste à faire re­

marquer que « ce présent est autant rare dans ce païs qu'il est estimé précieux dans le 

leur; mais rien n'est plus touchant que la forme de leur prière» (LUCINGE, 1893, p. 482). 

N'est-il pas étrange, comme elle le fait, de dissocier les qualités « rares» du collier à sa 

véritable « valeur » reconnue au Canada, sinon par une volonté de ne « pas prendre au 

pied de la lettre » les propos que devait lui tenir le jésuite sur l'aspect considérable qu'ava.it 

le collier pour lui et ses néophytes? Si tel est le cas, la logique de dons et de contre-dons 

a été court-circuitée par le relais berruyer. Ceci pourrait expliquer pourquoi ce wampum 

latinisé n'a pas permis de poursuivre les échanges entre Annecy et les Abénaquis. 

D'après nous, la création d'un wampum latinisé destiné au tombeau du saint résulte 

de la volonté de Bigot d'acquérir des reliques ou, du moins, des ornements ayant trait 

à François de Sales afin d'élever un décor permanent à la chapelle. Grâce à un splen­

dide wampum latinisé confectionné pa.r les Huronnes de Notre-Dame-de-Lorette, Chauma­

not n'était-il pas parvenu, quatre ans plus tôt (1680), à obtenir une magnifique chemise 

reliquaire chartraine (MERLET, 1858, p. 12-13)? L'arrivée de la pièce d'orfèvrerie avait 

constitué pour la colonie un évènement cérémoniel majeur. En présence des autorités ci­

viles et religieuses et de domiciliés Amérindiens, dont des Abénaquis certainement accom­

pagnés de leur missionnaire, elle avait été installée avec solennité dans la chapelle de Lorette 

(MERLET, 1858, p. 13). Jacques Bigot ne pouvait-il pas lui aussi compter sur l'habileté des 

artisanes amérindiennes pour aviver la générosité de possibles donateurs européens? 

Du reste, ces diverses tentatives de la part des jésuites de s'affilier à des sanctuaires de 

pèlerinage français dans les années 1670-1680 laissent à penser que les bienfaiteurs se font 

plus rares. Si on envisage cette hypothèse, le journal de Jacques Bigot (RJ 63, p. 26-98) 

prend alors tout son sens. Celui-ci ne cache pas les difficultés de tout ordre, mais sur­

tout financières et décoratives, qui l'accablent; il n'est alors pas dû au hasard que son 

journal débute par l'évocation des deux « protodécors » érigés en décembre 1683 et en 

229 Bernard Dompnier indique que les envois de circulaires par la poste étaient dispendieux à ]'époque et 
n'étaient donc pas annuels mais plutôt trisannuels. Que dire alors de l'envoi d'un « grandissime » collier' 
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JanvIer 1684 pour la chapelle du nouveau village sur Chaudière (RJ 63, p. 26-30). Ces 

décors, aussi éloignés de la tradition catholique qu'il soit possible à cette époque, seraient 

les signes les plus manifestes de l'extrême dénuement du village chrétien. Ils deviennent 

alors les symboles de l'abandon et de l'isolement du jésuite et de ses missionnés, car des 

décors d'église dépourvus de reliques, de statues, de tableaux ou d'orfèvreries sont à vrai 

dire inconcevables dans l'esprit du temps (d'où leur caractère temporaire). En montrant 

que l'autel de la chapelle villageoise ne doit son existence qu'à la générosité et au talent 

des Amérindiens ainsi qu'à son ingéniosité et au don d'une superbe estampe de Thierry 

Beschefer, Bigot entend mettre en exergue l'isolement et l'indifférence dans lesquels l'œuvre 

apostolique jésuite, en particulier auprès des Abénaquis, est tenue. Ceci explique également 

pourquoi il se dit étonné de l'intérêt que lui portent certaines personnes en France envers sa 

mission23o , une façon d'insister « humblement» sur l'indifférence de la métropole à l'égard 

de son apostolat. Qu'il est loin le temps où des personnages aussi illustres que la duchesse 

d'Aiguillon ou Noël Brûlart de Sillery prenaient fait et cause pour l'œuvre jésuite auprès 

des domiciliés. 

La mort de sa principale bienfaitrice, Marguerite-Marie d'Allègre (1620-1683), épouse 

de Charles-Emmanuel d'Urfé231 , survenue le 5 novembre 1683, se situe au moment où il 

parle des difficultés qu'il rencontre dans son activité pastorale. Lui devant sa précieuse 

chapelle232 (RJ 63, p. 56-58, 84) qu'il emporte avec lui dans ses déplacements entre Sillery 

et Chaudière (RJ 63, p. 84), cette mort est sans contredit un évènement majeur qu'il a du 

mal à surmonter tant il craint de ne plus pouvoir secourir les Abénaquis et encore moins 

obtenir un décor de chapelle digne de ce nom (RJ 63, p. 84-86). Le choix de placer la cha­

pelle sous la protection de saint François de Sales au courant de l'année 1683, ses efforts 

pour décrire le soin avec lequel il marque cette dédicace a peut-être été écrit à l'intention 

de la bienfaitrice dont, au cours de l'hiver 1683-1684, il n'est pas encore avisé du décès. 

230Bigot écrit en effet: « on me dit hier onziesme Aoust 116841 que nos Abnaquis avoient desja grande 
reputation en France je ne scay si on me faisoit point de compliment pour adoucir un peu les petites peines 
que jay a travailler a faire subsister icy cette pauvre Mission}) (RJ 63, p. 64). 

231 EIJp se marie en' 1633 à Charles-Emmanuel d'Urfé (1604-1685). Ils auront neuf enfants dont deux 
sulpiciens. Le plus célèbre est Louis de Lascaris d'Urfé (1636-1695), évêque de Limoges et un des acteurs 
zélés de la Réforme catholique. Le second, François-Saturnin Lascaris d'Urfé arrive au Canada en 1668. lJ 
travaille à la mission iroquoise de Quenté, puis, en 1686 la paroisse Saint-Louis du Haut de l'île de Montréal. 

2.32}1 s'agit d'un ensemble de pièces d'orfevrerie (composé d'un calice, d'un ciboire, d'une patène et, souvent, 
de chandeliers) qui lui permet de célébrer la messe où qu'il aiIJe. 
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Durant l'été, il apprend sa mort et par voie de conséquence la fin de ses espérances233 . 

Au cours de la même période, sa chapelle portative, don de Marguerite d'Allègre, a failli 

disparaître dans le fleuve au cours d'un voyage (RJ 63, p. 56-58). Qu'il se tourne alors avec 

plus d'insistance vers Jacques Vaultier et son réseau de connaissances pour lui décrire la 

désespérance des Abénaquis s'explique mieux. Il ne s'agit de rien de moins, en adressant 

ce journal au procureur des jésuites, que de l'inviter à plaider la cause des Abénaquis dans 

la métropole auprès de dévots ou de riches mécènes susceptibles de leur venir en aide; 

d'autant qu'environ à la même époque (juin 1684), la chapelle et son décor sont détruits 

par le cours impétueux de la rivière Chaudière (RJ 63, p. 52-54). 

Au regard de ces micro-évènements, qui siéent bien à la forme du journal, il ne lui reste 

plus qu'à envoyer son témoignage à Vaultier en espérant aiguiser la curiosité ou la pitié de 

possibles bienfaiteurs. Une lettre est aussi envoyée au même moment, comme on l'a vu, à 

la Visitation de Bourges, sans parler du « grandissime Collier de porcelaine », « le plus 

beau» qu'il ait vu de toute sa vie (RJ 63, p. 30), qui est destiné à rejoindre le sanctuaire 

de pèlerinage d'Annecy. Le moins qu'on puisse dire, c'est qu'il ne ménage pas ses efforts 

pour obtenir à la fois un soutien financier et un décor permanent pour la chapelle. 

Ainsi, c'est en se tournant vers des proches de l'Ancien Monde qu'il espère obtenir 

un secours : sa famille, en établissant des relations avec l'ordre religieux auquel appar­

tiennent ses deux sœurs; son ordre, en écrivant à son ancien confrère, le procureur Jacques 

Vaultier qui est parmi le premier à avoir évangélisé les Abénaquis domiciliés et, pour fi­

nir, ses amis ou connaissances, en comptant peut-être sur le sulpicien François Lascaris, 

comme le suggère l'insistance avec laquelle il désigne sa mère comme unique bienfaitrice 

des Abénaquis. Au demeurant, on a vu que cette manière de faire appel à des amitiés et à 

l'attachement familial est une constante chez Jacques Bigot. L'amour qui le lie à son frère 

Vincent ne fut-il pas un moteur et un modèle dans l'affection qu'il va développer envers 

ses missionnés à partir de 1682 (RJ 62, p. 108-110)? De surcroît, il est possible qu'il ait 

attiré la sollicitude de la marquise d'Urfé grâce à une parenté de vue et une amitié qui le 

lie à son fils, ce sulpicien amené à quitter les missions canadiennes après le bannissement 

de son cousin germain, François de Salignac-Fénelon. Un ennemi commun, en l'occurrence 

le gouverneur Frontenac, est un lien somme toute bien plus fort et durable qu'une appar­

233 À l'époque où écrit Bigot, François Lascaris est retourné en France (COLLET, 2004, p. 247) et il se peut 
que ce passage sur sa mère et le drame que constitue sa mort lui soit indirectement adressé afin de solliciter 
de nouveau sa générosité ou ceJle de son entourage tout en rendant hommage à la disparue. 
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tenance à une même famille religieuse. Le sulpicien, frustré du Canada, aurait-il plaidé 

la cause des Abénaquis et de leur missionnaire auprès de son illustre famille234 ? Cette 

famille est non seulement fortunée et influente mais riche d'un brillant passé235 . Le père 

du sulpicien n'est autre que Charles-Emmanuel, marquis d'Urfé, qui est le neveu d'Honoré 

d'Urfé (1567-1625), le célèbre auteur de l'Astrée. Ce dernier, affilié à la maison de Savoie, 

prit le parti de la ligue catholique à la fin du XVIe siècle236 et il devint l'ami de François 

de Sales avec qui il créa une éphémère académie de lettrés, la Florimontane, au tout début 

du XVIIe siècle237 . 

Cette espérance en de possibles secours venus d'un cercle étroit, amical ou familial, 

serait-elle le signe que la Compagnie de Jésus n'a plus l'audience qu'elle avait dans la 

première moitié du siècle grâce entre autres à la publication des Relations? En l'absence 

d'étude à ce sujet, posons l'hypothèse. Plusieurs indices laissent à penser que les jésuites 

sont plus ou moins démunis face à un désintérêt dû probablement au déclin de l'Europe des 

234Compte tenu du milieu familial aristocrate et en grande réputation à cette époque du sulpicien, il 
serait intéressant de connaître les origines familiales des frères Bigot. D'après les informations que nous a 
aimablement fait parvenir Patrice Beaussier, la famille Bigot appartiendrait à la noblesse de robe. Le père, 
Jean, est chevalier, vicomte de Contremeret, conseiller trésorier général de France. En outre, si l'on en croit 
Bacquerie de la Potherie en 1701, les Bigot étaient tenus en grilnde réputation par les contemporains: ({ P. 
Bigot, il est de la famille des Barons Bigot », BACQUEVILLE DE LA POTHERIE, 1997, vol. 1, p. 184. 

235 À cet égard, il faut lire les Actes du colloque qui s'est tenu à Saint-Étienne en 2002 et qui réunit 
des contributions concernant divers aspects de la famille d'Urfé du XVIe au XVIIIe siècles. D'après Mi­
chel Depeyre, cette famille de la haute aristocratie aurait décliné seulement au début du XVIIIe siècle, 
DEPEYRE, 2004, p. 223-232. 

236Honoré d 'U rfé descend par la ligne maternelle de la maison de Savoie. Il prend parti pour la Ligue 
(1584-1589) puis se range du côté du duc de Savoie, Charles-Emmanuel leT (1562-1630). Celui-ci lutta, 
avant de se soumettre, contre le pouvoir royal français représenté à l'époque par l'huguenot Henri de 
Navarre, CHAUVEAU, 2005, p. 1555-1556. Ce n'est pas le moindre des intérêts de l'analyse des décors des 
autels de la réduction des Abénaquis que de constater la réactivation du passé tumultueux des débuts de 
la réforme tridentine en France (et internationalement puisque la Savoie est un état indépendant) qui a 
pris racine dans les guerres interconfessionnelles (la Ligue) ayant agité )a France à la fin du XVIe siècle. 
Il y aurait peut-être un parallèle à faire avec les luttes intercoloniales qui agitent en 1684 la Nouvelle­
France. Que des héritiers de ce passé glorieux (ligueurs catholiques qui indirectement en contestant le 
protestantisme du futur Henri ]V ont favorisé l'implantation de la réforme tridentine en France en 1615) 
soutiennent le village jésuite des Abénaquis amenés à lutter contre les protestants anglais sur leur territoire 
et à défendre la toute catholique colonie laurentienne n'est peut-être pas dans l'esprit des contemporains, 
entre autres les jésuites, une coïncidence. L'évêque de Genève, François de Sales, citoyen de la Savoie et actif 
promulgateur de la réforme tridentine pourrait alors devenir un modèle historique, politique et religieux 
situé à la croisée de la France et de la Nouvelle-France. Sur le contexte politique de J'action épiscopale de 
François de Sales, voir RAVIER, 1969, p. xv-xxv. En l'absence de documents qui nous permettent de mieux 
comprendre comment le jésuite a obtenu des aumônes de la marquise d'Urfé, une telle interprétation reste 
bien entendu hypothétique. 

237L'Académie fut créée au cours des années 1606 et 1607 par Honoré D'Urfé, Antoine Favre, François de 
Sales et Claude de Vaugelas. Cette première académie savante de Savoie fermera en 1610. Sur l'Académie 
ftorimontane, on peut lire RAVIER, 1969, p. xlvii-xlix. 
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dévots à compter des années cinquante et soixante238 et une critique toujours plus viru­

lente envers leur action perçue comme tyrannique ou totalement inutile (LAHONTAN, 1990, 

vol. 1, p 482, 613-619, 630-631). Il n'est que de rappeler le rôle d'unique pourvoyeur pour 

la dévotion loretaine dans les années 1670, du proche collaborateur de Chaumonot, le 

jésuite français Joseph Poncet, pour s'interroger sur le statut des bienfaiteurs européens 

des jésuites de la Nouvelle-France. Appartiennent-ils à la cour royale? Sont-ils encore sou­

tenus par des hommes aussi influents que l'étaient Noël Brulart de Sillery, Richelieu ou 

Henri Lévis de Ventadour pour ne citer que les plus connus? Notre analyse des décors des 

chapelles des villages des domiciliés sous tutelle jésuite dans la seconde moitié du siècle 

amène à penser que les pères de la Compagnie ne jouissent plus d'un tel soutien à partir des 

années 1670239 . Ceci expliquerait pourquoi ce sont les missionnés autochtones, la proche 

parenté des jésuites ou d'anciens missionnaires de la Nouvelle-France, jésui tes ou sulpiciens, 

qui apparaissent su brepticement dans les écrits comme les principaux donateurs. 

Du reste, le témoignage de Bigot suggère que l'absence de reliques ou de statues mi­

raculeuses pour l'érection de chapelles de réduction constitue un véritable handicap pour 

l'épanouissement de son activité pastorale. Outre l'insistance sur les deux « protodécors » 

qui, on l'a dit, désignent un manque de présence sacrée sous forme de reliques ou d'images 

miraculeuses, Bigot parsème son journal de {( microdrames » liés à l'absence {( d'orne­

ments ». Il assemble au fil des jours un faisceau de causes qui alimente l'idée que les 

Abénaquis sont délaissés à la fois par la colonie et la métropole. À le lire, cela relève 

presque du miracle que le village continue à exister en dépit de cette indifférence. En ap­

prenant la mort de la bienfaitrice, il écrit, par exemple: {( Ayant perdu cet Apuy de nostre 

Mission je tacheray à estre plus reservé à ne pas tant endepter, quoy quil soit bien difficille 

de s'en empescher quand on voit tant de Miseres » (RJ 63, p. 84); cette remarque fait 

écho au commentaire qu'il tenait au sujet de l'acquisition d'un textile brodé de fil d'or et 

d'argent pour l'estampe représentant saint François de Sales: 

238Le récent ouvrage de Robert Sauzet offre, à travers le thème de la croisade, un portrait nuancé du ralen­
tissement, voire de l'essoufflement de ce que Châtellier a appelé « l'Europe des dévots» (CHÂTELLlER, 1987) 
à compter des années 1660. L'émergence et le renforcement de préoccupations religieuses et idéologiques 
comme Je jansénisme, le gallicanisme royal, le rationalisme (liberté de conscience), le relativisme culturel 
(cr.itique de la société européenne) et un mOd1t5 vivendi interconfessionnel (une élite intellectueIJe de toute 
obédience surtout réfugiée en Hollande), pour ne citer que les causes les plus évidentes, ma.rquent la fin « du 
grand siècle des âmes» dès le tournant du milieu du siècle, SAliZET, 2007, p. 68-69.114. Voir HAZARD, 1961 ; 
GUTTON, 2001, p. 70-71. 

239Voir à ce propos, le commentaire de Martin Bouvart au sujet du chantier décoratif de la chapelle 
huronne de Lorette en 1674 : « car pour les aumônes et d'autres secours des hommes, nous en avons si peu 
reçus, qu'il ne mérite pas d'être conté» (RJ 60, p. 74). 
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[... ] jay eu mesme pour vous le dire franchement quelque scrupule sur la De­
pense [... ] je nay pas mesme de quoy avoir les vivres necessaires pour Lentretien 
de nostre Mission [... ] mais mon scrupule n'a pas duré longtemps [... ] dans 
une occasion si Importante que celle La on doit mesme retrancher du necessaire 
pour contribuer avec plus Defficacité a faire entrer dans les sentiments de piété 
ces pauvres sauvages quon veut gaigner à J. C (RJ 63, p. 28-30). 

Il serait alors question d'une crise, qu'il juge quasi insurmontable, résultant de son impuis­

sance à créer un espace constitutif de religion ou, pour reprendre les termes de Jean de 

Brébreuf, de l'impossibilité dans laquelle il se trouve d'élaborer « cet appareil extérieur qui 

réveille et entretient la dévotion» (RJ 10, p. 106). En somme, le principal ressort de cette 

« incomplétude matérielle et symbolique» réside dans l'ardeur spirituelle des Abénaquis 

d'autant plus éprouvante pour le missionnaire qu'aucun décor catholique ne vient « l'en­

tretenir ». Leur pauvreté ne diminue en rien leur amour du christianisme mais, si l'on suit 

Bigot dans sa démonstration, les quelques images, les crucifix, les piètres décors, la frêle 

chapelle d'écorce ne suffisent pas à soutenir une telle foi. En définitive, pour le jésuite, il 

est inconcevable de ne pas canaliser cette expression spirituelle par l'instauration d'un lieu 

cultuel catholique. Il y a risque en l'absence d'une chapelle ornée et détenant des « corps» 

sacrés de voir cette ferveur s'échapper du cadre spatiotemporel de la réduction. De fait, 

cette piété amérindienne, bien que désirée et admirée par lui (RJ 63, p. 32-34), lui cause 

d'infinis soucis (RJ 63, p. 38). L'un très significatif sur lequel il s'attarde est le refus des 

Abénaquis d'entrer dans l'église ne s'en sentant pas dignes (RJ 63, p. 40-42). Et Bigot fait 

preuve de patience pour les convaincre que leur foi sied au lieu de culte, que leur peur de 

déplaire àDieu n'a pas de fondement et qu'elle ne doit surtout pas s'exprimer par leur refus 

d'entrer dans sa maison. Sans doute laisse-t-il entendre ici qu'il est scandaleux de ne pas 

avoir de quoi soutenir la dévotion de chrétiens aussi exemplaires. Ainsi ne saurait-on com­

prendre cette stratégie sans rappeler une fois de plus que pauvreté des décors et richesse 

spirituelle des fidèles sont incompatibles dans l'épistémè de la catholicité de l'époque. 

Car, pour Bigot comme pour les autres jésuites, ce qui est visé, c'est la correspon­

dance entre la communauté des néophytes et l'édifice ecclésial. L'harmonisation de l'espace 

intérieur cultuel avec les fidèles traduit le nouvel impératif des religieux: former une unité 

socio-religieuse grâce aux néophytes Amérindiens dont ils ont la charge. De toute évidence, 

cet idéal des jésuites de la seconde moitié du siècle annonce les « réductions du Paraguay» 
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telles qu'elles seront louées ou décriées au siècle suivant240 . Étant donné que les néophytes 

détiennent en eux la potentialité de la sainteté, il ne reste plus qu'à la faire vivre dans le 

lieu ecclésial et à prouver aux yeux des détracteurs de la « religion » que la sanctification 

du Nouveau Monde n'est pas un vain espoir. L'accession au divin passe par la fusion avec 

le lieu de sa vénération, le royaume de Dieu est encore réalisable grâce à cette manne 

de « nouveaux Adams}) que constituent pour les disciples de Loyola les autochtones de 

l'Amérique septentrionale241 . 

Aussi Bigot écrit-il d'abord et avant tout pour révéler ce décalage scandaleux. Pour 

les jésuites du XVIIe siècle, une absence d'harmonie entre les « ornements» que sont les 

fidèles et les décors catholiques rend caduque toute tentative de « vraie» conversion et 

de sanctification de cette communauté autochtone. Les décors cultuels se présentent alors 

comme une extension de l'intériorité des croyants, une émanation d'une communauté hu­

maine louée pour sa sainteté et sa faculté à rejoindre les sphères sacrales par ses propres 

moyens et sa « nature» profonde. Comment ces « saints» américains peuvent-ils vivre 

leur christianisme en l'absence de décors qui leur soient propres? 

La destruction de la chapelle d'écorce en juin 1684 est donc vécue par leur missionnaire 

comme providentielle. N'est-ce pas une intervention divine qui est seule capable de rétablir 

ce déséquilibre inacceptable entre les fidèles et leur décor: 

Lautre que nous avions dressée Lan passé ayant esté destruite par le Deborde­
ment des eaux qui arriva Jespere quavec la grace de Dieu et les Charitez des 
personnes zelées pour la Conversion de ces pauvres sauvages nous pourons estre 
dans quelques temps en estat den dresser une dune maniere un peu plus solide 
[... ], et qui étant mieux ornée leur Inspirera plus de Respect pour les misteres 
de nostre Religion (RJ 63, p. 52-54). 

Toutefois, il ne se contente pas d'évoquer la piété des fidèles et les exigences en ce qui a 

trait aux décors des chapelles pour apitoyer de possibles bienfaiteurs. Il rappelle également 

le rôle essentiel des Abénaquis dans la protection de la colonie: « tous les plus Conside­

rables françois du pays disent quon entend plus du Courage et de La fidelité des Abnaquis 

240Le fait qu'un jésuite du Canada, François Xavier de Charlevoix, se soit fait au milieu du XVIIJ e siècle à 
la fois l'historiographe de la Nouvelle-France (1744) et du Paraguay (1757) est bien entendu loin de relever 
du hasard, CHARLEVOIX, 1976 et 1757. 

241Sur ce programme « utopique}) des jésuites de la Nouvelle-France dans les années 1670-1740, voir 
IV]OTSCH, 2001, p. 30-32 (( Le rôle de l'Amérique et le projet colonial jésuite}»). Le spécialiste de Lafitau 
et de l'ethnographie jésuite écrit entre autres: « les jésuites se servent de leurs missions comme véritable 
base expérimentale pour la construction d'une société modèle}) (p. 31). 
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que du secours de tous les autres sauvages nos alliez» (RJ 63, p. 56). Des alliés pareils, 

fidèles aux Français et à Dieu, ne peuvent être abandonnés de la France de Louis XIV et 

des catholiques militants qui la composent242 . La destruction de la chapelle et la pauvreté 

de son décor sont donc présentées comme inappropriées par rapport à l'importance que les 

Français doivent accorder à ce peuple qui, sous sa plume, se présente comme exceptionnel 

même en comparaison des autres domiciliés: « de l'Adveu de tout le monde de ce pays 

on na point encor veu icy de nation recevoir avec tant de docilité les Instructions de nos 

Misteres que cette nation» (RJ 63, p. 60). 

À le lire, au plus fort de la guerre offensive des Français contre les Iroquois qui génère 

un afflux sans précédent d'Abénaquis d'Acadie venus secourir la colonie, Jacques Bigot ne 

sait plus où donner de la tête. Il croule sous le travail missionnaire: il baptise les nouveaux 

arrivés, il rassure les femmes et les vieillards restés à Chaudière en l'absence des hommes, 

il vogue sur la rivière pour visiter le groupe d'Abénaquis resté à Sillery. En somme, il pare 

au plus pressé et se présente comme la seule personne véritablement préoccupée de leur 

sort. De plus, il refuse de s'occuper des Soquoquis et des Algonquins de Trois-Rivières 

venus à Sillery. Il cherche à empêcher leur installation pour ne pas être submergé par cet 

afflux de missionnés supplémentaires (RJ 63, p. 68-70). Comme si cela ne suffisait pas, en 

1684, une épidémie se déclare à Sillery. Bigot aimerait convaincre Monseigneur de Laval 

de répaTtir une partie des aumônes destinées à l'Hôte]-Dieu de Québec pour les malades 

amérindiens (RJ 63, p. 72). Nous ne savons pas si l'évêque a répondu aux instances du 

jésuite puisqu'une migraine l'empêche de poursuivre sur ce chapitre (RJ 63, p. 72). 

Il reprend quelques jours plus tard sa chronique non plus sur la charité de l'évêque ou 

de ses paroissiens, mais sur celle des Abénaquis qui en dépit de leur pauvreté secourent 

les colons (RJ 63, p. 72). Impossible de citer tous les arguments avancés par Bigot, mais 

tout laisse supposer qu'il accepte mal l'indifférence des colons envers les Abénaquis et qu'à 

défaut d'aide des personnes du Nouveau Monde il se tourne vers l'Ancien, en l'occurrence 

vers son congénère Jacques Vaultier qui est bien placé pour comprendre la situation. 

2420n aurait pu écrire « La France de Madame de Maintenon» puisque l'air de cour empreint de piété 
et de dévotion apparaît avec l'installation définitive de Louis XIV à Versailles en 1682 et son mariage 
avec Françoise d'Aubigné, marquise de Maintenon, un an plus tard. Sur la transition entre J'esprit somme 
toute libertin de la cour de Louis XIV à l'atmosphère oppressante et dévote qui s'impose au début des 
années 1680 au plus haut sommet du pouvoir, voir GOUBERT, 1966, p. 113-123. Sur le rôle que les jésuites, 
en particulier les confesseurs, jouèrent dans cette crispation religieuse (Goubert parle de « despotisme 
religieux» pour la période), voir le témoignage truculent, intelligent et malveillant de Saint-Simon (2005, 
p. 381-395, «Politique religieuse de Louis XIV et de lvlme de Maintenon »). 
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Qu'en ces années 1680, l'intérêt de l'évêque se porte davantage vers les paroissiens 

français, comment le jésuite pouvait-il lui en faire grief? Premier évêque de la Nouvelle­

France, il a la lourde tâche d'ériger les premières églises paroissiales en respectant les 

critères de décence et de dignité dont la Réforme tridentine a fait son cheval de bataille. 

Autrement dit, il faut que les bâtisses paroissiales soient construites en pierre ou, du moins 

en colombage, qu'elles détiennent des reliques et des images qui soutiennent la dévotion des 

fidèles, sans parler du mobilier et des ornements liturgiques indispensables aux offices243 . 

La population coloniale, en plein essor dans les années 1670, occupe l'essentiel des efforts 

pastoraux des autorités civiles et ecclésiastiques. Les dons venus d'Europe sont en priorité 

acheminés vers les paroisses; il en va de même pour les rares artistes arrivés en Nouvelle­

France, comme le célèbre frère Luc à qui il est donné d'orner les principales églises de la 

province244 . 

D'ailleurs, parmi les premières églises paroissiales créées en Nouvelle-France, l'une, sur 

l'île d'Orléans, est dédiée à François de Sales. Que Monseigneur de Laval ait placé une église 

sous le vocable de l'évêque le plus représentatif (avec Charles Borromée) de la Réforme 

catholique et, qui plus est, son saint patron, n'a bien entendu rien de surprenant. Il a même 

obtenu des reliques assez rapidement comme semble l'indiquer l'authentique placé dans une 

châsse reliquaire encore conservée à l'église paroissiale2lJ5 . 

Avant 1683, il ne s'agit pas de la seule église dédiée à François de Sales. Celle de la 

Pointe-aux-Trembles (ou Neuville) est aussi placée sous ce patronage en 1679. Par contre, 

nous ne savons pas si le prélat a obtenu des reliques du sanctuaire d'Annecy pour cette pa­

roisse246 . Le départ en 1684 de François de Laval de la colonie et sa démission au profit de 

Monseigneur de Saint-Vallier ne va d'ailleurs pas éteindre la vénération en Nouvelle-France 

puisque le second évêque s'avère un ardent dévot du saint. En effet, juste avant sa nomina­

tion au diocèse de Québec, il se rend au cours de l'été 1687 au monastère de la Visitation 

d'Annecy pour rendre lui hommage247 . Un élan est même insufflé à la dévotion salésienne 

243Sur la pauvreté du Séminaire de Québec et celle des colons, qui empêche l'évêque de construire des 
églises paroissiales suivant les critères de décence et d'apparat de l'époque, lire BA1LLARGEON, 1972, chapitre 
VIll (<< Le séminaire de Québec et les cures»), p. 131-16l. 

244GAGNON, 1976, vol. 1, p. 55-115 (<< Le Frère Luc »). 

245CHAGNON, 1999, p. 94-98. Au sujet du reliquaire, Joanne Chagnon écrit: « La châsse de fabrication 
française [... ] contient cependant un certificat d'authenticité des reliques daté du 29 juillet 1678 » (p. 95). 

246Roy, 1925, p. 65. 

247« Lettre circulaire du monastère de la Visitation datée du 27 septembre 1687» reproduite partiellement 
dans SAINT-FÉLIX, 1882, p. 71. 
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en Nouvelle-France avec l'obtention, par Charles de Glandelet en 1696, de reliques qui per­

mettront aux prêtres missionnaires du Séminaire de Québec de prendre l'évêque de Genève 

pour second patron en 1698248 . 

En 1683-1684, il est pourtant difficile au regard du journal de Bigot d'associer la 

dédicace à la figure de Monseigneur de Laval quoiqu'une telle hypothèse ne puisse être 

totalement écartée. Peut-être le jésuite souhaitait-il encourager sa générosité en plaçant la 

modeste chapelle de réduction sous la figure épiscopale de François de Sales? Rappelons 

que dans les années 1670, le premier évêque de la Nouvelle-France est un ardent défenseur 

de la Compagnie (RJ 53, p. 94) et soutient avec tout le zèle dont il est capable les nouvelles 

réductions créées à la fin des années soixante. Pourtant, que Bigot en appelle à la charité de 

François de Laval comme il le fait pour subvenir aux besoins des malades à Sillery (RJ 63, 

p. 72) laisse supposer que la situation s'est détériorée entre l'évêque et les jésuites ou, du 

moins, que Monseigneur de Laval a d'autres préoccupations qui l'empêchent de soutenir 

le missionnaire dans son apostolat249 . La migraine est donc assez opportune en la circons­

tance bien qu'elle ne l'ait pas empêché d'évoquer l'évêque. 

Ainsi, en l'absence d'autres documents venant confirmer nos hypothèses, le choix d'un 

tel patronage et les tentatives de s'affilier au sanctuaire d'Annecy s'expliquent avant tout 

par le climat qui règne dans les années 1680 dans la réduction abénaquise. Les frères Bigot, 

en particulier Jacques à compter de 1682, font preuve d'une tolérance et d'une grande 

douceur. On peut même parler d'irénisme tant apparaît grande la liberté concédée aux 

autochtones. Comme on l'a vu, Jacques Bigot ne cherche pas à les diriger dans la manière 

de conduire leurs prières, d'utiliser les images ou d'accéder au saint sacrement. Il va de 

soi qu'il infléchi t les pratiques, mais la manière ne se veut pas coerci tive : tout repose sur 

l'entretien d'un lien affectif qui l'unit aux Abénaquis et qui ressemble à celui qui le lie à 

son frère Vincent. 

En somme, diverses lettres qu'il a écrites, des années 1681 à 1685 (RJ 62, p. 24-52; 

248GoSSELIN, 1890, tome II, p. 477-479 : « L'existence de ces reliques au séminaire de Québec remonte à 
J'année 1696. Elles furent envoyées à J'v!. GlandeJet, pour la chapelle, par M. Tremblay. "Je vous envoie, lui 
écrivait-il, des reliques de saint François de Sales, dont un de nos messieurs, qui est près d'Annecy, m'a fait 
présent. 11 les a obtenues des religieuses de la Visitation d'Annecy, et les a demandées pour Je séminaire 
de Québec. Elles sont authentiques; et ce qui doit les rendre encore plus estimables, c'est que l'évêque de 
Genève qui a signé cet authentique [JvJgr D'Aranthon] est regardé comme un saint: et l'on a pour lui, depuis 
sa mort, arrivée l'automne dernier, une estime bien extraordinaire" ». 

249Concernant les soucis qui accablent Monseigneur de Laval en 1683-1684, entre autres les diverses oppo­
sitions qu'il rencontre auprès des colons et des autorités civiles qui lui reprochent son action pastorale trop 
« pointilleuse» et le retardement de la création des « cures fixes », voir BAILLARCEON, 1972, p. 131-161. 
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RJ 63, p. 26-98; RJ 63, p. 100-136; BIGOT, 1858b, p. 5-21) laissent clairement entre­

voir qu'il ne cherche pas à faire des Abénaquis des « autres soi-même)} mais à se faire 

« Abénaquis )} parmi eux. Cette attitude se trouve d'ailleurs confirmée par le témoignage 

de Bacqueville de la Potherie qui lui rendra visite en 1701 : « La vie qu'il mène avec eux 

est tout à fait Apostolique, il s'est fait à leur manière [... J. Il s'accommode à leur genre de 

vie, et il s'est tout dévoué à leur conversion. Cet exemple seul est capable de les soutenir 

dans cet esprit de Religion» (BACQUEVILLE DE LA POTHERIE, 1997, vol. 1, p. 184). 

La lettre de juillet 1685 (BIGOT, 1858b, p. 5-21) constitue à cet égard l'aboutissement 

de cette identification: « ils [les Abénaquis restés à Sillery] me paroissent avoir une horreur 

espouvantable de tout ce qui peut blesser [... ] et ils s'expliquent d'une manière qui me 

surprend sur les moindres mouvements qui leur viennent la dessus)} (BIGOT, 1858b, p. 8) 

ou encore « Je vous avoue que jadmire en une infinie de rencontres Comme nos Sauvages 

ont des veües pures de Dieu» (BIGOT, 1858b, p. 10, voir aussi p. 20). Cette admiration 

de la part du missionnaire à l'égard des Abénaquis dépasse, à notre avis, les poncifs sur la 

ferveur des domiciliés. Dans une optique salésienne, il s'agit de montrer que la sainteté est 

accessible aux laïcs, qu'elle peut s'exprimer dans « le monde }}250, que la qualité d'homme 

(humanisme dévot) des Amérindiens suffit à mettre en branle le « cheminement» vers 

Dieu. Point n'est besoin de s'étendre sur le climat « salésien» qui baigne les villages des 

Abénaquis chrétiens tant il est évident que Bigot écrit en ayant à portée de main ou en 

mémoire les écrits de l'évêque de Genève et qu'il entend se démarquer dans ses propos de la 

littérature de l'époque sur les Amérindiens. En invoquant la figure de François de Sales, il 

peut à vrai dire aller plus loin dans la construction de ce modèle particulier que constituent 

les Abénaquis chrétiens, modèle qui se situe entre la « figure du noble sauvage» et « du 

néophyte de la primitive église)} en ces années 1680. Une vingtaine d'années avant « l'Ada­

rio)} de Lahontan (LAHONTAN, 1990), la figure idéalisée de l'Amérindien ne s'est pas encore 

figée dans les consciences. À mi-chemin entre idéalisme et pragmatisme, réalité autochtone 

et modèle de sainteté, Bigot perçoit les Amérindiens placés sous sa tutelle à la fois comme 

« des autres soi-même)} et « des meilleurs que soi-même », ce qui annonce à plus d'un 

titre la nouvelle sensibilité qui transpa.raîtra dans les écrits de Lafitau et de Charlevoix 

(LAFITAU, 1724; CHARLEVOIX, 1994). Dans notre cas, il s'agit en 1685 de l'aboutissement 

250« ainsi peut une âme vigoureuse et constante vivre au monde sans recevoir aucune humeur mondaine, 
trouver des sources d'une douce piété au milieu des ondes amères de ce siècle, et voler entre les flammes de 
c·onvoitises terrestres sans brûler les ailes des sacrés désirs de la vie dévote », SALES, 1969a, p. 24. 
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d'une immersion totale dans l'univers autochtone dont le flot incessant d'immigrants et la 

proximité de la rivière Chaudière au cours capricieux pourraient s'avérer les métaphores. 

On ne retrouvera pas une telle identification dans les autres missions jésuites si ce n'est, 

sous une autre forme, dans l'exaltation « mystique» de Catherine Tekakwitha par Claude 

Chauchetière (CHAUCHETlÈRE, 1695 et 1887). 

Aussi, les écrits de Bigot au sujet des villages des domiciliés de 1681 à 1685 sont-ils 

nouveaux, voire précurseurs. Il s'agit, comme cela sera le cas pour Chauchetière, d'un 

catholicisme rénové au contact des Amérindiens. Cette évolution a certainement été exa­

cerbée par un contexte colonial et métropolitain moins favorable aux aspirations jésuites. 

En décembre 1683, c'est bien la « philosophie» de François de Sales qui est le filtre in­

terprétatif de Bigot et qui lui permet de décrire cette réalité ménageant une place de choix 

à l'altérité amérindienne. 

François de Sales est connu pour sa doctrine qui privilégie la douceur, l'amour et la 

gaieté dans le rapport entre l'homme et Dieu. Dans ses publications qui ont connu un succès 

retentissant251, l'évêque de Genève arrive à harmoniser des sphères difficilement conciliées 

au début du XVIIe siècle, même si les aspirations de ses contemporains vont dans le même 

sens, entre amour de Dieu et vie profane, vie agréable et service rendu à Dieu, vie de prière 

et vie laïque, quotidien et ferveur religieuse. Le salut par le Christ n'est plus incompatible 

avec l'aspiration au bonheur terrestre252 . 

La joie, la bonne humeur et le bien-être physique et psychique aux fortes tonalités 

salésiennes deviennent même sous la plume de Bigot des valeurs pastorales qui jusqu'ici ne 

préoccupaient pas autant les missionnaires du Canada. Par exemple, en 1684, il invite les 

Abénaquis à ne pas se laisser gagner par la tristesse que leur exil, la guerre et les maladies 

ont provoqués (RJ 63, p. 48-50). Leur conversion au christianisme doit être vécue dans la 

joie étant entendu que Dieu est bon (RJ 63, p. 50)253. Le rôle du missionnaire ne consiste 

plus à leur inculquer la crainte du châtiment dans l'au-delà, à nourrir leurs inquiétudes 

quand à l'efficacité de leur prière ou à la qualité de leur conversion. Bien au contraire, son 

rôle consiste à apaiser les dissensions, à soulager leur souffrance et à atténuer les exigences 

spirituelles que s'imposent les Abénaquis. 

251 Introduction à la vie dévote, édité pour la première fois en 1609 (Lyon, Pierre Rigaud) et le Traité de 
l'amour de Dteu parut en 1611 (Lyon, Pierre Rigaud). Pour une présentation de ces deux ouvrages, voir 
RAVIER, 1969. 

252SALES, 1969a, p. 34-36. 

253Ce que François de Sales appelle parfois la « débonnaireté» de Jésus, SALES, 1969a, p. 64. 
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En tant que promoteur de la sainteté accessible aux simples de cœur, François de 

Sales s'érige donc en modèle idéal pour le missionnaire des néophytes abénaquis réfugiés à 

Chaudière. Les conceptions salésiennes se prêtent à merveille à ce peuple amené à lutter 

quotidiennement pour survivre à la guerre, au déracinement territorial et culturel, aux ma­

ladies et à la faim. Cette « philosophie du cœur» offre un espace de liberté, de tolérance 

et de conciliation jugées nécessaires en ces années 1680. 

Les qualités délicates et brillantes du second décor ne sont pas étrangères à cet état 

d'esprit qui règne à Chaudière (RJ 63, p. 30). Le portrait gravé du saint, faisant office 

de tableau d'autel, est placé sur un tissu satiné encadré de bordures argentées et dorées. 

Les qualités lumineuses des wampums du premier décor sont exportées aux alentours de 

la représentation du saint prélat tridentin, promoteur de la gaieté et de la douceur dans 

les relations au divin254 . La lumière se déplace du wampum à l'image. La délicatesse, la 

grâce résultant des effets pailletés des colliers de coquillages du premier décor atteignent 

l'estampe du second décor; comme eux, l'image gravée distille une atmosphère merveilleuse 

et conciliatrice. Elle pacifie des mondes culturels hétérogènes comme le font les wampums 

dans les cultures autochtones, lumière intermittente dans et autour de l'image, dans et 

autour du wampum, qui allie les mondes autochtone et tridentin. 

Rappelons au passage que le wampum n'a pas été seulement comparé aux perles ou aux 

diamants (RJ 8, p. 268; RJ 14, p. 162; RJ 53, p. 300) mais aussi à l'or et à l'argent255 ; 

en 1636, Jean de Brébeuf n'écrit-il pas que « toutes les affaires d'importans se font icy 

par presens & que la Pourcelaine qui tient lieu d'or & d'argent en ce Pays est toute puis­

sance» (RJ 10, p. 28). Mais, comme on l'a vu, il faudra attendre les années 1670 pour que 

les jésuites puissent utiliser les wampums dans leurs discours religieux et les intégrer avec 

plus ou moins de bonheur dans leur apostolat. Ce fut le cas dans la mission d'Onnontagué 

où Pierre Millet met au service de sa prédication les qualités lumineuses et auditives des 

ceintures de coquillages (RJ 53, p. 262-268)256. La différence avec le décor de l'autel de 

Saint-François est que Millet s'inscrit encore dans une ritualisation des pouvoirs257 en sorte 

254Sur le thème de la douceur dans l'Introduction à la vie dévote, voir en particulier SALES, 1969a, p. 152­
158 (chapitres VIII « De la douceur envers le prochain et remède contre l'ire» et IX « De la douceur envers 
nous-mêmes» de la troisième partie). 

255Le wampum est aussi assimilé aux « pistoles du pays » (RJ 15, p. 36). 

256En effet, le wampum, comme « objet lumineux », éblouit bien souvent les auditeurs: « Nous n'avons 
rien de si precieux [c'est un Huron qui parle] que nos colliers de porcelaine, si j'en voyois briller une vingtaine 
devant mes yeux » (RJ 23, p. 220): « Ils [les Iroquois] font paroistre de grands colliers de pourcelaine qui 
éblouïssent les yeux des Hurons »-(RJ 29, p. 248). 

2.57 Pour les cérémonies comme ritualisation des pouvoirs, voir LErERME-FALGUI8RES, 2007, p. 7. 
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qu'il détourne de sa fonction traditionnelle le wampum qui est dévolu à une ritualisation 

des alliances. Le cérémonial reste donc profondément européen, il permet de scénographier 

des allégeances sociales et idéologiques, d'articuler des pouvoirs qui tendent à se ressembler 

au XVIIe siècle, celui du roi et de Dieu. Par contraste, les surfaces polies sur l'autel de 

Saint-François restituent la lumière du monde. Elles unifient, animent et rendent accessibles 

et perceptibles aux hommes une dimension particulière qui ne dissocie pas la physique de 

la métaphysique, les êtres et leurs appartenances sociales et ethniques. Les surfaces des 

présents brillants articulent les différences en les subsumant. 

Suivant cette perspective, l'estampe pourrait comporter une faille épistémologique et 

métaphysique pour les Amérindiens. L'image gravée ne capte ni ne restitue la lumière, 

elle n'est pas conçue pour se fondre dans l'épaisseur et la substance du monde. Non pas 

matière mais représentation, elle marque une césure entre être et paraître qui a pu être 

considérée comme une défaillance par les autochtones. Les jésuites ont d'ailleurs, au cours 

de leur apostolat, constaté à des degrés divers cette difficulté d'imposer des images sou­

vent non colorées, fixes et surtout non lumineuses à une audience autochtone (chap. 1). 

Ils ont rapidement cherché à y remédier comme Paul Le Jeune, par exemple, qui au lieu 

de distribuer des estampes aux enfants montagnais préfère leur donner des petits présents 

brillants (RJ Il, p. 226) ou, pour citer un cas qui nous a longtemps retenu, lorsque le même 

jésui te conseille à ses congénères de faire bouger les tableaux d'autel à la vue de tous dans 

leur chapelle en Huronie afin cl 'écarter les menaces de mort qui pèsent sur eux en raison 

de leurs images et autres possessions matérielles encloses dans des coffres ou des chapelles 

scellées (1.4.). Clarté et mouvement seraient alors les deux qualités indispensables pour la 

vénération publique des images européennes. 

C'est en ce sens qu'on a pu conclure, sans prêter à confusion, que les représentations 

figurées, en particulier les images bidimensionnelles, n'ont eu guère de succès auprès des 

Amérindiens (1.2.4). Si elles sont acceptées, ce n'est pas comme élément cultuel mais, en 

premier lieu, comme objet susceptible d'un usage personnel et mémoriel. Ceci est par­

ticulièrement prégnant au sujet des Algonquiens christianisés, qui conçoivent les images 

comme des crucifix ou des chapelets c'est-à-dire comme des objets qui entrent en interac­

tion avec les corps et les esprits de chaque individu. À plusieurs occasions, les images de­

viennent des supports spirituels ou des talismans à usage privé sans que l'on puisse d'ailleurs 

conclure qu'elles aient eu autant de succès que les crucifix ou les chapelets. Plus fragiles, 
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elles se prêtent mal à une telle appropriation. Parfois, tout de même, elles se substituent 

aux pictogrammes ou aux signes mnémotechniques afin de faciliter la mémorisation des 

instructions des jésuites (RJ 12, p. 108). Cet usage des représentations expliquerait pour­

quoi les autochtones s'intéressent souvent aux illustrations qu'ils trouvent dans des livres. 

Tenant l'écriture européenne en grande considération, ils ont parfois associé les images à 

l'écriture, en particulier les estampes qui partageaient les mêmes qualités matérielles (papier 

et encre). « Paroles visibles », selon la terminologie autochtone, les images doivent, pour 

exister, émaner d'un corps et d'un esprit, agir par et pour celui qui s'exerce à fréquenter le 

divin ou les êtres surnaturels. L'assise de l'être n'existe qu'au prix d'une quête intérieure 

mise en résonance avec le cosmos dans lequel le corps est immergé. Les petits objets brillants 

sont autant de parcelles de cet univers immanent auquel l'homme peut recourir. 

En somme, comme élément de décor rituel, les représentations peinent à s'imposer 

sans les dispositifs lumineux propres à la culture amérindienne ou, bien plus tard, les 

scénographies baroques des jésuites. Ce n'est d'ailleurs pas s'éloigner beaucoup de la tra­

dition catholique médiévale et moderne que de constater l'ineffectivité de l'image sans les 

ornements lumineux qui les accompagnent. Cela est si vrai que pour attirer l'attention des 

Amérindiens, les jésuites doivent puiser dans leurs connaissances et leur sensibilité baroque 

pour transformer l'image en « objet» digne d'attention. C'est le cas, pour ne citer que 

l'exemple le plus éloquent à ce sujet, de Jacques Marquette; un mois environ avant sa mort 

le 8 avril 1675, il convoque tout un village illinois afin de leur prêcher sa doctrine: 

Ce fut une belle prairie [... ] qu'on choisit pour ce grand conseil, et qu'on orna à 
la façon du pays, la couvrant de nattes [... J. Le Père ayant de plus fait étendre 
sur des cordes diverses pièces de taffetas de la Chine, il y attacha quatre grandes 
images de la Sainte-Vierge qui pouvaient être vues de tous les côtés. [... J Le 
Père parla à tout ce peuple, et, selon la coutume, il leur porta dix paroles par dix 
présents [... J. Il leur expliqua les principaux mystères de notre religion [... ] ; 
enfin, il conclut la cérémonie par la célébration de la sainte messe (Relations 
inédites, 1974, vol. 2, p. 24-25). 

L'installation des images sur des cordes offre des analogies avec les wampums. Cela étant, la 

transformation la plus surprenante pour rendre les images accessibles aux Illinois tient au 

fait de les relier par un tissu soyeux. Les quatre images de la Vierge se déploient sur des axes 

horizontaux qui unissent les êtres humains et, peut-être, le monde dans sa totalité comme 

le suggère l'évocation du nombre quatre qui renverrait aux points cardinaux. Le taffetas, 

quant à lui, crée une liaison organique entre les images à la manière des perles étincelantes 
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agencées entre elles, sans compter que la souplesse du support favorise les reflets et une 

légère mobilité. À la fixité de l'image gravée, à sa clarté figée lui sont préférées les moirures 

des textiles soyeux. En conséquence, cette mise en scène du jésuite trahit par contraste 

l'incapacité de l'image à répondre à un besoin culturel des Amérindiens, celui de l'apport 

d'une luminosité. L'image ne serait pas lumineuse au sens où le conçoivent les autochtones 

ou, du moins, pas lumineuse de la même manière qu'un wampum, des perles de verre ou 

de la soie. Elle ne réfléchit pas la lumière du monde, elle n'est pas matière saisie dans 

sa fluidité. Les tissus déployés dans la vaste prairie s'agitent légèrement, captent et font 

circuler la lumière naturelle. Dans ce cas-ci, les images ne sont plus que des variations 

lumineuses parmi les innombrables chamarrures des étoffes. 

Le cadre d'or et d'argent autour de l'estampe représentant saint François de Sales en 

1684 sur l'autel de la chapelle serait peut-être une façon de se rapprocher de l'univers 

abénaquis, de rendre accessible aux autochtones l'image européenne258 . La différence avec 

le cas des Illinois en 1675 est que le décor n'est plus situé en plein air mais à l'intérieur 

d'une chapelle. Ce n'est pas baigné dans un vaste paysage traversé par les flots de lumière 

qu'apparaît le décor dédié au saint c'est entre les murs d'écorces d'une chapelle. L'autel, 

plus souvent éclairé aux lueurs fluctuantes des bougies ou des lampes que de l'éclat solaire, 

accueille les expressions de la spiritualité amérindienne. Il se fait réceptacle d'un spectacle 

mouvant de clartés. Bref, l'autel et son image se révèlent lumineux et, par là, entrent 

dans la sphère publique au même titre que des wampums « étalés» ou les corps peints et 

luisants, expressifs et charismatiques, des orateurs autochtones parmi l'assemblée. 

D'autres témoignages d'une connexion toujours plus étroite de matériaux lumineux et 

d'estampes confirment cette tendance de « l'illumination» des chapelles dans la seconde 

moitié du siècle. On aurait pu également citer les chapelles provisoires des Attikamègues 

des années cinquante qui sont parmi les premiers exemples de la migration des qualités 

réflexive des textiles à l'estampe. En 1651, à propos d'une chapelle dressée clans la forêt par 

les Attikamègues, Druillettes indique qu'elle fut « bastie de branches de cedre & de sapins, 

estoit parée extraordinairement, c'est-à-dire, qu'un chacun y avoit apporté ses images & 

ses couvertures neuves» (RJ 37, p. 30-32). Quelque temps après, des artefacts associés à la 

258Si on se fie au témoignages des jésuites, des Amérindiens (leur appartenance ethnique n'est pas spécifiée) 
E'ndllisaient cI'huile certa.ins « port.raits )} cie clérunts posés sur les tombes: « Un Sauvage cI'lIne na.tion fort 
éloignée de Kebec, nous a dit que quand quelque personne de consideration est morte [... ], ceux [... ] 
ta.illent son portrait [... 1 & le plantent sur la fosse du trepassé, oignant & graissant cét homme de bois, 
comme s'il estoit vivant. ]Js appe.llent cette figure Tipaiatik, comme qui dirait le- bois ou Je portrait d'un 
trespassé)} (RJ 29, p. 212 (année 1646)). 



462 

dévotion personnelle et attachés au corps des croyants servent encore une fois à décorer une 

chapelle: « C'estoit une cabane d'escorces faite en berceau, au fond de laquelle il y avoit 

une façon d'Autel, le tout paré de couvertures bleuës, sur lesquelles estoient attachées des 

images de papier, & quelques petits crucifix» (RJ 37, p. 38)259. Un témoignage plus tardif 

convainc que ce type de chapelles composées de matériaux lumineux et « intériorisés» sont 

appelés à un bel avenir au XVIIIe siècle. Sébastien Rasle mentionne au sujet des femmes 

de Narantsouac (Acadie) en 1722 que « pour embellir deux chapelles de processions», 

elles donnent « tout ce qu'elles ont de plus beaux, bijoux, de pièce de soie ou d'indienne, 

et d'autres choses de cette nature est employé à le parer» (RJ 67, p. 86). 

Avant d'achever cette section, notons la présence dans le premier décor de « canons» 

(RJ 63, p. 28) qui sont peut-être des rubans260 . Comment ces rubans pouvaient-ils être 

agencés dans ce dispositif? Il est possible qu'ils aient été noués autour des colliers, entre les 

perles, comme cela est parfois le cas pour certains présents que les Abénaquis utilisent dans 

leur demande en mariage. Pour Speck, ce type de collier (( wampum marriage proposai») 

se distingue des wampums ornementaux ou de ceux employés dans les rituels d'alliance et 

seraient propres aux Abénaquis (Fig. 3.8)261. 

De fait, cette pratique est consignée dans les Relations au sujet d'un capitaine Abé­

naquis présent à Sillery qui afin d'obtenir le consentement d'une femme de sa nation lui 

« envoya [... ] un beau colier de Pourcelaine » (RJ 25, p. 152). Cette présence de morceaux 

de rubans jalonnant les perles de coquillages sur l'autel de décembre 1683 serait un indice 

supplémentaire de cette étroite affinité qui existe chez les autochtones, en particulier les 

Algonquiens, entre les textiles et les coquillages. De nombreux exemples dans les Rela­

tions attestent que ce type d'association, dans un contexte missionnaire et cultuel, fut un 

procédé extrêmement fréquent qui aurait favorisé l'émergence d'une culture religieuse et 

artistique amérindienne et catholique. Ces modalités interculturelles issues de manipula­

259Pour un autre exemple, voir en ]664 dans les régions subarctiques, une chapelle d'écorces dressée par 
Henri Nouvel pour les Papinachois : « Le corps de la Chapelle estant achevé, je dressay l'Autel, &. je J'ornay 
du mieux qu'il me fut possible. Ayant veu à la place du Capitaine une belle peau d'Orignac toute ouvragée, 
je creu qu'il me la presteroit volontiers; je ne me trompay pas : ce bon Cathechumene fut bien content 
qu'elle servit à orner la maison de la priere )} (RJ 49, p. 50-52). 

260« Depuis le XVIe siècle, canon a désigné (]578) la parure que l'on attachait au bas des chausses, mode 
répandue au Xyne siècle, où la richesse et J'ornementation des canons étaient une marque d'élégance; on 
trouve souvent le mot chez )\·jolière, employé avec une certaine dérision)}, Dictionnaire historique, ]992-] 998, 
vol. ], p. 339. 

261 SPECK, 1964, p. 40-55. 11 y a pourtant une mention dans les Relations de dons de wampums lors de la 
contradion d'un mariage chez les Hurons, RJ 14, p. 18. ­
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FIG. 3.8: ABÉNAQUIS DE PASSAMAQUODDY, Colliers de 'Wampum, perles de 
coquillages. rubans cie tissu, localisation inconnue. 

tions plastiques et symboliques restent encore à étudier. Contentons-nous de conclure sur 

un dernier cas: une domiciliée iroquoise, Marie Gandigonhara, donne à l'église de Notre­

Dame de Foy pour la mort d'un compatriote « une bene couverture de ratine rouge dont 

elle s'habinoit les bonnes festes }). Chaumonot lui propose, pour ne pas la priver d'un bien 

si rare, de remplacer le vêtement par un wampum (RJ 53, p. 126), chose qu'elle refuse 

fort certainement en raison de la valeur métaphysique qu'elle concède à la couverture aux 

teintes éclatantes qui a séjourné un long moment sur son corps. 

3.3.2.2 Le wampum-relique de saint François de Sales. 

Comme on ra constaté, le second décor de la chapelle des Abéllaquis est plus ordoIl­

nancé que le premier. La multitude des wampums a disparu au profit d'un seul qui acquiert 
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pour le jésuite une importance cultuelle et artistique incontestable puisqu'il est considéré 

comme une relique potentielle destinée à entrer en contact avec le tombeau de saint François 

de Sales (RJ 63, p. 30). 

Ce wampum, portant l'inscription S. franc. salesio Abnaq. D (RJ 63, p. 30), est placé 

sur le tombeau d'autel le 29 janvier 1684. Il a été confectionné par deux femmes abénaquises. 

L'une, Jeanne, a composé le collier de perles, l'autre a arrangé les piquants de porc-épie. 

Une centaine de perles ont été fournies par une Amérindienne appelée Ursule (RJ 63, p. 30). 

Rien ne dit mieux la volonté de Bigot de reconnaître la contribution des Amérindiens dans 

l'embellissement de la chapelle que le soin avec lequel il attribue chaque étape de la produc­

tion de l'objet à une personne particulière. Nous avons vu au chapitre précédent que cette 

reconnaissance des expressions artistiques amérindiennes, en particulier celles des femmes, 

n'est pas nouvelle et date du début du siècle (2.1.2.2). Mais l'essentiel au sujet de la promo­

tion des expressions culturelles des Abénaquis réside dans le fait que le collier amérindien 

est devenu une relique par contact et acquiert désormais un statut aussi important que 

l'effigie du saint. 

À ce sujet, le témoignage de Jacques Bigot concernant ce wampum est pour Je moins 

confus. Il laisse croire que le collier a été renvoyé aux Abénaquis après avoir séjourné en 

France sur le tombeau du saint (( que nos sauvages ont eu Devotion denvoyer au Tombeau 

de leur st », RJ 63, p. 30). Toutefois, la suite de la relation indique qu'il fut expédié après 

son exposition sur l'autel: « je prendray leur~ ~entimen~ et leur~ rnaniere~ de parler pour 

escrire La Lettre qui doit accompagner ce collier au tombeau de st françois de sales » 

(RJ 63, p. 30). On a vu que cette dernière assertion est confirmée par la circulaire datée 

du 10 décembre 1685 (LUCINGE, 1893) qui certifie que le wampum se trouve en France, 

soit un an après son exposition sur l'autel de la chapelle des domiciliés. Néanmoins, on ne 

sait pas s'il est en effet arrivé à son ultime destination, Je sanctuaire d'Annecy. 

Quand Jacques Bigot conclut son journal, en octobre 1684, le wampum avait sûrement 

quitté la Nouvelle-France au cours de l'été avec au moins deux lettres, l'une des Abénaquis 

avec sa version traduite en français par Bigot (LUCINGE, 1893) et la lettre de présentation 

du vœu destinée aux gardiennes anneciennes du tombeau du saint prélat (BIGOT, 1858a). 

Par conséquent, ce wampum mentionné dans le descriptif du second décor de janvier 1684 

serait considéré par Bigot comme un v·.rampum-relique par anticipation. À notre connais­

sance, même de façon prospective, ce genre de wampum est une exception dans le contexte 
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de la Nouvelle-France. Nombreuses sont, en effet, les mentions de wampums envoyés en 

ex-voto en Europe, mais jamais il n'est dit qu'ils aient pu constituer dans le Nouveau 

Monde, en raison de leur destination, un substitut de reliques. À Saint-François, il acquiert 

ce statut vénéré comme si l'absence de reliques proprement dites, ou du moins de reliques 

salésiennes, constituait un problème majeur. On l'a vu, une telle absence interdit, à vrai 

dire, l'érection d'une chapelle et encore plus la création d'un décor. 

Ici, la destination de l'artefact amérindien rend possible le lien entre le culte originel 

du saint - le tombeau à Annecy où les restes physiques du saint sont conservés - et sa 

vénération par-delà l'océan - la chapelle des Abénaquis -. En somme, dans l'esprit du 

jésuite, il s'apparente à la fois à une relique et à une image. En effet, comme le portrait 

gravé, il renvoie à une absence, celle du corps vénéré situé à Annecy. Néanmoins, en raison 

de sa nouvelle fonction assignée par Bigot, consistant à entrer en contact avec le tombeau, 

il est aussi considéré comme une relique autrement dit « une présence sacrale » au sens 

catholique du terme. Cette vocation inédite assignée au wampum, celle de se transformer 

en « relique par contact », le différencie quelque peu des autres wampums latinisés que 

nous avons déjà rencontrés. Ceux des Hurons domiciliés destinés à la Congrégation de la 

Vierge du collège des jésuites, ceux pour les chapitres de Nancy, de Lorette et de Chartres 

conservaient leur fonctions amérindiennes, celles de porter le discours et d'instituer unlien 

étroit entre les Amérindiens et les dévots européens, ou entre eux et une statue achei­

ropoïète. Par contre, le wampum « salésien» n'est pas tout à fait, du moins en janvier 

1684, un présent destiné aux visitandines en charge du tombeau. Il est à la fois un don au 

saint et un contre-don de celui-ci aux néophytes; cette circularité de l'échange fait en sorte 

qu'un objet, par le fait d'être donné, acquiert une qualité particulière, celle de traverser 

des espaces immenses et de lier des réalités aussi hétérogènes qu'un corps mort gisant à des 

milliers de kilomètres et un peuple autochtone, bien vivant, à la recherche de protection. 

Par conséquent, ce collier partage des affinités avec ceux placés dans les tombes par les 

Amérindiens pour accompagner leurs défunts dans le village des âmes (situé à l'ouest du 

continent). Il s'agit, si l'on se place du point de vue de Bigot, de transmettre aux autoch­

tones la nécessité du culte des saints tant dans leur aspect glorieux et surnaturel que dans 

ce qui rend possible cette traversée des apparences: le fait que la sainteté d'une personne, 

dans le catholicisme, exige une mort physique qui laisse aux vivants un dépôt doté d'un 

efficace sacral. 
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Qu'est ce qui interdit de penser qu'il n'en allait pas autrement pour les wampums et 

autres objets manufacturés placés sur le premier autel de la chapelle en décembre 1683? 

Si tel est le cas, Bigot, en l'absence d'autres ressources symboliques, s'est préoccupé d'in­

culquer la valeur sacrale du lieu cultuel comme espace détenant une force puissante et 

agissante autour de laquelle la communauté doit se réunir et se régénérer. Sans déroger 

d'un iota à la valeur de l'autel comme « tombeau du Christ ou des saints» dans la concep­

tion catholique, l'autel conçu par Bigot est présenté comme un sépulcre à ses missionnés, 

une sorte de plate-forme ou de catafalque où le corps du mort sous la forme de l'estampe 

appelle tout naturellement l'amoncellement de biens précieux. Ce télescopage culturel et 

métaphysique expliquerait l'aspect pour le moins surprenant et singulier des deux autels 

des Abénaquis. En plaçant une estampe sur l'autel en bois et en expliquant qu'il représente 

un saint vénéré dont le tombeau est détenu par delà l'océan, le jésuite a fait en sorte que 

les contributions des Abénaquis au décor de cet autel prennent l'aspect des sépultures de 

leurs disparus262 . 

On l'a vu, que dans les diverses chapelles des Hurons domiciliés, au lieu de déposer leurs 

biens dans les sépultures de leurs parents, les Hurons les donnaient à l'église afin que les 

saints présents dans la chapelle intercèdent pour leur salut (RJ 53, p. 126). D'une certaine 

façon, il s'agirait donc, dans les deux décors de l'autel des Abénaquis, d'un tombeau ouvert 

ou de la reproduction de l'exposition du mort avant son ensevelissement. Notons que dans 

ce cas la valeur transactionnelle des wampums ne leur est pas déniée. Les wampums, les 

colliers de perles de verre et les piquants de porc-épic sont toujours des véhicules, non 

plus comme avec les performances de Millet et de LamberviIJe (RJ 53, p. 262-264; RJ 62, 

p. 56-58), entre des êtres vivants situés au même endroit, mais entre les vivants et les dis­

parus, ce qui, dans un contexte autochtone ne constitue pas un changement majeur. \Vhite 

a bien montré que les pratiques funéraires algonquiennes, entre autres l'accumulation de 

biens européens ou amérindiens dans les tombes, favorisent la perpétuation des relations 

sociales par-delà la mort: 

262Gordon Day stipule que les Abénaquis enterraient leurs morts avec des biens. Il arrivait aussi qu'ils 
soient déposés sur des échafauds. ({ Those who died in \Vinter were placed on a scaffold until it was possible 
to bury them. The coffin was a full-length roll of bark tied with a cord, and the grave \Vas covered \Vith a 
tent-shaped structure of wood \Vith an upright board at one end bearing the identification of the deceased. 
\;Veapons and ustensils necessary for their support in the other world were buried \Vith them as weil as food 
sufficient. for the journey over the Ghost Trail. Graves were oriented facing the east », DAY, 1978, p. 156. 
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Many of the goods given away in these ceremonies [... J. Their real significance 
was social. They bound people each to other. The village funeraIs and other oc­
casions for exchanges strengthened and made manifest through the reallocation 
of goods a larger network of social relationships263. 

On ne saurait mieux dire que la mort ne constitue pas, pour les autochtones, une rupture 

topologique et ontologique. Le déploiement des dons matériels au cours des rites funéraires 

assure la survie des relations sociales et l'acheminement des morts vers une contrée sem­

blable à celle qu'ils ont connue. En ce sens, un abîme sépare les conceptions européenne et 

amérindienne, abîme qui avait une implication colossale dans l'institution de décors d'église 

et leur saisie par les autochtones selon l'exigence des jésuites. Pour les deux sociétés, la 

mort et le deuil sont considérés comme des évènements mettant en péril leur relation au 

spirituel et, par là, leur cohésion sociale. La culture amérindienne compense la déchirure 

de la texture du réel qu'a provoquée la mort par des présents décrits comme autant de 

fils tissés afin de faciliter un voyage vers des contrées lointaines, tandis que la culture eu­

ropéenne subsume cette absence par une distance toujours plus grande entre un ici-bas 

et un au-delà. Le paradis est aussi éblouissant de lumière immatérielle que les tombeaux 

sont sombres. Le ciel est l'envers du terrestre pour les catholiques d:où l'importance de 

parer le céleste de toutes les déficiences du terrestre: immortalité: vue de Dieu, trésors 

incommensurablement plus délicieux et précieux que les possessions « mondaines». Cette 

tendance est si forte à l'époque moderne qu'une distinction de substance s:établit entre le 

céleste et le terrestre: à la matière du monde s'opposerait l'immatérialité de l'au-delà. 

Par conséquent, les présents étincelants des Amérindiens sont des chemins entre des 

espaces hétérogènes, mais pas entre des « existants», tandis que dans la culture catho­

lique l'écart devient si grand entre les hommes et Dieu que le paradis et l'enfer deviennent 

indescriptibles sinon par un luxe de détails qui en limitent: au bout du compte: la portée. 

D'une certaine manière, cela explique pourquoi dans la peinture baroque, il est plus facile 

de représenter Dieu et ses saints descendant sur terre que de représenter l'homme accéd ant 

au divin264 . 

Au village des Abénaquis, avec le second décor, la distance spatiale est colossale: un 

océan sépare le tombeau du saint des Abénaquis chrétiens, espace non pas infranchissable 

mais non franchi par les néophytes: espace d:eau et de lumière. Aussi: le wampum latinisé 

263WHITE, 1991, p. 103.
 

264Pour les choix jconographiques de la Contre-Réforme, voir MÂLE, 1932; KN1PPING, 1974.
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comme objet lumineux, porteur de paroles, tracerait-il un « chemin» entre le mort et les 

vivants et à ce titre, Bigot n'a pas de mal à le considérer comme une relique. Il lui suffit 

de se couler dans l'univers immanent autochtone, d'oublier provisoirement que dans sa 

propre culture, il faut que le saint soit juché hors de ce monde, inscrit dans la transcen­

dance divine pour que les reliques soient considérées comme des vestiges sacrés à l'usage 

des vivants. En s'en tenant à la valeur traditionnelle concédée aux wampums, celui de par­

courir de grandes distances d'est en ouest, du royaume des vivants au royaume des morts, 

il reconnaît au collier sa charge métaphysique. Aussi, par sa connaissance approfondie de 

la culture matérielle et spirituelle amérindienne, le jésuite n'a-t-il plus de mal à considérer 

le wampum comme déjà en contact avec la tombe, comme déjà porteur de la valeur sacrale 

reconnue aux reliques par contact. 

Qui plus est, ce wampum-relique par anticipation s'inscrit dans une conception autoch­

tone non seulement comme wampum - lien matériel et lumineux - et relique - lien avec 

une réalité supranaturelle et lointaine - mais aussi en raison de son caractère « poten­

tiel ». Dans le catholicisme, un objet est une relique par contact ou ne l'est pas, mais le 

fait qu'il peut être potentiellement une relique n'a jamais constitué un critère sacré, du 

moins d'un point de vue dogmatique. Il ne peut y avoir de reliques par contact avant que 

le contact ne se produise. Le cas du wampum-relique est donc profondément étrange si on 

n'en appelle pas à une conception amérindienne. Chez les autochtones, pour qu'un objet 

soit doté d'un pouvoir, d'une ressource énergétique et d'une action propre, cela semble 

ne pas dépendre d'une causalité particulière. De plus, la chose animée dotée de vie et de 

puissance n'est pas une chose au sens européen du terme, c'est-à-dire close sur elle-même 

dont le pouvoir s'évaporerait une fois passé l'enveloppe matérielle. Dans la pensée animiste 

des Amérindiens, l'enveloppe des choses, leurs surfaces ne sont pas imperméables, elles sont 

faites pour être traversées par une « âme» ou un esprit qui s'embarrasse d'une enveloppe 

pour mieux s'en jouer. La surface des choses animées par un esprit est une surface fluc­

tuante. D'ailleurs, l'enveloppe des existants est d'autant plus importante qu'elle est faite 

pour changer, se déplacer, être manipulée pour mieux se fondre avec l'humain et l'amener à 

se « découvrir ». Tout est peau dans un univers animiste, tout est potentiellement une peau, 

car tout est potentiellement vivant. Que les matériaux lumineux soient particulièrement 

appréciés dans un tel contexte animiste s'explique facilement. Quoi de plus fluide que la 

lumière? L'âme ou la vie de l'objet existe parce qu'elle ne se cantonne pas dans l'enveloppe, 
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mais se sert de celle-ci pour mener une existence temporaire dans le monde. Levi-Strauss 

écrit que le cosmos amérindien s'apparente à un immeuble à plusieurs étages où le haut 

pour les uns est le bas pour les au tres265 . À vrai dire, sans pouvoir déterminer exactement 

la configuration de ce cosmos, au regard des témoignages jésuites sur les conceptions de 

leurs missionnés et le rôle essentiel que joue la lumière à la surface des choses dans cette 

topographie, nous pensons que le cosmos algonquien se présente de façon beaucoup plus 

complexe. De manière toute personnelle, nous serions plutôt encline à le comparer à un 

immense textile parcouru de plis infinis qui se déploient et se contorsionnent à des vitesses 

variables. Le monde serait un réseau sans début ni fin, toujours en redéfinition et sem­

piternellement à recommencer et à réactiver. Si nous devions le comparer à des notions 

occidentales, la philosophie de Leibniz, telle que présentée par Gilles Deleuze, serait un 

équivalent appréciable (et contemporain de nos sources historiques) pour donner une telle 

idée de ce type d'immanence qui intègre la complexité extrême des jeux de matières comme 

moyen le plus assuré de clarté, d'Absolu et d'abstraction266 . 

Bien sûr, il n'en va pas de même dans les conceptions catholiques. Les surfaces des objets 

et des êtres deviennent des frontières infranchissables; les existants sont fermés. Une clôture 

ontologique dont on a vu que Bakhtine a montré qu'elle se renforce irrémédiablement à 

compter du XVIIe siècle. C'est parce qu'un objet cultuel est doté de surfaces délimitatives 

et permanentes qu'il peut être reconnu comme objet sacré. L'objet se fait réceptacle d'une 

énergie, d'un être vivant, d'une âme; il la capture et l'immobilise. Ses contours dessinent 

les corps des personnes sacrées comme ces statues acheiropoïètes de Notre-Dame de Foy, 

de Notre-Dame Sous Terre ou de Lorette. La force miraculeuse de telles statues, les clercs 

de la Réforme catholique ont tendance à la dénier pour ne pas être taxés d'idolâtres. IVlais 

cette réaction n'est due qu'aux contempteurs des sanctuaires catholiques, car les principes 

de la religion chrétienne ne tiennent pas à cette valeur sacrale reconnue à certaines effigies. 

Le dogme de l'incarnation et la conception du divin ne sont pas ébranlés par les statues, 

les images et la croyance en leur pouvoir parce que l'essentiel réside à côté des images et 

des statues. Dans le catholicisme, l'essentiel repose sur les reliques et sur l'autel comme 

commémoration de la Cène eucharistique et « scène » de la mort et de la résurrection 

du Christ. Ces aspects - dépassant le contour des choses et des existants, se refusant à la 

transcendance totale, se jouant des représentations, ·traversant les enveloppes corporelles ­

265LÉVI-STRAUSS, 1985, p. 155.
 

266DELEUZE, 1988. Voir également les remarges sur la peau et le vêtement dans DESCOLA, 2005, p. 44
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permettent en fait de concevoir les points de jonction entre animisme et christianisme. Pour 

reprendre à notre compte le langage de Bakhtine, les reliques et l'autel se nourrissent de 

la mort organique, du bas, du corporel pour naître à la vie, au divin. Là gît le sacré dans 

cet humus, cette décomposition des corps d'où éclot le vivant, le « vrai» vivant, l'esprit. 

Avec l'autel comme centre eucharistique et les reliques, on échappe à la grande rupture 

ontologique mise en exergue par Bakhtine, Gauchet ou Doran267 . 

Aussi les jésuites pouvaient-ils par certains aspects saisir l'animisme autochtone comme 

une manière d'intégrer l'esprit ou le permanent dans le transitoire. Les choses pouvaient 

être des surfaces qui ne délimitent pas une intériorité d'une extériorité, mais traversent 

avec fébrilité les apparences afin de faire circuler l'esprit. Le wampum-relique potentielle 

est un artefact transitionnel qui peut potentiellement porter l'esprit de François de Sales, sa 

puissance sacrale. Qu'il n'ait pas touché le tombeau et, par voie de conséquence, son corps, 

importe peu: il est capable de le faire. Bigot adopte alors une position autochtone parce 

que dans le catholicisme, les conceptions anthropologiques sous-jacentes des reliques et du 

saint sacrement favorisent une telle disposition. Les reliques et l'autel eucharistique sont 

plus proches des wampums ou des artefacts transitionnels des Amérindiens que les statues 

ou les images. Comme pour les reliques ou l'Eucharistie, ces objets sont ambivalents, se 

jouent de la vie et de la mort en maltraitant ou exaltant l'enveloppe corporelle, la surface 

des apparences. De telles choses sont faites pour être traversées, dépassées, transmuées. Ce 

mouvement de balancier de la vie à la mort est l'expression d'une union avec le divin ou 

l'esprit. Dans le cas du christianisme, les corps pour être saints, pourra.it-on dire, doivent 

se décomposer; ce qui reste, pa.rtie imputrescible, c'est l'âme. Cette âme, comme les co­

quillages ou les matières dures et incorruptibles, ce sont les restes de saints: des os, de 

fragments de tissus, des ongles, des dents, des cheveux, en somme, une sorte de condensé 

sacral dans une matière dure et compacte. Cette puissance sacrale est si forte qu'elle de­

vient une matière « sympathique» : son seul contact permet d'agir sur d'autres corps. 

Désormais, selon une double symbolique amérindienne et catholique, le wampum-relique 

par contact est doublement transitionnel. Comme wampum, il transporte, déplace la signi­

fication et l'esprit qui l'habite. Comme relique par contact, il a été dépositaire d'une force 

sacrale qu'il peut aussi restituer par simple contact. 

Le lieu de destination joue alors un rôle particulier: il est ce par quoi l'objet sacré passe 

'. 267BAIŒT1NE, 2003; CAUCHET, 1985: DORAN, 2005. 
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et se nourrit avant d'entrer en relation avec les corps des croyants. Rappelons qu'en 1682, 

l'église de Sillery était qualifiée par Bigot comme « là où Jesus repose» (RJ 62, p. 112). Au­

trement dit, le tabernacle ou l'autel où sont placées les espèces sacramentelles, en détenant 

la présence divine, instillent au bâtiment ecclésial une valeur sacrale considérable. Bigot 

use de la même expression pour parler du sépulcre de François de Sales à Annecy: « nos 

sauvages ont eu Devotion denvoyer [le wampum latinisé] au Tombeau de leur St. Pere et 

Patron a Annecy où est le Corps de St François De Sales» (RJ 63, p. 30). Dans les deux cas, 

entre l'objet manufacturé et le lieu, la relation est étroite. Dans le premier cas, c'est l'objet 

(l'hostie) qui sacralise le lieu (la chapelle) ; dans le second, c'est le lieu (tombeau d'Annecy) 

qui sacralise l'objet (le wampum). La potentialité sacrale et cultuelle s'est déplacée sans 

changer profondément la conception anthropologique chrétienne qui ne conçoit pas de sa­

crali té sans une dialectique entre lieu et corps saints, espace et existence. Il n'en reste pas 

moins que ce déplacement provoque une nouvelle situation qui fait la part belle à la culture 

amérindienne en reconnaissant la capacité ries productions artistiques des domiciliés non 

pas à être des « ornements », comme dans le premier décor de décembre 1683, mais des 

agents aussi actifs et sacralisants que des reliques ou des hosties consacrées. Le wampum 

latinisé posé sur le tombeau d'autel en raison de sa capacité à établir des relations aussi 

lointaines que celle qui sépare les vivants des morts, à franchir des barrières aussi grandes 

qu'un océan et à créer un chemin matériel intercontinental, se voit conférer une valeur 

inédite, celle de porter non seulement « les paroles» des domiciliés, mais au~~i « le pouvoir 

générateur et vivifiant» des restes corporels d'un saint. 

Le rôle essentiellement eschatologique de ce wampum dans le décor de la chapelle de 

Saint-François ne peut laisser indifférent quant on connaît le rôle qui fut assigné àux cha­

pelles des domiciliés hurons à la fin des années 1660. Rappelons que les chapelles servent 

de réceptacle aux biens des Hurons destinés traditionnellement à suivre le mort dans son 

voyage. Au lieu de placer les wampums, biens, nourritures ou vêtements dans la tombe de 

leurs parents, les Hurons sont encouragés à abandonner cette pratique. Les chapelles se­

'ront dorénavant le lieu où ces provisions seront apportées (chap. II). Cette transformation 

est essentielle. À compter des années 1670, en particulier chez les Hurons domiciliés, les 

jésuites sont en effet parvenus à détourner une tene dépense somptuaire aux bénéfices de 

l'ornementation des chapelles. Les aumônes et les dons susceptibles d'être consacrés aux 

décors de chapelle se font plus rares. Les Amérindiens chrétiens prennent alors le relais des 
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donateurs européens et financent de plus en plus les décors jésuites. 

Les missionnaires, dès les années 1635, étaient préparés à de telles concessions. Alors 

qu'ils vilipendaient les pratiques cérémonielles amérindiennes, les seules qui trouvaient 

grâce à leurs yeux furent les pratiques funéraires. Dès 1616, Pierre Biard quitte son ton 

condescendant quand vient le temps de décrire les rites funéraires des peuples algiques 

d'Acadie: 

J'ay pensé m'oublier du plus beau: c'est qu'ils inhument avec le defunct tout 
ce qu'il a [... J. Voire les vivants y adjoutent encore plusieurs telles offrandes 
[... J. Estimés par là, si ces bonnes gens sont loing de ceste maudite avarice, 
que nous voyons entre nous; laquelle pour avoir les richesses des morts, desire 
& pourchasse la perte, & le trespas des vivants (RJ 3, p. 130)268. 

Dans les années trente, les jésuites y voient une preuve de la disposition des autochtones au 

christianisme. Brébeuf, en particulier, interprète le respect aux morts des Hurons comme un 

signe d'une prédisposition à la foi (RJ 10, p. 264), preuve s'il en fallait que la gigantesque 

opération de décharnement des squelettes trouvaient une résonance dans le christianisme. 

Ce respect pour les morts et les cérémonies funéraires n'a jamais été combattu par 

les jésuites et bien souvent ce sont les seules pratiques religieuses que les missionnaires 

admirent sans retenue. Au lieu de combattre ces pratiques, ils essayent de les conserver 

au bénéfice de leur Dieu. Mais, ne nous y trompons pas, ces biens que Brébeuf considérait 

comme si précieux n'étaient pas les biens matériels que les autochtones déposaient dans 

les fosses funéraires. Ce que Jean de Brébeuf a découvert encore vivant, intact comme un 

trésor qu'il croyait perdu à jamais, c'est l'absence de terreur face à la décomposition des 

corps humains à une époque baroque où la peur de la mort déforme les consciences et ap­

porte le doute et le vertige du néant i absence de la peur du corps dans sa réalité organique 

qui est le signe pour un mystique comme Brébeuf d'une foi puissante qui ne se conçoit que 

comme une étreinte avec la mort. Les Amérindiens ressuscitent les ermites de la Thébaïde . 
qui bravent la mort, s'en rient, dorment avec elle, se délectent des senteurs des tombeaux, 

se roulent ou se lovent dans les martyriums, se nourrissent de déchets269 . Ces fous de Dieu 

conçoivent la réalité organique de la mort comme la porte royale (et la seule si on s'identifie 

totalement au Christ) menant de plain-pied au royaume de Dieu. 

268En septembre 1611, lors du choix de l'inhumation du !vlicma.c baptisé Membertou, Pierre Biard avait 
alors méprisé de telles pratiques afin d'imposer un enterrement catholique: {( Après sa mort, les autres 
Sauvages se preparoient de l'enterrer à leur mode: leur mode est qu'ils prennent tout ce qui appartient au 
defunct, peaux, arcs, utensiles, cabannes, etc. bruslent tout cela, hurlants, brayants avec certains clameurs, 
sorceJeries et invocations du malin esprit}) (RJ ], p. ] 68). 

269PALLADE, ]999; LACARRIÈRE, ]975; CERTEAU, ]982, p. 49-54; ZINK, 2003, p. 203-250. 
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Que le sanctuaire catholique se transforme pour les autochtones chrétiens en site funé­

raire où l'on dépose les objets destinés traditionnellement à suivre les âmes dans le village 

des morts est donc pour les jésuites, avant d'être un bénéfice décoratif, un bénéfice symbo­

lique et spirituel. En faisant des chapelles un des lieux d'expression de leur croyance en la 

victoire sur la mort organique, les Amérindiens en renforçaient la sacralité en perdition en 

Occident sous les assauts conjugués des transformations cultuelles et historiques. L'église 

catholique était devenue au XVIIe siècle un lieu de plus en plus contesté et contestable. 

La promotion des images, du visible, la destruction des chœurs fermés, l'accessibilité plus 

grande aux laïcs, la remise en question de certaines reliques, sans parler du traumatisme 

causé par l'iconoclasme protestant, ont participé à l'émergence d'un esprit critique et ra­

tionnel catholique qui a commencé à se faire sentir dès le XVIe siècle. Que l'on tremble 

devant la mort et que l'on se rie des reliques serait peut-être une manière d'exprimer cette 

déperdition sacrale faute d'avoir le temps de développer plus avant les raisons d'une telle 

transformation. En tons les cas, le sentiment d'une désacralisation du sanctuaire chrétien 

est assez prégnant en 1636 pour qu'un observateur comme Brébeuf ressente un serrement 

au cœur à la vue de la façon dont les autochtones se jouent de la mort, la dépassent en l'em­

poignant « à bras le corps» dans leurs cérémonials funéraires. Rappelons en passant que 

Brébeuf, Jogues, Chatelain et Chaumonot sont obsédés par l'autel eucharistique, tombeau 

du Christ, qu'ils conçoivent leur union à Dieu comme une fusion corporelle et spirituelle 

(RJ 31, p. 16-18, 126)270. Pour les mystique::;, l'autel est encore ce lieu de transformation or­

ganique entre le corps du cadavre christique et son exaltation dans la résurrection. Qu'Isaac 

Jogues compare les tortures iroquoises sur les échafauds au sacrifice eucharistique sur l'au­

tel (R.J 31, p. 42-44) s'inscrit dans cette dialectique où la charge sacrale, la foi intense 

n'existent que par la destruction, la fragmentation du corps sans que pour autant celui-ci 

ne disparaisse entièrement. Toutefois, ce phénomène ne pouvait agir pour les jésuites du 

Canada que de façon individuelle tant ce sentiment collectif de survie spirituelle grâce à 

un corps à corps avec la mort devient obsolète dans l'Occident latin du XVIIe siècle. 

270RoUSTANG, 1961, p. 30-31. 
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3.3.3	 Résultats de l'enquête sur les deux décors d'autel de la chapelle sur 

Chaudière 

À peine mentionnés au moment de leur création au cours de l'hiver 1683-1684, il ne sera 

plus question dans la littérature à notre disposition de ces décors d'autel. Il s'agit donc 

d'aménagements temporaires comme cela est souvent le cas à la même époque dans les 

missions iroquoises. Rappelons que le wampum « salésien» s'apprête à quitter la chapelle 

au moment où Bigot le décrit. Il ne reste plus que l'estampe sur satin encadrée de bordures 

d'or et d'argent, certainement des offrandes provenant des Abénaquis, des luminaires et 

peut-être une monstrance. En outre, la première chapelle, qui a accueilli les deux décors 

d'autel, est détruite par une inondation avant juin 1684 (RJ 63, p. 52-54). Une autre de bois 

ou d'écorce est alors construite à la hâte. Bigot espère que, grâce à des aumônes, un sanc­

tuaire plus solide et mieux orné pourra bientôt être élevé (RJ 63, p. 52-54). Comme on l'a 

dit, la disparition de la bienfaitrice, qui depuis cinq ans pourvoyait par des dons monétaires 

ou d'étoffes à la mission des Abénaquis (RJ 63, p. 84), est vécue comme un désastre par 

Bigot qui craint qu'aucune bonne âme ne vienne secourir les Abénaquis chrétiens accablés 

par la fièvre et l'indigence extrême (RJ 63, p. 84-86). De surcroît, il se plaint de l'attitude 

des autorités coloniales ou religieuses qui, à l'exception des ursulines et des hospitalières, 

ne viennent pas secourir les Abénaquis pourtant si valeureux à les protéger contre leurs en­

nemis (RJ 63, p. 90). Ce n'est pas sans une pointe d'amertume qu'il achève ce journal tant 

il sent le mépris et l'indifférence des colons à l'égard des Amérindiens, à qui il s'identifie 

(RJ 63, p. 90). Afin de montrer que la piété (Bigot parle de « patience») des Abénaquis 

ne le cède en rien aux dévots de l'Ancien Monde et qu'il est donc du devoir des Français 

de leur venir en aide, il achève son témoignage sur la mention du don d'un wampum à 

la « Vierge» sise à Sainte-Anne-de-Beaupré, alors que l'on sait que les Abénaquis n'ont 

même plus de quoi se nourrir ou se vêtir (RJ 63, p. 96-98). Cette gratification est d'autant 

plus généreuse que le missionnaire rappelle que les wampums leur permettent d'obtenir 

« quelques hardes pour les couvrir dans le tremblement de leur fievre » (RJ 63, p. 94). 

Ainsi, force est de reconnaître que ces dispositifs mis en place par le missionnaire res­

semblent plus à un « bricolage» symbolique et matériel qu'à une planification savamment 

pensée. La rédaction de ce long journal par Bigot semble être née de cette volonté de décrire 

toute la difficulté pour un seul missionnaire au milieu de centaines de néophytes d'offrir un 

décor à une chapelle sans l'assistance de donateurs. Les images manquent, les dons sont 
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quasi inexistants en 1684 et c'est en faisant preuve d'ingéniosité et en s'appuyant sur la 

générosité des autochtones que le missionnaire parvient tant bien que mal à offrir un autel 

de fortune au village chrétien. Abandonné de tous, il trouve dans les qualités artistiques, 

spirituelles et morales de ses missionnés la possibilité « d'inventer» un décor. 

C'est d'ailleurs en raison de ce manque criant d'objets cultuels et iconographiques que 

le témoignage de Bigot s'avère si important d'un point de vue anthropologique. Sans cette 

absence, il y a fort à parier que les artefacts amérindiens n'auraient pas fait l'objet d'une 

description aussi appuyée. Cette privation d'art chrétien n'aurait pas non plus révélé les 

ressorts intimes qui animent les missionnaires en matière d'embellissement des chapelles. 

Étrangement, ce qui constitue le strict nécessaire pour l'ornementation des sanctuaires est 

ce décor coloré et brillant souvent présenté dans d'autres descriptions de chapelles de do­

miciliés comme superflu en regard des statues et des images. En effet, tout semble suggérer 

que la matérialité prévaut sur la figurabilité, que par conséquent, il n'y a pas de transcen­

dance sans beauté matérielle pour les jésuites. En 1683-1684, même si peu d'objets cultuels 

chrétiens peuplent l'église, il reste que le lieu de célébration n'est pas vide: les matières 

précieuses et étincelantes de l'univers autochtone suppléent à la défection des images. 

Pourtant, avec la disparition du dernier décor dans les eaux de la rivière Chaudière 

en 1684, Bigot se met à espérer une aide et des dons (RJ 63, p. 54). Est-il d'autant plus 

confiant qu'il vient d'envoyer un wampum latinisé en France? En tous les cas, pour des 

raisons que nous ignorons, les dons espérés ne viendront pas ou ne seront p&:i t;uffisants271 
. 

Il faudra les présents des chanoines de Chartres de 1699 en remerciement de l'envoi d'un 

autre wampum latinisé de la part des Abénaquis pour qu'enfin une chapelle soit dotée de 

reliques et d'images miraculeuses. 

271En 1691, les visitandines de Bourges feront effectivement une aumône de 12 livres 10 pour les "Abnaquits 
en Canada": Livre de comptabilité du monastère de la Visitation de Bourges {1671-J'l.90), A. O. Cher 47 
H 9. Je dois cette information à Patrice Beaussier. 
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3.4 Les Abénaquis après 1684 

3.4.1	 Jacques Bigot entre rigorisme moral et tolérance culturelle au village 

de Sillery 

Entre 1683 et 1691, la situation des Abénaquis se dégrade. Leur engagement auprès des 

Français dans les guerres contre les Iroquois (RJ 63, p. 54-56, 62, 80), les épidémies qui 

les frappent de plein fouet (RJ 63, p. 72, 80-86), comme elles avaient atteint les Algon­

quins et les Montagnais de Sillery quinze ans plus tôt, n'augurent rien de bon pour leur 

évangélisation. Cependant, Bigot ne se décourage pas comptant sur la ferveur spirituelle 

exceptionnelle de ses missionnés et la tolérance et l'affection dont il fait preuve à leur égard 

(RJ 63, p. 86-87) pour surmonter de telles calamités. 

L'épidémie de 1684 conjuguée avec la reprise des conflits ont en effet des conséquences 

terribles sur les Abénaquis. La variole frappe en particulier ceux restés à Sillery (RJ 63, 

p. 72, 80; BlGOT, 1858b, p. 5, 11-12). Ce désastre pourrait expliquer pourquoi les hommes 

acceptent de se convertir alors que jusqu'ici les femmes étaient les principales baptisées 

(J3lGOT, 1858b, p. 7). Immobilisés à Sillery ou dans les bois environnant, ils semblent 

rechercher, par tous les moyens, des secours spirituels et matériels. Une statue de Notre­

Dame de Bonsecours, venue avec les vaisseaux au cours du printemps 1684 (BIGOT, 1858b, 

p. 10-11), donne l'opportunité à Bigot d'offrir un secours aux malades. Il réaménage la 

chapelle latérale dédiée à la Vierge de l'église de Sillery afin d'offrir un écrin à l'effigie. Les 

domiciliés l'ornent sans qu'il précise de quel type sont les offrandes. Cette chapelle latérale 

est placée alors sous le nouveau patronage marial et elle est dorénavant destinée à l'usage 

des Abénaquis. La dévotion à Notre-Dame de Bonsecours s'explique aisément. Le jésuite 

tente d'offrir aux néophytes un recours miraculeux par le truchement d'une effigie pro­

phylactique (BlGOT, 1858b, p. 10-11). De la même manière que la statue de Notre-Dame 

de Foy, arrivée en 1669 dans la réduction huronne, celle de Bonsecours a également pour 

rôle de préserver des maladies et des fléaux. N'oublions pas que les jésuites conféraient le 

soin aux diverses effigies mariales de préserver des épidémies et des ennemis. Grâce à celle 

de Notre-Dame de Foy les Hurons furent épargnés en 1669-1670 par la variole qui tuait 

alors tous les Algonquins de Sillery (RJ 53, p. 124) tandis que les diverses statuettes de 

Notre-Dame de Liesse, de Lorette et de Bonsecours offraient un réconfort et un rempart 
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contre les Iroquois aux habitants de Trois-Rivières (RJ 36, p. 166). 

D'ailleurs, on retrouve à Sillery, les mêmes comportements qu'à la réduction huronne. 

Une femme offre « à la sainte Vierge » du maïs pour être distribué aux plus pauvres 

(BIGOT, 1858b, p. 16). L'église fait de plus en plus office de lieu de médiation entre les 

biens de la terre et leur distribution parmi les habitants. Qui plus est, à Lorette comme 

à Sillery, l'alcool devient un des maux principaux. À son grand regret, Jacques Bigot me­

nace les Abénaquis les plus récalcitrants de punitions sévères comme l'emprisonnement ou 

la confiscation de leurs biens (RJ 63, p. 100-104). De fait, avec son accord, l'évêque et 

le gouverneur emprisonnent plusieurs jours dans les cachots de Québec les insoumis272 . 

En somme, des mesures coercitives se déploient à l'encontre des Algonquiens de Sillery, 

se rapprochant d'une attitude plus ancienne qui prévalait quarante ans plus tôt (RJ 24, 

p. 46-48). Les autochtones doivent obéir à une logique spatiale d'intégration ou d'exclusion 

sous peine d'être détruits ou maltraités par les Français. 

Un an auparavant (1684), ce climat de rigueur transparaît dans l'instruction de Jacques 

Bigot et de son assistant Henri-Joseph Gassot. Tous deux misent sur des « chants lugubres» 

et les peines de l'Enfer pour inculquer le christianisme aux Abénaquis arrivés depuis peu 

à Sillery (RJ 63, p. 66). « Un tableau de damné» placé dans la salle d'instruction sert à 

visualiser les sanctions qui attendent les néophytes s'ils n'obéissent pas à l'ordre colonial 

et catholique (RJ 63, p. 68). Cette attitude tranche avec la douceur et la liberté qui leur 

est concédée à Chaudière. Trop proches de Québec, les autochtones doivent se soumettre 

à l'ordre colonial ou, plus exactement, la pastorale jésuite sous surveillance coloniale doit 

se plier aux autorités civile et ecclésiale. 

En 1685, Bigot n'est-il pas le premier à se reprocher une telle sévérité? Il ne peut 

s'empêcher d'y voir une trahison à l'égard des Abénaquis, preuve s'il en fallait qu'un tel 

comportement autoritaire envers des missionnés est assez inhabituel et en contradiction 

avec le nouvel état d'esprit de cette génération de jésuites. Tout porte à croire que son 

admiration et son affection envers les Abénaquis n'ont pas tari et ce, en dépit des ravages 

de l'alcool qui compromettent les efforts d'évangélisation: 

La dessus je deploroy mon malheur de mevoir obligé à une chose [l'emprisonne­
ment] qui paroistroit peutestre rude à quelques uns qu'ils voyoient bien comme 
je les aimois tous: et les peines que je prenois pour eux; mais qu'au reste je 

272Le 12 juin 1683, une ordonnance venait d'être émise dans la colonie qui punissait d'emprisonnement les 
autochtones ivres et incapables de se contrôler, Ordonnances, commissions des gouverneurs et intendants 
de la Nouvelle-France, 1639-1706 cité par Jan GRABOWSI<I, 1996, p. 409. 
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me ferois violence la dessus que je garderois assurement les ordres du grand 
Capitaine [le gouverneur] (RJ 63, p. 104). 

Du moins ce témoignage montre-t-il qu'il n'est pas évident pour Jacques Bigot de se ranger 

du côté des Français contre les Abénaquis tant les liens d'affection et d'admiration sont 

ténus. De plus, en adoptant un tel comportement, il risque de se trouver en porte-à-faux 

vis-à-vis des discours qu'il prêche à ses néophytes à Chaudière: une religion d'amour et 

de confiance en Dieu (RJ 63, p. 38-40). C'est certainement la raison pour laquelle il se 

félicite de parvenir à faire croire que l'adoucissement des peines d'emprisonnement serait 

due à son intervention auprès des autorités françaises (RJ 63, p. 110). Il en arrive même 

à écrire: « je serois trop long si je voulois vous raconter toutes les Saintes jongleries dont 

je me servis, je paroissois soustenir le party de nos sauvages lorsque jagissois davantage 

contre eux» (RJ 63, p. 106). On mesure ainsi la position inconfortable dans laquelle il se 

trouve. Pris entre le désir de réformer les autochtones, de limiter la violence constitutive 

de l'ivresse et de respecter l'ordre colonial, il ne peut pourtant se ranger totalement du 

côté des Français sans prendre le risque de perdre les Abénaquis. Une des solutions qu'il 

entrevoit pour sortir de cette impasse est d'offrir une alternative à l'interdiction de l'alcool 

à Sillery en favorisant la poursuite de leurs rites et de leurs réjouissances. En faisant cela, 

Bigot est conscient que l'alcoolisme chez les Abénaquis résulte des souffrances extrêmes 

que les autochtones rencontrent à cette époque. Les maladies, les guerres qui détruisent 

leurs territoires traditionnels, l'omniprésence de la mort appellent des rites propitiatoires 

et une communion festive plutôt que des punitions supplémentaires et des incarcérations 

cruelles: 

[... ] au reste je tasche de tenir tous nos sauvages dans la plus grande joye que 
je puis, je n'en ai veu aucun se plaindre de mon trop de rigueur, j'ay permis 
dans la mission plus de divertissements et de danses pendant tous les ordres que 
je portois contre l'yvrognerie que j'en aurois permis en d'autres temps, et cela 
pour leur faire avaler plus doucement la pillule apres quelques ordres portez 
(RJ 63, p. 112-114). 

La célébration de la Toussaint en 1685 lui donne aussi l'occasion de réconforter les domi­

ciliés de Sillery en leur inculquant que leurs prières et leurs chants peuvent concourir à 

délivrer leurs disparus du purgatoire. Pour ce faire, il place sur l'autel de l'église de Sillery 

« deux grandes images des ames du purgatoire» et {( deux representations de la mort » 

(RJ 63, p. 126). Les cérémonies liturgiques qui s'ensuivent réunissent un grand concours 

de personnes, françaises ou autochtones, et déploient des fastes conciliant musiques, ta­
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bleaux de grands formats, messes données par l'évêque (RJ 63, p. 126-128). Il ressort de 

ces quelques observations que le missionnaire cherche par le truchement des cérémonies, 

des festivités (abénaquises ou catholiques) à transformer l'atmosphère oppressante et triste 

de Sillery afin d'empêcher les Abénaquis de retourner en Acadie (RJ 63, p. 130). 

Le retour en faveur des rituels autochtones semble avoir eu un effet bénéfique. En no­

vembre 1685, Bigot se targue d'avoir obtenu un comportement plus approprié à un village 

chrétien: « depuis deux mois que nos Sauvages de sillery se sont entierement retirez de 

l'yvrognerie de la maniere la plus agreable du monde qui a donné une joye particuliere 

à Monseigneur Notre Evesque et à Monsieur nostre Gouverneur» (RJ 63, p. 100). Ce 

témoignage est un argument supplémentaire à l'idée que sa recherche d'un comportement 

moral plus adéquat à l'ordre colonial n'était pas sa préoccupation essentielle, mais plutôt 

celle des autorités civile et ecclésiale. 

Quant au village de Saint-François à Chaudière, il ne réunissait pas, en 1683, toutes 

les conditions pour recevoir un grand nombre cl'AbéJ1aquis. Comme on l'a vu, la première 

chapelle a été inondée à peine quelques mois après son érection. La seconde, rapidement 

édifiée, devait être un fragile édifice d'écorces. En 1685, des efforts de la part des autorités 

civiles sont déployés pour rendre plus sûr l'établissement. Un fort est construit ainsi qu'une 

maison pour le jésuite et ses domestiques (BIGOT, 1858b, p. 17). À cette époque, les au­

torités coloniales, dans le sillage des jésuites, encouragent l'installation des Abénaquis au 

Canada (RJ 63, p. 56, 62-64). Les maladies qui sévissent à Sillery empêchent cependant 

leur arrivée massive et il n'est pas surprenant que l'on cherche à développer le village sur 

Chaudière pour offrir un refuge moins exposé aux maladies. Là encore, c'est Bigot qui nous 

renseigne à ce sujet : 

Il seroit arrivé des le printemps [1685] grand nombre de sauvages de LAcadie 
mais le bruit quon a fait courir dans LAcadie que tous les sauvages estoient 
Morts les a aresté [... ], clabord qlle ceux cy auront achevé le fort et les grandes 
cabanes quils ont commencé [à Saint-François à Chaudière] il en partira 7 ou 8 
pour aller querir le reste de leurs familles (BIGOT, 1858b, p. 17). 

En 1685, avec l'arrivée d'autres Abénaquis d'Acadie une chapelle est construite au centre 

du village fortifié (BIGOT, 1858b, p. 18). Si la dévotion à saint François de Sales n'est pas 

mentionnée pour le village de Saint-François, elle l'est pour les Abénaquis de Sillery qui 

récitent en novembre 1685 « une neuvaine au grand St François de Sales patrou du lieu 

de nostre nouvel establissement » (RJ 63, p. 122). L'autel de cette troisième chapelle à 

Chaudière semble dédié à la Vierge comme le laisse supposer ce passage de la lettre de juin 
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1685 : « elle [femme abénaquis] avoit quelques Ornements de pourcelaines quelle me vint 

aporter pour Ihautel de la Ste Vierge}} (BIGOT, 1858b, p. 19) ; il pourrait toutefois s'agir 

d'une chapelle latérale selon l'habitude contractée par les jésuites de la Nouvelle-France de 

dédier les autels latéraux à saint Joseph et la Vierge273 . 

À travers les écrits de Jacques Bigot des années 1684-1685, on entrevoit la complexité 

de la situation à laquelle il est confronté. D'une part, sa position vis-à-vis des missionnés 

dépend de l'établissement qu'ils occupent. Le groupe des Abénaquis restés à Sillery se 

trouve dans une situation intenable. La proximité avec les colons est telle que les flots 

d'alcool vendus par les Français s'ajoutent aux ravages des épidémies; de plus, Bigot doit 

conjuguer avec les autorités coloniales de Québec et parvenir à contrôler les autochtones 

sous peine d'être taxé de laxisme. D'autre part, l'établissement Saint-François à Chaudière 

semble le lieu idéal pour installer les Abénaquis, mais les moyens s'avèrent insuffisants pour 

les recevoir tous. Il n'en demeure pas moins que jusqu'en 1690, les divers gouverneurs de la 

Nouvelle-France encouragent l'expansion du nouvel établissement voyant dans le regrou­

pement des Abénaquis sur la frontière orientale de la colonie un des moyens les plus sûrs 

de se protéger des ennemis. La construction d'un fort en 1685 s'inscrit dans cette volonté. 

En 1687, une nouvelle maladie décime les Amérindiens de Sillery dont la plupart sont des 

Abénaquis274 
. En 1688, Jacques Bigot se décide à quitter définitivement Sillery avec ce 

qu'il reste d'Abénaquis pour la réduction de Chaudière275 . En les éloignant de la viJIe de 

Québec, peut-être espère-il ralentir les maladies. 

En dépit d'un nombre élevé de domiciliés et de la grande pauvreté qui règne, le gouver­

neur encourage jusqu'en 1689 la venue d'autres Abénaquis au village sous tutelle jésuite: 

« Il dit qu'il les faut attirer à la mission étably prez de Québec soubs le nom de Saint­

François de Salles où il les a vu au nombre de 600 asmes, qu'on les maintiendra en leur 

donnant des hardes, de la poudre et du plomb (Collection de manuscrits, 1883, p. 468). De 

son côté, Vincent Bigot parcourt le Maine à la demande de Denonville pour attirer plus 

d'Amérindiens dans la réd uction laurentienne276 
. 

Les années 1690 sont marquées par le conflit ouvert entre les Anglais et les Français. 

Les Abénaquis servent de troupes de chocs, leur présence étant jugée indispensable pour 

273BARBEAU, 1957, p. 23.
 

274I\lloRISSON, 1984, p. 92.
 

275CAMPEAU, 1983, p. 59.
 

276SÉVIGNY, 1976, p. 164: l\10RISSON, 1984, p. 122.
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la sauvegarde de la colonie. Néanmoins, les autorités métropolitaines réalisent, à partir de 

1689, qu'elles ont aussi besoin d'eux pour défendre l'Acadie. Elles décident donc d'arrêter 

les efforts des jésuites, entre autres ceux des frères Bigot, pour les attirer dans la vallée 

laurentienne et favorisent plutôt la création de missions jésuites dans les provinces atlan­

tiques. Des fonds spéciaux constitués d'armes et de produits de subsistances sont alloués 

par la France277 . En 1691, Louis XIV double les fonds monétaires qui sont consacrés aux 

présents destinés aux Abénaquis278 . Quant à Jacques Bigot, il se rend en France pour mieux 

défendre leurs intérêts et fort certainement pour trouver de généreux donateurs pour sa 

mission de la rivière Chaudière. Son frère Vincent vient le remplacer auprès des domiciliés. 

L'importance accordée aux présents par le pouvoir royal et colonial, pour se gagner 

l'appui des Abénaquis l'année même où Jacques Bigot se rend en France et établit des 

relations avec le chapitre de Chartres, semble participer d'une volonté commune entre re­

ligieux et politiques de consolider les alliances. Par là même, cela suggère que ces alliances 

sont précaires et requièrent de passer par les protocoles diplomatiques autochtones qui 

reposent en partie sur les biens matériels. Il ne s'agit donc pas de créer un sentiment de 

dépendance vis-à-vis des Français, mais d'alimenter l'alliance selon les modalités autoch­

tones279 Ces alliances sont d'ailleurs souvent malmenées en raison de l'incompréhension 

de la part de la métropole et de certains membres de l'autorité coloniale concernant l'im­

portance des présents dans l'assurance d'un respect mutuel entre deux nations partenaires. 

À cet égard, le témoignage de Bigot est révélateur de l'entrave presque insurmontable 

que constituent la pénurie de biens manufacturés européens et le manque de générosité 

des donateurs de l'Ancien Monde dans l'évangélisation des autochtones. En 1684, Bigot 

est littéralement obsédé par ce problème: son apostolat auprès des Abénaquis ne peut 

se passer de dons, en particulier d'œuvres d'art pour l'embellissement de la chapelle. À 

l'exception « de sa chapelle» offerte en 1682 ou 1683 (RJ 63, p. 54-56) et de la statue de 

Notre-Dame de Bonsecours arrivée à Sillery un an plus tard (BIGOT, 1858b) aucun envoi 

Outre-Atlantique n'est mentionné dans les documents historiques de notre connaissance. 

Chose pour le moins surprenante quand on sait qu'un wampum est parvenu en France en 

277 Outre les armes, et la nourriture, notons d'importants dons de couvertures et de vêtements, MORIS­

SON, 1984, p. 124-127. 

278j\IIORISSON, 1984, p. 126 et 205. 

279l'doRlSSON, 1984, p. 128. 
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1684 (RJ 63, p. 30) et que, selon une logique à la fois européenne et amérindienne, un tel 

envoi aurait dû favoriser un élan de générosité de la part des visitandines d'Annecy. 

3.4.2 Les dons chartrains (1691-1715) 

Ainsi, sept ans après l'érection du premier décor, soit en 1691, les jésuites décident de 

consacrer la chapelle des Abénaquis àNotre~Dame de Chartres. Fort certainement avaient­

ils participé dix ans plus tôt aux solennités qui accompagnèrent l'installation d'un reli­

. quaire chartrain dans l'église huronne de Lorette. Les Abénaquis connaissent bien cette 

église puisqu'ils s'y rendront par la suite en pèlerinage à l'instar des autres nations autoch­

tones christianisées et des colons280 . Il est fort probable qu'en 1683, lorsque Jacques Bigot 

encourage les femmes abénaquises à confectionner un wampum latinisé pour le sanctuaire 

de saint François de Sales à Annecy, il escompte par ce moyen obtenir un présent de la 

communauté religieuse en charge du sanctuaire. 

Aussi Bigot adopte-t-ille chemin tracé par Martin Bouvart et Chaumonot en s'adres­

sant comme eux au chapitre de Chartres afin d'obtenir un décor d'une magnificence égale à 

celle des Hurons et, par-dessus tout, de vraies reliques pour conférer une dignité définitive à 

la chapelle du fort de Saint-François. En 1691, les Abénaquis préparent pour le chapitre de 

Chartres, à l'initiative bien entendu des jésuites, une lettre contenue dans une boîte en fer­

blanc peinte et portant l'inscription latine: Votum Abnaquiorum (( vœu des Abénaquis », 

MERLET, 1858, p. xiv). À l'automne 1691, Jacques Bigot part pour la France. Le 27 jan­

vier 1692, à Paris, il écrit une lettre aux chanoines de Chartres. En remerciement, ceux-ci 

lui confient une chemise reliquaire ouvrante en argent contenant des reliques de saints. 

De retour en Nouvelle-France en 1694, le jésuite ramène le précieux objet à la réduction 

(MERLET, 1858, p. 29). Comme ce fut le cas pour l'arrivée de la chemise reliquaire au 

village des Hurons de Lorette (MERLET, 1858, p. 13), celle offerte aux Abénaquis chrétiens 

occupe une place centrale dans le sanctuaire: « disposer icy le lieu le plus honorable de 

nostre chapelle, où je souhaitais placer vostre pretieux présent» (MERLET, 1858, p. 29). 

Cette chemise en argent a disparu lors de la destruction du village des Abénaquis après 

le passage du major Rogers en 1759, mais elle devait être similaire à celle qui est encore 

conservée à l'église de Notre-Dame de Lorette des Hurons (Fig. 2.9; 2.10). 

280Voir, par exemple, les meubles et le wampum qu'une Amérindienne abénaquise cède à Lorette au 
moment de sa mort, RJ 62, p. 146. 
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Alors que Jacques rejoint la réduction abénaquise, son frère la quitte de nouveau pour 

aller en Acadie ouvrir une mission à Pentagouet. Mais, Jacques finit également par se 

rendre en Acadie afin de se trouver au chevet de Vincent, tombé malade. En 1699, c'est 

au tour de Vincent Bigot, responsable de la réduction, de superviser la confection d'un 

wampum latinisé destiné aux chanoines chartrains (MERLET, 1858, p. 31) (Fig. 3.9)281. 

Avant l'envoi du collier, celui-ci est placé durant une quinzaine de jours au pied d'une 

FIG. 3.9: ABÉNAQUIS DOMICILIÉS, Mat'ri Virgini Abnaquaei D.D, perles de coquillages 
violettes et blanches, perles en verre, lanières de cuir, tendons de cervidés, matières 
végétales, piquants de porc-épie, 15,5 x 194 cm, Chartres, Musée des beaux-arts. 

statue de la Vierge conservée dans la chapelle282 qui, rappelons-le, à partir de 1685, est 

désignée comme celle de la Vierge faisant de la sorte tomber dans l'oubli la dédicace ori­

ginelle à saint François de Sales. Le wampum et les lettres de remerciement parviennent à 

Chartres au cours de l'année 1700. Le collier porte l'inscription: Matri Virgini Abnaquaei 

D.D (Don des Abénaquis à la Vierge Mère)283 ; son arrivée semble avoir provoqué une plus 

grande sollicitude de la part des chanoines puisque le 1eT février 1700, ils donnèrent ordre 

de « faire faire une figure d'argent de la Sainte Vierge [... ] sur le modèle de celle qui est en 

la chapelle de Sous-Terre, pour en faire présent à l'église des Abénaquis » (MERLET, 1858, 

p. xv). Ne s'en tenant pas là, ils joignent à la statue en argent des exemplaires d'une es­

tampe exécutée en 1697 par Nicolas II Larmessin intitulée « Le Triomphe cie la Vierge 

dans l'église de Chartres» (Fig. 3.10)284. Dans une sorte de surenchère, les chanoines ont 

donc fait parvenir une chemise reliquaire en argent, une statue en argent et des exemplaires 

d'une estampe représentant la crypte où est conservée la Virgo parituTa. Jamais une telle 

281 Pour les allers-retours des frères missionnaires qui se relaient entre 1694 et 1699 au village de Saint­
François, voir CHARLAND, 1969, vol. 2, p. 66-67. 

282« Lettre au chapitre de Chartres datée du 25 septembre 1700 » dans CHARLAND, 1964, p. 87. 

283Pour une notice détaillée sur ces wampums qui étaient appendus à la crypte de Notre- Dame de Chartres, 
voir COCHET, 2002, p. 90-92. 

284SANFAÇON, 1989, p. 27; les conditions de la création de cette estampe et son iconographie ont été 
récemment étudiées par André SANFAÇON, 2006, p. 21-86. 
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FIG. 3.10: LARMESSIN, Nicolas de, Le Triomph.e de la Sainte Vierge dans 
l'église de Chartres, 1697, burin, 88 x 54 cm. 
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profusion de dons aussi précieux n'était parvenue à des nations autochtones. Cette im­

portation massive d'objets artistiques et cultuels efface du même coup le manque d'objets 

européens qui avaient été si préjudiciables aux frères Bigot. En 1690, le roi et ses ministres 

sont convaincus que ces guerriers autochtones constituent un appui de taille contre les An­

glais; il s'agit donc de les gagner totalement à la cause française. Les présents venus du Roi 

et ceux des chanoines feraient alors partie des dépenses indispensables pour les conserver 

dans l'alliance. Reconnus comme leurs plus fidèles alliés (CHARLEVOIX, 1994, vol. 2, p. 766) 

et les plus fermes au combat (CHARLEVOIX, 1994, vol. 2, p. 626), ils nécessitaient autant, 

sinon plus, que les Hurons la sollicitude et les bonnes grâces de l'Ancien Monde. 

Placés sous ce prestigieux patronage, les Abénaquis ont renouvelé tous les ans la consé­

cration mariale. À cette occasion, la statue en argent était portée en procession285 . L'union 

consacrée sera renouvelée une dernière fois en 1749 par Joseph Aubery (1673-1756) qui 

expédiera une lettre de remerciement au chapitre de Chartres, faisant de la sorte perdurer 

le culte des reliques chartraines jusqu'à la Conquête (RJ 69, p. 68-69). En tout état de 

cause, c'est véritablement avec les présents venus de Chartres d'un reliquaire, d'une statue 

de procession et d'estampes que la chapelle acquiert un décor intérieur satisfaisant aux 

yeux des jésuites. L'absence d'autres relations avec des sanctuaires européens, comme cela 

a d'ailleurs été aussi le cas pour les Hurons, laisse présumer que le culte chartrain a plei­

nement répondu aux attentes des missionnaires. Du reste, ce culte éclipse le patronage de 

saint François de Sales et le décor « métissé» auquel il avait donné lieu. La relation établie 

entre Annecy et la Nouvelle-France ne sera plus évoquée dans les sources après l'arrivée 

des dévotions chartraines. 

3.4.3 À l'orée du XVIIIe siècle: une pastorale jésuite austère 

Au cours de l'automne 1700, Jacques Bigot transfère la réduction des Abénaquis à l'em­

bouchure de la rivière Saint-François (comté actuel de Yamasl<a). La veuve de Jean Crevier, 

seigneur de Pierreville, vient de leur céder une concession pour qu'ils puissent s'installer 

dans sa seigneurie286 . Une fois de plus, cette relocalisation trahit le souci des colons de se 

protéger des incursions iroquoises dans une région frontalière particulièrement menacée. Le 

285SANPAÇON, ]996a, p. 46l. 

286L'acte de concession est passé à Montréal le 23 août )700, CHARLAND, ]964, p. 22. L'acte est reproduit 
intégralement dans lV1AuRAULT, 1866, p. 278-280. 
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seigneur Jean Crevier a d'ailleurs été tué quelques années auparavant au cours d'un assaut. 

Le choix de l'emplacement sur la rivière Saint-François s'explique aussi par la présence de­

puis au moins les années 1660 de Soquoquis. Dans son journal annuel des années 1683-1684, 

Jaques Bigot les mentionnait dans la région de Trois-Rivières avec les Algonquins. Il les 

disait non convertis et ne souhaitait pas à l'époque envoyer un missionnaire ou favoriser 

leur installation à Sillery de peur qu'ils aient une mauvaise influence sur les Abénaquis. 

Leur évangélisation avait donc été reportée à un avenir lointain (RJ 63, p. 70). En 1686, 

des Soquoquis et des Abénaquis se sont établis dans la seigneurie de Jean Crevier et c'est 

le missionnaire Louis André qui « fait fonction curiales pour les François & les Sauvages» 

de novembre 1689 à mars 1691, puis de 1698 à 1699287 . C'est donc véritablement avec 

l'arrivée des Abénaquis chrétiens sous tutelle jésuite à proximité d'un établissement soquo­

qùis qu'un véritable brassage ethnique va s'effectuer. Les « Abénaquis de Saint-François» 

seront constitués de Soquoquis et d'Abénaquis fondus dans une nouvelle identité. À lire la 

relation de 1702 de Jacques Bigot, cette assimilation des Soquoquis avec les Abénaquis ne 

s'est pas faite sans mal. Les chamanes soquoquis subissent une pression pour abandonner 

leur ancienne pratique (BIGOT, 1865, p. 9); d'autres sont instamment priés: sous peine 

d'être exclus du territoire, d'abandonner la boisson (BIGOT, 1865, p. 8-9). 

Le gouverneur ordonne la construction d'une palissade avec des bastions en pierre à 

Saint-François288 . Dès leur installation, une chapelle en bois est édifiée et livrée au culte 

au printemps 1701 sous l'ancien patronage de Saint-François de Sales289 . L'année même 

de l'ouverture de la chapelle parviennent les dons somptueux du chapitre de Chartres. 

Une statue en argent et des estampes doivent donc orner la modeste chapelle ainsi que la 

chemise reliquaire parvenue en 1692. Même si les jésuites n'ont laissé aucun témoignage 

sur l'effet que pouvaient produire des présents de cette importance: gageons que le décor 

intérieur de la chapelle des Abénaquis de Saint-François devait être magnifique avec sa 

statue en argent probablement posée sur l'autel, accompagnée de colliers de coquillage, de 

la chemise reliquaire et de l'estampe de Larmessin. Malheureusement: il n'existe à notre 

connaissance aucune description qui pourrait nous renseigner sur le décor de cette cha­

pelle. Les voyageurs du XVIIIe siècle semblent n'avoir laissé aucune information à propos 

du décor qui constituait une véritable ode à la Vierge char trai ne. 

287CHARLAND, 1964, p. 20-21.
 

288CHARLAND, 1964, p. 23.
 

289MAURAULT, 1866, p. 281-282.
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Même dans la relation de 1702, une inflexion « doloriste » dans la pastorale de Jacques 

Bigot semble sonner le glas d'un quelconque intérêt pour la description d'une chapelle 

et des objets dévotionnels (BIGOT, 1865). Le corps meurtri et mortifié de l'Amérindien 

dévot devient l'acteur principal de cette pastorale rigoriste, plus soucieuse de sauver les 

Abénaquis par les bienfaits du dénuement matériel et de la douleur physique que par ceux 

des ornements amérindiens et tridentins à l'intérieur d'un décor brillant et délicat. La voie 

purgative est préférée au soulagement que procurent les cérémonies et les expressions artis­

tiques et culturelles. Les mortifications, le jeûne, l'abstinence d'alcool, les visions de l'Enfer 

et du purgatoire deviennent les signes visibles de la piété des néophytes (BIGOT, 1865, p. 3­

26). Il se peut que la présence de Soquoquis, encore attachés à leurs vieilles croyances, ait 

provoqué une sorte de crispation tant de la part du missionnaire que de celle des domiciliés 

chrétiens. Qui plus est, la surpopulation de la mission Saint-François (700 à 1000 per­

sonnes) (BIGOT, 1865, p. 3) au début du XVIIIe siècle occasionne les maux traditionnels: 

les maladies et l'alcool ressurgissent comme les principaux obstacles à la piété et la ferveur 

que le missionnaire exige de ses ouailles (BIGOT, 1865, p. 3-16). 

Toutefois, c'est le climat général du catholicisme à l'orée du XVIIIe siècle qui semble 

en grande partie expliquer un tel retournement290 . Qu'il s'agisse de la France ou de la 

Nouvelle-France, on se situe à une période charnière du point de vue de la spiritualité 

des autorités religieuses. Un rigorisme moral, qui a vu le jour dans les années 1690 dans la 

colonie291 et qui s'est pleinement épanoui dix ans plus tard, influe profondément sur l'apos­

tolat jésuite. En témoignent la teneur et la saveur particulière des propos tenus en 1702 par 

Jacques Bigot, qui se situent aux antipodes de ceux qu'il tenait vingt ans plus tôt sur les 

mêmes domiciliés. La passion du Christ devient le thème de prédilection au détriment du 

culte plus serein et joyeux de saint François de Sales ou de la Vierge. Dans une perspective 

plus large (à l'échelle de la colonie), la dévotion à la Sainte Famille (mais aussi à Saint 

Joseph, à sainte Anne et aux saints anges) qui avait marqué le climat religieux des années 

1660 en Amérique du Nord-Est (chap. II) laisse place à une réflexion douloureuse sur la 

croix et sur le Golgotha. La chair se doit d'être châtiée pour accéder au divin: une femme 

290Sur le moralisme rigide des jésuites au XVIIIe siècle, voir LE BRUN, 1976, p. 44-66. 

291Les cas de Jeanne et de Pierre Le Ber à Montréal, j'une vivant recluse durant des années dans une 
cellule donnant sur le choeur de l'église de la Congrégation Notre-Dame et J'autre s'étant retiré à J'Hôpital 
général des frères Charron, offrent les exemples les plus extrêmes d'une telle attitude; FAILLON, 1860: 
CLOUTIER, 1973. Il n'existe rien de comparable sinon, bien sùr, avec la vie austère que Monseigneur de Saint­
Vallier mène à l'Hôpital général de Québec à son retour en Nouyelle-France en 1715, SAINT-FÉLIX, 1882, 
p. 225-321. 
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Abénaquis - qui n'est pas sans rappeler les textes hagiographiques écrit au XVIIIe siècle sur 

l'Iroquoise domiciliée Catherine Tekakwita par Pierre Cholenec292 - s'identifie au Christ 

et « demande de souffrir aussi pour lui qu'il lui envoyât au moins quelque maladie» ; une 

autre en vient à demander à Dieu qu'il la rendit difforme de sorte qu'elle n'attire jamais 

le regard des hommes (BIGOT, 1865, p. 13-14) ». Il va sans dire que cette inflexion dolo­

riste, en particulier chez les femmes, transforme de manière radicale les conceptions sur la 

parenté autochtone. Les liens familiaux qui étaient conçus dans les années 1680 comme un 

tremplin vers la conversion au christianisme sont à présent des obstacles qu'il faut détruire. 

Pour être chrétien, l'on se doit de se couper de sa pa.rentèle comme cette femme abénaquise 

qui s'interdit de rendre visite à sa sœur, car « elle ne pourroit pas si bien prier Dieu, si elle 

estoit avec sa sœur» (BIGOT, 1865, p. 15). Cette coupure familiale est aussi une coupure 

ethnique. Il est à présent exigé des Amérindiens qu'ils s'extirpent de leur culture et de leur 

milieu traditionnel pour basculer dans une civilisation morale excessivement conformiste 

et intolérante. Cet arrachement passe non pas par une rééducation corporelle comme dans 

les années 1640, où l'on tentait de les civiliser aux mœurs françaises en modelant peu à peu 

leur comportement (1.5.3), mais par une négation des corps individuels, en particulier ceux 

des femmes, qui doivent s'enlaidir, être sujets aux déformations et aux infirmités, souffrir 

mille peines et humiliations avant de s'inscrire dans cet ordre moral et intolérant qu'est 

devenu l'univers missionnaire d'après 1690 (BIGOT, 1865, p. 10-19). 

À l'issue de cette enquête sur les chantiers décoratifs des chapelles destinées aux domi­

ciliés hurons et abénaquis (chap. II et III), force est de reconnaître qu'il est difficile à partir 

de 1675 de poursuivre l'analyse des décors suivant le seul postulat du paradigme spatial 

pour lequel nous avions opté au début de notre étude. De fait, la prise en considération des 

paramètres spatiaux ne suffit pas à donner un sens à l'exportation des reliquaires et des 

images chartraines dans la colonie au cours du dernier quart du siècle. Pourquoi la question 

du décor religieux et de l'édification de chapelles à l'usage des autochtones perd-t-il de son 

actualité dans la littérature jésuite à la fin des années soixante-dix? 

Un premier constat peut être fait: l'histoire de la création des décors des chapelles des 

Hurons et celles des Abénaquis n'obéit pas à la même logique spatiale et décorative. Alors 

292CHOLENEC, 1715, p. 119-221. 
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que les chapelles destinées aux Hurons bénéficient de dons venus d'Europe qui aboutissent 

en 1674 à la reconstruction à l'identique du sanctuaire de pèlerinage italien de Notre­

Dame-de-Lorette (chap. II), la chapelle des Abénaquis de la mission du Saut de la rivière 

Chaudière se présente dans la littérature jésuite en attente d'un décor qui, faute d'aumônes 

de l'Ancien Monde, ne viendra jamais. Sous la plume de Jacques Bigot, il ne s'agit que de 

décors temporaires associés à des pratiques circonstanciées, une forme de bricolage qu'il 

ressent comme le résultat d'une scandaleuse indifférence de la part des autorités coloniale 

et métropolitaine pour la cause missionnaire et leurs alliés autochtones. La chapelle de 

Saint-François de 1684 ne s'érige pas en véritable lieu de culte tandis que celle de Lorette, 

dix ans plus tôt, se présentait, dans les écrits des jésuites, comme le parangon de l'église 

coloniale en devenant un des lieux de pèlerinage les plus fréquentés par les colons et les 

autochtones. D'un côté, présence d'une statue acheiropoïète et de son réceptacle miracu­

leux (la Vierge de Lorette et la maison de Nazareth) ; de l'autre, absence de sacralité que 

désigne une simple estampe du saint titulaire posée sur l'autel. Ainsi, tout séparerait le cas 

des Hurons de celui des Abénaquis : les uns obtiennent en 1674, un lieu de culte définitif, 

riche et sur le modèle des sanctuaires de pèlerinage européens grâce à la sollicitude des 

dévots de l'Ancien et du Nouveau Monde; les autres n'ont pour toute chapelle qu'un autel 

de fortune sur lequel s'amoncellent leurs biens et qui, au lieu de cacher l'absence de dona­

teurs, la révèle. Néanmoins, les deux villages obtiennent au cours du dernier quart du siècle 

à peu près les mêmes objeLs ayant pour origine la cathédrale de Notre-Damc-de-Chartres. 

Comment expliquer une telle situation? 

Peut-on postuler que les dons chartrains ne concernent pas la problématique du lieu 

cultuel en terre coloniale? Et si, ces dons marquaient la fin des décors ou, du moins, leurs 

nécessités en contexte missionnaire? Il ne s'agirait plus de construire des chapelles, d'im­

poser un espace chrétien à un univers autochtone: mais de livrer un autre combat, celui 

lancé contre des adversaires menaçant l'esprit et l'idéal de la Compagnie. Les ennemis ne 

seraient plus les Amérindiens, mais les dirigeants coloniaux et certains colons français de 

plus en plus opposés à leur projet de sanctification du Nouveau Monele. Et si la notion de 

décor perdait de sa pertinence à compter de ces années, si une telle préoccupation cultuelle 

et artistique devenait caduque en raison d'un contexte idéologique, épistémologique et so­

cioculturel en mutation? 



CONCLUSION
 

Dans la première moitié du XVIIe siècle, les jésuites s'efforcent d'établir une collabo­

ration politico-religieuse avec les autorités civiles françaises afin de soumettre les cultures 

amérindiennes à la religion et à la civilisation française. Pour la plupart d'entre eux, l'épée 

et la croix doivent s'accorder sur un commun ennemi qui partage bien des traits avec les 

« barbaresques» ou les hérétiques. Les jésuites - dont Paul Le Jeune et Jérôme Lalemant 

peuvent être considérés comme les meilleurs représentants - pensent que c'est par l'oppo­

sition et la destruction du mode de vie autochtone qu'ils vont construire une colonie qui se 

fortifiera de la conversion de milliers d'Amérindiens à l'ordre et à la religion des Français 

(1.1; 1.2; 1.4; 1.5.2). L'apostolat est vécu sur le modèle d'une conquête territoriale et 

idéologique, une sorte de tribut arraché de haute lutte à la volonté des autochtones l . 

Néanmoins, les spécificités de la colonie française ainsi que la date où elle a véritable­

ment débuté (1603) rendaient impossible la poursuite d'une telle entreprise inspirée, comme 

on l'a vu, de l'évangélisation espagnole (Joseph Acosta) (1.2.5). L'idée de croisade s'étiole 

à partir des années 1645 dans les comptes rendus missionnaires parce qu'un tel combat 

s'avère voué à l'échec étant donné son inadéquation avec le projet colonial et économique 

de la Nouvelle-France. La colonie est marchande et, par conséquent, son développement 

est tributaire de la traite des fourrures. Les protocoles diplomatiques, nés des intérêts com­

merciaux des Amérindiens et des compagnies de marchands français, se sont mis en place 

(1603) avant l'arrivée des jésuites dans la vallée laurentienne (1625)2. Si un apostolat est 

souhaité par les autorités civiles dans les années 1630, c'est pour autant qu'il favorise et 

renforce les alliances euro-amérindiennes et la dynamique commerciale qui en a résulté. 

Il ne peut donc s'agir de précipiter la destruction des pourvoyeurs de pelleterie ni même 

de mettre en péril par des discours vindicatifs ou « paternalistes)} les relations entre les 

França.is et leurs alliés amérindiens. L'idée de métissage que l'on trouve chez Cha.mplain 

(RJ 8, p. 48), en filigrane chez Le Jeune et, plus tard, chez les adversaires non déclarés des 

1 DESLANDRES, 2003, p. 46-49. 

2pour une présentation de l 'histoire des monopoles commerciaux en Nouvelle-France avant la création 
de la Compagnie des Cents-Associés en ] 627 - bref résumé mais qui a le mérite de ne laisser planer aucune 
ambiguïté sur la vocation marchande de la Nouvelle-France -, voir TRUDEL, ] 971, chapitre III, « Le comptoir 
(l604-1627) )}, p. 39-48. 
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jésuites, comme la Société de Notre-Dame ou le ministre Colbert3 , serait la résultante de 

cette volonté de concilier deux aspects qui ne sont contradictoires que pour des historiens 

postcoloniaux : peupler la colonie avec ceux qui contribuent à sa prospérité. 

Même l'offensive militaire contre les Iroquois en 1666, soi-disant ennemis jurés des 

Français, ne vise pas leur destruction totale. L'équilibre des alliances interamérindiennes 

et franco-amérindiennes interdit de penser en termes aussi antagonistes j les enjeux écono­

miques sont tels que tout tient à l'arbitrage des rapports de force entre diverses nations. 

Que les jésuites appellent de leur vœu dès 1659 l'union entre les bras séculier (le Roi en 

l'occurrence) et religieux pour abattre l'orgueil iroquois ne doit pas être pris comme la 

réactivation du projet politico-religieux tel qu'il fut formulé et rêvé par Paul Le Jeune à 

son arrivée en 1632 (1.2.1). De fait, en dépit du discours bien rôdé de la « croisade sainte» 

que les pères tiennent en 1666 afin de sauver la colonie4 , il est surprenant de constater 

à quel point dans la littérature jésuite de ces années-là apparaît l'une des premières for­

mulations de relations pacificatrices et diplomatiques en,tre les membres de la Compagnie 

de Jésus et les autochtones que ces derniers soient d'ailleurs favorables ou pas au christia­

nisme (3.3.1.4). Comme si avec l'espérance d'une paix franco-iroquoise, les missionnaires 

abandonnaient l'idée d'une séparation politique et morale entre des Amérindiens convertis 

du côté des Français et les autres réfractaires au message évangélique qu'il faudrait sou­

mettre. De plus, en 1666, les jésuites ne souhaitent plus unir leur dessein avec ceux des 

dirigeants coloniaux et des représentants du roi de France, sinon de manière temporaire lors 

d'attaques guerrières d'intimidation. l'vlême si la destruction de quelques villages iroquois 

leur semble souhaitable, toujours est-il qu'il n'est plus question de détruire les corps et les 

esprits autochtones, seuls « réceptacles» désormais de leur projet religieux en Amérique 

septentrionale. 

La ligne de démarcation ne passe plus entre chrétiens et non chrétiens autochtones 

qui avaient marqué la littérature des années 1640-1650, en particulier celle relative à la 

Huronie, mais entre laïcs français et Amérindiens chrétiens (ou en passe de le devenir). La 

plupart des jésuites de la seconde moitié du siècle (ceux arrivés en Nouvelle-France vers 

1645) délaissent la vision coloniale des autorités civiles parce que dans les années 1650­

1660 lerenforcement de l'État (antérieur à la prise personnelle du pouvoir de Louis XIV en 

.3Paul-André Dubois cite les principales sources concernant les divers projets de « métisser » la colonie 
française, DUBOIS, 2004, p. 234-235 (l'historien mentionne, entre autres, une lettre de Colbert à. Jean Talon 
du 13 novembre 1666). 

4SAUZET, 2007, chapitre V, « En Nouvelle-France: croisade mystique et guerre sainte )), p. 115-141. 
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1661) ne permet plus de concevoir le « religieux)} comme la caution du politique. En regard 

des exigences économiques et politiques de la colonie mais aussi en regard de l'évolution 

idéologique de l'Europe, qui au cours du siècle travaille à désenclaver la sphère séculière 

du religieux, les jésuites passent du côté des autochtones afin de sauver le projet ignatien 

de la sanctification du « monde)} (ici le Nouveau Monde). Ceci se traduit dans un premier 

temps (aux alentours des années 1650 dans les écrits des religieux français) par l'abandon 

de l'idée de coercition.et de contrainte, de l'inutilité des armes et des spectades politico­

religieux qui avaient fait les « beaux jourS)} de la Nouvelle-France (1.2.4). Les ennemis 

ne sont plus les Amérindiens qui sont perçus par les jésuites dans les années 1670 comme 

des partenaires privilégiés et parfois exclusifs au détriment de leurs compatriotes, mais les 

dirigeants coloniaux et certains colons français de plus en plus opposés à leur projet de 

sanctification du Nouveau Monde. 

À titre d'exemple, citons le propos de Jacques Bigot en 1684 au moment Ol! la guerre 

franco-iroquoise reprend. Alors même que ses « chers Abénaquis )} participent aux com­

bats, le missionnaire se refuse à diaboliser les Iroquois: « Dieu veuille que tout reussisse 

[... ] pour la conversion des Iroquois [... ] je benis tous les Jours Dieu de La maniere dont 

ils appellent nos Abnaquis a la foy et je luy demende de tout mon Cœur de faire la mesme 

grace aux Iroquois, et que ce soit la recompance de tant de souffrances qui endurent depuis 

sy long temps nos peres)} (RJ 63, p. 56-58). De plus, il préfère rester à la réduction afin 

de les aider à subsister et être heureux que de se lancer dans une entreprise risquée que 

n'aurait pas dédaigné un Jean de Brébeuf ou un Issac Jogues : « Je ne scay si j'accompa­

gnerai nos sauvages a la guerre mais je vois bien soit que j'y aille soit que je demeure icy, 

je ne manqueray pas d'occupation celle que j'ay maintenant outre les Instructions [... ] et 

les visiter de nos Cabanes et de nos Champs est de les faire travailler à ce que leur ordonne 

Monsieur le General et a chercher des vivres)} (RJ 63, p. 58). 

À vrai dire, selon la personne qui écrit - un supérieur qui résume les rapports des divers 

missionnaires de terrain ou les missionnaires eux-mêmes - les conceptions sont diverses. 

Ne négligeons pas non plus les correspondants de ces chroniques, qui à compter des années 

1670 ne sont plus destinées à la publication. Il n'est pas indifférent que les lettres les plus 

tolérantes à l'égard des Amérindiens: celles de Bigot en particulier, aient été destinées à 

d'autres jésuites ayant séjourné en Nouvelle-France tandis que les propos qui renouvellent 

l'idée ancienne qu'il vaut mieux un Amérindien chrétien mort qu'un Amérindien païen vi­
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vant se retrouve encore sous la plume de Thierry Beschefer, supérieur de la Société de Jésus 

en Nouvelle-France, qui dresse un bilan à son provincial en 1683 : « ils ont baptisés depuis 

trois ans plus de deux milles personnes, dont une partye sont mortes apres leur baptême, 

ce qui un gain asseuré pour le ciel» (RJ 63, p.190). 

L'édification d'une colonie ne rime plus pour les jésuites des années 1660 avec l'instau­

ration d'un royaume chrétien. Une des raisons structurelles tient au fait, semble-t-il, que le 

paradigme spatial, celui d'un lieu constitutif de religion, disparaît au cours du siècle au pro­

fit de l'émergence du paradigme temporel. En d'autres mots, l'histoire vient à la rescousse 

des missionnaires dépossédés, comme on a tenté d'en faire la démonstration tout au long 

de cette enquête historique, des espaces de religion, des sanctuaires et des décors. Parler 

de l'émergence de l'histoire, c'est parler d'un « sujet », précisément en voie de constitution 

au XVIIe siècle en OccidentS. Qui dit « sujet» pour le second XVIIe siècle français, dit un 

« moi» désenclavé, arraché d'un lieu, d'un environnement sacral6 , comme avec Brébeuf 

perd u, avec Chaumonot exilé ou avec Bigot abandonné. À ce sentiment de la « perte», qui 

marque de son empreinte indélébile - comme lVlichel de Certeau l'a analysé - la spiritualité 

du xvne siècle7 jaillit une écriture évoquant un espace perdu (( l'espace d'un moment») 

à travers l'évocation d'un sujet travaillé, habité par le retrait d'un lieu constitutif de reli­

gion. Ce sujet au cœur du récit est ce que nous aimons appeler avec Michel de Certeau, 

Louis Marin ou encore Pierre-Antoine Fabre, un « être vu »8 ou, si j'on veut, j'écriture (ou 

l'image) du « temps ». 

La temporalité (sous ses divers avatars modernes de « sentiment», de « liberté», de 

« conscience» à peine sortis, il est vrai, de leur gangue spirituelle) naît de la dilatation 

de l'espace mondain (( temporel»), celui-ci effiloché, percé ou rapiécé de trous temporels, 

déconnecté de son substrat religieux et pas encore en possession d'une périodisation. Le 

XVIIe siècle serait cette trame cosmique décrite par certains historiens de la littérature9 : 

agitée en surface par des vents tourbillonnant qui enserrent le sujet tout en le niant mais 

dont les « ailleurs» sont autant de béances « temporelles» qui donnent sens et direction 

au monde, empêche sa chute dans le néant, privé qu'il est de son ancrage divin. Où se 

5 À ce propos, on peut lire la belle étude de Benedetta Papasogli intitulée « L'idée du monde intérieur: 
" Il se fait un monde nouveau en l'homme" » dans PAPASOGLL 2000, p. 241-258. 

6GAUCHET, 1985; SELLIER, 1995, p. 519-526; PAVEL 1996; MICHON, 2007. 

7CERTEAU, 1987. 

8CERTEAU, 1987; MARIN, 1993; FABRE, 1992, p. 73 : « Je suis le temple, le lieu oil se projette cette 
image; ou plus exactement ce temple-image, ce lieu-image ». 

9RouSSET, 1976; PAVEL, 1996. 



494 

trouve ce qui me dépasse et m'excède et ce qui me permet d'être? 

Dans la littérature jésuite, la figure de l'Amérindien émerge vers les années 1640 de la 

décrue du lieu sacral. Il est entre « celui que je montre à voir » et « celui dont je restitue la 

parole», entre corps dépourvu d'élocution (trop lointain pour être entendu) et voix qui se 

transmute en écriture par la position d'intermédiaire adoptée par le narrateur jésuite. Ce 

dernier s'érige en seul détenteur d'une vérité qui n'est plus celle du divin mais celle d'une 

humanité que le monde ne connaît pas ou ne comprend pas. Doté d'une expérience excep­

tionnelle (le terrain de mission) et d'une expertise des langues autochtones, il se perçoit 

comme l'unique interprète de l'univers amérindien, le seul à pouvoir exprimer la façon 

dont l'Amérindien catholique s'avère être le dernier retranchement du divin; si aucun lieu, 

sanctuaire, espace mondain n'est investi par Dieu, c'est parce que le lieu est dans l'homme, 

intériorisé et temporalisé. Ni dedans, ni dehors, l'être humain se présente alors dans sa nu­

dité, sa pauvreté, son innocence, sa brève existence. Seul un corps et une voix, seul un sujet 

et un locuteur, seul un vécu, un espace d'existence individuelle fait que le Dieu chrétien 

puisse advenir. L'Amérindien, tel que les jésuites l'inventent dans leurs écrits, est ce nouvel 

homme chrétien triomphant de la désacralisation du monde occidental (Fig. Co.l). En rai­

son de cela, un Amérindien mort, vaincu ou soumis ne peut plus être comptabilisé comme 

chrétien. Pour porter à bien leur idéal, il est impératif que les Amérindiens vivent, car tout 

tient à la concordance entre un corps et une voix. 

Un « locuteur» amérindien voit le jour sous leur plume, fruit de l'apprentissage de 

leurs mœurs et de leurs langues, de l'adaptation au prix de maintes souffrances physiques 

et psychologiques des anciens confrères et des premiers convertis autochtones. L'idée de 

« traducteur» ou d'ambassadeur - le missionnaire ainsi que les plus anciens convertis 

tels les capitaines de Sillery, Noël Negabamat ou Charles Meiaskouat - se fait jour au fil 

des relations annuelles. D'une certaine manière, tout se passe comme si les pères, venus 

changer les autochtones, avaient découvert qu'il suffisait de transposer à leurs compatriotes 

l'univers des Amérindiens pour que ces derniers soient considérés comme chrétiens. 

Alors que les supérieurs Paul Le Jeune ou Jérôme Lalemant désiraient « exporter » 

l'ancien monde dans le nouveau10 ; c'est la position singulière pour l'époque de Brébeuf 

JO À ce propos, Dominique Deslandres écrit: « un mouvement multiforme et multinational, dont l'en­
semble paraît porté par une gigantesque « opération de duplication» qui consiste à reproduire hors de 
J'Europe, et dans toutes leurs variations, les institutions, les législations, les convictions religieuses et les 
pratiques de l'Europe médiévale et moderne. Opération de duplication: cette formule des historiens Ca.r­
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FIG. CO.l: ANONYME, Page frontispice des Nouveaux voyages de Monsieur le 
baron de Lahontan, dans l'Amerique septentrionale, (La Haye, 1703). 

qui prévaudra à compter des années 1650 : exprimer, restituer l'américanité à un lectorat 

européen (1.3) et, avec les premiers convertis, évoquer une sainteté qui se nourrit tout 

autant d'un christianisme évangélique que de cette terre ({ américaine» que les récollets 

avaient découverte sainte et édénique (1.1.2)11. Le jésuite des années 1660-1690 devient 

le « truchement)} d'un univers qu'il cherche moins à transformer qu'à révéler dans son 

authenticité (qui n'est pas encore synonyme d'innocence) et son intensité existentielle. Il 

s'agit d'exprimer une instance de l'altérité qui donne à voir un « être-là» dans sa plénitude 

spirituelle. Par conséquent, dans les relations annuelles, l'interculturalité ne se conjugue 

pas sur le mode du double, de la réciprocité ou du dialogue mais sur l'idée de « traduction )} 

qui suppose au moins un tiers qui suivant la position qlle les jésuites adoptent peut être 

.soit le lecteur européen, soit J'acteur amérindien. De surcroît, le sujet est pensé comme 

men Bernand et Serge Gruzinski est heureuse. Elle fait, en effet, ressortir combien l'Amérique mais aussi 
l'Orient sont considérés au XVIe et au XVIIe siècles comme des excroissances de l'Occident, où il s'agit de 
poursuivre J'histoire eurochrétienne, ses rêves et ses combats 'l, DESLANDRES, 2003, p. 24 d'après BERNAND 
ET GRUZINSJ<!, 1988, p. 6. 

II La Relation de 1636 de Jean de Brébeuf (RJ 8) et Le Grand voyage du pays des Hurons de Gabriel 
Sagard (Paris, 1632) s'avèrent les premiers textes tentant de traduire aux Européens les spécificités des 
sociétés de l'Amérique du Nord. Il ne fait pas de doute, à l'issue de cette enquête, que l'une des raisons 
principales de l'originalité de Brébeuf, relativement aux autres membres de son ordre de l'époque, résulte 
de ses premières expériences missionnaires en compagnie des récollets. 
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« ancien » ou « nouveau» et non plus comme chrétien ou non chrétien. Aussi l'unité 

recherchée est-elle temporelle. Là, semble-t-il, se délite le paradigme spatial, là se met en 

place de manière subreptice au fil des chroniques une temporalité qui explique ou rend 

compte de l'altérité autochtone pensée alors à travers la figure du temps « restitué» par 

le truchement de l'étrangeté du lointain 12 (Fig. CO.2)13. 

FIG. Co.2: SCOTTIN, Jean-Baptiste, Page frontispice des Mœurs des Sauvages 
améTiquains, comparées aux mœurs des premiers temps, (Paris, 1724). 

L'écriture missionnaire prend la place et la fonction du décor religielL"X tel qu'on l'a 

défini en introduction; elle devient ce lieu de transformaLion et de passage, ce chemin 

12Blandine Barret-Kriegel a une formule d'une grande efficacité pour exprimer l'émergence de cette 
révolution épistémologique lorsqu'elle évoque la philologie du XVIe siècle: « Penser le passé sous la catégorie 
de l'ancien et la tradition sous la catégorie de l'autre », BARRET-KRIEGEL, 1988, vol. 1, p. 44. 

13Sur le frontispice choisi par Joseph-François Lafitau pour les "]Vleeurs des Sauvages amériquains", qui 
illustre ce changement de paradigme, voir CERTEAU, 2005a, p. 89-1 Il (<< Histoire et anthropologie chez 
Lafitau »). 
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entre ce qui ce qui me qualifie et ce qui me dépasse, ce qui est hors de moi mais auquel 

je tends; elle est ce qui me fonde et me rend étranger à moi-même. Les conditions de 

cette écriture peuvent être assimilées à celles du « décor» telles qu'on les a déduites des 

Exercices d'Ignace: entre lieu et temps, production et réception, créateur et créature14 . 

Ce « tiers» dans les Exercices - celui qui m'instituait un autre pour moi-même par 

son regard sur moi (se « voir») - a quitté l'espace pour le temps, le lieu pour l'écriture, 

l'introspection pour l'élocution. Le narrateur jésuite décide de donner sens à la vocation 

sacrale et spirituelle du monde par l'acte d'écrire; il imprime un mouvement et une signifi­

cation à l'espace intercontinental qu'aucune extériorité n'informe désormais. L'écart entre 

ce moi et ce toi par rapport aux autres ne naît plus de « la composition de lieu», entreprise 

de refonte de l'univers via l'exercitant. Le « moi» (le narrateur jésuite) distribue les rôles, 

introduit l'unité de lieu et de temps, transcrit les dialogues, les monologues, intervient, s'ef­

face derrière « l'autre» auquel il est alors donné d'apparaître. Le missionnaire est bien ce 

« créateur» d'espace temporel, plein de corps en mouvement, de voix, de bruissements, de 

gestes et de pensées intérieures, dont le lieu d'énonciation n'est plus l'Amérique du Nord ou 

l'ancien continent mais l'écriture comme espace d'effectuation de spiritualité. Des acteurs, 

des lecteurs et des traducteurs réunis dans un même champ historique grâce aux vertus de 

l'écriture missionnaire, qui même non publiée à partir de 1673, se poursuivra au-delà de la 

scène littéraire, pensons-nous, par l'envoi des wampums latinisés et des lettres écrites en 

langue autochtone par les Amérindiens eux-mêmes (MERLET, 1858), des objets « opaques» 

censés « matérialiser» ces convertis devenus artisans de leur propre spiritualité. 

Ainsi, de ce changement épistémologique naît une volonté nouvelle de la part des jé­

suites - surprenante, voire révolutionnaire si on envisage le monde chrétien dans la longue 

durée où la mort, la destruction corporelle étaient les compagnes de toute entreprise re­

ligieuse digne d'accéder au divin - : ne plus peupler le céleste vide d'Amérindiens, mais 

peupler de saints un terrestre vidé de chrétiens. L'enjeu fondamental est celui de « comment 

vivre en chrétien en ce monde», préoccupation salésienne qui acquiert une brülante actua­

lité vers 1660-1670 en France avec l'absolutisme royal15 et en Nouvelle-France également 

après la fin désastreuse des missions huronnes et des deux premières réductions de Sillery et 

de La Conception marquées par la fuite ou la mort de leurs habitants. Les chroniques abon­

14Selon nous, le protodécor de 1633 décrit par Paul Le Jeune annonce il. de nombreux égards ce changement 
de la scène d'énonciation (1.2.2). 

l-Spour la mise en scène de la sacralisation du pouvoir profane, voir ApOSTOLlDÈS, 1981. 
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dantes des jésuites sur les villages des domiciliés laurentiens créés après 1650 (les village 

des Hurons et des Abénaquis) sont incompréhensibles sans avoir à l'esprit cette exigence 

pour le moins inédite dans un contexte apostolique. 

Tout en ne l'écrivant pas explicitement dans les Relations, les jésuites grâce aux « ré­

ductions » de la seconde moitié du siècle se désolidarisent des autorités coloniales. Après 

la paix franco-iroquoise obtenue par les armes, ils décident en 1667 de s'occuper de ces 

corps américains dans l'impossibilité où ils sont à présent d'avoir des lieux, des territoires 

amérindiens à convertir tandis que les corps se font plus rares et lointains dans la colonie 

laurentienne. Alors que dans les années 1660, la conquête territoriale à l'échelle continen­

tale est devenue le monopole des dirigeants coloniaux, au moment où le continent est livré 

aux explorateurs, aux nations européennes, aux convoitises et à l'appât du gain, les mis­

sionnaires se targuent de se passer d'espaces constitutifs de pouvoir et de religion grâce à 

la fois aux « réductions », petites enclaves dans la colonie, et aux missions volantes qui 

se multiplient ces années-là tant dans la région boréale que dans celle des Grands Lacs 

(Algonquins supérieurs). Il n'est plus temps de construire des lieux de sacralité, mais de 

fabriquer au plus vite des exemples vivants de sainteté qui fassent la preuve que le chris­

tianisme qu'ils défendent n'est pas suranné, n'a pas disparu avec le désenchantement du 

monde, sa sécularisation, l'émergence des États-Nations et, tout compte fait, avec l'échec 

de leur première politique d'évangélisation en Amérique du Nord. 

L'heure n'est plus, comme dans les années 1630-1640, de se réjouir d'avoir converti un 

autochtone à l'agonie. Tous ces morts n'ont servi à rien dans le processus de sanctification 

recherché par les missionnaires, car ce ciel n'est plus de ce monde, il ne fonde plus désormais 

le « sujet», l'être. Le temps des martyrs est passé et les corps ou les reliques n'ensemencent 

plus la terre de sacralité. Un beau décor n'exprime pas de « beaux fidèles» et encore moins 

la réussite de leurs entreprises apostoliques. Les églises majestueuses « ne prêchent plus 

la piété» comme en était convaincu Jean de Brébeuf (RJ 10, p. 96), au contraire elles 

sont devenues en France dans les années 1660 des écoles d 'hypocrisieI6 . À la différence des 

NIessieurs de Port-Royal, les jésuites de la Nouvelle-France n'optent pourtant pas pour leur 

abandon mais pour leur réinvention rendue d'autant plus réalisable qu'ils ont à leur dispo­

sition de nouveaux corps, de nouveaux esprits, de nouveaux Adam. C'est d'ailleurs grâce 

16Sur le nouveau climat « ornemental» dans les années 1674, voir VANUXEM, 1974, p. 52-54. Vanuxem 
évoque Je conflit entre « anti-ornementaux » (chrétiens aux tendances jansénistes) et « ornementaux» (les 
jésuites). 
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à cette « manne» d'humains qu'ils escomptent réaliser cette osmose entre lieu et corps 

qu'imposait Ignace de Loyola à ses fils spirituels. Cette coupure radicale entre intérieur et 

extérieur que les jansénistes défendent17 , ce hiatus entre ici-bas et au-delà que le siècle de 

Louis XIV réalise au nom d'une transcendance souveraine et lointaine qui autorise « l'ab­

solutisation » du pouvoir royal (spectaculaire et spéculaire)18, de nombreux jésuites de la 

Nouvelle-France s'y refusent d'autant plus qu'ils ont les Amérindiens. C'est grâce à eux 

qu'ils vont pouvoir créer cette société dite « utopique» 19 mais que l'on devine bien réelle 

lorsqu'on lit les écrits de Jacques Bigot concernant sa mission auprès des Abénaquis. I! 

devient possible de faire procéder l 'humain du divin, de réarticuler dans ce monde-ci (le 

Canada) le miracle d'un christianisme « primitif», saturé de la présence du Christ. 

I! ne fait pas de doute que les Relations à partir de 1660 construisent cette figure du 

nouveau chrétien sous les traits de l'Amérindien chrétien qui devient, en dernier ressort, le 

seul à pouvoir démontrer la sainteté de l'homme, sa parenté avec Dieu, à pouvoir réaliser 

son royaume céleste sur cette terre d'élection qu'est le Canada. 

L'une des préoccupations des missionnaires consiste à savoir comment faire pour que le 

christianisme ne tue plus les Amérindiens mais leur permette de vivre? Car, sans « chré­

tiens », pas de christianisme puisque Dieu s'est absenté de l'existence et du lieu suivant un 

long processus sociohistorique pluriséculaire qui trouve sa résolution à l'époque moderne 

(1670 semble la date butoir du divorce entre lieu et corps). Si ce monde n'exprime plus 

cette co-participation entre homme et Dieu dans un lieu commun ou du moins dans un lieu 

sacré2o , comment porter, en tant qu'agent de la religion chrétienne, le flambeau de la foi 

en Amérique septentrionale sachant que les lieux quels qu'ils soient se sont déliés de leur 

substrat sacral? Comment poursuivre la sanctification? Comment défendre une certaine 

idée du christianisme sans lieu? 

Comme on l'a dit en introduction, les exercices du fondateur constituent déjà une 

réponse offerte aux contemporains face à la déperdition de lieux de sacralité par l'idée re­

naissante de « localisation» introspective faisant écho à l'idée paulinienne, augustinienne 

puis calviniste d'un corps et d'une âme uniques « réceptacles sacrés ». Cette idée du corps 

du croyant comme « sanctuaire intérieur », Ignace la dépasse en réintroduisant le lieu 

17Philippe Sellier écrit: « Dieu se cade en laissant j'homme à son aveuglement, telle est la certitude qui 
habite Augustin eL Pascal» (SELLIER, 1995, p. 518), voir aussi MICHON, 2007. 

18 A POSTOLIDÈS, 1981. 

19MoTSCH, 2001. 

20GAUCHET, 1985; PAVEL, 1996, chapit.re 1« La dist.ance symbolique », p. 19-58. 
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sacré à partir d'un complexe spatial générateur de sacralité - qu'avec Fabre nous appel­

lerons « béance »21 ou dilatation - qui s'offre à la réciprocité entre créature et créateur 

sous la forme de dons « descendus» en un lieu (Ignace, 1982, p. 116-118). Cet environne­

ment spatial ne s'érige pas en décor de sanctuaire, en temple extérieur sur le modèle de 

la Jérusalem céleste si cher aux théologiens médiévaux, mais en espace du monde comme 

lieu de médiation et de circulation de choses. Qui dit circulation de dons, dit, dans ce cas, 

échange matériel entre deux sujets distincts spatialement localisés par leurs corps mais 

aussi au langage commun (rendant possible le dialogue entre divin et humain). La parole 

se passe de lieu cultuel tout en s'inscrivant dans un corps inscrit dans un espace relatif, 

une révolution cognitive et symbolique de l'humanisme chrétien en regard des présupposés 

anthropologiques qui sous-tendaient le christianisme latin médiéval. Le « je » de l'échange 

matériel n'existe qu'au moment où il abandonne quelque chose de soi pour le tu. Cette 

dépossession du « soi» ne disloque pas, ne scinde pas; bien au contraire, elle unifie, favo­

rise l'émergence d'une conscience pensée comme la formulation d'une volonté, d'un désir 

d'être en soi en s'extrayant de soi, une opération réflexive qui consiste à donner pour se 

faire l'autre de Dieu, pour « se dire» l'autre de Dieu22 . 

C'est assurément ne pas s'éloigner du fondateur Ignace que de déposer les armes et de 

s'acheminer vers l'altérité et le renoncement à soi sur le mode du don comme le font certains 

jésuites de la Nouvelle-France à partir des années 1640-1670 (Gabriel Druillettes, Pierre 

Chaumonot et Jacques Bigot pour ne citer que ceux qui nous ont le plus longtemps retenus). 

Une telle attitude vise le recouvrement de ce « soi» si malmené par l'aventure américaine: 

il faut accepter de devenir cet « autre» pour que l'autre accepte d'être chrétien. L'accul­

turation des jésuites est une solution cognitive apportée tout autant à l'apprêté sensorielle 

du nouveau continent qu'à la désacralisation de l'ancien. Comment être « religieux» (au 

sens propre du terme: idéal de sanctification personnelle) dans un monde européen qui 

ne se pense plus sur le modèle céleste? La conversion du soi passe par le corps de l'autre, 

par son univers et son mode d'expression. S'acculturer aurait d'abord été se délocaliser, 

se perdre, s'exiler et accepter de ne pas demeurer dans la maison de Dieu, à la différence 

des premiers missionnaires sous l'égide des récollets puis de Brébeuf qui cherchaient des 

décors en Huronie, à l'intérieur des maisons-longues ou dans leurs couvents (1.1.2; 1.3). 

Ces hommes et femmes apostoliques également de la première génération qui, pour les 

21FABRE, 1992, p. 71.
 

22CERTEAU, ]987.
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uns, se pensaient « pourvoyeurs}) d'une vérité où « donner}) aux Amérindiens étaient 

la meilleure façon de prendre (Le Jeune et Lalemant) et, pour les autres, se percevaient 

comme « dépossédés» où « se donner» était le seul moyen de recevoir (Brébeuf, Jogues, 

Chaumonot et Marie de l'Incarnation). Aucune de ces deux solutions, l'une civilisatrice, 

l'autre mystique ne sera retenue à compter des années 1670-1680. 

Les mystiques de la Nouvelle-France ont cru fonder le christianisme sur le principe 

médiéval de la génération des lieux à partir des corps morts des autochtones convertis ou 

des missionnaires suppliciés sur les tréteaux de torture. Le christianisme missionnaire dans 

les années 1630-1650 devait résoudre cette question face aux endémies et à la résistance 

des autochtones à la religion des « Français» : comment le lieu sacral surgit-il de la mort 

des corps? Un point final à cette conception: 1652, date du manuscrit de Paul Ragueneau 

qui met en mots la destruction de la Huronie et des missionnaires porteurs d'un tel idéal 

et, ce faisant, met à mort une telle conception en attestant que le lieu du supplice des 

martyres n'a produit aucun lieu23 . En dépit de l'exaltation de la ferveur des pères marty­

risés et des premiers convertis (ou à cause de cela), l'Huronie n'a-t-elle pas disparu avec les 

Hurons comme Sillery ne s'est-il pas évaporé avec la fuite ou la mort des domiciliés treize 

ans plus tard? À la différence, de ce qui se passa avec les saints orient~ux ou romains des 

temps apostoliques, les ermites des temps patristiques ou les confesseurs et les martyres 

de l'époque médiévale, aucun lieu ne peut sourdre de la souffrance des Amérindiens et 

des jésuites. Il n'est pas anodin que dans les années 1670 avec la création des nouveaux 

villages de domiciliés un besoin accru de réconfort et de bien-être se fasse sentir. Le thème 

de la parenté spirituelle et le thème domestique de la sainte maison au bourg de Lorette 

(2.2.2), celui de la fraternité, de l'amour et de la douceur à Saint-François-de-Sales (3.2.3.3) 

imprègnent les comptes rendus, formulent un autre possible de l'évangélisation à partir de 

ces enclaves amérindiennes à l'abri des oppositions autochtones et coloniales. 

Ainsi une des formules adoptées par les jésuites pour « sauver}) le christianisme du 

nouveau régime épistémologique occidental fut-il de le concevoir à partir non plus des lieux 

mais des corps des fidèles. Cela implique de préserver ces « corps» dépourvus de lieux, de 

les inscrire dans de nouveaux espaces qui ne se suffisent plus à eux-mêmes comme l'étaient, 

par exemple, le couvent des ursulines ou celui de Sainte-Marie (1.5.3). Il s'agit de ne plus 

limiter l'espace à un territoire, un complexe architectural ou civilisateur; de ne plus en­

23Guy Laflèche a montré l'importance du manuscrit pour une évaluation plus juste de l'apostolat jésuite, 
LAFLÈCHE, 1988, p. 92-95. 
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fermer, éduquer, conformer un être à un lieu. La chapelle de Lorette en novembre 1674, 

même consacrée (2.2.2.5), ou celle en voie de sanctification de Saint-François (3.3.3.1) à 

Chaudière n'excède plus le croyant, devenu entre-temps plus « saint» que n'importe quelle 

évocation de chapelles. Rappelons comment en 1645-1650, les chapelles de branchages ta­

pissées de textiles ou de fourrures, constellées de bougies et parées de quelques estampes 

sont présentées par les rédacteurs comme les expressions momentanées de la ferveur al­

gique, des « moments» décoratifs voués à disparaître dans l'espace américain alors que les 

fidèles poursuivent, quant à eux, au cours de leur existence et de leur voyage ce christia­

nisme d'un genre nouveau puisque non monumental, non décoratif (1.6.2). 

L'espace de sacralité est devenu existence d'un corps et d'une conscience. Dans une 

certaine mesure, c'est ce que les jésuites tentent de transcrire pour leurs correspondants 

européens en mettant de l'avant le culte chartrain qui n'est qu'une manière de traduire 

en termes compréhensibles pour les métropolitains français cette façon d'unifier l'espace 

spirituel américain par le temps (2.2.3; 3.4.2). En d'autres mots, le primat accordé au 

culte chartrain dans les deux villages des domiciliés en 1670-1700 est avant tout une façon 

d'introduire l'histoire temporelle dans la manière de concevoir l'univers amérindien et mis­

sionnaire sachant qu'en 1680 aucun décor, aussi beau soit-il, aussi sacré (riche en reliques 

et en statues miraculeuses) comme l'est celui de Lorette, aussi resplendissant comme celui 

de Saint-François ne peut exprimer le christianisme amérindien parce que pour les mission­

naires la ferveur des Hurons et des Abénaquis n'a pas d'équivalent dam; l'Europe moderne. 

L'histoire antiquaire devient alors un des moyens privilégiés d'exprimer la singularité de 

ce christianisme autochtone ou, pour tout dire, de révéler l'exceptionnalité de ces autoch­

tones au passé, faute de pouvoir véritablement le faire « au présent». L'histoire est devenue 

l'autre façon d'inventer un « être» singulier, d'imaginer un « présent» par le lointain (les 

Hurons et les Abénaquis) et l'ancien (les ancêtres gaulois). 

Comment est-on passé en une trentaine d'années (1630-1660) du paradigme spatial (qui 

fonde le christianisme latin) au paradigme temporel traditionnellement assigné aux sphères 

profanes? Comment a-t-on inscrit le temps dans l'anthropologie du christianisme? Le cas 

des reliques dans l'Occident latin semble à cet égard révélateur. Depuis l'ère patristique, 

les reliques - restes de saints en ce monde, corps de morts-vivants, de vivants parce que 

morts24 , d'être-là divin et d'êtres humains vivant au ciel - se situent entre archéologie 

24BAKHTINL 200:3. 
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(exhumation de choses, vestiges de corps) et naissance des décors religieux. Qu'est-ce la 

sainteté sinon une mise en récit de la découverte de sacralité en ce monde qui passe par le 

corps macéré, délité, terreux, organique - dont le corps du crucifié constitue le modèle et 

l'image - « récolté» et entreposé dans les écrins lumineux des sanctuaires de la vénération 

occidentale. Dans le christianisme latin, les corps attendent d'être exhumés, découverts, 

vus, touchés et honorés; de cette découverte procède le lieu cultuel. 

Aussi le temps s'écrit-il dans le christianisme latin depuis au moins l'ère postapostolique 

(lue siècle). Il se conjugue sous le mode de l'attente, entre inhumation et révélation. Cet 

espace temporel se déploie dans les églises médiévales devenues dépôts secrets et espaces de 

visibilité, corps et images, incarnation et résurrection. L'archéologie devient naturellement 

une première tentative de penser l'histoire comme une mise en récit de la découverte d'ob­

jets de vénération en attente de « visibilité »25. L'histoire antiquaire du XVIIe siècle signe 

l'intrusion de l'histoire dans la théologie catholique, premier jalon vers une conception d'un 

temps souverain26 . 

Les chemises reliquaires parvenues en Amérique du Nord (Fig. 1. 9) grâce à la sol­

licitude des chanoines chartrains forment un continuum spatiotemporel qui suppose non 

pas des lieux de réception mais un espace de transition, d'échange entre des personnes 

devenues par leur emplacement respectif, producteurs de sacralité. Que nous connaissions 

ces échanges non pas par les relations annuelles mais par les lettres que s'échangent les 

chanoines et les domicilié::; (MERLET, 1858) est symptomatique de cette évolution: les ac­

teurs déterminent le lieu, font du lieu un espace temporel, un lieu d'échange. L'exportation 

des reliques et des statues chartraines ne sacralisent plus le lieu de réception comme cela 

fut le cas pour les échanges précédents (Dinant ou Lorette) (2.2.1.4; 2.2.2.4). Les jésuites 

connaissent les périples des reliques et des images miraculeuses de l'Orient à l'Occident à la 

25En cela, la critique scripturaire chère aux protestants s'avère fort différente de celles des érudits catho­
liques, puisque c'est le texte « historique» qui est exhumé et non les « corps ». Pour les uns, le document, 
l'exégèse, le commentaire; pour les autres, le monument, le lieu souterrain, le tombeau. Ainsi l'histoire anti­
quaire du XVIl e siècle interconfessionnelle (la République des lettres) pourrait-elle être analysée d'un point 
de vue anthropologique comme la conciliation entre monument et document, apports catholique et protes­
tant., ce qui convient bien à l'esprit de tolérance qui animaient les érudits de cette époque. Sur l'histoire 
antiquaire au XVIle siècle, lire MOMlGLlANO, 1983, p. 244-293 et NEVEU, 1994, « L'érudition ecclésiastique 
du XVIl e siècle et la nost.algie de l'Antiquité chrétienne », p. 333-363. 

26Sur l'émergence de la théologie historique (ou « positive») à l'époque moderne. se reporter à NE­
VEU, ] 994, p. 335 (( La théologie spéculat.ive, [... ] est. de plus en plus délaissée au profit de la théologie 
positive d'un côt.é, de la théologie mystique (ou affective) de J'autre. Si la théologie positive peut se définir 
comme « l'étude qui assigne à chacun des dogmes chrétiens ses bases tant scripturaires que tradition­
nelles », le discours sur Dieu qu'est la théologie n'est plus philosophique mais historique. Ce n'est plus la 
roi cherchant l'intelligence dans la philosophie mais la foi cherchant. ses titres dans l'histoire»). 
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fin du premier millénaire de notre ère et les centaines de légendes hagiographiques qu'elles 

ont engendrées. Avec les envois de reliques chartraines en Nouvelle-France, ils entendent 

bien poursuivre cette propagation sacrale vers l'ouest, mais dans le cas de la dévotion 

chartraine, moins pour sacraliser la terre américaine que pour instituer les Amérindiens 

comme légataires de ce dépôt sacral, moins sanctifier le nouveau monde que les Hurons et 

les Abénaquis, dépositaires d'un idéal religielfx en perdition en Occident. D'une certaine 

façon, les chanoines gardiens du trésor de la cathédrale française feraient des domiciliés les 

héritiers d'une sacralité mise en mal en France, une sacralité devenue « archaïque» et dont 

ils se présentent comme les gardiens en ces années 1660. Les missionnés américains don­

neraient aux religieux français (chanoines et jésuites) l'occasion de poursuivre une histoire 

pluriséculaire d'un avènement christique d'est en ouest, d'un Orient terre de reliques à un 

Occident, peuples sanctifiés. 

Les ancêtres des chartrains (les gaulois) et les Hurons et Abénaquis actuels seraient 

exactement identiques dans l'expression de leur foi, leur rapport au divin. Aussi les char­

trains et les domiciliés ont-ils le même père. La doctrine de la « Religion naturelle», comme 

quoi tous les hommes ont bénéficié de la révélation chrétienne, est largement utilisée à par­

tir de 1660. Elle permet de se libérer du lieu et de l'Église universelle, elle permet de se 

passer de ce rêve, que l'on a vu irréalisable, de « Sainte Maison» ou de lieu du divin en 

ce monde pour celui d' « âge d'or chrétien » qui a précédé la diversité des peuples. Cette 

conception avait un grand avantage: elle conférait aux nouvelles populations un caractère 

religieux qui ne brisait pas le lien intrinsèque entre autochtonie et sentiment du divin, elle 

permettait aussi de ne pas chercher à inclure ces corps potentiellement chrétiens dans les 

lieux religieux d'origine européenne, devenus entre temps sujet à caution. 

D'après Brébeuf, les jésuites ont pour rôle de réactiver une connaissance perdue, de 

« remémorer» un héritage lointain à ces Amérindiens ou comme l'indique Dominique Des­

landres, « ceux qui ont été trouvés païens aujourd'hui sont donc coupables de n'avoir pas 

su garder le message chrétien »27. En effet, il écrit en 1636 : 

On s'estonnera de voir tant d'aveuglement pour les choses du Ciel en un Peuple 
qui ne manque point de raison & de lumiere, pour celles de la terre. [... ] Il Y 
a quelque apparence qu'ils ont eu autrefois quelque cognoissance du vray Dieu 
pardessus la nature: comme il se peut remarquer en quelques circonstances de 
leurs fables [... J. Pour n'avoir pas voulu recognoistre Dieu en leurs mœurs & 

27DcSLANDRCS, 2003, p. 25. 
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actions, ils en ont perdu la pensée, & sont devenus pires que bestes pour son 
regard, & pour l'estime qu'ils en ont (RJ 10, p. 124). 

Il lui revient donc de rappeler aux autochtones leur religion première. En revanche, avec 

le culte chartrain, qui se déploie de 1670 à 1700 dans les deux villages des domiciliés, 

c'est moins aux Hurons et aux Abénaquis qu'il faut rappeler cette genèse sacrale qu'aux 

Européens. Désormais, la conversion au catholicisme consisterait à remonter à rebours le 

temps qui les sépare des autochtones28 . Ainsi suffirait-il de rendre réversible le cours de 

l'histoire pour retrouver une appartenance commune et par là accomplir le salut universel. 

Pour les jésuites, les wampums deviennent les objets de prédilection des échanges dans 

l'Amérique du nord-est au XVIIe siècle et, oserions-nous dire, cela démontre à quel point 

ils ont accepté la vocation marchande et diplomatique de la France coloniale. Rappelons 

que les ceintures de coquillages polis conservent les hauts faits de l'histoire autochtone, 

estompent la tristesse, aiguisent le jugement, lèvent les obstacles qui séparent les nations 

ou les ethnies entre elles, sans parler de la valeur monnayable qu'ils ont acquise dans le 

milieu colonial où ils se sont développés29 . Les colliers sont la matérialisation d'une parole 

momentanée, la garantie de sa pérennité. 

Or, au tournant du milieu du XVIIe siècle apparaissent des wampums d'un type parti­

culier fabriqués à l'initiative des jésuites par les Hurons et les Abénaquis chrétiens qui se 

sont réfugiés dans la colonie laurentienne. Ces ceintures ou colliers dits « dévotionnels »30, 

mais que nous avons choisi d'appeler « latinisés», se caract.érisent par le fait qu'ils portent 

des inscriptions latines et qu'au lieu d'être présentés parmi un auditoire, ils sont envoyés 

en Europe, le plus souvent en ex vota pour des sanctuaires de pèlerinage. 

Leur histoire semble intimement liée à la destruction de la ligue huronne. Rappelons 

qu'à l'arrivée des Hurons à Québec, au mois de juillet 1650, jamais jusqu'à cette date, une 

nation amérindienne en Nouvelle-France ne s'est trouvée aussi dépendante de la colonie 

laurentienne (2.1.2.1). Au printemps de l'année suivante, les rescapés s'installent sur l'île 

28Bruno Neveu a démontré le lien intime entre processus historiographique « régressif» et « religion natu­
l'elle» sans pour autant conclure à une relation de cause à effet. De fait. il semblerait qu'avant l'avènement 
d'une histoire positive, la conviction, à la. fois chrétienne et humaniste, d'une communauté de croyances et 
d'un seul message révélé l'emporte sur toute logique historienne. NEVEU, 1994, « Archéolâtrie et modernité 
dans Je savoir ecclésiastique au XVIIe siècle », p. 366-367 : « L'invocation à j'immémorial, à défaut au plus 
ancien, reste au XVIIe siècle le fondement de la pietas litterata, de l'ascèse philologique des savants qui 
remontent aux « sources» parce qu'ils préfèrent aux grands fleuves en route vers la. mer l'origine pure et 
Sil rgissante ». 

29VACHON, 1971; LAINEY, 2004. 

30BECJ<ER, 2001. 
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d'Orléans et tentent de créer une communauté villageoise sur le modèle de celle de leur 

contrée d'origine. Dans la littérature jésuite, la piété des Hurons prime sur l'évocation d'une 

chapelle. C'est le village qui est saint; le lieu cultuel, à peine évoqué, ne délimite pas sphères 

temporelles et spirituelles. Le village fortifié de l'île d'Orléans se présente comme un pha­

lanstère dévot s'adonnant à l'horticulture, la traite, le commerce (ou les échanges). Par le 

truchement des pratiques de piété huronnes et la création d'une Congrégation mariale ne se 

met pas en place un sanctuaire européen mais une société villageoise iroquoienne (2.1.2.2). 

Le traumatisme constitutif de la destruction de la confédération semble avoir précipité une 

réponse optimiste et compensatoire des jésuites même si le bilan des conséquences de la 

chute de la Huronie ne viendra qu'un peu plus tard vers 1658-1660 sous la plume de Jérôme 

Lalemant. 

La culture du maïs, la traite avec les peuples du Norcl, l'artisanat reprennent de plus 

belle. La vie à l'île d'Orléans se distingue peu du mode de vie traditionnel huron départagé 

entre cérémonies publiques, chants et danses et travaux horticoles, pêches, chasses, fabri­

cation d'objets rituels et artistiques. La création, en 1653, d'une société pieuse de laïcs 

qui se dévouent corps et âmes à la Vierge accentue ce caractère amérinclien. Les chants 

et les prières constituent le paysage spirituel des villageois hurons; leur affection pour la 

Vierge s'exprime à la fois par la parole chantée et psalmodiée dans les maisons-longues, 

dans les champs ou clans la chapelle tout au long de la journée et les milliers cie perles 

de coquillage, confectionnées en ceinture ou collier par les femmes, qui s'accumulent dans 

la chapelle (RJ 40, p. 234). En 1654, soit deux ans après, la mention de cette pratique 

sans précédent dans la littérature, les jésuites évoquent pour la première fois des wam­

pums composés de l'écriture alphabétique (RJ 41, p. 164) déposés auprès cie la statue de 

la Vierge, sise dans la chapelle de la Visitation cie l'île d'Orléans. Sous la plume cles mis­

sionnaires, ces artefacts ont les qualités textiles et colorées des ouvrages de passementeries 

ou cie broderies confectionnés à la même époque par les communautés religieuses, en par­

ticulier les ursulines de Québec pour embellir les sanctuaires chrétiens31 . Le maniement 

de l'écriture par les Amérindiens, en particulier par les femmes, s'explique par le fait que 

les artisanes sont peut-être d'anciennes séminaristes des ursulines de Québec. Mais avant 

tout ces dons de perles de wampum permettent aux Hurons de thésauriser leurs biens et 

cie pourvoir ainsi à la vie cie leur communauté. Bien que les jésuites ne clisent pas à quoi 

31TURGEON,2002. 
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servaient ces offrandes, il semble que, outre leur participation temporaire dans l'ornemen­

tation du sanctuaire, elles financent la vie dans la mission en permettant d'acquérir de la 

nourriture, des vêtements et, peut-être, des ornements pour la chapelle. À cette époque, 

les jésuites semblent en effet soucieux d'obtenir une aide financière pour soutenir le village. 

L'agriculture et la traite n'étant peut-être pas des activités suffisantes pour que les réfugiés 

reconstituent leurs stocks et réalisent les rituels qui, même catholiques, imposent, dans 

les sociétés iroquoiennes, des dépenses somptuaires, sous peine de ne pas répondre à une 

éthique et une spiritualité fondées sur le partage et les honneurs à rendre aux vivants ou 

aux morts. 

De plus, la colonie et la métropole ne soutiennent plus, semble-t-il, la communauté 

huronne32 . Il se pourrait que cela soit la raison pour laquelle les missionnaires se soient 

tournés vers un réseau de dévots métropolitains, en l'occurrence vers les membres de la 

congrégation mariale qui se réunissaient à l'église de la maison professe des jésuites de 

Paris, rue Saint-Antoine (Fig. Co.3). 

FIG. Co.3: MAROT, Louis, Église Saint-Louis, rue Saint-Antoine, burin, Paris, 
Bibliothèque nationale de France. 

En effet, le premier « wampum latinisé » connu à ce jour a été confectionné par les 

Hurons domiciliés pour cette association pieuse dirigée par la Société de Jésus. Rappelons 

que ce groupe de dévots se compose de la noblesse de cour et de robe qui, en 1653, venait 

juste de faire amende honorable à la régence d'Anne d'Autriche et à Mazarin après les 

troubles de la Fronde (1648-1653)33. 

32 JETTEN, 1994, p. 56-58.
 

33GoUBERT, 1990.
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Que les jésuites encouragent en 1654 les Hurons de l'île d'Orléans à confectionner un 

wampum pour l'élite parisienne constitue donc une décision évidemment calculée pour ob­

tenir un soutien financier de la cour de France qui, au milieu du XVIIe siècle, semble s'être 

détournée des missions canadiennes qu'elle avait pourtant soutenue vingt ans plus tôt. 

Comme on l'a dit, les perles de coquillage sont autant de paroles prononcées dans la 

culture autochtone. C'est aussi de cette manière, semble-t-il, qu'est comprise l'écriture par 

les Amérindiens du Nord-Est: de la même manière qu'un wampum, l'écriture serait pour 

eux de la parole ({ visible» ou pour citer le propos d'un Montagnais rapporté dans les 

Relations, l'écriture européenne consisterait à « entendre par les yeux» (RJ 29, p. 224). 

L'inscription latine choisie pour ce premier wampum latinisé mentionné dans les Relations 

est à cet égard significative puisqu'il ne s'agit de rien de moins que de la salutation proférée 

par l'ange lors de l'Annonciation, Ave Maria, Gratia Plena. (Fig. CoA), autrement dit, une 

parole tout aussi « matérielle}) que les colliers amérindiens puisqu'elle atteste au moment 

de sa profération par l'ange l'instant où la parole divine s'est faite corps dans le sein de Ma­

rie. Que pour ce premier wampum envoyé par delà l'océan, les missionnaires aient choisi de 

faire concorder le Verbe incarné avec les ceintures de perles indique leur volonté d'exprimer 

les spécificités culturelles de ces peuples et, par là, en transposant pour un pu blic européen 

la matérialité sonore des wampums amérindiens, de se poser en médiateur culturel entre 

deux communautés séparées par la barrière atlantique. 

Notons également que ce wampum ({ latinisé », tel qu'il est présenté ùans la littérature 

jésuite, s'apparente aux colliers échangés au cours des rituels diplomatiques amérindiens 

que les domiciliés n'ont pu rétablir jusqu'ici en raison de leur pauvreté (Fig. Co.5). De fait, 

c'est exactement à cette époque que l'auteur de la Relation évoque le « thresor » ou « fisque 

public» instauré par les Hurons congréganistes (RJ 41, p. 164) qui étaye l'hypothèse se­

lon laquelle les femmes huronnes s'affairent à fabriquer des wampums pour faire en sorte 

que les hommes puissent reprendre leurs ambassades et leurs échanges de présents avec les 

autres nations autochtones. Ceci laisse à penser qu'une structure politique amérindienne 

est en train de se reconstituer sur l'île d'Orléans, mais aussi que les jésuites entendent, à 

la différence de ce qui s'est passé dans la première moitié du siècle, ne plus dépendre dans 

leur apostolat de l'autorité coloniale. Nous sommes d'autant plus poussée à le penser que 

la congrégation parisienne vers laquelle ils se tournent afin d'obtenir du secours jouit d'une 

réputation immense, en particulier grâce au soutien royal dont elle bénéficie et qu'exalte 
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FIG. CoA: MAÎTRE DE FAUVEL, Annonciation, enluminure du codex Histoire 
du saint Graal (France, XIve siècle), Paris, Bibliothèque nationale, Richelieu, 
Manuscrit français 105, folio 13. 

le décor de son église dédiée à saint Louis (Fig. Co.6)34. Rappelons que les pères évoquent 

à maintes reprises son prestige aux Hurons domiciliés, cherchant à éveiller en eux le sen­

timent de fierté qui avait jusqu'ici qualifié leur société et que la destruction de leur pays, 

de leur confédération, la famine, la guerre et leur repli auprès des autorités coloniales de 

Québec avaient certainement ébranlé. De plus, il se pourrait que les relations établies entre 

les Hurons et les parisiens aient été assimilées dans l'esprit des autochtones à une véritable 

alliance. Sans doute les missionnaires se devaient-ils d'obtenir des Hurons un présent à 

la mesure de ces bienfaiteurs exceptionnels. Dans cette optique, on comprend mieux la 

création de ce wampum très particulier puisqu'il est le premier à adopter l'écriture latine, 

mais aussi le premier à franchir]' Atlantique de part la volonté concertée des autochtones 

et des pères. 

Du reste, les cérémonies d'alliances amérindiennes sont, dans la littérature mission­

naire, décrites comme des spectacles (souvent accompagnés de l'exposition de wampums), 

34CHÂTELLlER, 1987, p. 109; COUSIN lÉ, 2007, p. 117-119. 
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FIG. Co.5: SCOTTIN, Jean-Baptiste, Ambassades et le commerce des Sav.vages 
de l'A mérique septentrionale et danse du calumet, Mœurs des Sauvages améri­
quains, comparées aux mœurs des premiers temps, (Paris, 1724). 

de « véritables plaisirs pour les yeux » qui pré~iJeraient aux échanges de présents. En 

effet, la Compagnie de Jésus imprime de sa marque personnelle ces descriptions des am­

bassades amérindiennes en élaborant tout au long des années 1640-1700 un vocabulaire 

baroque, précieux et spectaculaire pour « donner à voir» à leur lectorat français les fastes 

des cérémonies iroquoiennes. Vers 1650, ils semblent qu'ils aient également traduit à leur 

auditoire huron les rituels catholiques baroques tels qu'ils se déroulaient dans les églises 

françaises. Tout se passe alors comme si les fastes somptueux de la congrégation parisienne 

que leur décrivent les jésuites permettaient aux Hurons de retrouver la saveur de leurs 

propres rituels. L'océan, séparant les Hurons donateurs des Parisiens destinataires, marque 

néanmoins une différence avec les pratiques traditionnelles autochtones. Dans les sociétés 

iroquoiennes, les échanges de présents supposent la présence de tous les participants alors 

qu'ici une telle coparticipation des partenaires au rituel J'alliance est impossible. 

Ainsi, il se pourrait que l'accent mis sur les dons de wampums à la chapelle de l'île 
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FlG. Co.6: MOREAU, Edme, Retable de l'église Saint-Louis de la maison PT"O­
fesse des Jésuites, 1643, burin, Paris, Bibliothèque nationale, département des 
estampes. 

d'Orléans soit du à l'absence ou à la rareté des ambassades franco-amérindiennes ou in­

teramérindiennes dans la vie villageoise comme cela fut pourtant le cas pour Sillery ou 

La Conception qui se présentaient, comme on a tenté de le montrer, comme des villages 

de confédération donnant lieu à de nombreuses assemblées et protocoles d'échanges de 

présents entre diverses nations (1.6.1 ; 3.2). Avec cette pratique de dons de wampums, les 

jésuites et les Hurons tenteraient-ils de suppléer à la destruction de la ligue et à la situa­

tion exceptionnelle des réfugiés iroquoiens qui en raison de la fuite de leur contrée et de 

la dispersion des leurs dans l'ensemble du continent se trouvaient dans l'impossibilité de 

tenir le moindre rôle dans le concert des nations autochtones et européennes? Tout semble 

l'indiquer: en 1656, lors du raid iroquois sur leur village, les Hurons chrétiens ne furent-ils 

pas abandonnés par les missionnaires et le gouverneur et contraints de se livrer aux 1ro­
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quois tandis que ceux qui restaient dans la colonie, n'ont-ils pas dû abandonner leur bourg 

pour la ville de Québec où ils disparaissent dans les Relations derrière les vies édifiantes 

de quelques uns d'entre eux (2.1.2.3; 2.1.2.4)? Les wampums latinisés ne seraient-il pas, si 

l'on adopte cette position, une manière de transposer symboliquement les rituels d'alliance 

à l'espace intercontinental? Pour tout dire, sphères économique et rituelle semblent s'en­

tremêler pour expliquer cette nouvelle dynamique villageoise. 

De fait, en 1667 un véritable discours sur les productions artistiques des domiciliés se 

développe avec la mise en place du village de Notre-Dame de Foy (2.2.1). La plupart des 

présents, fourrures ou wampums, sont déposés dans la chapelle et contribuent, du moins 

temporairement, à sa décoration (RJ 52, p. 236). Probablement sont-ils ensuite vendus ou 

échangés par les jésuites pour nourrir les plus pauvres ou obtenir d'autres biens matériels. À 

notre avis, cette évolution a été rendue possible par le changement des pratiques funéraires 

huronnes: au lieu de placer dans les tombes leurs biens les plus précieux, ils les donnent à 

leurs morts par le truchement d'un dépôt dans la chapelle. Outre que les convertis contri­

buent au développement de la mission, ils donnent également leur surplus agricoles ou leurs 

wampums à des colons français très pauvres ou à des institutions religieuses de la ville de 

Québec (chap. II). 

En 1670, la chapelle des Hurons devient même un lieu de pèlerinage pour l'ensemble 

de la colonie grâce à l'envoi par un jésuite de Nancy d'une statuette miraculeuse de Notre­

Dame-de-Foy (2.2.1.4). En remerciement, les domiciliés réalisent un wampum portant une 

inscription latine destiné à la Vierge de Notre-Dame-de-Foy, sise à l'église de pèlerinage 

de Dinant. Les jésuites de la province de Liège et les dinantois reçoivent avec enthou­

siasme le collier autochtone en procédant à une sorte de procession sur le modèle bien 

connu des entrées royales: ils placent sur un char deux hommes couverts de peaux d'ours 

censés représenter les Hurons et tenant chacun une extrémité du wampum (Chaumonot, 

1885, p. 178-179). En d'autres mots, les habitants de Dinant représentent, du mieux qu'ils le 

peuvent, les autochtones à leurs côtés, essayant d'unir deux peuples du monde très éloignés 

dans une même louange à la Vierge. On cherche à exprimer l'union de deux communautés 

via les objets qui les symbolisent, attitude qui trahit une conception inédite des peuples 

en ces années 1670, qu'ils soient du nouveau ou de l'ancien continent. 

L'envoi du wampum huron est donc perçu par les habitants de Dinant comme une 

reconnaissance à la fois de l'autorité religieuse dont ils bénéficient grâce à la présence de la 
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statue de Notre-Dame de Foy dans leur église mais aussi d'une prééminence « nationale }) 

en associant le culte marial de Notre-Dame de Foy étroitement à la cité de Dinant: rendre 

ùes honneurs au wampum envoyé à leur Vierge, n'est-ce pas honorer ceux que la Vierge a t 

élu pour être ses gardiens et ses dévots? Il faut dire que la ville se situe dans une des régions 

de Flandre gagnée à la Réforme et qui, par conséquent, bénéficie d'une forte offensive ca­

tholiqué5 . Son sanctuaire, richement orné, se dresse tel un bastion de la dévotion mariale. 

Il ne semble pas non plus de l'ordre du hasard que les donateurs ne soient plus de presti­

gieux personnages de la cour de France mais des ducs et des princes (duché de Lorraine et 

de Bar) sous influence française mais fortement attaché à leur autonomie territoriale qui 

les apparentent sûrement dans les esprits des jésuites à des enclaves culturelles spécifiques 

à l'intérieur d'un territoire de « conquête ». En somme, la situation des habitants de la 

province de Liège, du duché de Lorraine et de Bar les rapprocherait des Hurons exilés sur 

leur propre terre. 

Tout laisse à penser, par conséquent, quepour les jésuites, les wampums latinisés sont 

des objets qui ont pour vocation de montrer et de dire que les Amérindiens chrétiens sont 

des peuples dont on doit défendre les spécificités en raison de leur conversion à un christia­

nisme qu'ils conçoivent dès 1650 comme universel et supranational. Ce faisant, ils prennent 

le contre-pied des visées civilisatrice et conquérante de la France telle qu'elle s'édifie sous la 

régence et sous l'absolutisme de Louis XIV et qui consiste à vouloir civiliser les Amérindiens 

pour les assujettir à la monarchie française. Face au renforcement des États-nations en Eu­

rope - et il n'est pas anodin que le premier wampum latinisé soit contemporain de l'échec 

de la Fronde nobiliaire - les jésuites entendent inscrire les Amérindiens chrétiens dans cette 

nouvelle configuration idéologique, les présentant comme des « nations » au même titre 

que des principautés et des duchés qui luttent à partir de 1670 pour leur survie face à 

l'impérialisme européen. 

Destinés à la cathédrale de Chartres, symbole s'il en est du gallicanisme royar36 , l'un 

35Sur le rôle des jésuites dans les sanctuaires mariaux en pays gagnés par la Réforme, on peut lire 
les considération de Louis Châtellier; CHÂTELLIER, 2003a, p. 171-182 (Alsace) et sur la vie religieuse en 
Lonaine (Nancy) au début du XV]]e siècle ayant pour principaux animateurs les jésuites du collège; 
CHÂTELLIER, 2003b, p. 197-210. 

36I] va de soi que Je choix du culte chartrain pour caractériser le climat dévotionnel des deux villages 
des domiciliés est une façon de se conformer à J'absolutisme louis-quatorzien et à l'impérialisme colonial 
(et nat.ional) des décennies 1660-1700. Au xv]]e siècle, les exigences humanistes et ultramont.aines de la 
Compagnie de Jésus ne s'opposent pas aux revendications gallicanes. La soumission à la monarchie française 
de la part des jésuites n'a d'ailleurs jamais voulu dire qu'ils abandonnaient" l'esprit de J'Ordre". Dans le 
cas du culte chartain en Nouvelle-France, c'est au contraire une manière de le faire perdurer en dépit de la 
nouvelle donne idéologique. Rappelons que le gallicanisme royal n'a jamais été aussi fort qu'au cours des 
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huron et l'autre abénaquis, les deux derniers wampums latinisés du XVIIe siècle couron­

neront cette politique culturelle des jésuites en intégrant directement, sous leur forme 

latinisé, les noms des nations qu'ils représentent (Fig. 2.8 et Fig. 3.9)37. Ces ceintures 

de coquillages polies attestent sans l'ombre d'un doute que les missionnaires souhaitent 

faire de ces peuples amérindiens des partenaires plutôt que des sujets du Roi, d'autant 

plus dignes de considération que ces Hurons ou et ces Abénaquis chrétiens que les pères 

ont convertis au christianisme s'avèrent dans les années 1670 animés d'un zèle spirituel et 

d'une piété sans commune mesure avec les autres peuples de la chrétienté latine. 

L'organisation des villages de domiciliés doit porter témoignage de la christianisation 

singulière des autochtones et de leur réussite apostolique au moment, rappelons-le, où de 

nouveaux acteurs coloniaux entrent en scène, en particulier les gouverneurs et les intendants 

qui défendent une conception absolutiste de la sujétion des peuples au nom d'un principe 

politique, celui de l'État. À la différence des deux premières réductions de Sillery et de La 

Conception (1.6.1), les chapelles des villages de réduction acquièrent un rôle structurel au 

point qu'elles sont décrites comme des modèles spirituels au milieu d'une colonie profane et 

civile. Ces chapelles sont ce qui fait qu'il y a un village chrétien, en associant à l'intérieur 

de ses murs la spiritualité autochtone intense et l'idéal tridentin jésuite de sanctification de 

la société mondaine; elles deviennent des forteresses spirituelles à l'intérieur d'un territoire 

(la vallée laurentienne) qui obéit dorénavant à une logique profane, livré aux représentants 

du Roi, aux marchands et à quelques colons peu scrupuleux38 . Ce « microcosme » est 

conçu pour protéger les autochtones d'une civilisation française sécularisée et animée par 

des enjeux tout à la fois commerciaux et politiques39 . 

Même si les jésuites tentent de se défendre en souhaitant faire des villages des domiciliés 

similaires à ceux des colons, même s'ils souhaitent les inscrire dans un maillage paroissial 

et colonial en voie de constitution dans la vallée laurentienne dans les années 16704°, même 

s'ils désirent en faire des paroissiens comme les autres ou mieux que les autres en favori-

années 1670-1700 et connaît son aboutissement doctrinal, le 19 mars 1682, avec « La Déclaration des Quatre 
Articles» par l'Assemblée du clergé de France. Celle-ci, rédigée par Bossuet, dénie au pape toute autorité 
~ur le roi <..lems le domaine temporel et fait valoir les usages de l'Église de France dans les a.ffaires spirituelles 
(BLET, 1979, p. 144). Sur le gallicanisme royal, se reporter à BLET, 1995. Sur la position gallicane, non 
exempte d'ambiguïtés, adoptée par les jésuites français, après les guerres de religion et J'assassinat d'Henri 
IV, voir GAY, 2005. 

37 André Sanfa~on a noté ce fait sans cependant l'expliquer, SANPAÇON, 1996a, p. 455. 

38j\11AGRY, 1879-1888, vol. 1. 

39Sur la nouvelle idéologie mercantiliste de la France de Louis XIV et de Colbert, voir ROHOU, 2002. 

4oBAILLARGEON, 1972, chapitre VIII « Le Séminaire de Québec et les cures », p. 135-162. 
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sant une émulation entre colons et autochtones, les réductions laurentiennes dans les années 

1660-1700 doivent échapper à la logique politico-économique des administrateurs royaux 

qui sont responsables de l'organisation administrative du territoire laurentien, d'où dans 

les Relations, une tendance à passer sous silence les interactions entre les domiciliés et les 

colons ou les autorités civiles. Les Amérindiens obéiraient à une injonction divine, à une 

légalité suprafrançaise moins en raison de leur statut « autochtone» que de leur statut 

« chrétien». Il n'est pas non plus indifférent que ces chapelles de domiciliés aient souvent 

précédé ou aient été contemporaines de la création, dans les années 1665-1675, des églises 

paroissiales destinées aux colons français et qu'elles aient été destinées à être des centres 

de pèlerinage au cours de cette décennie plutôt que des chapelles relatives à une nation 

autochtone particulière (Sillery et Lorette). Les chapelles de Notre-Dame-de-Foy, de Lo­

rette et de Saint-Michel de Sillery dans les années 1660 et 1670 donnaient la possibilité aux 

jésuites: qui n'étaient plus seuls sur la scène coloniale, d'exprimer une conception parti­

culière de la colonie où les Amérindiens restaient des acteurs essentiels de la vie religieuse 

et, à compter des années 1670, de la survie du catholicisme dans le Nouveau Monde. 

Ainsi deux principes semblent constitutifs du contexte socioculturel des réductions pour 

les missionnaires: il est expressément nécessaire d'avoir un lieu cultuel en adéquation avec 

les Amérindiens chrétiens et celui-ci doit être au centre de l'espace socioculturel non pas du 

village de réduction comme tel, mais de l'espace colonial. Le nomadisme des Amérindiens 

qui, mêmes horticulteurs, s'absentent de longs mois du village permet de le concevoir ainsi. 

Qu'importe qu'ils aillent et viennent: ce qui fait que ce village est chrétien est que sa cha­

pelle, centre névralgique de la colonie laurentienne, devienne un refuge. La chapelle polarise 

l'espace colonial dans la littérature missionnaire en devenant comme à Notre-Dame-de-Foy, 

à Lorette, à Sillery et à Saint-François-de-Sales, le lieu de dépôt des richesses au tochtones, 

coloniales et européennes: non pas lieu d'images mais « trésor» où s'accumulent wam­

pums41 
, pelleteries, pièces d'orfèvrerie, estampes, ex vota provenant de tous les acteurs 

coloniaux42 . La chapelle se pare alors des qualités de ces donateurs venus de tous les hori­

zons de la société française et chrétienne. Les objets d'art religieux - statues acheiropo·iètes, 

reliques: reliquaires: estampes - se trouvent dorénavant investis d'un sujet que qualifie son 

positionnement dans un champ social. Le don au sanctuaire est ce par quoi se configure 

41 Sur les dons de wampums aux chapelles coloniales, voir chap. Hl, note 2. 

42Dons des communautés religieuses de Québec pour la chapelle de Lorette, J'estampe donnée par l'évêque 
pour la chapelle Chaudière sans parler de cet acteur colonial essentiel pâur les jésuites, les dévots européens 
et l'ancien congénère jésuite retourné en Europe comme cela fut Je cas pour Joseph Poncet 
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l'espace non pas « sacré» mais tout à la fois amérindien, français (colons et métropolitains). 

Ce sont les pratiques de dons qui se déploient à l'intérieur des chapelles des domiciliés qui 

insufflent à la longue un nouveau sentiment de l'espace et du temps relativement non pl us 

à tin acteur divin (Dieu, le Christ, la Sainte Famille) mais des acteurs humains pris dans 

une configuration sociale particulière. 

Un point de vue « identitaire » est adopté sciemment par les jésuites et de manière 

progressive à partir de 1650 lors de la mise en place du village huron de l'île d'Orléans. 

Il trouve, selon nous, son point d'aboutissement avec les wampums latinisés destinés aux 

chanoines de Chartres qui portent les noms respectifs des nations autochtones qui les ont 

réalisés. Cependant, la latinisation des noms des nations montrent que cette identification 

« culturelle» relève plus d'un « effet exotique» de la part des jésuites que d'un échange 

véritable d'identité comme en fait l 'hypothèse André Sanfaçon43 . Rien ne laisse supposer 

dans les sources à notre disposition qu'il s'agisse du côté des autochtones de faire valoir une 

appartenance nationale et identitaire qui, à vrai dire, irait à l'encontre de leur tradition 

des échanges de présents qui tentent plus de fondre les appartenances que de les distin­

guer, d'incorporer l'identité plutôt que de la définir44 . De plus, l'usage du latin au lieu 

des langues autochtones pour le choix de l'inscription laisse présumer que les wampums 

présentés comme les porteurs de paroles et d'un vœu écrit sont désignés aux chanoines 

comme des icônes des nations amérindiennes mais, dans le même temps, avec sa formula­

tion latine et son association au nom de la Vierge suggèrent que les jésuites se jouent de 

ces identités pour mieux les fondre dans une appartenance commune: la religion catho­

lique. Cela dit, ce qu'indiquent les wampums chartrains est que sans le caractère distinct 

et reconnu de chacun des partenaires de l'échange, la religion catholique n'a plus aucun 

sens entre 1670 et 1700 en France. Avec la dévotion chartraine telle qu'elle se met en place 

en Amérique du Nord, on se rend compte que l'esthétique supplée à la désacralisation et 

que celle-ci nécessite la définition d'un sujet marqué par son histoire, par le temps plus que 

par l'espace. 

De leur côté, les statuettes envoyées aux Hurons et aux Abénaquis par les Européens 

illustrent également ce changement de paradigme. La plupart de celles venues d'Europe 

dans les deux réductions des Hurons et des Abénaquis ont pour prototype une Vierge en 

bois sombre ou en pierre. Notre-Dame de Foy est une statuette en pierre trouvée dans un 

43SANFAÇON, 1996a.
 

44TURGEON, 2005.
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chêne (dont les répliques sont en bois sombre), celle de Lorette et de Chartres sont en bois 

de chêne; toutes trois se caractérisent par le fait qu'elles ne sont ni peintes ni dorées. 

La perception des « Vierges noires» au XVIIe siècle est une question qui a mobilisé 

de nombreux chercheurs et qui fait encore l'objet de débats. Certains points semblent ce­

pendant acquis. Les Vierges ont été noircies probablement à la fin du Moyen Âge (entre le 

xve et le XVIe siècle)45. Jusqu'à une époque récente (milieu du XVIIIe siècle), la couleur 

sombre ne renvoie pas à des considérations ethniques ou raciales46 . Leur promotion au 

XVIIe siècle en contexte catholique a d'abord partie liée avec une conception que l'on se 

faisait de son propre passé et ne s'adresse à une altérité que pour autant qu'elle informe 

cette identité en voie de redéfinition. Aussi, de la fin du Moyen Age à l'aube des Lumières, 

l'essentiel semble-t-il tenir dans le fait que, pour les contemporains, ces effigies en bois 

non repeintes (ou repeintes en noir) sont crédi tées d'une grande puissance à cause de leur 

haute antiquité que leur couleur ou leur « absence de couleur» révèle. Car, une statue est 

perçue ancienne moins en raison de sa couleur « noire» qu'en raison de son absence de 

matériaux lumineux et éclatants47 . Dans ces conditions, ce que nous appelons aujourd 'hui 

les « Vierges noires» consistent en des artefacts qui échappent à cette évidence cultuelle 

et artistique qui remonte au Ixe siècle, et que nous avons évoqué dans notre chapitre III 

(3.3.4.1), consistant à ne pas dissocier les représentations figurées de leur ornements colorés 

et lumineux. 

D'un point de vue anthropologique, les « Vierges noires» apparaissent (à la fin du xve 

siècle) au moment même où il commence à y avoir une différenciation plus consciente entre 

« image» et « ornement », forme et couleur, présence et représentation. Ne pas repeindre 

une statue assombrie par sa longue exposition dans le sanctuaire au milieu des fumées 

des multitudes de bougies brûlant à proximité ou la badigeonner de noir sont autant de 

manières de souligner que la forme (la représentation figurée) suffit à faire perdurer l'exis­

tence de la divinité, que celle-ci ne tient pas son pouvoir de matériaux lumineux et précieux 

mais de son ancienneté. La lumière et les ors, les textiles et les pierres précieuses ne sont 

plus que des « ornements », autrement dit des « choses » qui peuvent être ôtées sans 

4"Les témoignages les plus anciens qui attestent que les statues étaient sombres ou perçues comme telles 
ne remontent pas plus loin que la fin du XV· siècle, VILATTl':, ]996, p. 728-730. 

46SCHEER, 2005, p. 76-83 

47L'expression « Vierge noire}) date seulement du XIX" siècle: VILATTl':, 1996, p. 729-730; V ILATTl':, 1997, 
p. ]6-17. Au XV))" siècle, la couleur ne constitue donc pas une catégorie qui permette de les distinguer des 
au tres statues. 
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préjudicier à la figure, La « présentification » de la figure sacrée au moyen de matériaux 

colorés et brillants, de matières étincelantes arrachés à la terre et qui prennent vie grâce 

à la lumière naturelle ne va plus de soi (3.3.1.3), car la « présence» s'absente en de­

venant « représentation », autrement dit une image inscrit l'absent dans le réel48 . Les 

statues acheiropol'ètes composées d'une matière aussi sombre et vile que du bois dur et 

noirci sanctionnent à l'intérieur du lieu cultuel l'avènement de l'image « vénérée» dans le 

christianisme latin, d'autant que la majorité des statues noircies aux XVe et XVIe siècles 

étaient des statues-reliquaires originellement recouvertes de plaques d'or ou marouflées de 

bandes de toiles colorées49 , Les vernis et les incrust~tions lumineuses commencent à être 

placés à côté de la figure qui du même coup se transforme en « Image» (Fig. Co.7). Les 

FIG. Co,7: ANONYME, Notre-Dame-la-Noire, bois peint, 1806 (copie de l'ori­
ginal détruit à la Révolution), Toulouse, église de Notre-Dame-de-Ja-Daurade. 

« Vierges noues » marquent l'apparition de la dimension esthétique dans le sanctuaire, 

l'intrusion dans le lieu de la vénération, dans cet inconciliable entre essence et apparence, 

la naissance de la figure et de l'ornement, de l'être et du paraître. 

De fait, tout en révélant cette dissociation entre couleur et lumière, présence et image, 

les Vierges noires n'offrent-elles par leur aspect « visuel» le moyen d'y remédier? Tout 

48BELTING, 2004, p. 185. 

49pour les statues marouflées, voir V1LATTE, 1995, p. 582: VILATTE, 1996, p. 739; pour les âmes de bois 
plaquées d'or, VILATTE, 1997, p. 13. 
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se passe comme si cette évolution ne pouvait entièrement se réaliser tant elle menace le 

lien fondamental entre corps et lieu qui fonde le christianisme latin. En effet, telles qu'elles 

s'offrent au regard des fidèles, elles l'invitent à combler ce fossé qu'institue la figure as­

sombrie, car jamais statue n'a été aussi ornée, colorée et rutilante. Nue, elle est habillée 

de petites robes brodées de fil d'or et d'argent; dépouillée, elle est couverte de bijoux et 

de présents; sombre et immergée dans un arbre, une grotte ou une crypte, elle reluit au 

milieu des cierges, trône sur un siège étincelant ou un pilier de marbre. « Absence pure », 

image de la divinité dans son affreux dépouillement, elle provoque un surplus de couleur 

et de lumière5o . En somme, l'effigie se charge de tout ce qui lui manque, fait « voir» cette 

césure qu'elle introduit au coeur du sanctuaire par les replis de ses manteaux et de ses pa­

rures, relégués en simples ornements. La figure de la divinité est amoncellement de bijoux, 

de textiles brodés et d' ex-voto qui la rende difforme et méconnaissable. De ce trop plein 

d'ornements, de cette gangue matérielle et lumineuse a posteriori, surgit l'image « victo­

rieuse» encore lovée dans la matière et la lumière apportées par les « croyants» comme 

le suggère Silvie Vilatte qui rapproche ces statues sans corps mais « habillées» aux icônes 

miraculeux de la tradition byzantine, en particulier celles « dites de Saint-Luc »51. 

Aussi la couleur sombre d'une effigie est-elle conçue comme le résultat du travail des 

ans qui la dépossède de son vêtement lumineux et coloré, une sorte de soustraction que 

seul le temps historique, devenu agent à part entier; peut réaliser. Sombre également parce 

qu'assombries suivant la pensée moderne où c'est la piété des fidèles l'entourant de cierges, 

la touchant et l'usant qui la dépossède de sa couleur et de sa lumière. L'assombrissement 

des statuettes résulte de la patine du temps et des siècles de vénération. Avec les « Vierges 

noires» introduites « au cœur» du sanctuaire; il y a l'indice d'une conscience historique 

conçue comme un passé fait de l'accumulation de gestes pieux; il Y a la prise en compte 

du regard du fidèle interpellé par « l'image» ou la « statue» de poser des gestes, des 

dons afin d'actualiser la « vieille» statue miraculeuse dans le moment de la vénération 

(Fig. Co.8). Comme le souligne J\ilonique Scheer; les Vierges noircies sont perçues au XVIIe 

siècle comme les vestiges d'une époque ancienne, datant de l'église primitive; voire exis­

tant bien avant la venue du Christ52 ; un vestige qu'il faut alors réactiver non pas en la 

« découvrant» mais en la sollicitant; l'adulant, l'habillant. En somme; la statue est image 

50N'oublions pas que Jean de Brébeuf trouvait du réconfort dans Je « cotillon» de la Vierge (1.3.3).
 

51 VILATTE, ] 996, p. 740.
 

52SCHEER; 2005, p. 76-83.
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FIG. Co.8: Personnes en prière devant Notre-Dame-dn-Pilier, bois peint, 
début du XVIe siècle, Chartres, cathédrale. 

du temps à l'intérieur du sanctuaire, l'espace vécu du fidèle inscrit dans l'église ce que Du­

pront avait évoqué comme un invariant anthropologiqué3 ct qui est en fait la marque du 

XVIe et du XVIIe siècle, un passé devenu inquiétant et qui, comme le lointain des mondes 

nouveaux, permet de se penser comme moderne. 

s.3DuPRONT, 1987. 
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