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RESUME
Mots clés : Amérique du Nord, Algonquins, cosmologie, mythologie, rituel, histoire.

Le sujet de cette thése se noyaute autour de la tradition orale des Algonquins de
Kitcisakik, communauté située en Abitibi-Témiscamingue. En identifiant les rapports que
cette tradition entretient avec certaines populations du groupe linguistique algonquien
— montagnaises, cries et ojibwa, —, je mets en relief quelques grands paradigmes qui
structurent la cosmologie, les mythes de création du monde, le dispositif rituel et les
discours sur les événements du passé qui y tiennent lieu de récits historiques. En
explorant d'abord l'infrastructure des sociétés ojibwas du XVII® siécle, je fais I'hypothése
que I'on peut reconstituer le modéle de la société algonquine pour laquelle nous disposons
de données moins nombreuses. Ce survol aura permis de montrer qu'il existait chez ces
peuples des réseaux d'entraide qui avaient leurs contreparties chez les Cris et les

Montagnais.

Cela étant établi, I'analyse porte ensuite sur les scheémes de représentation qui
relient les parties de chaque ensemble en montrant qu'a la multiplicité des figures chez les
Ojibwas correspond une concentration des mémes figures chez les Montagnais, ces
équations s'expliquant vraisemblablement par le fait qu'il y a, inversement, concentration
des ressources biotopiques chez les Ojibwas et dispersion des ressources chez les
Montagnais. L'hypothése voulant que les Algonquins aient privilégié des solutions

composites sera alors explorée par I'étude du mythe et de la cosmologie.

L'analyse de deux mythes traitant du rapport de coexistence entre proches parents
et alliés vient confirmer cette hypothése en permettant d'étayer une preuve qui s'effectue
par le rituel. 11 apparait en effet que les grands rites des peuples algonquiens impliquent
nécessairement la référence 2 des figures symboliques qui proposent au sujet, a travers
des démarches individuelles ou des cérémonies collectives, de renforcer et de s'engager
concrétement dans les structures d'alliances qui favorisent le soutien des proches et des

alliés.



La réflexion se déplace ensuite vers un récit qui raconte la premiére arrivée des
Frangais, I'enlévement d'un jeune Indien et leur retour, quelques années plus tard, avec
I'enfant transformé en interpréte. La tradition orale veut que cette histoire serve de
prélude A un exposé personnel sur les rapports entre Indiens et Euro-canadiens. Des
souvenirs remontent alors 2 la mémoire de la narratrice et leur défilé fait apparaitre
quelques grandes préoccupations : a I'horizon d'une écologie et d'une cosmologie
ancestrales durement éprouvées par l'industrie des envahisseurs, la narratrice réfléchit sur
les transformations de la culture autochtone en mettant en relief le r6le des langues
maternelle et étrangéres dans une problématique de l'altérité et de l'identité ethniques. En
empruntant & R. Jackobson les notions de «fonctions linguistiques», j'expose comment les
associations inconscientes de rapports signifiants viennent structurer l'organisation du
récit : on apercoit alors que cette société congoit I'histoire, soit dans les cadres d'une
cosmologie, soit dans les cadres d'une histoire régionale axée sur un «passé récent», mais
elle le fait sans distinguer de genres dans ses modes d'énonciation. Premier ouvrage
vraiment approfondi sur la mythologie algonquine, cette thése en fait valoir les éléments

originaux tout en dégageant ses principales ramifications.
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ABSTRACT

Keywords: North America, Algonquin, Cosmology, Mythology, Ritual, History

The oral tradition of the Algonquin of Kitcisakik, an Abitibi-Temiscamingue
community (Quebec, Canada), is at the heart of this study. Considering the relations
existing between this oral tradition and the various populations of the Algonquian
linguistic groups — Montagnais, Cree and Ojibwa — I bring out some important
paradigms that structure cosmology, myths on world creation, rituals and discourses on
past events that stand here for historical narratives. First, I explore the infrastructure of
17th century Ojibwa society and bring the hypothesis that it is possible to reconstruct the
model of Algonquin society, for which there is less data. This overview led to
demonstrating the existence of some cooperation networks, which can also be found

amongst the Cree and the Montagnais.

The analysis then turns to representation systems, showing that the multiplicity of
symbolic figures amongst the Ojibwa is paralleled by their scarcity amongst the
Montagnais. This situation may be linked to the fact that, inversely, biotopic resources are
concentrated in Ojibwa territory while they are dispersed in Montagnais territory. The
hypothesis that Algonquin adopted a set of composite solutions is then explored through

mythical and cosmological analysis.

This hypothesis is confirmed by the analysis of two myths dealing with
coexistence relationships amongst close relatives and allies, and by the links that can be
drawn between these myths and a ritual. It appears that important rituals amongst
Algonquian peoples necessarily refer to symbolic figures: through personal quest or
collective ceremonies, these figures suggest to the individual that he reinforce and
concretely engage in the alliance structure which favors support to close relatives and

allies.



The analysis then focuses on a narrative telling the first encounter with the French, the
kidnapping of a young Indian boy and their return a few years later with the boy now
transformed into an interpreter. Oral tradition has it that this particular story is the prelude
to personal recounting of the relationships between Indians and Euro-Canadians.
Memories come to the mind of the storyteller and show some crucial concerns: ancestral
ecology and cosmology are severely disrupted by the invader's industries, native culture is
transforming itself while the use of mother tongue and foreign languages is in the heart of
alterity and ethnic identity issues. Borrowing the notion of "linguistic functions" from R.
Jacobson, I show how unconscious associations of significant links structure the narrative.
It is then clear that this particular society conceives history either in the context of
cosmology or in the context of a regional history oriented toward "recent past", but also
that it does so without distinguishing genres in its mode of enunciation. This dissertation
presents the first detailed study of Algonquin mythology: it highlights its original

components while bringing out its principal ramifications.
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INTRODUCTION

Fruit d'une récolte de paroles effectuée auprés de vieux narrateurs algonquins de
la communauté de Kitcisakik, cette thése transcrit, traduit et analyse quatre de leurs
récits. En situant d'abord les communautés algonquines, telles qu'elles pouvaient se
distribuer au XVII® siécle sur le bassin de la riviere des Outaouais, j'oriente la réflexion
en direction de la culture précolombienne qui est pérenne dans la construction des
mythes cosmogoniques, puisqu'il est rare (quoique cela arrive) qu'on y mentionne des
objets matériels ou des faits de culture qui soient apparus postérieurement a la rencontre

avec 'Occident.

Organisation sociale

En postulant que la parenté linguistique des Algonquins et de leurs voisins
ojibwas devrait se recouper avec une parenté culturelle tout aussi importante, jlexplore la
société clanique ojibwa A I'époque des premiers contacts en exploitant la littérature
ethnohistorique qui lui fut consacrée, tout particuli¢rement l'ceuvre de Harold Hickerson.
Cette premiére exploration du voisinage algonquin vise 4 combler la carence des données
ethnographiques qui limiterait la recherche si on ne s'autorisait ces détours. La question
principale qui mobilise la réflexion a cette étape est celle-ci : au moment des premiers
contacts, la société algonquine aurait-elle, comme c'était le cas chez les Ojibwas,
présenté un type d'organisation sociale patrilinéaire réunissant des clans associés les uns
aux autres sur la base d'un réseau d'alliances matrimoniales ? Si tel était le cas, quels en
seraient les vestiges dans l'organisation sociale actuelle, sur le plan de la résidence par
exemple, ou encore en considérant les liens de solidarité entre fréres et cousins

paralleles ?

C'est en anticipant de répondre & ces questions a I'étape de I'analyse des mythes
que j'ai développé une section dans le troisiéme chapitre qui est consacrée a une étude de
la terminologie de la parenté. Cette section apporte des informations d'archives qui sont

trés peu connues de méme que des informations ethnographiques nouvelles que j'ai



obtenues sur le terrain et elle permet d'éclairer sous un certain angle le conflit qui fait

I'objet du mythe intitulé Brochet, dans lequel un gendre s'oppose a son beau-pére.

Cosmologie

L'hypothése d'un systéme clanique chez les Algonquins dans les temps
précolombiens souléve d'autres questions relativement au rituel et a la cosmologie, dans
la mesure o les cultures algonquiennes font constamment intervenir un réseau de figures
symboliques qui sont elles-mémes congues en fonction des modéles de la structure

sociale.

Dans cette perspective, l'analyse s'ouvre sur le champ plus vaste des cultures
algonquiennes du Nord-Est américain en mettant en correspondance les panthéons des
peuples montagnais, cris, ojibwas et algonquins, entre lesquels des opérations logiques de
transformations structurales sont décelées a 1'échelle des croyances, de la cosmologie, du
mythe et du rituel. Le quatriéme chapitre tente de délimiter a I'intérieur du champ des
croyances (congu ici en termes de «systéme») les hiérarchies de forces qui structurent les
cosmologies algonquiennes. En abordant cette question sous l'angle spécifique du régne
animal, je m'inspire des travaux que Daniel Clément a produits sur «l'ethnozoologie»
montagnaise pour montrer qu'il existe plusieurs types de classifications animales chez les
peuples considérés ici. Je montre que la classification algonquine, qui est basée sur des
critéres biologiques (anatomie, locomotion, habitat, etc.), présente de frappantes
homologies avec celle des Montagnais, mais des différences importantes apparaissent
aussi quand on compare les registres de classification qui font intervenir l'imaginaire
collectif. Autrement dit, 2 partir du moment ot le systtme de croyances postule
l'existence d'étres qui sont doués de la pensée, de la volonté et auxquels on préte une
certaine puissance d'intervention dans les champs de la vie animale et de la manifestation
des phénomeénes naturels (vents, cycles saisonniers, alternance du jour et de la nuit,
tonnerres, etc.), la distribution des figures qui constituent le panthéon de chaque peuple
se modifie et se transforme selon des paramétres précis au fur et 2 mesure que I'on suit le
fil de ces métamorphoses sur l'axe reliant les syst¢tmes montagnais, cri, algonquin et

ojibwa.



Cette réflexion que j'ai élaborée dans le quatrieme chapitre («<Monde animal,
monde humain, monde divin) devait servir au départ a présenter quelques notions de
cosmologie en prévision des analyses du chapitre suivant, ol il est question de certaines
figures importantes de la cosmologie, comme celle de Mista.pe.w par exemple, qui joue
un rdle crucial dans le rituel de la tente tremblante chez les Cris et les Montagnais, mais
ce travail a pris des proportions plus importantes que prévu au fur et 2 mesure que je
découvrais la complexité et la richesse de I'ensemble. Comme cela m'est souvent arrivé
en faisant l'analyse des mythes, des informations que m'avaient données mes vieux
narrateurs et sur lesquelles je ne m'étais pas suffisamment arrété, prirent soudainement un
relief tout nouveau en découvrant qu'elles pouvaient correspondre a des données dont je
ne soupc¢onnais pas l'existence et qu'elles étaient en correspondance avec un trés vieux
systeme de croyances. C'est ainsi que trois de mes narrateurs avaient parlé d'étres appelés
O-KICIKOMAN qui se présentent en réve ou dans la tente tremblante, mais ce n'est que
tout récemment que j'ai découvert que le syntagme O-KICIKOMAN, tombé & peu pres
partout dans l'oubli, avait ét€ abondamment utilisé par les Montagnais et les Algonquins
qui parlérent de leur croyances au pére Le Jeune entre les années 1630 et 1640 ! Comme
Je prévoyais aussi procéder a l'analyse du mythe d'Ayacawe en sachant qu'il faudrait
beaucoup parler du réve et de la tente tremblante, j'ai décidé de développer plus
amplement 1'analyse, car, a ce chapitre, je crois que ma thése apporte des informations

nouvelles et pertinentes.

Mythologie

Le premier mythe a I'étude évoque, a travers la figuration d'un beau-pére et de son
gendre, I'animosité et les dissensions qui peuvent toujours survenir dans les rapports
humains. En attribuant au beau-pére malveillant le nom de «Brochet» et en constatant
que la pensée mythique envisage le gendre comme un poisson que I'on peut identifier &
l'espéce de l'esturgeon, il apparait que les connaissances ichtyologiques sur les
déplacements saisonniers effectués par ces espéces servent de canevas a I'élaboration
d'une problématique de la «bonne distance» en ce qui regarde le choix d'un conjoint dans

le mariage, le brochet étant un poisson assez sédentaire et l'esturgeon étant au contraire
g



enclin A parcourir de grandes distances. Tout le récit s'organise d'ailleurs sur une
problématique de la locomotion et des déplacements, le beau-pére s'efforcant
continuellement d'immobiliser son gendre en le privant d'un canot ou de mocassins ou
encore, en essayant de le surpasser dans un concours de sauts au-dessus d'un ravin ou
gisent les ossements des gendres précédents qu'il y avait fait mourir. A travers ces
rapports signifiants de la locomotion, le mythe évoque de plusieurs maniéres le probléme
de la mort contre laquelle le groupe doit unir ses efforts en assurant les conditions de
reproduction de la vie par la mobilisation de toutes les générations : il apparait alors que
le rituel des Indiens Cris, au cours duquel un enfant fait officiellement ses premiers pas
dehors en allant offrir solennellement un présent a un grand-parent, est trés nettement

évoqué en ce sens.

Le récit se termine d‘ailleurs sur le théme «de la vie bréve», alors que les deux
principaux protagonistes se livrent a un concours d'étirement de cheveux en s'immergeant
dans le rapide d'une riviére qui finira par emporter Brochet. On verra que le théme de la
vie bréve est évoqué dans cette séquence par l'image des ossements de castor que l'on
remet  I'eau en vue de la régénération des individus de I'espéce, le récit se terminant par
une série d'équations relatives au lancement des cycles de la périodicité saisonniére. C'est
aussi dans ce mythe qu'il sera question de Mista.pe.w et que vont apparaitre trés
nettement les ramifications que la pensée mythique algonquine entretient avec celles de
ses peuples voisins. A cet égard, plutdt que de «mythologie algonquine», il vaudrait peut-
étre mieux parler de la «mythologie des gens de Kitcisakik», tellement les références
régionales y sont nombreuses, ainsi qu'on le verra, par exemple, quand il sera question
d'un épisode qui se déroule sur la montagne que le mythe appelle «la montagne Etre
debout», qui semble tout 2 fait correspondre au mont Chaudron situé prés de la frontiére
ontarienne, dans I'Abitibi-Témiscamingue. Si ce mythe emprunte énormément d'éléments
a l'univers culturel des Cris, on verra qu'il communique aussi trés étroitement avec les
versions des Indiens «Abitibi». Je n'aurais d'ailleurs jamais pu pousser 1'analyse aussi loin
que je I'ai menée si je n'avais pu établir la comparaison avec les variantes en provenance

de cette population consignées dans l'ouvrage que MacPherson avait rédigé en 1930.



Le mythe suivant s'intitule Ayacawe. C'est I'histoire d'un «vaurien» voulant faire
périr son fils qu'il soupgonne d'avoir eu une aventure amoureuse avec sa deuxiéme
épouse (la maritre du fils). Comme le personnage de Brochet qui exile son gendre sur
une ile pour le faire mourir de faim, Ayacawe emmeéne aussi son fils sur une ile pour se
débarrasser de lui, mais ce dernier trouvera le moyen de revenir en effectuant un voyage
qui a toutes les apparences d'un rite de passage, les références au jeline rituel y étant
constantes. Comme le mythe précédant m'aura permis de conclure que le jeine rituel que
les indiens Ojibwas imposaient 2a leurs adolescents n'était pas obligatoire chez les
Algonquins, jai pu rattacher ces connotations au rituel de la tente tremblante qui
impliquait les modalités de ce jeline chez les Algonquins, et je montre ensuite comment
le fils acquiert progressivement des pouvoirs qui lui permettront de triompher de son
pére. C'est dans ce mythe qu'apparait un vieillard secourable qui a toutes les apparences
des KICIKOK (je mets ici le mot au pluriel) qui se présentent en réve ou dans la tente
tremblante, rituel que je décris comme un microcosme ot la dimension conflictuelle
parait généralement prévaloir, puisque, ici, ce rituel est constamment évoqué a travers le
conflit opposant le fils 4 son pére. Je m'arréte aussi trés longuement sur la séquence ou le
fils fait mourir son pére, aprés lui avoir lancé une fleche enflammée (vraisemblablement
par un feu céleste), en lui recommandant de se jeter dans un récipient de graisse d'ours
pour apaiser ses briilures. Ce récipient évoque le «festin a tout manger» qui était consacré
a l'ours dans les sociétés du Subarctique québécois (et dans certaines autres du versant
ontarien de la baie James) et, tout en poursuivant mon analyse comparative, je montre
cette fois que ce fameux festin transforme (terme qu'il faut entendre au sens de I'analyse
structurale lévi-straussienne) le jeiine rituel ojibwa, les uns s'empiffrant de graisse, les
autres s'étiolant dans les branches d'un arbre ou leurs réserves de lipides les gardent en

vie.

Dans le commentaire que j'ai fait des rapports entre ce mythe et le rituel du festin
a tout manger, I'analyse du monéme lexical CAPO— (qui véhicule des signifiés
exprimant 1'idée de «passer a travers») m'aura permis de dégager un sens plus ou moins
latent qui est coextensif au rituel et qui est révélé par le mythe, dans la mesure ou
I'élicitation des signifiés rattachés au concept lexical vient confirmer de fagon trés sire

des hypothéses qui pourraient étre démontrées autrement, mais qui le sont plus



solidement de cette maniére. Je crois avoir pu éclairer avec une précision supplémentaire
plusieurs aspects des problémes discutés ici en faisant un tel usage des connaissances de
la langue algonquine, en discutant par exemple du concept de MANITO (manitou) ou de

celui «d'association» exprimé par le monéme lexical WITC—.

Récits du devenir collectif et problématique des «genres» dans la tradition orale

Ces analyses lexicales auront aussi été essentielles a la compréhension des
notions qui sont rattachées aux termes par lesquels on définit certains types de discours.
Ainsi, en décomposant le monéme TIPATCIMO dont plusieurs éléments entrent dans la
composition d'un terme qui, chez les peuples voisins, désigne un genre de récit, j'ai pu
montrer que la notion de «mesure» qu'il renferme est effectivement bel et bien actualisée
dans le discours des Algonquins, mais ceux-ci ne reconnaissent en aucune fagon un genre
qui serait explicitement 1ié a cette idée de mesure, du fait méme qu'aucun terme lexical
n'y est employé pour définir un type de récit pourtant bel et bien identifié chez les
Montagnais, les Cris et les Ojibwas. Ce chapitre, qui est le dernier, aura été rendu
possible par I'analyse d'un récit apparaissant dans le chapitre précédent, ot il est question
d'un enfant enlevé 2 Québec par des Frangais qui le ramenent quelques années plus tard
en se servant de lui comme interpréte. Au moment de leur retour, les Frangais promettent
aux Indiens une aide indéfectible qu'ils trahiront, dit la narratrice, dés aprés leur
débarquement, moment du récit qui coincide avec le démarrage d'un long commentaire
personnel qui portera sur les invasions territoriales dont seront victimes les autochtones,
de plus en plus appauvris par le pillage des foréts auquel se livreront les industriels et par
une perte constante de territoires se faisant dans le cours de la colonisation de I'Abitibi-
Témiscamingue. Récit personnel donc, mais qui est structuré comme les récits
cosmogoniques sur le plan des rapports signifiants, alors que la forme signifiée
l'apparente d'avantage a ces récits que les Montagnais appellent TIPATSHIMUN (et

autres dérivés en langue crie et ojibwa).



Cadre théorique et littérature ethnologique

Enfin, je me suis exempté de produire un «chapitre méthodologique» en préférant
introduire les concepts nécessaires a I'analyse au fur et 2 mesure que le besoin s'en faisait
sentir. C'est I'appareil conceptuel mis au point par Lévi-Strauss dans son travail sur les
mythes qui me sert d'instrument pour I'analyse de ce matériau et du rituel. La notion de
«mythéme» exposée dans l'article cardinal intitulé «La structure des mythes» (Lévi-
Strauss 1958 : 227-255) sera au centre de l'analyse des deux premiers récits. Moins bien
définies, peut-&tre, sont les notions de code, d'armature et de message qui seront utilisées
au moment o il sera question de la «transformation Putiphar» qui se rapporte a la fagon
dont les mythes de Brochet et d'Ayacawe posent la question des antagonismes entre alliés
et entre proches parents. C'est ainsi qu'en me référant aux commentaires de Dan Sperber
(Sperber 1968) et en me référant aux travaux de Jakobson (1963), je me suis efforcé de
préciser le sens et I'emploi que I'on pouvait donner a ces notions. Comme ce chapitre sert
en quelque sorte de cheville entre les deux principaux mythes analysés dans cette these,
j'y ai glissé un autre petit mythe, appelé Le Vison, qui fait lui aussi charniére entre ces
derniers, le personnage du vison y apparaissant sous des aspects différents mais

complémentaires dans chacun de ces mythes.

Clest aussi en faisant I'analyse de ces deux mythes que je dégage les principaux
schémes de combinaisons logiques & travers lesquels s'effectuent les transformations
entre ces récits, le jefine rituel, la tente tremblante, le rituel cri des premiers pas et le

festin a tout manger.

J'ai mentionné comme référence importante un livre de Daniel Clément pour les
études sur la cosmologie, mais on peut aussi y ajouter les études inaugurales de Mary
Black sur la cosmologie ojibwa (Black) et celle de Bouchard et Mailhot (1972) sur la
cosmologie des Montagnais. L'ceuvre de Speck est aussi importante sous le rapport des
croyances, en particulier son ouvrage sur les Naskapis (Speck 1935), a condition qu'on la
critique a la lumiére de travaux plus récents, dont ceux de Flannery et Chambers (sur les

Cris), mais en particulier 3 la lumiére du travail de Tanner (1979) dont je me serai



beaucoup inspiré en analysant le mythe de Brochet et en traitant de la question des festins
au chapitre suivant. A ce sujet, je m'inspirerai aussi de Speck (|1935]), bien meilleur, il

est vrai, sur cette question que sur celle de 'ame et du réve.

En ce qui concerne l'analyse des récits, je me suis constamment inspiré de I'ceuvre
de Savard sur les mythes montagnais a propos desquels il a dégagé, je pense, les
paradigmes essentiels. Son travail a permis de mieux connaitre les principaux schémes
qui organisent le champ de la mythologie montagnaise et il ouvre une voie trés siire a la
production de nouvelles analyses qui restent a faire dans l'optique des transformations qui
relient ces mythes a ceux des peuples voisins de méme qu'a leur appareil rituel. J'ai
commencé a explorer ce champ dans mon mémoire de maitrise (Leroux 1988) et c'est ce
que je continue a faire ici en gardant un intérét particulier pour le réve. J'ai évoqué au
début de cette introduction la riche littérature ethnographique qui s'est faite en pays
ojibwa et je me référerai beaucoup a Hallowell pour ce qui concerne la cosmologie et la
tente tremblante (Hallowell 1942), de méme que je tiendrai souvent compte des
observations de Désveaux (qui pratique I'analyse structurale, lui aussi) en ce qui concerne
les mythes correspondant a ceux de Brochet et d'Ayacawe (Désveaux 1988). De cet
auteur, j'ai aussi retenu quelques enseignements éclairants sur le systtme dravidien
(Désveaux 1998 et 2001) qui prévalait dans les sociétés algonquiennes avant que les
missionnaires ne le mettent a sac. La liste des ouvrages ethnographiques auxquels je me
référe serait trop longue a faire ici, mais je crois qu'elle comprend toutes les oeuvres

d'importance qui pouvaient étre utilisées en fonction du type d'analyses que je pratique.



Chapitre 1
LE TERRAIN ET LA PRESENTATION DES TEXTES EN LANGUE ALGONQUINE

La communauté de Kitcisakik

Description de la communauté de Kitcisakik

Jusque vers les années 1990, 1a communauté ou j'ai fait mon terrain portait le nom
de «Grand Lac» ou «Grand lac Victoria», mais depuis cette période le Conseil de bande a
fait officialiser par la Commission de toponymie du Québec le nom vernaculaire de
Kitcisakik', lequel signifie «a la grande embouchure», la riviere des Outaouais
s'élargissant de facon notable devant le site ol les gens de la communauté passent I'été.
La bande de Kitcisakik comprend actuellement 360 personnes et elle compte deux
agglomérations : la plus ancienne se trouve au Grand lac Victoria® et elle est située 2 110
km de route de Val-d’Or. La seconde se trouve a proximité du barrage Bourque, au lac
Dozois, a 84 km de Val-d'Or. Le site du Grand lac Victoria est occupé seulement durant
I'ét€, en continuité avec les anciennes habitudes de concentration estivale et de dispersion
hivernale sur les «camps de trappe». De son c6té, le site du lac Dozois est celui ou I'on
trouve les principaux édifices de services (entre autres, le Conseil de bande et le
dispensaire). Plusieurs familles y ont construit une maison au cours des dix derniéres
années et, a la différence de la précédente, cette agglomération est habitée durant toute

I'année.

La bande de Kitcisakik forme l'une des communautés autochtones les plus
pauvres du Canada, compte tenu qu'elle ne dispose d'aucune infrastructure permanente,
qu'elle est dépourvue de maisons sur fondation et qu'elle est sans école. Les gens vivent
dans de petits logis d’une superficie moyenne de 14 x 18 pieds ol I'on compte souvent
plus de six personnes et il n'est pas rare que l'on puisse y dénombrer jusqu'a dix ou

douze personnes. Les maisons n'ont pas I'eau courante, ni I'électricité au secteur

! Comme ce syntagme est formé de deux monémes distincts (d'un adjectif et d'un nom), il aurait mieux valu
I'écrire en deux mots : KITCI SAKIK.

* Si la communauté a changé de nom, le plan d'eau que l'on appelle «Grand lac Victoria» reste, lui,
inchangé. Pour éviter toute ambiguité, disons que la Commission de toponymie du Québec recommande
d'écrire le nom de la communauté en utilisant trois majuscules et les traits d'union, alors que le nom du lac
doit s'écrire comme ceci : Grand lac Victoria. Enfin, je parlerai a I'occasion des communautés du Lac-
Barriére ct du Lac-Simon, et j'emploierai, comme ici, les majuscules et le trait d'union.
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remplacés par les désignations de Kitcisakik, Mitchikanabikong et Kitigan Sibi.
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secteur, ni le téléphone : elles n'ont donc pas de salle de bain ni de salle de lavage. Les
gens vivent dans des logements et des conditions sociosanitaires qui ne rencontrent donc
pas les standards généralement admis au Canada, puisqu'il leur faut aussi cuisiner sur des

réchauds de camping et s'éclairer avec des fanaux fonctionnant au kérosene.

Seuls les édifices du conseil de bande et du dispensaire sont alimentés en eau
courante, a quoi s'ajoutent le téléphone et I'électricité obtenue grice a une génératrice
fonctionnant au diesel. Depuis les quatre derniéres années, la communauté est dotée
d'une garderie et d'une salle communautaire qui offrent aussi ces services de base. Il y a
aussi une église sur la presqu'ile du Grand-lac-Victoria, qui est d'ailleurs la plus vieille de

I'Abitibi-Témiscamigue.

Les seuls employeurs de la communauté sont le conseil de bande, qui donne
actuellement du travail a trente-quatre personnes, dont vingt sont autochtones. Ajoutons a
ces services une petite compagnie de transport médical qui emploie trois personnes de la
communauté. En dehors de ces revenus d'économie de service, il n’y a pas de véritable
moteur économique dans le milieu, car on y compte aucune PME et les compagnies
exploitant les ressources naturelles du territoire n'embauchent pas de membres de la

communauté de Kitcisakik.

Sur les 360 personnes qu'on y dénombre en 2001, 186 avaient moins de 18 ans
(51, 7%). La communauté connait le plus haut taux d’aide sociale au Québec. C’est plus

des trois quarts de la population active qui sont prestataires de la sécurité du revenu.

Situation de la langue a Kitcisakik

On constate avec de plus en plus de gravité que la maitrise de la langue
algonquine se perd a grande vitesse au sein des générations montantes. Des facteurs
comme la prégnance des langues étrangéres a travers la télévision et la musique ou
encore l'usage assidu du francais dans Ie fonctionnement des organismes communautaires

expliquent en partie ce phénomeéne, mais le fait capital est sans contredit la scolarisation
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des enfants et des adolescents qui se réalise en dehors de tout apprentissage de

l'algonquin dans les écoles de Val-d'Or.

En fait, la scolarisation des enfants de Kitcisakik s'est toujours réalisée a
I'extérieur de la communauté. Lors de la création du pensionnat amérindien de Saint-
Marc-de-Figuery au milieu des années 1950, les enfants ont été enlevés a leurs familles
et ce fut le début d'un clivage entre les générations qui n'a jamais cessé de se poursuivre.
Ces événements eurent des dimensions que I'on pourrait qualifier de traumatiques, car les
enfants se trouvérent privés de leurs parents pendant presque neuf mois par année. De
plus, on leur a interdit de parler l'algonquin et c'est alors que l'usage de cette langue a
commencé a se perdre dans la communauté, le processus n'ayant jamais cessé de
s'accentuer depuis. Méme si ce pensionnat a fermé ses portes en 1970 et que les enfants
de Kitcisakik sont allés a 1'école dans la communauté algonquine du Lac-Simon dans les
années 1970, ils n'ont jamais pu profiter d'un véritable enseignement de la langue
maternelle. Rien n'a été fait non plus en ce sens dans les écoles primaires et secondaires

de Val-d'Or que les enfants de la communauté fréquentent depuis la fin des années 1980.

Alors que de nombreuses communautés autochtones du Canada peuvent assurer
l'apprentissage de la langue ancestrale a leurs enfants par l'emploi de pédagogies
appropriées, la population de Kitcisakik ne dispose actuellement d'aucune ressource pour
I'enseignement de l'algonquin. En effet, celle-ci est l'une des seules communautés
autochtones qui n'a pas de statut juridique tels que ceux de «réserve indienne»,
«communauté conventionnée» (comme chez les Cris du Québec) ou «municipalité»
(comme chez les Inuits). Ces différents types de statut permettent a celles-ci d'obtenir du
financement spécifique pour la valorisation et l'enseignement de leurs langues
ancestrales, mais comme la communauté de Kitcisakik ne dispose d'aucun statut
juridique comparable, elle ne peut profiter de budgets homologues, puisque ceux qu'elle

obtient sont réservés exclusivement a la scolarisation des enfants a Val-d'Or
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La diglossie et ses problémes

Le phénoméne de diglossie®, tel que I'on peut I'observer en 1'an 2003 a Kitcisakik,
apparait comme un ensemble d'états de la langue algonquine qui correspondent a des
niveaux de maitrise inégalement répartis : dans la génération de ceux qui ont plus de
quarante-cinq ans, on trouve une trés forte proportion de locuteurs unilingues. Cette
proportion baisse radicalement chez les locuteurs qui sont 4gés de quarante-cinq ans et
moins, car, en deca de ce seuil, l'immense majorité des locuteurs est passée par I'école
obligatoire. Ceux qui sont aujourd'hui dans la trentaine avouent éprouver des difficultés a
comprendre plusieurs mots ou tournures syntaxiques employés par les ainés, mais ils
peuvent quand méme exprimer dans la langue algonquine l'essentiel de leurs expériences
personnelles ; quant aux enfants, aux adolescents et aux jeunes adultes dans la vingtaine,
ils comprennent cette langue dans le registre des choses les plus familiéres, mais ne
peuvent soutenir une conversation trés approfondie avec les ainés, ni méme, dans certains
cas, avec leurs propres parents. Il ressort donc de ce tableau d'ensemble que la maitrise
de l'algonquin décroit avec I'dge. Pour des raisons historiques et sociologiques, mais
aussi parce qu'il existe tout un vocabulaire propre & certains champs de la
communication, la population des moins de trente ans renonce souvent a la parler en

s'exprimant de préférence en francais :

La dynamique dans laquelle toutes les langues amérindiennes sont engagées, c'est d'€tre en
compétition avec des langues nationales qui sont beaucoup plus prestigieuses parce qu'elles
disposent notamment de moyens incomparables d'expression et de développement et
qu'elles occupent tous les domaines d'utilisation de la langue : non seulement ceux de la vie
personnelle et familiale mais aussi ceux du travail, de I'éducation, des communications, de

la science, de la littérature. (Mailhot 1996 : 21)

Les jeunes parents qui sont dans la vingtaine ne s'adressent plus a leurs enfants en
algonquin, mais ceux qui sont dans la trentaine continuent a faire usage de cette langue a
l'occasion et il faut noter que la fréquence d'emploi varie selon l'usage en vogue dans le

milieu familial.

% Le terme “diglossie” définit la “coexistence, dans un méme pays [ou dans un groupe ethnique], soit de
deux langues différentes, soit de deux états d'une méme langue [...]” (Lexis de Larousse).
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Recherches sur le terrain

Je suis arrivé 2 Kitcisakik au début de mois de septembre 1989 et je n'en suis
reparti que le 21 mai 1991, aprés vingt-et-un mois de séjour rarement interrompus plus
d'une semaine. Je fus rapidement accueilli dans la maison d'Edmond Brazeau, un jeune
homme d'environ vint-cinq ans, qui vivait chez son pére avec le reste de la famille et sa
grand-mére maternelle, Mani Michel. Cette dame était la doyenne de la communauté, et
elle avait déja plus de quatre-vingt-trois ans a 1'époque. C'est la que je l'entendis raconter
le récit des invasions territoriales qu'elle fit 23 Edmond, le soir du 23 octobre 1989. Ayant
fréquenté I'école du lac Simon étant jeune, Edmond parle trés bien francais, mais il parle
tout aussi bien 1'algonquin, sa grand-meére et ses parents ne comprenant a peu pres rien au
francais. Je me trouvai donc dans un environnement linguistique o le clivage des
générations me parut particuliérement pénible de ce que l'on entendait s'exprimer en
francais les enfants, les adolescents et les jeunes adultes quand ils parlaient entre eux,
mais les alnés s'exprimer entre eux en algonquin, comme si parents et enfants vivaient
dans des univers culturels partiellement différents qui se rejoignaient cependant au
moment méme ol ils s'adressaient la parole en algonquin. Or, ce n'est sans doute pas un
hasard que Mani Michel ait choisi de raconter I'histoire de l'enfant enlevé a Québec (récit
que I'on pourra lire ici et que j'ai intitulé «Les invasions») quand ce petit fils I'eiit invitée
a raconter quelque chose en disant simplement : «Atisokan, kokom», «raconte, grand-

mére».

Cette facon de faire resta d'ailleurs celle qui fut toujours utilisée au moment des
enregistrements. Ce ne fut cependant que plusieurs mois plus tard, en juillet 1990, que je
rencontrai deux autres narrateurs qui étaient sortis, depuis la fin juin, de leur camp de
trappe d'hiver et qui passaient I'été au site du Grand lac Victoria, qui se trouve & environ
45 minutes de voiture du lieu ot j'habitais : la jolie maison que Monique Sioui et Richard
Kistabish me prétaient depuis le mois de janvier était sur une ile et il me fallait faire
environ 10 minutes de cano& avant de monter dans ma voiture pour me rendre au Grand
lac Victoria oi, aprés quelques coups de klaxon, un jeune homme venait me chercher en

canot-moteur pour m'emmener sur le site des habitations. L3, je passai des semaines



15

entiéres a parler avec mes deux nouveaux conteurs et Gilles Pénosway, un ami d'environ
vingt-cinq ans, qui se découvrait une passion pour le savoir des ainés et qui me servit
trés généreusement d'interpréte. Etienne Pénosway, alors dgé de cinquante-huit ans, est
d'ailleurs l'oncle paternel de mon interpréte, alors que Salomon Papatie, qui est
aujourd'hui le doyen de la communauté (Mani Michel étant morte depuis lors) avait
soixante-onze ans, cet été-1a. Les premiers jours se passérent en discussions sur de
nombreux sujets et, pendant que Salomon fut absent pour aider des archéologues a
repérer des sites archéologiques, Etienne Pénosway raconta a son neveu plusieurs mythes
que j'ai enregistrés. Ils n'apparaissent malheureusement pas ici, mais j'espére avoir un

jour I'occasion de pouvoir les analyser.

Puis Salomon revint dans la communauté et il alla s'établir chez sa fille durant le
mois de septembre, prés du lieu ol j'étais. J'en profitai alors pour déménager dans une
petite maison ol il n'y avait personne afin de pouvoir le rencontrer a toute heure du jour.
Il venait en effet trés souvent me voir et, comme je commencais & me débrouiller en
algonquin, nous pouvions converser de choses assez simples, le plus souvent en
regardant des livres illustrés sur les animaux et les oiseaux. Cependant, je tenais a
enregistrer les mythes quand nous étions en présence de quelqu'un qui comprenait
parfaitement la langue, le rapport i l'interlocuteur jouant bien entendu sur la forme méme
qu'aurait pris 1'énoncé : sachant que je n'aurais pas compris un nombre considérable de
mots, il n'aurait pas pu me raconter a son aise ces histoires. Heureusement, Salomon
Papatie étant d'un caractére trés sympathique et trés avenant, il me suffisait d'interpeller
ceux qui passaient sur le chemin et qui avaient un peu de temps libre pour les inviter a
venir s'asseoir devant le micro et 4 écouter les histoires que Salomon allait raconter. C'est
ainsi que Patrick Gunn, Ghislain Pénosway, Edmond Brazeau et Judith Michel servirent
de «public confidentiel» en venant écouter le vieux conteur. Ce furent de trés belles
expériences, oll la langue et la culture me paraissaient renaitre en éblouissant les yeux des
plus jeunes, et du conteur aussi, bien entendu, ravi de trouver enfin a qui transmettre ces
histoires. Il avait pourtant plus d'une vingtaine de petits-enfants et quelques arri¢re-petits-
enfants, mais le rouet 2 raconter les histoires était pour ainsi dire toujours arrété depuis

des années dans toutes les maisons.
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Quant au travail de traduction des récits, je l'avais entrepris plusieurs mois
auparavant, en janvier 1990, au moment ol j'étais entré dans la petite maison de I'le.
Clest 1a que Jacqueline Michel, un Algonquine alors dgée de 23 ou 24 ans, et née dans
une famille ol I'on parlait toujours algonquin, méme entre enfants, vint me voir presque
tous les soirs aprés son travail (au conseil de bande) en arrivant sur un véhicule tout
terrain A trois roues qui lui permettait de passer facilement sur la glace. Elle était trés
solide cet hiver 13, le mois de décembre ayant été le plus froid en Abitibi-Témiscamingue
depuis I'année o I'on avait commencé & enregistrer les variations journalieres de la
météo. C'est ainsi qu'en ré-écoutant les cassettes, nous avons traduit le récit des invasions
territoriales et trois ou quatre autres mythes racontés par Mani Michel. Durant le jour,
j'étudiais ce qu'elle m'avait traduit la veille en essayant d'apprendre la langue. Je ne
disposais alors que de la grammaire que le curé de la paroisse, Edmond Brouillard,
assisté de Marie Dumont-Anichinapéo (1987), avait réalisé en s'inspirant largement d'une
grammaire ojibwa, faite par Paul A. Dumouchel et Joseph Brachet (1942). Je ne la
connaissais pas a I'époque et je ne savais pas non plus que la langue ojibwa était aussi
étroitement apparentée au dialecte que parlent les Algonquins, lequel est d'ailleurs classé
par les linguistes comme un idiome de la langue ojibwa (Rhodes et Todd 1981 : 58-59).
J'avais en main une photocopie du Lexique de la langue algonquine de Cuoq, élaboré a
partir du dialecte parlé par les Algonquins et Nipissingues du lac-des Deux-Montagnes et
publié en 1886, une photocopie du Dictionnaire francais algonquin de Lemoine, élaboré
semble-t-il au méme endroit, ainsi qu'une copie du dictionnaire de McGregor, beaucoup
plus récent, car il fut édité 3 Maniwaki en 1987. Enfin, je disposais aussi du mémoire de
maitrise de Diane Daviault (1982) sur les particules enchissées (qui servent a relier des
propositions subordonnées ou des compléments de nom a un autre nom, entre autres
emplois), mais cela ne pouvait efficacement servir de manuel d'initiation. Dans son
introduction, Lemoine disait d'ailleurs ceci : «L'algonquin est parlé au Lac-Des-Deux-
Montagnes, 3 Maniwaki et autres endroits de la Gatineau, ainsi qu'aux lacs Barriére,
Victoria, Témiscamingue et Abbitibi, au Grassy Lake, au Golden Lake et 2 Mattawa
d'une maniére passablement uniforme [...] (Lemoine 1911). Ce travail fut long, difficile
et fastidieux et j'y étais mal préparé, n'ayant jamais eu de véritable formation en

linguistique, lacune que je m'efforcai de combler une fois revenu du terrain.
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Ce n'est finalement qu'en janvier 1991, que je pus enfin envisager de travailler de
facon ininterrompue sur la transcription et la traduction des mythes aprés que le Conseil
de bande eut obtenu une subvention du Ministére des affaires culturelles du Québec pour
payer le salaire d'une personne affectée a temps plein a cette tiche. C'est ainsi que je pus
obtenir I'inestimable concours d'Héléne Michel, sceur ainée de Jacqueline, alors dgée
d,environ 29 ans, qui parle un excellent francais et un tout aussi bon Algonquin. En
procédant de la méme facon qu'avec sa sceur, nous écoutions les enregistrements sur des
séquences de quinze ou vingt secondes et Héléne Michel me répétait lentement, et en
pronongant distinctement chacune des syllabes, 1'énoncé que nous venions d'entendre.
Quand dix ou douze lignes étaient écrites, elle me proposait une traduction, processus qui
me permettait de l'interroger sur les multiples sens de tel ou tel mot, sur ces différents
emplois, ainsi que sur les synonymes algonquins ou frangais envisageables. Comme sa
vieille mére, Mani-Louise Michel, était trés souvent assise prés de nous, nous discutions
aussi avec elle des diverses connotations que pouvaient avoir tel ou tel passage, elles
m'exprimaient ce que I'histoire racontée évoquait dans leur esprit, autrement dit, elles me
montraient comment elles interprétaient le mythe en l'écoutant, expérience qui, on s'en
doute, me fut extrémement instructive et qui est partout présente dans les analyses que je

présenterai ici.

Enfin, disons quelques mots sur la présentation des récits. J'ai adopté
I'orthographe que le regretté chef Donat Papatisse utilisait dans ses écrits. De fagon trés
curieuse, il est le seul qui était capable d'écrire de longs textes en algonquin que tout le
monde comprenait ! Et c'est ce qui explique je m'en suis étroitement inspiré, ayant aussi
travaillé pendant plusieurs semaines avec lui sur des textes que j'avais enregistrés. Ainsi,
Donat Papatisse ne retenait aucune consonne sonore dans ses écrits, c'est-a-dire aucune
des consonnes qui sont produites avec une vibration des cordes vocales en ne retenant
que les consonnes sourdes (qui sont produites sans vibration des cordes vocales) en un

méme point d'articulation de l'appareil phonatoire.
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Ainsi, Donat Papatisse n'utilisait jamais les lettres

/bl d/ /g/, en ne retenant que les lettres ...
Ip/ It/ /k/, qui correspondent aux consonnes sourdes, les Algonquins, et les
peuples parlant des langues apparentées, ne faisant aucune distinction phonématique

entre les consonnes sourdes et sonores :

[...] en cri-montagnais, langue algonquienne du Québec, cette méme différence de
substance n'est aucunement fonctionnelle. Les sourdes et les sonores constituent des
réalisations phonétiques différentes d'une méme unité phonologique. le contexte

n'intervenant pas. il s'agit en fait de variantes libres de la langue. (Martin 1983 : 40)

Donat Papatisse utilisait aussi les voyelles /a/, /e, /i/ et /o/, sans jamais utiliser le
/u/ dont les réalisation phonétiques francaises qu'elles expriment sont assimilées aux
phonémes que cet auteur exprimait avec la lettre /o/. Par ailleurs, s'il existe des valeurs
distinctives et oppositives entre voyelles longues et voyelles courtes en algonquin, elles
ne se réalisent que dans un petit nombre de mots et elles seront signalées dans le lexique

que je joins a cette thése en annexe.

Enfin, les annotations que j'ai écrites dans les notes de bas de page l'ont été pour
que je puisse moi-méme me souvenir des raisons fonctionnelles qui ont motivé
I'inscription de telle ou telle lettre dans un terme, mais bien entendu, je les y laisse pour
les lecteurs qui s'intéresseraient tout particulierement aux fonctions lexicales, syntaxiques
et grammaticales que remplissent les différentes unités constituantes du mot et de la
phrase. A ce chapitre, je me reporte a la terminologie et a l'appareil conceptuel d'André
Martinet, puisque, comme on le verra, si je n'ai pas toujours écarté les notions de la
grammaire traditionnelles exprimées par des termes tels que «complément» ou «verbe
passif» indiquant la fonction grammaticale du terme dans la phrase, ou tels que
«adverbe» et «adjectif», qui indiquent une «partie du discours», j'ai préféré utiliser les
notions de «monémes», «modalités», etc. A ce sujet, et pour trouver les références

idoines, on pourra consulter le tableau I qui est présenté a la page suivante.
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LES TROIS GRANDES CATEGORIES DE MONEMES

1) les monémes autonomes* («qui peuvent figurer en plusieurs positions dans un énoncé»
|Potier : 332]; B}

2) les monémes fonctionnels® «qui indiquent la fonction d'un autre monéme» |ibidem]) et
qui sont toujours grammaticaux.» (Martinet 1969 : 75)

3) les monémes “dépendants’™ (ibidem : 74) [«monémes non fonctionnels» comprenant
des monémes lexicaux et grammaticaux) :

A) «qui peuvent recevoir des déterminations» et qui peuvent jouer
le role de déterminant d'un autre dépendant («soupe est déterminant
de mange, dans il mange la soupe.» (Martinet 1970 : 119);

B) «qui ne peuvent pas recevoir de détermination», appelés
«modalités»’ et qui sont toujours des monémes grammaticaux (ou
déterminants grammaticaux) (Martinet 1969 : 75; Martinet 1969: 23)

«Parmi les modalités doivent aussi étre classés les dépendants primaires qui font partie
du syntagme prédicatif. IIs comprennent les modes, les temps, les aspects et les
personnes, dans la mesure ou leur signifiant n'est pas syntaxiquement autonome : dans je
le ferai, je, -rai et le sont des modalités.» (ibidem : 75)

TABLEAU I

4 «Dans la syntaxe fonctionnelle de Martinet, un monéme autonome est celui qui indique par lui-méme,
c'est-a-dire par son sens, son rapport avec les autres éléments de I'expérience 2 communiquer. On peut le
définir négativement : sa fonction n'est indiquée ni par sa position dans I'énoncé, ni par un mon¢me
fonctionnel. Samedi et enfin sont des autonomes dans : Il est mort samedi. — Enfin, je respire [...] Un
syntagme autonome est une combinaison de monémes dont la position n'est pas pertinente pour l'indication
de sa fonction. Celle-ci peut étre marquée par le sens du syntagme : Je me promene tous les soirs {...]
L'autonomie d'un moneme ou d'un syntagme peut étre mise en évidence par sa déplacibilité a l'intérieur de
I'énoncé; si l'on compare : J'ai attendu souvent et J'ai souvent attendu, on constate que la fonction du
monéme autonome souvent est identique dans les deux cas, quelle que soit sa position dans 1'énoncé.»
(Mounin 1974 : 47)

3 FONCTIONNEL : «[...] Un monéme fonctionnel, c'est un moneme qui a pour rdle de marquer la fonction
syntaxique d'autres monémes. Dans 1'énoncé : Elle part en voyage, le monéme en marque la fonction de
I'unité voyage par rapport a l'unité part.» (Mounin 1974 : 143-144)

S «{...] Chez Martinet, se dit des monémes qui ne sont ni autonomes, ni fonctionnels, et qui dépendent,
pour l'indication de leur fonction dans 1'‘énoncé, soit d'un monéme fonctionnel, soit de leur position par
rapport aux autres éléments de 1'énoncé. Par exemple, dans le syntagme autonome : pour la cause, le
moneme cause dépend du fonctionnel pour et dans la phrase : L'homme tua l'animal, la fonction du
moneéme homme dépend de sa position dans la phrase (Cf. : L'animal tua I'homme.)» (Mounin 1974 : 101,
parentheéses de I'auteur)

7«Chez Martinet, le terme désigne exclusivement les déterminants grammaticaux (dont l'inventaire est
limité) d'une unité significative : le pluriel, le «défini», le «possessif», le «démonstratif» sont des modalités
nominales, la marque de la personne, du nombre, du temps sont des modalités verbales (en frangais).»
(Mounin 1974 : 217, parenthéses de I'auteur).




Chapitre 2
REGARDS CROISES SUR LES POPULATIONS
ALGONQUINES DE LA PREMIERE MOITIE DU XVII® SIECLE.

2.1 Le bassin hydrographique de 1I'Outaouais

Les chroniques de voyage et I'cuvre cartographique de Champlain inaugurent
I'avénement de la documentation écrite sur les populations du groupe linguistique
algonquien qui habitaient les régions situées a l'ouest de I'lle de Montréal. Ceux que
Champlain appelait Algoumequins et que les Francais appelleront plus tard Algonquins
occupaient une aire de distribution étroitement reliée au bassin de la riviére des
Outaouais et de ses principaux tributaires. On pourrait comparer le trajet de cette riviére a
la forme d'un hamegcon : considérant que son chas correspond a son embouchure, notre
point de départ se trouve a l'ouest de I'lle de Montréal, dans le lac des Deux Montagnes
ou cette riviere se gonfle avant de se déverser dans le fleuve Saint-Laurent. Elle
commence 2 se recourber au confluent de la riviére Mattawa qui communique avec le lac
Nipissing situé a l'ouest et c'est a l'entrée du lac Témiscamingue qu'elle achéve de se
recourber en recevant, a partir d'ici, un débit d'eau qui lui provient de régions situées a
I'Est. Son lit passe alors par des plans d'eau qui ont pour noms lac des Quinze, lac
Simard, réservoir Decelles, Grand lac Victoria et réservoir Dozois. En amont de ce
réservoir, le lit de la riviére rétrécit considérablement en longeant celui de la riviére
Capitachouane et il s'approche de ses sources en se ramifiant dans une région qui aura
formé une sorte de plaque tournante fluviale pour les populations autochtones
précolombiennes. Les trés nombreux lacs et riviéres qui se déchargent dans 1'Ouatouais

lui conférent le plus puissant débit de toutes les rivieres du Québec.
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Le bassin hydrographique de I'Outaouass

ONTARIO

Fig. 2 — LEBASSIN HYDROGRAPHIQUE DE L'OUTAOUAIS

Source: SOUCY, Jean-Marc. «Le bassin hydrographique de 1'Outacuais», Histoire de I'Outaouais, sous la
dir. de Chad Gaffield, Québec, Institut québécois de recherche sur la culture, 1994, p. 29. (Coll. Les

régions du Québec; 6)



22

En effet, dans un diamétre qui peut se parcourir en moins d'une journée de
portages et de navigation, se rencontrent ici les sources de nombreuses autres voies d'eau
qui sont celles des riviéres Gatineau, Saint Maurice, Nattoway (qui appartient au bassin
versant de la baie James) et, enfin, celles de la riviere Chamouchouane (qui se déverse

elle-méme dans le lac Saint-Jean)®.

Si la riviere des Outaouais constitue pour ainsi dire 'armature du pays algonquin,
les tributaires qui I'alimentent font aussi partie de I'édifice et c'est en étudiant leurs
ramifications que plusieurs historiens et ethnologues se sont efforcé de localiser les
diverses populations qui en habitaient le bassin. Les coordonnées de la géographie
humaine de I'époque des premiers contacts auront été profondément bouleversées par les
guerres contre les Iroquois qui ont sévi de fagon dramatique a partir des années 1640 et
qui ne se sont achevées qu'a la signature du traité de la «Grande paix de Montréal» en
1700. A cause des importants déplacements de populations auxquels elles auront donné
lieu, nous ne disposons que d'un matériel forcément lacunaire qui est constitué par les
relations des Jésuites, les écrits de quelques rares chroniqueurs et par un trés petit nombre
de cartes géographiques produites dans les décennies de 1640 et 1650. A ces documents
s'ajoute 1'ceuvre littéraire et cartographique que Champlain réalisa a partir de ses voyages
de 1613 et 1615. La premiére moitié du XVII° si¢cle est donc la période qui m'intéressera

ici dans la mesure ol elle pourrait témoigner d'une occupation beaucoup plus ancienne’.

8 Ces parametres géographiques sont décrits en détails en fonction des routes fluviales qu'empruntaient les
autochtones avant l'arrivée des Européens, dans un ouvrage collectif 2 paraitre bient6t intitulé Terra
incognita des Kotakoutouemis et rédigé par Roland Chamberland, Jacques Leroux, Steve Audet, Serge
Bouillé et Mariano Lopez.

° L'émergence de cultures proprement algonquiennes dans 1'Outaouais méridional peut s'envisager a partir
de I'an 1000 avant Jésus-Christ, année charniére qui marque le passage du Sylvicole moyen (500 av. J. C. &
1 000 apres J.C) au Sylvicole supérieur. On associe cette culture naissante 2 une tradition céramique dite
Pointe-Péninsule : «Dans 1'Outaouais, la localisation et la nature des sites Pointe-Péninsule nous montrent
plusieurs petits groupes installés, vraisemblablement du printemps 2 l'automne, a l'intérieur de petits camps
bordant rivieres et lacs. Cet accaparement riverain se traduit par I'élaboration de stratégies de subsistance
autour de la chasse, de la péche et de la cueillette. L'étendue des activités de péche est cependant davantage
inférée qu'archéologiquement démontrée, les vestiges probants (os, hamegons...) étant étonnamment rares
[...] L'évolution des populations Pointe-Péninsule se solde, le long de 'Outaouais, par la formation des
bandes algonquines de la période historique. Cet aboutissement culturel, logique, n'en crée pas moins une
situation particuliere en ce sens que le reste de la carte des sites pointe-péninsuliens recouvre
principalement l'aire qu'occupera I'Iroquoisie 4 la période du contact et dans laquelle on retrouve les
Hurons, les Pétuns du sud-est de I'Ontario et les Iroquoiens du Saint-Laurent rencontrés par Cartier. Rien
ne s'oppose toutefois 3 ce qu'en période de gestation culturelle, deux groupes appelés & devenir distincts
(Iroquoiens et Algonquiens) aient pu partager la méme tradition céramique». Signalons toutefois que
l'auteur de ce texte précise ensuite que I'influence iroquoienne exprimée dans la confection des poteries est
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2.2 Les diverses acceptions de I'ethnonyme «Algonquins»

La lecture des textes de 1'époque n'est pas exempte d'ambiguités quant au sens
qu'il faut donner au mot Algonquins : dans sa plus grande extension, il semble
correspondre assez bien au terme algonquien que les anthropologues ont créé pour
désigner un vaste ensemble de peuples apparentés par la langue et la culture. Ainsi, on se
représentait souvent un vaste continuum que I'on distinguait en deux grands ensembles
dits des «Algonquins supérieurs» et «Algonquins inférieurs», ces expressions étant elles-
mémes étroitement liées au systéme hydrographique du fleuve Saint-Laurent, puisque
I'adjectif «supérieur» renvoie au grand lac qui porte ce nom et a tous les plans d'eau
successifs qui se trouvaient en amont de Québec, et donc a tous les peuples de langue et
de culture «algonquine» qui se trouvaient associés aux riviéres et aux lacs situés en
amont de cette ville, bien que Tadoussac soit aussi mentionné : «Nous appelons ces
peuples Algonquins Supérieurs, pour les distinguer des Algonquins Inférieurs qui se
trouvent plus bas aux environs de Tadoussac.» (RJ 1670 : 78). Jérome Lalemant, auteur
d'une relation un peu plus ancienne semblait user du terme «Algonquins» en lui donnant
une acception plus restreinte, parfaitement contextualisée par la géographie et la guerre,
puisqu'il s'en tient 3 mentionner quelques «Algonquins» étroitement alliés contre les

Iroquois, et tous situés dans des contrées situées a l'ouest de Montréal :

Auant que d'en rendre la raison, il sera bon de remarquer que tout ainsi que sous le nom
d'Iroquois, nous comprenons diuers peuples [...] de mesme aussi sous le nom et sous la langue des
Algonquins nous logeons quantité de nations, dont quelques-vnes sont fort petites et d'autres fort

peuplées, les 8a8iechkarini8ek, les Kichesipirini8ek ou les Sauvages de I'Isle, pource quiils

«profondément influencée par le style céramique des Hurons de 1'Ontario», et non pas apparentée a celle
des Iroquoiens du Saint-Laurent. (Pelletier 1994 : 59-60)

En Abitibi-Témiscamingue, le cadre chronologique est fort semblable, bien que l'auteur que je vais citer
situe cette émergence trois cent cinquante ans plus tard : «C'est 2 partir de 650 AA qu'un lien direct peut
étre établi entre les Anichinabek actuels et les Protoalgonquins. En effet, bien que les vestiges que nous
pouvons discerner sur une base typologique soient associés aux groupes culturels iroquoiens, il en va tout
autrement pour les vestiges immobiliers qui, eux, respectent scrupuleusement les modes de construction
qui prévalaient parmi les cultures algiques septentrionales. Les foyers comprennent une plate-forme de
sable ou pierre qui supporte l'aire de combustion. Cette fagon de faire est typique des nations
algonquiennes, du Manitoba au rivage de I'Atlantique, depuis la fin du Sylvicole moyen. Les Iroquoiens
privilégiaient au contraire le creusement d'une cuvette empierrée pour contenir I'dtre.» (C6t€ 1995 : 91)
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habitent vne isle qui se rencontre sur le chemin des Hurons, les Onontchatataronons ou la nation
d'Troquet, les Nipissiriniens, les Mata8chkairini8ck, les Sagachiganirini8ek. les Kin8chebiirin8ek.
et plusieurs autres. Depuis la paix faite entre les Annierronnons. les Frangois et leurs Alliez", il

s'est trouué pour l'ordinaire quelques-vns [sic] de toutes ces nations a Montreal. (R J 1646 : 34)

Certaines mentions présentent un emploi encore plus restreint qui donne a penser
que la proximité géographique des peuples qui occupaient le bassin de I'Outaouais et de
ses affluents aurait servi de support a l'unification d'un groupe distinct, caractéristique qui

ressort aussi de |'usage qu'ils auraient fait d'un méme «idiome» :

Il y a icy autour de nous quantité d'Algonquins qui ne cherchent que rendez vous asseuré, ou ils
puissent chasser et viure hors des dangers des ennemis, ol ils vont a toute heure. Iis viennent icy
haut [a Trois-Rivieres] pour chercher lieu de refuge ne le trouuant pas sur la grande riuiére', o
sont toutes leurs habitudes [...] [je] pense que si l'affaire est bien conduite, dans peu d'années les
Sauuages se rangeront a Ville-Marie en beaucoup plus grand nombre qu'ils ne sont a Sillery. Ce ne
sauroil estre assez tost pour eux et pour nous : car, quand bien les Mataouechkariniens,
Onontchateronons, Kinonchepirinik, 8e8eskariniens, ceux de I'Isle [Kitcisipirinis] et autres, qui
parlent l'idiome de la-bas et s'unissent icy I'nyver proche des Hurons, iroient 2 Mont-Royal, nous
aurions encore outre les Nepisiriniens, Archirigouans, Archouguets, tous les Algonquins

vniversellement du lac des Hurons, qui sont encore en grand nombre. (RJ 1643 : 61)

La combinaison de ces coordonnées géographiques et linguistiques établissait
peut-étre la reconnaissance d'une unité sociale distincte que Champlain aurait bien cernée
en employant le terme Algoumequins'. En effet, dans le récit que I'explorateur fit de ses
voyages, les peuples qu'il rencontrait en remontant la riviére des Outaouais y circulaient
trés librement et, comme trois de leurs chefs (Tessouat, Nibachi et Iroquet) étaient
directement liés a lui par une alliance militaire qu'ils voulaient renforcer, il me parait

indubitable que les Algoumequins formaient aussi une unité politique relativement bien

10 Cette paix aura été de courte durée.

"W KITCI SIPI est le nom que les Algonquins donnaient eux mémes  la riviere des Outaouais. Ce syntagme
se décompose de la maniére suivante : KITCI «grande», SIPI «riviére».

? Le terme «Algoumequins» dont faisait usage Champlain proviendrait vraisemblablement d'un mot
employé par les Etchemins pour désigner les Algonquins qui étaient présents & Tadoussac avant un départ
pour une expédition militaire. Ce mot signifierait «nos alliés», d'aprés Day et Trigger, qui rapportent le
syntagnme verbal elakomkwik «they are our relatives (or allies) (Day et Trigger 1978 : 792), et j'ai trouvé
dans un petit dictionnaire abénaki-anglais datant de 1884, un terme encore plus proche de la forme utilisée
par Champlain. Ce mot qui apparait dans une section consacrée a la parenté est celui de Al6gomdmek :
«The relation», autrement dit «la parenté». (Laurent 1884 : 20)
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intégrée. Mais, situons d'abord chacun des groupes mentionnés par Champlain en leur

fief.

2.3 Distribution des bandes algonquines dans la premiére moitié du XVII* siecle

En partant du lac des Deux Montagnes, la premiére population algonquine qu'un
voyageur aurait rencontrée eiit été celle des Weskarinis. Occupant la rive nord de la
riviere des Outaouais, on les appelait aussi «ceux de la Petite Nation», nom qu'on leur a
peut-&tre donné par contraste avec la nation des Kitchesipirinis qui aurait été plus grosse
et plus puissante, mais toujours est-il que le nom de «Petite Nation» a aussi été donné a
une riviére sur le bassin de laquelle les Weskarinis se distribuaient I'hiver (Giguére 1973 :
861). Cependant, l'aire d'exploitation du territoire qu'ils s'attribuaient ne se réduisait
vraisemblablement pas i ce bassin car deux autres affluents de 1'Outaouais qui sont situés
de part et d'autre de la Petite Nation, soit la riviére Rouge et la riviere du Liévre, auraient
pu faire partie de ce territoire. Et rien n'empéche de penser qu'il aurait pu s'étirer jusqu'a
la riviére Gatineau, située encore plus a l'ouest, 1a ou pouvait commencer le territoire des

Kichesipirinis.

Avant de poursuivre dans cette direction, allons explorer les régions qui se
trouvent au sud de la riviére des Outaouais, sur le versant de l'actuelle province de
I'Ontario. Certains auteurs contemporains ont pensé que la population appelée
Onontchataronons, qui aurait pu avoir ét€ chassée de llle de Montréal a cause des
intenses conflits qui y auront sévi dans les décennies précédant 'arrivée de Champlain,
aurait habité sur les bords de la riviére South Nation qui se déverse juste en face de
I'embouchure de la Petite Nation. En projetant les limites de ce territoire au dela de la
riviére Rideau (Viau 1993; Ratelle 1993) ou légérement en-de¢a (Day et Trigger 1978),
Viau, Day et Trigger auraient commis l'erreur de situer leur emplacement trop a I'Est,
alors que Ratelle en projette 1'étendue jusque sur les bords de la riviere Trent ou,
effectivement, devait se trouver le territoire des Onontchataronons. En effet, les analyses
récentes de James F. Pendergast, établies sur de solides coordonnées, montrent sans
l'ombre d'un doute qu'il fallait au moins corriger le tir a partir des «lieues» mentionnées

par Champlain :
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FIG. 3 — BANDS OF THE OTTAWA VALLEY IN THE EARLY 17TH CENTURY AND ALGONQUIN
RESERVES IN 1970, PAR GORDON DAY ET BRUCE TRIGGER, 1978.

Source : Gordon M. Day et Bruce G. Trigger, 1978, dans Handbook of North American
Indians, vol. 15 : Northeast. B.G. Trigger et W.C. Sturtevant, dir., Washington, D.C. :
Smithsonian Institution, p. 793.
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7 Figse 2
DISTRIBUTION DES GROUPES ALGONQUINS
DANS LOUTAOUAIS A L'EPOQUE DU

FIG. 4 — GEOGRAPHIE CULTURELLE DE L'OUTAOUAIS A L'EPOQUE DU CONTACT, PAR
ROLAND VIAU, 1993

Source : Roland VIAU, 1993, «Les dieux de la terre : histoire des Algonquins de
I'Outaouais, 1600-1650», dans Traces du passé. Images du présent. Anthropologie
amérindienne du moyen-nord québécois. M. Coté et G. Lessard, dir., Rouyn-Noranda :
Cégep-Editeur, p. 113.
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FIG. 5 — LOCALISATION DES GROUPES ALGONQUINS ET DE CERTAINES NATIONS VOISINES

AU DEBUT DU XVII® SIECLE, PAR MAURICE RATELLE, 1993.

Source : Maurice RATELLE, 1993, «La localisation des Algonquins de 1534 a 1650»,

Recherches amérindiennes au Québec, vol. 23, n* 2-3, p. 26.
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Champlain localise les Onontchataronons sur la riviere des Qutaouais, a 80 lieues au-dessus des
rapides de Lachine (Biggar 1925, 2 : 206) et Le Jeune dit qu'ils vivaient au sud des Kichesipirinis
sur I'1le Morrisson (JR 18 : 229). La voie sinueuse de I'Outaouais, en passant par le poriage du lac
du Rat Musqué, représente environ 125 milles (345 km) de distance des rapides de Lachine. En
utilisant “une lieue d'une heure du chemin”, soit trois milles (Heidenreich 1978a: 104; 1978b : 9),
cette distance équivaut 2 71 lieues. Ceci s'accorde bien avec l'estimation de Champlain (80 lieues)
et avec la localisation donnée par Le Jeune. Cette conversion contredit par ailleurs une localisation
des Onontchataronons sur la riviere South Nation, laquelle se jette dans la riviere des Outaouais a
la hauteur de Wendover, soit 2 80 milles (128 km) ou approximativement 27 lieues des rapides de

Lachine.» (Pendergast 1999 : 32-33)

Cette localisation des Onontchataronons les rapproche de la riviére Trent qui
coule depuis le lac Simcoe vers le fleuve Saint-Laurent en se déversant dans le lac
Ontario, et elle fait de ce groupe le plus proche voisin algonquin des populations

huronnes.

Ils auraient eu pour voisins septentrionaux immédiats une population algonquine
nommée Matoueskarinis (Giguére 1974 :864), dont I'emplacement ne pose pas de
probléme puisque la rivire qui aurait été l'artére principale de leur territoire
d'exploitation existe encore aujourd'hui sous le nom de riviére Madawaska, au sud de I'lle

aux Allumettes.

Plus au nord, situés entre les Matoueskarinis et les Kichisipirinis de 1'le aux
Allumettes, se trouvaient les Kinonchepirinis, terme facile 2 décomposer qui signifie «les
hommes de la riviére au brochet» (KINONCE : «brochet», SIPIL, [avec élision de la
premiére syllabe SI—, pour des raisons de mauvaise transcription sans doute] :
«riviére», et —IRINI, forme ancienne de —ININI, qui signifie <homme»). Champlain
aurait rencontré leur chef, un dénommé Nibachi venu le rencontrer au lac au Rat-
Musqué, qui constitue un renflement de la riviére des Outaouais. Pour cette raison sans
doute, la plupart des auteurs qui se sont penchés sur la question (Day et Trigger, 1998,
Ratelle 1993, Viau 1993 et Heidenreich 1976) situent leur territoire de part et d'autre de

la riviére Bonnechére qui débouche dans 1'Outaouais a proximité de ce lac.
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Les Kichesipirinis étaient sans doute la plus grosse et la puissante des nations
algonquines. Ils avaient leur campement d'été sur I'ile aux Allumettes ainsi que sur I'fle
voisine, appelée ile Morrisson. Quand Champlain les rencontra pour la premiére fois en
1603 a Tadoussac et quand il les revit en passant chez eux en 1613 et en 1615, leur chef

était connu sous le nom de Tessouat"

. La conversation que les deux hommes eurent en
présence de leurs compagnons respectifs est restée céleébre depuis le compte-rendu qu'en
fit Champlain et que 1'on a souvent commenté depuis, puisqu'il révélait un ensemble de
questions sous-jacentes au commerce des fourrures, les Algonquins voulant empécher
Champlain de poursuivre sa route afin de pouvoir rester les principaux intermédiaires
entre les Frangais et l'ensemble des populations qui se trouvaient au-dela de I'ile aux
Allumettes et que 1'on pouvait atteindre en sortant de I'Outaouais par le lac Nipissing ou,

vers le Nord, par les cours d'eau menant a la baie James (Giguére 1973 : 871 et sq.)

On se rappelle que le Pére Lalemant avait mentionné cing nations parlant le
méme idiome, mais Champlain en ajoute une autre qui est celle qu'il appelait
Otaguottouemin. D'aprés la description qu'il fit des lieux parcourus lors de son deuxi¢éme

voyage, il semble que cette population fréquentait la riviére Dumoine :

[Nous] rentrafmes dedans vne riuiere qui descend dedans ledit lac, & allasmes amont icelle
quelque trente-cing lieués, & passames grande quantité de saults, tant par terre, que par eau, & en
vn pays mal aggreable, remply de sapins, boulleaux, & quelques chesnes, force rochers, & en
plusieurs endroicts vn peu montagneux. Au surplus fort desert et sterille, & peu habité, si ce n’est
de quelques Sauuages Algommequins, appellez Otaguottouemin, qui se tiennent dans les terres, &
viuent de leur chasses, & pescheries qu’ils font aux riuieres, estangs, & lacs, dont le pais est assez
muny {...] (Giguere 1973 : 508-509)

On trouve deux mentions de ce peuple dans les relations des Jésuites. La premicre
est du Pére Le Jeune : «Montant tousiours plus haut, on trouue les Kichesipirini, les
Sauuages de I’Isle, qui ont 4 costé dans les terres au Nord les Kotakoutouemi.» (RJ 1640

: 34). La seconde est du Pére Ragueneau : «Vne escoiiade de 25. ou 30. hommes estoient

B En analysant la cérémonie de la «résurrection des chefs», Rémi Savard s'est demandé s'il n'y avait pas eu
plusieurs chefs qui auraient successivement porté le nom de Tessouat, et il semble qu'il y en ait eu au
moins deux, curieusement borgnes I'un et I'autre (Savard 1996 : 25, 72 et sq.).
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allez en marchandises vers la nation des 8ta8kot8emi8ek [sic], ce sont peuples qui ne
descendent quasi iamais vers les Frangois, leur langue est meslée de I’Algonquine et de

la Montagnese.» (RJ 1650 : 34)

Or, au cours des recherches que j'ai effectuées avec des collaborateurs oeuvrant
pour la communauté de Kitcisakik et dont j'ai parlé plus haut, nous avons tenté d'établir
que l'appellation Kotakoutouemis ne renverrait pas a une seule population, mais en
réalité a plusieurs. Remarquons d'ailleurs que la modalité du pluriel est présente dans la
transcription proposée par Ragueneau : il suffit de substituer le /8/ par un /w/ et l'on
obtient —WEK. En fait, deux types de données complétement différentes viennent
renforcer cette hypothése : les premiéres sont d'ordre linguistique alors que les secondes

reposent sur des documents géographiques de I'époque.

Ainsi, le terme KOTAKOUTOUEMIWEK (présentée ici avec le suffixe du
pluriel —WEK) comprend sans l'ombre d'un doute les syllabes du monéme KOTAK,

qui «équivaut aux pronoms latins : alius, alia, aliud, et alter, altera, alterum :

Kotakak, d'autres, les autres [...]
Andi kotak ki makisin ? oit est ton autre soulier ? [...]» (Cuoq 1886 : 186) (voir ce terme dans le

lexique)

Que signifie alors le segment —OUTOUEMI ? Disons d'abord qu'il faudrait le
détacher du monéme KOTAK a partir du moment oil 1'on reconnait qu'il s'agit d'un terme
distinct qui serait déterminé par celui-ci. La langue algonquine s'étant quelque peu
modifiée depuis cette époque et les transcriptions ayant été faites selon l'oreille de
chacun, on pourrait faire I'hypothése que le second segment comprend le monéme ATA,
qui signifie avec, en compagnie de, auquel s'ajoute le monéme —WAAM pour former le
verbe ATAWAAM, qui signifie, selon Cuoq, aller sur l'eau avec un autre, c'est-a-dire

aller sur l'eau en étant accompagné.
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Voyons d'autres exemples donnés par Cuoq :

«PI ATAWAAMICIN, viens avec moi, avec nous, par eau |[...]»

«ATAWAAMOK, (terme d'astronomie), les trois Rois.» A cela, Cuoq ajoute la note
suivante : «Les étoiles de cette brillante constellation ont paru aux yeux des Algonquins,
comme autant de navigateurs voguant de conserve [sic] sur 'océan des Cieux, et de la le
nom qu'ils leur ont donné : atawaamok [ils voguent ensemble]. C'est le Baudrier

d'Orion."» (Cuoq 1886 : 64)

KOTAKOUTOUEMIWEK (au pluriel) pourrait alors provenir de KOTAK
ATAWAAMOKY? en signifiant les autres qui voguent ensemble. Cette appellation aura
pu étre motivée par le fait que le segment de la riviere des Outaouais qui va du lac
Témiscamingue jusqu'a ses sources aura constitué une importante voie de communication
dans les temps précolombiens'®. Sur une carte géographique élaborée vers I'an 1640 a
partir d'informations de voyageurs hurons, qui est connue sous le nom de carte Nouvelle-
France"’, on compte au moins trois ethnonymes qui s'échelonnent sur ce segment de la
rivitre des Outaouais'™. 1l y a alors lieu de penser qu'il faille compter ces trois

populations sous l'appellation de Kotakoutouemi. On pourrait peut-€tre encore y en

4 On trouve une confirmation de cette interprétation dans l'ouvrage de Kohl, lequel mentionne que les
Ojibwas appelaient cette constellation «the “three travelling kings” (Adawomog)» (Kohl 1860 [1985] :
119). Bien qu'il avoue ne pas pouvoir identifier cette constellation, les parenthéses sont de lui et il est bien
évident qu'elles renferment le méme syntagme verbal utilisé en guise de nom pour la constellation que
Cuoq, lui, a pu identifier.

15 La modalité —OK, qui est suffixée au verbe, indique un sujet pluriel, mais la grammaire algonquine
voudrait aussi qu'une modalité du pluriel soit aussi suffixée 3 KOTAK (+ —AK) pour que se réalise
I'accord en nombre, comme il se réalise en frangais, le pronom «autres» étant au pluriel.

1 «A ce jour, il est possible d'affirmer que méme si elle apparait limitée, l'influence des groupes iroquoiens
du sud de I'Ontario commence 2 se faire sentir en Abitibi-Témiscamingue entre 1 000 et 750 AA |...] Les
habitants de I'Abitibi-Témiscamingue participent donc pleinement au réseau économique qui prend sa
source au coeur du monde des Iroquoiens de I'Ontario, comme le montre l'utilisation extensive de
céramiques importées de type Middleport, puis Black Creek/Lalonde et finalement Huron/Wendat |...] Ce
type de relation n'est pas unique. Quatre cents ans avant l'arrivée des Européens sur le continent, une
sphére d'échanges et d'interaction culturelle trés bien organisée diffusait de la poterie iroquoide, fabriquée
dans la plaine du Saint-Laurent, 3 des populations algonquiennes localisées dans des régions aussi
€loignées que la basse-Cote-Nord.» (C6t€ 1995 : 89 et sq.)

7 On ne sait pas qui est 1'auteur frangais qui inséra les ethnonymes de langue huronne sur cette carte et qui,
vraisemblablement I'a dessinée d'aprés un modele qui aurait été la carte que Champlain avait faite en 1632.
Mais, I'historien jésuite Lucien Campeau l'attribue 2 la main d'un certain Jean Ménart (Campeau et Lagarde
1987 : 370) tandis qu'Heidenreich 'attribue & un certain Jean Bourdon. (Heidenreich 1988 : 78)

18 Ces trois ethnonymes seraient-ils en correspondance avec les trois étoiles du Baudrier d'Orion ?
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ajouter une autre située un peu plus au nord, de méme que celle qui est identifiée sous le
nom de Aossond et qui se trouve logée sur le lac Témiscamingue ol vivaient les
Timiscimis (RJ 1640 : 34) si on donnait une grande extension au concept de «Nord»
quand Le Jeune écrit : «Montant tousiours plus haut, on trouue les Kichesipirini, les
Sauuages de I'Isle, qui ont @ costé dans les terres au Nord les Kotakoutouemi.» (ibidem :
34). En outre, comme le Pére Ragueneau disait des Kotakoutouemis que «leur langue est
meslée de 1I’Algonquine et de la Montagnese», il y a lieu de penser qu'ils étaient, aux
yeux des informateurs kichesipirinis, a la fois semblables et différents, autrement dit : du
méme et de l'autre. Ainsi donc, sans étre aussi intégrés a l'unité socio-politique que
formaient les cinq nations algonquines sommairement identifiées plus haut, les
Kotakoutouemis étaient sans doute alliés avec elles du fait, d'abord, de leurs relations de
voisinage immédiat avec les Kichesipirinis et les Weskarinis, du fait, ensuite, d'une
certaine parenté linguistique et du fait, enfin, qu'ils auraient représenté le dernier chainon

d'un réseau d'alliés qui occupait tout le systéme hydrographique de I'Outaouais.

Enfin, on sait que les Cris du Québec appartiennent a la méme communauté
linguistique que les Montagnais. Les linguistes appellent leur langue le «Cri oriental»
(Eastern Cree ) et ils la subdivisent en trois sous-dialectes : le Cri de I’Est (East Cree), le
Naskapi et le Montagnais (Rhodes et Todd 1981 : 55). Les Kotakoutouemis se trouvaient
donc a l'intersection de ces deux grands ensembles culturels, mais la question se pose de
savoir si les adaptations écologiques qu'ils auront mises en pratique — et qui seraient le
propre de cette position mitoyenne — ne se sont pas inscrites et perpétuées dans les
formes de I'organisation sociale et, dés lors, traduites au niveau de certains systémes de
représentation comme le mythe. C'est la problématique que je vais commencer a poser
dans le prochain chapitre en traitant de facon comparative les grands schémes des
relations écologiques et des éléments d'organisation sociale qui seraient propres aux
populations de ces deux ensembles linguistiques et culturels. Comme on ne pourra faire
1'économie de la dynamique du changement social dans cette perspective, je reposerai le

probléme en considérant I'état des lieux durant la période des premiers contacts.



Chapitre 3
ORGANISATION SOCIALE ET PRATIQUES ECOLOGIQUES DES SOCIETES
ALGONQUIENNES SITUEES ENTRE LE LABRADOR ET LE LAC SUPERIEUR

3.1 Introduction

Les termes «Algonquins» et «Ojibwas» sont entrés en usage apres l'arrivée des
Européens, bien qu'une petite population de lac Supérieur appelée Otchibous soit
probablement a l'origine du nom que l'on donnera par la suite aux indigénes qui
habitaient la rive nord du lac Supérieur et qui formaient, selon toutes apparences, une
société distincte et parfaitement bien intégrée. Elle se caractérisait entre autres choses par
la mise en oeuvre d'un vaste systéme de rapports qui s'inscrivaient dans les cadres d'une
organisation clanique patrilinéaire. Comme les Algonquins sont indéniablement issus
d'une tradition culturelle qui les apparente a celle des Ojibwas, il me parait nécessaire
d'établir les premiers schémes de comparaison en contrastant les éléments fondamentaux
de leur structure sociale tout en interrogeant le sens et l'usage des principaux concepts
avec lesquels ils auraient explicitement congu la réalité sociale. La premiére partie de ce
chapitre s'élaborera donc autour du monéme OTE («couple», «ménage», «famille», etc.),
lequel a donné naissance a un terme important dans la théorie anthropologique : celui de

TOTEM.

3.2 La société clanique ojibwa et sa mythologie

On sait qu'il existait dans la société ojibwa des modes de relations a différentes
catégories d'esprits (esprits-maitres de certaines espéces animales, esprits tutélaires, etc.,
connus en frangais depuis le XVII® siécle sous le nom de «manitous») qui se
développaient le plus souvent a travers I'expérience onirique de chaque sujet, mais tout
autres étaient les relations que le méme sujet avait par rapport a I'ancétre «totémique»
dont son clan portait le nom. Ces deux types de relations ont cependant été confondus par
le marchand et interpréte Long qui les avait assimilés I'un a l'autre en parlant sans
distinction de relations totémiques. La confusion provient du fait que les esprits-tutélaires

du réveur sont souvent des esprits-maitres d'animaux et que l'on se référe a eux par le
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nom ou le dessin d'un animal, alors que I'on désigne aussi trés souvent le clan par un nom

d'un animal qui en est tout aussi souvent I'embléme.

Lévi-Strauss a dissipé la confusion introduite par Long en décrivant des

ensembles de rapports distincts qu'il situait en inscrivant :

1) la relation de l'individu a I'esprit tutélaire au sein d'un registre qu'il appelait «systéme

manito» (Lévi-Strauss 1962a : 35 et passim);

2) la relation du clan a l'animal éponyme au sein d'un second registre qu'il appelait

«systéme totémique».

Le premier systéme, disait-il, renvoie aux démarches par lesquelles «l'acquisition
d'un esprit-gardien venait couronner une entreprise strictement individuelle, a laquelle
filles et garcons étaient encouragés aux approches de la puberté» (idem : 36). Mais,
considérons d'abord les faits et les notions qui se rattachent au systtme totémique. En
reprenant l'analyse morphologique du missionnaire Cuoq, Lévi-Strauss nous expose

d'abord le champ sémantique que recouvre le mot totem :

On sait que le mot totem a été formé 2 partir de l'ojibwa [...] L'expression ototeman, qui
signifie approximativement «il est de ma parentele» se décompose en ; o initial, suffixe
de la 3e personne, -t- épenthése (pour prévenir la coalescence des voyelles) -m-,
possessif, -an, suffixe de la 3e personne; enfin -ote, qui exprime la parenté entre Ego et
un germain maile ou femelle, définissant donc le groupe exogame dans le niveau de
génération de chaque sujet. On exprimait ainsi l'appartenance clanique : makwa nind
totem "l'ours est mon clan”; pindiken nin dotem : "Entre, mon frére de clan", etc. (ibid. :

29-30)

D'autre part, bien que des ethnologues tels que Goldenweiser et Lowie aient
contesté les théses voulant que l'animal éponyme soit toujours I'ancétre du clan auquel il
est rattaché (Goldenweiser 1914 : 465 et Lowie 1936: 141), il arrive encore fréquemment
qu'on lise dans des dictionnaires d'ethnologie que le clan définirait invariablement une

unité regroupant des individus issus par la voie unilinéaire d'un ancétre mythique. Nous
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devons y regarder de plus prés. En ce qui concerne les Ojibwas, Lévi-Strauss mentionne
un mythe, recueilli par Warren au milieu du XIX® siécle, qui assigne aux clans du
poisson, de la grue, du plongeon, de 'ours et de l'orignal une origine reli€e a la venue de
cinq étres anthropomorphes qui, sortant de l'océan, rencontrérent des Indiens et
décidérent de rester parmi eux. Postulant qu'il ne «saurait y avoir de rapport direct, fondé
sur la contiguité» (ibid. : 31), Lévi-Strauss prétend que ces Etres ne sont pas
explicitement a 'origine des clans qui portent leurs noms, l'origine restant «masquée» par

le mythe :

[...] on n'a jamais noté chez les Ojibwa la croyance que les membres du clan fussent issus de
I'animal totémique ; et celui-ci n'était pas I'objet d'un culte. Ainsi, Landes remarque que, bien que
le caribou eiit complétement disparu du Canada méridional, le fait ne troublait nullement les
membres du clan ainsi désigné : "Ce n'est qu'un nom", disaient-ils & I'enquéteur. Le totem était
librement tué et mangé, sous réserve de précautions rituelles : permission de chasse, sollicitée au

préalable de I'animal, et excuses rétrospectives.» (ibidem : 33-34)

Cependant, les données auxquelles se réfere Lévi-Strauss proviennent
d'informations recueillies aux XIX® et XX° siécles par Warren, Michelson, Jenness et
Landes, or, comme nous allons le voir bientdt, la société clanique avait commencé a se
dissoudre dés la fin du XVII®siécle en entrainant la fusion d'unités sociales qui étaient
auparavant distribuées dans des aires d'occupation qui leur étaient propres. On peut alors
penser que l'occultation des origines ait pu porter spécifiquement sur I'enracinement du
clan dans un territoire précis. Ainsi, I'ethnographe Nicolas Perrot, dont les écrits furent
rédigés entre 1680 et 1718, rapporte une mythologie qui décrit avec minutie les voyages
du Grand Castor sur le territoire d'exploitation des Amikoiias, cet auteur stipulant en
outre qu'ils partageaient avec leurs voisins la croyance que le clan des Amikoiias était

issu de cet ancétre :

Les Nepissings, ou autrement dit les Nepissiriniens, Amikoiias et touts leurs alliez asseurent que
les Amikoiias, qui signifie descendans du castor, tirent leur origine du cadavre du grand Castor,
d'oil est sorty le premier homme de cette nation ; que ce castor partit du lac Huron et entra dans la
riviere qu'on nomme des Frangois. Ils disent que I'eau venant a luy manquer, il y fit des escluses
qui sont 3 présent des rapides et des portages. Quand il fust arrivé 2 la riviére qui prend son origine

du Nipissing, il la traversa et suivit plusieurs autres petits ruisseaux qu'il passa. Ii fit ensuitte une
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petite digue de terre, mais s'apercevant que le courant des eaux le pénétroit d'un costez, il fut
obligé de faire des escluses de distance en distance affin d'avoir suffisamment de I'eau pour passer
[...] Ayant ainsy passé plusieurs années dans ses voyages, il voulut remplir la terre des enfans qu'il
laissait, et qui s'estoient multipliez partout ot il avoit passé, en s'enfournant dans les ruisseaux
qu'il avoit découverts dans son chemin, et arriva enfin au-dessus des Calumets. Ce fut l1a qu'il fit
pour la derniere fois des escluses et que, en retournant sur ses pas, il vit qu'il avoit formé un beau
lac et mourust. Ils croyent qu'il est enterré au nord de ce lac, vers l'endroit ol la montagne paroit
aux yeux comme la forme d'un castor, et que son tombeau y est ; c'est pourquoy ils I'appellent le
lieu ol repose le castor tiié. Quand les nations passent par la, ils linvoquent et envoyent de la
fumée en l'air pour honorer sa mémoire, et le prier de leur estre favorable dans la marche qu'ils ont

a faire. (Perrot 1973 : 20).

Mais un mythe comme celui du Grand Castor n'a de valeur qu'au sein d'un
ensemble de mythes : il ne fait qu'ajouter une tonalité propre a la voix des Amikoiias
dans I'énoncé que le groupe dans son ensemble profére sur ses origines. Perrot lui-méme
aura compris les choses ainsi puisque c'est a 1'échelle de tout le groupe qu'il a reconstitué

le message de cette mythologie :

Aprés la création de la terre, touts les autres animaux se retirérent chacun dans les lieux les plus
commodes qu'ils purent trouver, pour y avoir leur péture et leur proye. Les premiers estant morts,
le grand Liévre fit naistre des hommes de leurs cadavres, mesme de ceux des poissons qui se
trouverent le long du rivage des riviéres qu'il avoit formées en créant la terre. Car les uns tirérent
leur origine d'un ours, les autres d'un élan, et ainsy de plusieurs différents animaux; ce qu'ils ont
fermement créi avant d'avoir fréquenté les Européans, persuadez qu'ils tenoient I'estre de ces sortes
de créatures, dont V'origine estoit tel [sic] qu'il a esté cy-devant exposé [...] Vous les entendez dire
que leurs villages portent le nom de I'animal qui leur a donné I'estre, ainsy que de la griie, de I'ours

et autres animaux (Perrot [1973] : 5-6)

En «fondant la différence comme différence» par une évocation des origines
(Lévi-Strauss 1962b : 305), la mythologie clanique du XVII° siécle opposait et reliait les
unités constituantes a l'horizon d'un réseau de distribution territoriale qui était au
fondement du systéme. En effet, selon I'ethnohistorien Harold Hickerson, les unités
sociales, appelées «nations» par les Frangais du XVII° siécle, auraient toutes été autant de

groupes claniques qui ressortissaient a une aire d'occupation précise :
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L'un des traits frappants & propos des "nations” énumérées par les Jésuites et autres [auteurs] de
ces millésimes [les écrits du milieu du 17e sigcle], c'est que la majorité d'entre elles portent des
noms d'animaux, ou font référence i des animaux, parfois sous forme de surnoms [...] Ainsi,
Nouquet et aussi Macomilé, c'est I'Ours [...J: Marameg, ou Malanas, c'est la barbue; Mikinac c'est
la Tortue [...] Amikouai, c'est le castor [...] Mantoue, c'est la martre [...], Ouasouarini ou

Auwuse[e]", c'est le poisson [...]» (Hickerson : 1988: 44)
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FIG. 6 — EMPLACEMENT DES POPULATIONS DE LANGUE ALGONQUIENNE QUI SONT A
L'ORIGINE DU GROUPE ETHNIQUE OJIBWA, DANS LA PREMIERE MOITIE DU XVII¢ SIECLE®

Schéma reproduit a partir de celui de E. S. Rogers dans «Southeastern Ojibwa»,
Handbook of North American Indians, vol 15 : Northeast. B. G. Trigger et W. C.
Sturtevant, dir. Washington, D. C. : Smithsonian Institution, p. 761

*” Cet ethnonyme dérive sans doute du verbe WASWA E, «pécher au flambeau.

® Edward S. Rogers donne aussi les noms des Omisagai (Missisauga, qui dérive sans doute de MIS ou
MiC «grand» et SAKI, «embouchure d'une rivire»), peuple qui était représenté par I'embléme de l'aigle
dans les traités signés avec les Francais [Havard 1992 : 193], des Nikikouek (la loutre), des Achiligouan et
Outchougai (le héron), mais lidentité de I'animal éponyme est moins certaine en ce qui concerne ces
derniers [ce terme dérive peut-étre de ACHIGAN, nom d'un poisson du genre Micropterus que les Anglais
appellent black-bass (Cuoq 1886 : 12) . Enfin, le nom du groupe des Outchibous [OQuchipog], terme qui
pourrait se traduire par «la voix de la grue», selon certains ou par «humeurs de bouillons, selon d'autres
[Cuoq 1886 : 293) se serait imposé — chez les autochtones comme chez les blancs — pour désigner
I'ensemble des groupes qui forment aujourd'hui la communauté linguistique et culturelie appelée «Qjibwa».
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En portant l'analyse sur les formes concrétes — historiques — de l'organisation
clanique, Hickerson a tenté de faire ressortir la relation de chaque unité a un territoire
donné. D'abord, en se référant & Schoolcraft et Landes, il soutient en effet que le terme
DODEM (totem) est un «dérivé» de ODE.NA, qui signifie «village». En fait, il est
indubitable que tous les syntagmes incorporant le morphéme ODE appartiennent a un
méme ensemble de signifiants qui permettent d'exprimer diverses notions de la réalité
clanique (ma famille, mon village, ma tribu), autrement dit le groupe de filiation auquel
Ego appartenait et dont le site de rassemblement estival («le village») se trouvait a tel ou
tel endroit. Ce site ol I'animal éponyme mourut était le cceur du territoire d'occupation du

clan.
3.3 Le groupe de descendance

Chaque unité locale a donc une valeur relative au sein du systéme totémique dans
les rapports qu'elle entretient avec les autres constituants d'une série qui est fondée sur la
contiguité territoriale, telle que la mythologie en déploie I'étendue géographique quand
elle relate 1'avénement d'une multitude de «villages» o vivront les descendants des
ancétres éponymes. Cette postérité se reconnait elle-méme dans ce que j'appellerai le
«groupe de descendance»®' en définissant par [ l'unité d'ordre supérieur qui intégre les
unités constituantes du niveau inférieur ol se distribuent les clans, lesquels correspondent
au groupe de filiation, c'est-d-dire A l'unité de recrutement d'Ego. En reprenant a
i‘anthropologie classique les principes explicatifs d'une théorie de la descendance (Maine,
McLennan, Morgan), I'ethnologue Michel Verdon conserve de Maine le postulat voulant
que des mécanismes d'agrégation prévalent dans la construction des collectivités
politiques repérées dans les sociétés traditionnelles, ces collectivités tracant leurs

frontiéres en intégrant i la descendance un autre élément qui est celui de la territorialité :

La territorialité n'est pas un critére d'appartenance; c'est un élément employé pour "agréger” ou
rassembler, dans le contexte de certaines activités, des groupes en collectivités plus vastes [...]
Tout comme la territorialité, la descendance s'affiche comme un élément d'agrégation. A
I'encontre de celle-13, toutefois, elle ignore la contiguité géographique, lui préférant les liens

*'Comme le fait pertinemment remarquer Francis Zimmermann, le mot «descendance» est, au sens courant,
synonyme de «postérité»; il désigne «l'ensemble des descendants» (Zimmermann 1993 : 40)
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généalogiques reliant les générations ancestrales, que ces liens soient réels ou supposés. Un
"groupe de descendance»" [c'est] une méga-collectivité qui prend forme lorsque des groupes se
soudent par le truchement d'une généalogie ancestrale (Verdon 1991 : 221-223)

La descendance et la territorialié sont donc des éléments d'agrégation d'un groupe
de descendance mais, en ce qui concerne les populations ojibwas du lac Supérieur, il
apparait que leurs relations de constituants au sein du groupe de descendance sous-
tendaient aussi des activités par lesquelles un tel groupe se manifestait comme une
«totalité en actes». Ainsi, quand il y avait des tensions entre les maisonnées de clans
différents, une ambassade était constituée pour débattre des litiges, et rien n'était laissé a
I'arbitraire des parties en cause ou des volontés individuelles. Ces ambassades étaient
constituées par les hommes les plus influents du clan, en général des hommes d'dge miir.
En parlant au nom de leurs clans respectifs, ils employaient le «nous» qui fondait
I'énoncé de la «personne morale» qu'ils représentaient, mais ils le faisaient en invoquant
les principaux motifs de l'alliance. Le prochain extrait illustrera fort bien cet aspect de la

question :

Quand un de leurs alliez a commis un assassin [assassinat] et qu'il en est reconnu 'autheur, touts
les anciens s'assemblent, forment entr'eux un présent considérable, et l'envoyent par des députez,
pour convenir des moyens d'arrester la vengeance; car ils y sont touts engagez, d'autant qu'elle
regarde particulirement les premiers de la nation offensée. Les députez estant arrivez dans
l'endroit on ils sont envoyez, entrent, avec leurs présents, dans la cabanne de celui qui a esté
assassiné [...] Aprés avoir mangé ce qui leur est présenté, ils produisent leurs présents au milieu
de la cabanne, et demandent que tous les chefs soient appellez pour les entendre. Quand ils sont
tous venus, ils disent ce qui suit :

Nous sommes ici pour vous confesser le crime commis par un de nos jeunes gens envers un tel
(on nomme alors celuy qui a esté tii€). Nostre village n'approuve pas le meurtrier; vous scavez
qu'il y a longtemps que nous sommes alliez, et que vos ancestres et les nostres se sont présentez
les calumets pour fumer ensemble (on cite I'année). Depuis ce temps-la, nos villages se sont
toujours mutuellement secourus contre une telle nation, avec laquelle nous estions en guerre. Vous
n'ignorez pas que nos morts sont dans l'autre monde dans le mesme endroit que les vostres; et si le
ciel a permis qu'un égaré€ ait renversé ou rompu l'union que nos ancestres ont eii avec vous et que
nous avons tousjours conservée, nous sommes donc venus dans le dessein de prévenir votre juste
ressentiment. En attendant une plus entiére satisfaction, ce présent, que nous vous offrons, est
pour essuyer vos larmes; celuy-la pour mettre une natte sous le cadavre de vostre mort, et l'autre,
une écorce pour le couvrir et le mettre a I'abry des injures du temps.

Si les parents du mort ne vouloient pas entendre du tout parler de satisfaction, et qu'ils fussent
dans la résolution d'en tirer absolument vengeance, plusieurs des anciens interviendroient, avec
des présents, pour se rendre médiateurs. Ils représenteroient qu'on se mettroit a la veille d'avoir
une guerre avec des suittes trés facheuses, et, ayant prié les affligez d'avoir pitié de leurs terres, ils
font connoitre que la guerre estant une fois allumée, il n'y aura plus de seureté en aucun endroit;
que bien des personnes innocentes seront sacrifiées; que les guerriers frapperont sans égard sur
touts ceux qu'ils rencontreront dans leur marche en guerre; qu'il n'y aura plus ny paix ny
asseurance entre les voysins; et qu'enfin l'on verra la désolation si grande, que le frére tiiera son
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frare, le cousin son cousin, et qu'on se détruiroit soy-mesme; car estant mariez et liez si fortement
ensemble, on ne se compte plus du village de sa naissance, mais de celuy ou I'on est estably.
(Perrot [1973] :74-75; les soulignés sont de moi)

Je me suis permis de faire cette longue citation parce qu'elle est fort instructive a
plusieurs égards. D'abord, elle montre que les principaux tenants de la théorie «atomiste»
(Speck, Barnow et Landes), laquelle fut fort populaire pendant plusieurs années chez les
algonquinistes, avaient tort en prétendant que les sociétés algonquiennes n'auraient
jamais connu d'assemblées dirigeantes®. En effet, toute I'argumentation des anciens est
fondée sur le principe que les intéréts des groupes doivent primer sur ceux des parents
offensés, or cette théorie postule que ces sociétés auraient été caractérisées, du plus loin
qu'on les connaisse, par une sorte de quant 4 soi systématique qui se serait manifesté par
un faible degré de coopération au niveau des relations entre les membres d'une méme
bande et au niveau des rapports entre celles-ci. Voyons comment Barnow présentait lui-

méme cette théorie en 1950 :

[...] il n'y avait pas de coopération économique en dehors de l'unité familiale. Il n'y avait pas de
chasses communautaires [...] pas d'assemblée organisée de chefs, pas de systéme politique [no
policing system], pas d'organisations militaires permanentes, et pas de symbole d'intégration du
groupe. Chaque homme agissait pour lui-méme ou pour sa propre famille, et il y avait peu
d'activités qui liaient ensemble les familles isolées (cité par Hickerson 1967a : 313, ma

traduction).

Une telle analyse de l'organisation sociale reléve assurément d'une lecture
incompléte des faits et la critique qu'en aura faite Hickerson est 2 mon avis parfaitement
justifiée de ce que, en exhumant les textes francais du XVII® siécle, il aura pu faire
ressortir de nombreux aspects de l'organisation sociale qui avaient échappé a la
connaissance des partisans de la théorie atomiste. Pour Hickerson, il s'agissait d'abord de
reconnaitre I'existence des clans a I'époque du contact chez les peuples algonquiens de la

rive nord du Lac Supérieur puis de dégager le tissu de leurs rapports en fonction de leur

= Dans son livre L'Algonquin Tessouat et la fondation de Montréal, Rémi Savard (1996) montre comment
les efforts considérables que les sociétés amérindiennes déployaient aux XVII° et XVIII® siécles pour
prévenir la guerre 2 travers la résurrection des chefs et la cérémonie des condoléances se pratiquaient dans
un cercle de commettants qui dépassait largement celui des seules alliances matrimoniales. Il apparait, a la
lumiére de ces données, que la solidarité des parties était donc réactivée selon les mémes schémes de
références aux morts lorsque les tensions menagaient les groupes les plus proches et les plus fortement liés,
comme c'était le cas dans I'exemple donné ici.
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appartenance au groupe de descendance. Par exemple, il a montré que la coopération
entre les clans était étroitement articulée au calendrier des activités économiques. Cette
coopération était particuliérement forte I'ét€ : les territoires de chaque clan se noyautaient
autour des embouchures de riviéres ot I'on exploitait les meilleurs sites de péche, et leurs
membres y séjournaient ensemble du mois de mai au mois d'octobre, en subsistant
essentiellement des poissons, qu'ils prenaient au filet pendant I'été, au harpon a la fin de
l'automne (Hickerson 1960: 83). En rassemblant une multitude de données disséminées
dans les milliers de pages des relations des Jésuites, Hickerson illustre ici la thése que

nous lui reprenons :

A différentes époques, entre 1641 et 1670, Sault Sainte-Marie comptait une population estivale de
1,600 2 2,000 personnes (JR 23 : 235; 52 : 213; 54 : 133). Le missionnaire Jésuite Dablon,
décrivit, en 1670, huit peuples séparés, 2 I'écart d'un groupe de Cris en visite, qui exploitaient les
sites de péche de Sault Sainte-Marie en tant qu'invités des Saulteurs. Ces derniers ne comptaient
que 150 des 1,600 personnes rassemblées 1a [...] Dablon soutient que les Nouquet, Marameg et
Outchibou, en provenance des territoires adjacents du nord et du sud de Sault Sainte-Marie,
avaient été autorisés par les Saulteurs a s'établir de facon permanente au Sault, ce qui indique une

étroite communauté d'intéréts entre ces quatre groupes (Hickerson 1960 : 84, ma traduction)

En fait le groupe de descendance aurait pu réunir au minimum quatre clans
particuliérement liés les uns aux autres comme cela ressort du prochain paragraphe que
j'extrais des Relations des Jésuites, mais sans doute davantage, comme le donne aussi a
penser le second paragraphe, oil sont mentionnées les populations qui se trouvaient au

nord des iles Manitoulin, sur le versant septentrional du lac Huron :

Les premiers et naturels habitans de ce lieu sont ceux qui s'appellent Pahoiiiting8ach irini, que les
Frangais appellent Saulteurs, parce que ce sont eux qui demeurent au Sault comme dans leur Pays,
les autres n'y étant que comme emprunt; ils ne sont que 150 dmes ; mais ils se sont unis 2 trois
autres Nations, qui sont plus de cinq cens cinquante personnes, auxquelles ils ont fait comme
cession des droits de leur pays natal ; aussi y résident-ils fixement excepté le temps qu'ils vont a la
chasse. Ceux qu'on appelle les Nouquet se rangent pour cela du c6t€ du Sud du lac Supérieur, d'oil
ils sont originaires, et les Outchibous avec les Marameg du c6té du Nord du méme Lac, qufls
regardent comme leur propre Pays.

Outre ces quatre nations, il y en a sept autres qui dépendent de cette Mission [Sault-Sainte-Marie]
; ceux qu'on appelle Achiligoiiians, les Amicoures, et les Misssisagues, font icy la péche, vont a la
chasse dans les Isles et sur les terres des environs du lac Huron; ils font plus de quatre cens ames.
(RJ 1670 : 79)
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3.4 Les Algonquins et le totémisme

Mais trouve-t-on quelques vestiges d'un pareil groupe de descendance chez les
Algonquins qui occupaient le bassin de la riviere des Outaouais ? On peut se reporter au
texte de Perrot, mais il faut dire qu'il est souvent difficile de bien savoir de quels
«Algonquins» il parle. Son récit sur les pérégrinations du Grand Castor mentionne
expressément la région du nord du lac Huron ou se trouvaient les AMIKOUEK (appelés
AMICOURES, dans la citation précédente), mais cette illustration pourrait aussi
s'appliquer aux populations regroupées autour des Saulteurs qui étaient leurs voisins

immédiats a l'ouest.

Rappelons-nous d'autre part que certaines populations de ces deux régions nous
sont connues par des noms qui ne comportent aucune relation a un animal éponyme : on
a vu que le nom des MISSISSAUGA renvoie explicitement au site de 'embouchure d'une
riviére qui se déverse dans le lac HuronZ, alors que, comme on vient aussi de le voir, les
Saulteurs étaient connus dans leur langue sous le nom de PAHOUITINGOUACH IRINI,
terme qui peut se traduire par «les hommes du rapide» (voir PAWITIK dans le lexique et
Rogers 1978 : 769). Mais rien n'empéche que ces populations aient eu comme embiéme
un animal qui représentait le groupe comme groupe de filiation, c'est-a-dire comme clan
unilinéaire. Dans cette perspective, des dénominations comme celles-ci permettaient
peut-&tre aux étrangers de désigner des unités sociales bien localisées sur le plan
géographique, mais la référence a I'embléme clanique nous serait alors restée dissimulée
par cet usage. Ainsi, parmi les six nations algonquines qui ont été recensées dans le
chapitre précédent, il en est trois sur lesquelles il est difficile de se prononcer a partir des
données linguistiques, Onontchataronons étant un mot huron (qui renvoie certainement a
l'idée de «montagne»), Kinonchesipirinis signifiant «les hommes [du] brochet», mais on
ne sait s'il s'agit de I'ancien nom d'une riviére ou le nom d'un éponyme qui serait ce
poisson, alors que le nom Kotakoutouemis semble renvoyer a l'image de gens allant en
canot. Ces données donnent peu de poids a I'hypothése d'une éponymie animale chez les

Algonquins et les deux populations qui restent nous sont connues par une référence

= Selon Chamberlain, la signification de ce nom pourrait étre “river with several outlets” (Rogers 1978 :
769)
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toponymique. Ce sont celles des Kichesipirinis, les «<hommes de la grande riviére» et
celle des Matoueskarinis, ce nom étant trés vraisembla_blement formé des monémes
MATAWA et —IRINI, le premier véhiculant le concept de «confluent»** a quoi s'ajoute
celui des «hommes» : il signifie donc «les hommes du confluent», la riviére
MADAWASKA étant encore aujourd’hui le nom d'un affluent de la riviére des Outaouais
qui suit un tracé plus ou moins paralléle a celle-ci a la hauteur de I'ile aux Allumettes.
Faut-il en conclure que les Algonquins étaient dépourvus des références éponymiques
qui étaient celles du systéme totémique ojibwa ? Pas nécessairement, ou disons plutdt

qu'ils ne les utilisaient sans doute pas de l]a méme maniere.

Si ce systéme implique automatiquement un groupe de descendance comme celui
qui semble avoir relié les populations ojibwas entre elles, on ne trouve rien dans les
chroniques de la premiére moitié du XVII® si¢cle qui en attesterait I'existence, ni rien
d'aussi probant que ce que suggérent les données exposées ici pour étayer la thése qu'un
tel groupe existait chez les Ojibwas. Et alors que de nombreuses observations
ethnologiques faites au XX° siécle chez ces derniers montrent que la référence au clan
servait encore de critdre pour discriminer les conjoints permis et prohibés®, il ne
subsistait aucun vestige de cette institution chez les Algonquins de Kitcisakik (si jamais
elle y a existé) quand Davidson y séjourna en 1926, et je n'ai moi-méme rien trouvé qui
puisse infirmer le constat de non-lieu qu'avait fait cet ethnologue®. Pourtant le monéme
OTE, a l'origine du concept de «totem» est usité dans la langue algonquine et les

commentaires que Lévi-Strauss aura faits au sujet de ce mot proviennent, on s'en

% «CONFLUENT. Endaje mitwang. Il y a confluent, mitawan.» (Lemoine 1911, 2 I'entrée «confluent»)

* Voir Dunning (1959 : 79 et sq.), ainsi que Hallowell qui admettait cette fonction, mais en soulignant que
le systtme terminologique avait beaucoup plus d'importance que la référence clanique a cet égard : «[...] a
generation status is implied in the use of all terms. As a consequence, sexual relations or marriage between
classes of relatives belonging to different kinship generations violate the incest taboo. This fact, combined
with the existence of patrilineal clans and an awareness that it is wrong to marry anyone of the same clan,
means that it is the effective operation of kinship system rather than any rule of clan exogamy considered
independently that exerts the primary normative force in Ojibwa social refations. As a matter of record,
there are extremely few violations of clans exogamy in my genealogies.» (Hallowell [1992] : 52])

% «For the present day, the writer can emphatically deny the existence of a totemic organization among the
Téte de Boule, Grand Lake and Lake Barriere peoples. Among the Téte de Boule I have repeatedly
inquired for traces of this institution but have never been able to secure even the slightest hint that totems
had ever been known. The same can be said for the Grand Lake and Barriére bands. With the latter I took
considerable pains to describe the totemic organization and its significance to a congress composed of very
nearly all of the men of the Grand Lake band as well as two visitors from Lake Barriere who were
assembled for the purpose. All seemed deeply interested in this subject, many were outwardly amused at
the peculiarities of such a strange institution, but in the end all were of a unanimous opinion that they never
heard of the existence of such among their people.» (Davidson 1928 : 71)
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rappelle, du Lexique de la langue algonquine de Cuoq. Mais celui-ci signale dans cet
ouvrage qu'il citait I'abbé Thavenet «missionnaire au lac des Deux Montagnes au début
de ce siécle» (c'est-a-dire au début du XIX®), et il faut préciser que les locuteurs de
langue algonquine qui s'y trouvaient provenaient de communautés algonquines
proprement dites, mais aussi nipissingues”. Il est possible dés lors que ce soit par ces
derniers que fut introduite la glose de Thavenet sur le monéme OTE, mais ce terme
présente une telle extension dans les différents emplois ou on le trouve qu'il aura pu
définir plusieurs niveaux d'organisation sociale et recevoir plusieurs acceptions, non
seulement en fonction des situations de discours, mais sans doute aussi selon que ce
fussent des Ojibwas, des Nipissingues ou des Algonquins qui I'employaient, et il en serait
encore de méme aujourd'hui. Retournons donc au texte de Thavenet cité par Cuoq dans

son lexique :

Ote, famille. Je crois que ce mot vient de TE, cceur, parce que les personnes qui composent une
famille, sont censées avoir le méme cceur, les mémes sentiments. OTE, pris 2 la lettre, signifie le
pére, la mére et les enfants ; par extension , il signifie toutes les personnes qui y vivent dans un
méme logis, sous un méme chef, et en un style de gouvernement, il signifie race, tribu [...] (Cuog

1886 :312)

Le monéme dépendant OTE peut aussi étre affixé a des nombres, des pronoms

personnels et a d'autres noms propres en signifiant couple, ménage, famille :

Ningotote, nijotote, nisotote; I, 2, 3 couples [...]
Piien kitote, Pierre et sa femme |...]
Tipanotewis,i, former une famille séparée, faire ménage a part, se mettre en son particulier, se

marier s'établir [...] (ibidem : 311-312, mes soulignés)

7 Ainsi, en décrivant brievement I'histoire de cette mission dans un autre ouvrage, intitulé ANOTC
KEKON («De choses et d'autres»), I'abbé Cuoq rapportait ceci : «La mission du lac des Deux-Montagnes
n'est pas la seule qu'ait établie le Séminaire de Saint-Sulpice. Plusieurs d'entre elles l'avaient précédée
auparavant [...] En 1704, la diversité des langues occasionna une nouvelle séparation et donna lieu a de
nouveaux établissements. M. Lascaris d'Urfé fonde alors sur la paroisse de Sainte-Anne-du-bout-de-l'ile,
dans un lieu appelé depuis, de son nom, “I'Abbé Durfé,” une petite mission pour les Algonquins, tandis que
M. Charles-René de Breslay rassemble a I'fle-aux-Tourtes, un nombre assez considérable de Nipissingues,
pour la plupart encore paiens [...} (Cuoq 1893 : 170),
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Et on se rappelle qu'il peut aussi signifier «village». Ainsi donc, du couple a la
«tribu», plusieurs niveaux d'association ou de coopération sociale sont envisageables en
autant qu'ils impliquent au moins un lien d'alliance matrimoniale qui, théoriquement,
devrait engendrer l'instauration d'une famille et agrandir la parentéle de celles qui sont en
place. Comme on connait surtout le terme dans son emploi de moneme dépendant préfixé
par un pronom personnel (ni-t-otem, ma famille ou ma bande ou ma tribu), il renvoie le
plus souvent au groupe de filiation d'Ego en tant qu'unité de recrutement permanente qui
perpétue un lien de descendance symbolisé par la référence a l'animal qui en est
I'embléme : le terme implique donc aussi, dans son usage le plus fréquent, un lien de

parenté généalogique réelle ou fictive™.

Posons ensuite que la référence & un animal éponymique n'implique pas

nécessairement que celui-ci symbolise un groupe de filiation qui soit un clan, puisque les

% Et tant qu'a traiter du probléme, aussi bien faire profiter au plus grand nombre de lecteurs certaines
recherches d'archives que j'aurai faites, puisqu'il est un autre texte de Cuoq, mais peu connu celui-1a, qui
apporte aussi des précisions sur la question, entre autres choses sur le plan phonologique :

«Le TOTEM est-il exclusivement propre a certaines nations d'Amérique ?

Avant de répondre a cette question, je dois faire observer que totem est pour la langue algonquine ce que
seraient pour le frangais, des mots du genre de ceux-ci : thomme, toiseau ; c'est-a-dire que trompé par la
liaison du mot précédent, on a cru qu'il fallait écrire ni totem, ki totem, absolument comme quelqu'un qui se
guidant uniquement d'aprés la prononciation, écrirait : gran thomme, charman toiseau. 11 est a regretter que
plusieurs écrivains de mérite aient pu commettre une pareille méprise. Ce n'est ni totem ni dodem, mais
bien OTEM. OTEM est le possessif de OTE et ne s'emploie jamais qu'avec les personnels : nind otem, kit
otem, ot oteman. Ex: A8nen kit otem ? quelle est la marque de ta famille ? — Mak8a nind otem, c'est
1'Ours qui est ma marque, je suis de la bande de 1'Ours, je porte un ours sur mes armes; A8enen kit otemi8a
kina8a ? De quelle bande étes-vous, vous autres ? — Amik nind oteminan, nina8int i nijidng ; 8in dac,
Mikinak ot oteman, nous sommes de la bande du Castor, nous deux ; et lui, la Tortue est sa bande ; Ondas,
kit igom, kina8a, Mikisi, Pimisi, 8ik8as 8eiotemieg, on vous appelle, vous tous qui €tes de la bande de
I'Aigle, de I'Anguille, du Bouleau.

Ce terme de blason se prend aussi quelquefois dans le sens d'individu de la méme tribu ou bande :
tcinago ningi otisik pejik nind otem, hier, je recus la visite de quelqu'un de ma tribu ; pindiken, nind
otemiman, entre, toi, qui est de notre tribu.

Ainsi parlent les Algonquins et les peuples qui leur sont congénéres. Les autres nations indiennes
de I'Amérique se servent d'autres termes pour exprimer les mémes idées. Toutes sont divisées en diverses
tribus qui se distinguent entr'elles par un blason particulier. Les Iroquois du Sault St. Louis, principal
village de cette nation, se partagent en six bandes commandées chacune, par un Grand-Chef ; ce sont les
bandes de la Tortue, du Loup, de I'Ours, de I'Alouette, du Calumet, du Rocher.

En iroquois, le mot qui correspond a l'otem des Algonquins, est OHTARA. Ohni sahtaroten ? De quelle
bande es-tu ? — Keniahten, akk8aho, akskere8ake, akenesiio, aksennakehte, akenenhiotronon, je suis de la
bande de la Tortue, du Loup, de I'Ours, de 1'Alouette, du Calumet, du Rocher. (Cuoq 1869 : 106-107)
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gloses de Thavenet montrent que le terme pouvait aussi s'appliquer a de petites unités
comme le couple et le ménage, mais on sait que dans la période qui nous intéresse, les
couples ne vivaient pas seuls (ou seulement qu'en des circonstances exceptionnelles)
puisqu'ils partageaient leur existence avec d'autres parents et l'on sait en outre que, chez
les Ojibwas, a tout le moins, ces personnes étaient sélectionnées dans la parenté
patrilatérale du mari. Si tel était le cas chez les Algonquins, étant donnée leur étroite
parenté culturelle avec les QOjibwas, I'OTE aurait pu se recouper avec la lignée familiale
du mari et se traduire, sur le plan organisationnel, par une structure de coopération
impliquant des fréres et des cousins patrilatéraux qui se reconnaissaient tous comme
membres d'un méme groupe. On pourrait imaginer alors trois ou quatre lignées familiales
ayant chacune son embléme et réparties en autant de maisonnées hivernales au sein d'une
méme bande. Mais, comme on va le voir bient6t, la résidence virilocale et une structure
de coopération fondée sur la parenté patrilinéaire auraient prévalu chez les Algonquins de

I'Outaouais inférieur” et cela implique quasi nécessairement que I'ensemble des lignées

aient formé un groupe patrilinéaire.

Revenons donc au cas des Kichesipirinis pour lequel on a un peu plus de
documentation. On sait qu'ils furent sous la commande d'un chef (ou d'une succession de
chef(s) nommé(s) Tessouat, et il serait étonnant que ceux-ci aient pu exercer l'influence
et l'autorité qui paraissent avoir été les leurs s'ils n'avaient été a la téte de leur bande
comme i la téte d'un groupe de parenté, le chef ayant été une sorte de chef de famille qui
aurait représenté toutes les lignées du groupe, en théorie généalogiquement liées. Parmi
les raisons qui motivent cette assertion, je tiens compte du fait que les Hurons appelaient
les Kichesipirinis du nom de HEHONKERONON (v. la carte «Nouvelle-France») ou
HONKERONONS (Sagard [1998 : 326]) selon une autre transcription. D'aprés Pierrette
Lagarde, ce terme signifie «aux outardes» (Campeau et Lagarde 1987 : 421) et dans son
lexique de la langue iroquoise, Cuoq écrit ce terme en le faisant précéder d'un /k/ :
«KAHON, outarde» (Cuoq 1882 : 9), or c'est par I'embléme d'un oiseau qui est, selon
toutes apparences, la bernache canadienne (Branta canadensis) (Godfrey 1972 : 85),

improprement appelée «outarde» (Cuoq 1882 : 162) que sont représentés les

* Fentends par la les Algonquins qui se répartissaient en aval du lac Nipissing, ce qui comprend cinq des
nations recensées dans le chapitre précédent, a I'exception des Kotakoutuemis.
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«Algonquins» dans le traité de la Grande paix de Montréal conclu en 1700 (Havard 1992

194). Cet embléme est d'ailleurs accompagné de la figure d'un €tre humain qui
représente peut-étre une autre nation de ce peuple (les Weskarinis ?), mais si cet oiseau
représente bel et bien les Kichesipirinis, il faudrait le considérer comme leur embléme
«totémique», en dépit du fait que cette population nous soit connue par un ethnonyme
fondé sur une notion de la géographie physique. Si cet embléme représentait I'ensemble
des Kichesipirinis, je croirais qu'il y a lieu de penser qu'on ne saurait écarter le lien de
parenté qui semble inhérent aux notions que recouvre le concept OTE et que, en
conséquence, il symboliserait un groupe de filiation patrilinéaire. Logiquement,
l'existence d'un clan exogame appelle automatiquement que celui-ci soit articulé a
d'autres et il y aurait alors lieu de penser que les Algonquins de 1'Outaouais inférieur
auraient eux aussi formé un groupe de descendance comparable a celui que je postule en

ce qui concemne les Ojibwas.

Je n'inclus pas les Kotakoutouemis a l'intérieur de ce groupe parce que, comme je
1'ai exposé dans le chapitre précédent, les documents de I'époque donnent & penser qu'ils
étaient non seulement éloignés de cet ensemble sur le plan géographique mais qu'ils
étaient aussi en retrait sur le plan culturel (a cause des différences linguistiques) comme
sur le plan des activités commerciales et politiques. Du reste, 1'usage de monéme
dépendant OTE dans ses emplois de terme préfixé par un pronom personnel (ni-t-otem,
ki-t-otem, o-t-otem, ma famille, ta famille, sa famille), qui sont les formes véhiculant les
concepts de «famille» et «tribu», sont inconnues chez les Algonquins parlant le dialecte
du Nord. Je me souviens de la surprise et de la géne d'un de mes traducteurs quand il
découvrit qu'il n'existe pas de terme spécifique pour exprimer notre notion de «famille»
dans son dialecte. Comme je l'invitais & demander a son vieil oncle comment cela
pourrait se dire, celui-ci nous répondit que l'on énoncerait le plus souvent cette idée en
disant par exemple : «Franck o-nitcanican», les enfants de Franck, mais je crois que, le
plus souvent, on désignerait une famille en songeant bien sfir aux enfants, mais aussi a
tous ceux qui cohabitent avec un leader comme «Franck» (c'était le nom du pére de notre
informateur) dans un camp de chasse hivernal. Dans les deux lexiques que 1'on a produits
au Lac Simon en 1987 et en 1999, on ne trouve aucune entrée frangaise indiquant le mot

«famille» dans la section consacrée a la parenté (ni non plus, du reste, de mot algonquin
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exprimant le concept de «parenté»). Cela ne veut pas dire qu'ils sont inexistants ni que la
langue ne puisse fournir de syntagmes permettant d'exprimer ces notions (on verra dans
un autre chapitre qu'il faut leur substituer celles qui noyautent les concepts d'association
et de coopération), mais cela révéle d'une autre maniére que les notions rattachées au
monéme OTE n'y ont pas la méme valeur que chez les Ojibwas du sud®. En fait le
monéme dépendant OTE n'apparait dans ces lexiques que sous les formes PEJIGODENA
qui signifie «un couple» (Dumont et Dumont 1985 : 46), ainsi que ODENA et
ODENACEGC, qui signifient respectivement «ville» et «village» (Dumont 1999 : 44),
mais, i la lumiére de cette réflexion, la question devrait étre reposée en retournant sur le

terrain.

3.5 Le groupe de filiation patrilinéaire ojibwa

A cette époque, les écosystémes de la région étaient si riches et la faune encore si
abondante que, durant I'hiver 1670-1671 seulement, plus de 2,400 orignaux avaient été
tués sur Ile Manitoulin (Bishop 1974: 5). Nicolas Perrot, qui put observer des pratiques
de chasses collectives encore exemptes de fusils, rapporte que l'on cloturait avec des
perches les terrains ol passaient les caribous et qu'on les forgait a se diriger vers des
passages ol ils se faisaient étrangler par des lacets 4 nceuds coulants préalablement
installés®. Cet auteur signale aussi qu'on procédait de la méme maniére avec les
orignaux, quoique cet animal soit moins grégaire (Perrot 1968 : 54). Il est indéniable que
ces chasses devaient impliquer la présence de plusieurs hommes, les uns pour épouvanter
les bétes en poussant de grands cris, les autres pour les empécher de fuir en dehors des
passages piégés. Comme on peut fortement le supposer a partir des pratiques observées

dans les époques ultérieures, ces équipes de chasseurs étaient vraisemblablement

% Je précise la référence au «sud», parce que ce champ conceptuel se présente a peu pres de la méme fagon
chez les Ojibwas septentrionaux qui n'utilisaient plus le monéme OTE pour parler de la famille, comme le
révéle une note de bas de page de Dunning: «Note that there is no use of the generic term for family
(ninga-tooda) which is used by the Southern Ojibwa.» Cet auteur disait aussi dans la méme page : «The
fourth order [de l'organisation sociale] is the family group whose members live together in one tent or
house. I have designated this the “commensal unit”. Although unammed as such, there are two terms which
apply approximately to this unit. A person refers to his home as intawyning or ayntayan, and a man refers
to his group of dependants as a whole as inkatis-seyan, litterally “all of mine”» (Dunning 1959 : 55) Ce
dernier syntagme est I'équivalent de “Frank-onitcanican”, a ceci prés que l'individu de référence n'est pas
Ego, mais le pere de famille appelé Franck.

3! Des techniques semblables ont aussi été attestées dans des régions beaucoup plus septentrionales et 2 des
époques plus récentes, chez les Naskapis, par exemple (Denton 1979 : 110)
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constituées d'hommes qui appartenaient a la méme maisonnée, cette unité sociale étant
appelée par certains auteurs anglophones «winter hunting group». La référence explicite
a la saison hivernale indique la reconnaissance d'une modalité particuliére de la résidence
qui implique une étroite coopération de ses membres pendant au moins trois saisons
consécutives. En effet, la communauté estivale, qui regroupait les cent cinquante a trois
cents personnes du clan, se fractionnait dés I'automne en une série de maisonnées qui se
dispersaient jusqu'au printemps sur l'ensemble du territoire du groupe. Cellesci
pouvaient comprendre de quinze a trente personnes réunies autour d'un ou deux ainés, de
quelques chasseurs, de leurs épouses et de leurs enfants. Leur composition était
probablement renouvelée a chaque année au gré des affinités et en fonction des

compétences de leurs membres, comme aussi, sans doute, du nombre de leurs enfants.

Dans un ouvrage qui reste une référence majeure dans le développement des
théories de I'école de pensée dite de 1'écologie culturelle, Julian Steward (1955) avancait
que le lien entre résidence patrilocale et le recrutement des personnes dans une bande
patrilinéaire® résultait des corrélations entre une économie de prédation, fondée sur I'arc
et la lance, et l'exploitation de hardes qui circulent sur des territoires relativement
restreints (Steward 1963 : 124 et passim). Pour illustrer cette thése qui a inspiré
Hickerson et dont je m'inspire 2 mon tour, il conviendrait de comparer les pratiques
écologiques des populations iroquoiennes et montagnaises du Québec-Labrador d'une
part, avec celles des Ojibwas d'autre part, compte tenu de niveaux de développement

technologique relativement peu différenciés entre les trois groupes.

On ne peut affirmer avec certitude que les bandes protohistoriques iroquoiennes
eussent été patrilocales et patrilinéaires avant le début d'un processus de concentration
des populations que 1'on peut situer vers I'an 1,000 de notre ¢re (période dite de 'Oswego

inférieur), mais l'usage de la résidence matrilocale, quoique déja en vigueur a cette

*Le terme «bande» peut s'appliquer 2 I'unité clanique ojibwa dans l'acception que lui donnent les adeptes
de I'écologie culturelle. Quitte & préciser, a chaque fois que nous I'emploierons, les limites du cercle de ses
membres et le type de relations qui les unissent, nous retiendrons pour l'instant les caractéristiques
suivantes : «[la bande patrilinéaire] représente un niveau de d'intégration socioculturelle [assez €élevé] car
ses agrégats multifamiliaux [terme que nous appliquerions aux maisonnées chez les Ojibwas] trouvent leur
cohésion non seulement dans les relations de parenté, mais aussi dans la coopération a la chasse, dans la
propriété collective du territoire, et, dans une certaine mesure, 3 travers des cérémonies collectives.»
(Steward 1955 : 122-123)
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époque, se serait intensifié et généralisé durant les périodes ultérieures a la faveur d'une
séric de phénoménes concomitants que l'on peut bri¢vement décrire de la maniere
suivante : les cultigénes, en provenance d'Amérique centrale — mais, haricots, courges,
en particulier — se répandirent dés 900 A. D. dans les populations iroquoiennes par le
relais des peuples du sud-ouest américain, et, au fur et & mesure qu'elles apprirent a les
adapter aux sols et aux climats de leurs contrées, elles connurent un accroissement
démographique corrélatif d'une production horticole toujours plus importante. D'abord
concentrées sur de riches sites de péche, plusieurs populations se déplacérent vers le
sommet de petites collines, d'autres choisirent les sols les plus fertiles (1,000-1,300 A.
D.), mais elles formérent toutes des hameaux qui, pour la plupart, vécurent en état de
guerres endémiques. A partir de 1400 A. D., les hameaux qui étaient voisins se
fusionnérent les uns aprés les autres pour se solidariser contre leurs ennemis en formant
des villages de plus en plus gros, ce processus ayant été soutenu par des politiques
complexes d'alliances qui donnérent finalement naissance a la Confédération des cinq
nations (Sénécas, Cayugas, Onondogas, Onéidas et Mohawks) (Tuck 1978 ; Trigger 1990
: 118-155).

Ces séquences historiques étant posées, il apparaitra que les changements dans la
division sexuelle du travail ont imprimé a l'organisation sociale son profil particulier a

partir du moment ol la résidence matrilocale fut fermement établie :

Si les femmes demeuraient dans les villages principaux, ol elles s'entraidaient dans les travaux
des champs et le soin des enfants, alors que les hommes partaient a la chasse et  la péche de plus
en plus fréquemnment, il était alors plus logique que ce soient les femmes, plutdt que les hommes,
qui habitent ensemble pour former le cceur de ces grandes familles (extended families) [...] Plus
tard, on aurait assisté A un renforcement de la résidence matrilocale provoqué par une nouvelle
division du travail : les femmes et les enfants ne quittaient presque plus les villages alors que les
hommes partaient de plus en plus souvent et de plus en plus loin pour chasser, pécher, commercer
et guerroyer. C'est aux femmes iroquoiennes que revenait désormais le soin d'assurer le bon ordre
dans le village et ses environs, et de veiller au bien-étre des enfants. Les hommes, eux, se
réservaient les événements extérieurs au village, y compris les relations avec les autres groupes

(Trigger 1990 : 127)



52

Or, les Ojibwas, qui n'ont jamais pratiqué de -fagon intensive l'horticulture,
formaient encore, comme nous l'avons vu, des populations qui subsistaient une bonne
partie de I'année des hardes de caribous et d'orignaux, de sorte que, plutdt que de se plier
aux contraintes des travaux agricoles en favorisant d'abord le déroulement des activités
féminines, ce sont aux contraintes des activités cynégétiques qu'ils se seraient pliés en
favorisant d'abord le déroulement des activités masculines. Ainsi, en privilégiant d'une
année a l'autre un renouvellement relativement homogéne de l'effectif masculin a
l'intérieur des équipes de chasse, ils se seraient dotés d'un instrument de contrdle
permanent pour exploiter avec un maximum d'efficacité le gibier qui circulait sur un
territoire qu'ils cherchaient a protéger de toute incursion extérieure. Selon Steward a qui
je me référe toujours, des hommes qui se connaissent depuis I'enfance sauraient mieux
que des étrangers de passage répartir leurs effectifs sur leurs terres de chasse en fonction
de leurs compétences respectives et de leurs affinités mutuelles et, d'autre part, ils
sauraient mieux l'exploiter, parce que, en connaissant a fond le territoire, ils peuvent

mieux anticiper les trajets migratoires du cheptel (Steward 1963 : 135 et passim).

Si cette théorie peut nous paraitre vieillie a certains égards, elle pose quand méme
un certain nombre de considérations qui me paraissent toujours avoir leur pertinence, a
condition de ne pas s'enfermer dans une perspective centrée sur de soi-disant impératifs
de petits groupes isolés. D'ailleurs ce n'est pas ce que fait Steward, puisque, pour lui,
I'émergence de la bande patrilinéaire implique automatiquement l'exogamie et par

conséquent l'alliance avec d'autres unités :

The band consists of persons who habitually exploit a certain territory over which its
members can conveniently range. Customary use leads to the concept of ownwership. Were
individual families to wander at will, hunting the game in neighbouring areas, competition will
lead to conflict. Conflict would call for alliance with other families, allies being found in related
families. As the men tend to remain more or less in the territory in which they have been reared
and which they are familiar, patrilineally related families would tend to band together to protect
their game ressources. The territory would therefore become divided among these particular

bands. (Steward 1955 : 135)
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Considérons d'abord que, s'il faut protéger le territoire contre toute incursion
extérieure au moment oil la bande entrerait en compétition avec des étrangers, il faudrait
aussi que I'ethnologue puisse dire avec précision ol se situe la frontiére entre I'intérieur et
I'extérieur. Or, on pourrait envisager les choses non pas du point de vue de celui qui
regarde les choses en vertu des seuls intéréts de son groupe de filiation, mais bien du
point de vue de celui qui les regarde en fonction des relations que le groupe entretient
avec les groupes alliés. Ainsi, on se rappelle que les Saulteurs, définis par les Jésuites
comme «les premiers et les naturels habitans de ce lieu» (le Sault Sainte-Marie se trouve
devant le mince détroit qui relie le lac Supérieur au lac Huron) accordaient a leurs voisins
Nougquet, Outchibous et Marameg le privilege de venir exploiter les sites de péche sur le
territoire oi ils demeuraient. J'ai esquissé I'idée que cette étroite association pourrait étre
rapportée 2 l'existence d'un groupe de descendance qui se perpétuait en vertu des
alliances matrimoniales répétées entre les unités participantes, car, en effet, au-dela des
frontiéres de leur propre territoire d'exploitation — frontiéres qu'il fallait souvent
traverser quand on poursuivait des animaux errants comme l'orignal et le caribou des bois
—, ce sont leurs propres beaux-fréres que les chasseurs auraient rencontrés, l'alliance
matrimoniale garantissant alors mieux que toute autre forme de contrat la sécurité que
procure la bonne entente. Qui songerait 4 nuire 4 I'homme qui nourrit sa sceur ou sa fille
avec le gibier pris «chez soi» ? La question vaut la peine d'étre posée en ces termes
puisque, justement, il se serait moins agi de contrdler un territoire dont chaque groupe se
serait dit propriétaire, que de contrdler un ensemble de territoires contigus en distribuant
des droits et des devoirs couplés a une liberté d'accés que l'on devait en principe

consentir a tous.

Par contre, 2 d'autres égards, les faits nous obligent a revoir certaines assertions
importantes des théories de Steward, en particulier en ce qui concerne la rareté des
ressources alimentaires, phénoméne qui lui parait indissociable de I'apparition de la
bande patrilinéaire : «The environment of the patrilineal bands were similar in that, first,
they had limited and scattered food ressources, which not only restricted population to a
low density but which prevented it from assembling in large, permanent aggregates.»
(ibidem : 123) Si la rareté des ressources pouvait se manifester fréquemment durant

I'hiver au fil des inévitables mauvaises chasses, et cela malgré une relative abondance de
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gibier au kilométre carré (par comparaison avec les régions plus septentrionales),
l'argumentation de Steward reste valable pourvu qu'on place le contrble de ces ressources
a l'enseigne d'un «méta-groupe» qui, lui, tracerait une frontiére beaucoup plus nette avec
le monde extérieur : en I'occurrence les Sioux et les Iroquois avec lesquels les Ojibwas
pouvaient compétitionner pour l'acceés aux ressources. Mais peut-encore parler de rareté
des ressources quand on lit les pages que les Jésuites ont écrites sur les péches que I'on

faisait dans ces régions ?

Sous-titre de la relation : Des Propriétez et des Raretez qui se trouvent dans le Lac Supérieur, et

premierement des pesches differentes dont il abonde.

[...] Le c6té du Nord est affreux par une suite de Rochers, qui font le terme de cette prodigieuse
chaine de montagnes, qui prennent naissance au deld du Cap de Tourmente, au-dessous de
Québec, et se continuant jusques-icy, par une espace de plus de six cens lieués de long, viennent

enfin se perdre a l'extrémité de ce Lac |...]

Hl est presque partout tellement abondant en Esturgeons, en Poissons blancs, en Truites, Carpes et
Harencs, qu'un seul Pécheur prendra en une nuit vingt grands Esturgeons, ou cent cinquante

Poissons blancs, ou huict cens Harencs en une rets {...]

Dans la riviere nommée Nantounagan, qui est du c6té du Midy, il y a tres-grande péche
d'Esturgeon de jour et de nuit, depuis le Printemps jusques en Automne ; et c'est 1a ol les
Sauvages vont faire leurs provisions ; et vis a vis de cette riviere, au c6té Nord, on fait une péche
toute semblable dans une petite anse, oii une seule rets vous fournit en une nuit trente et quarante

Esturgeons

Cette abondance se retrouve encore en une riviere qui est 2 I'extrémité du Lac [...] A la pointe du
Saint Esprit-Chagouamigong, ol demeurent les Outaoiiaks et les Hurons, on péche en tout temps
de I'année grande quantité de Poisson blanc, de Truites et de Harencs. Cette manne commence en

Novembre et dure jusqu'apres les glaces, et plus il fait froid, plus on péche [...]

En fait, Steward parlait de ressources «limitées et dispersées», mais en ce qui
concerne les sites de péche décrits ici, c'est plutdt a un phénomeéne de concentration
exceptionnelle auquel nous avons affaire : raison de plus pour bien contrdler cette
richesse en se prémunissant contre d'éventuels conflits avec les voisins griace a

I'application d'un principe d'allocation qui impliquerait, encore une fois, que les mémes
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partenaires puissent se soutenir mutuellement toute I'année, la réciprocité impliquant une
extension de la collaboration a la saison hivernale. Le cas des Outaouacs et des Hurons
témoigne lui aussi d'un tel principe d'entraide, mais il exigerait que 1'on procéde a d'autres
analyses. Néanmoins, ce qu'il faut retenir ici, c'est qu'une telle concentration des
ressources pouvait aussi favoriser I'établissement d'un réseau d'alliances matrimoniales
qui soit corrélatif d'une distribution des bandes patrilinéaires en un méme réseau
d'entraide et de protection, mais on pourrait aussi faire I'hypothése que son émergence
aura aussi été stimulée par I'obligation de se solidariser contre des ennemis de l'extérieur
tels que les Iroquois qui s'étaient eux-mémes intégrés en unités de plus en plus grandes

pour garantir la paix avec un certain nombre de voisins immédiats.

En résumé, chez les Ojibwas, ce sont donc des concentrations particuliéres de
ressources qui auront favorisé la résidence virilocale®, celle-ci impliquant presque
automatiquement la constitution de groupes patrilinéaires destinés a garantir un
rendement optimal du territoire, alors que chez les Iroquois le développement de
I'horticulture aura favorisé la résidence matrilocale et I'avénement de lignages et clans

matrilinéaires qui convenaient bien au développement de ce type d'économie.

Mais précisons un chose sur le plan théorique : il n'est nullement dans mon propos
de prétendre que les données des corrélations écologiques s'articulent de la méme
maniére partout ou les contraintes écologiques et la technologie sont comparables. En
effet, comme on va le voir dans le cas des Montagnais-Naskapis dont les territoire
s'étendaient des rives du Saguenay au littoral de I'Atlantique, c'est au contraire un
phénomeéne de dispersion des ressources cynégétiques qui aura favorisé la constitution de
réseaux d'alliance, mais, cette fois parce que cette société aura misé sur l'interaction des

individus en de multiples points d'insertion de leurs réseaux de parenté.

* Concentration estivale du poisson et concentration hivernale du caribou : «]...] le caribou des bois est une
espece grégaire dont la taille des groupes est en pulsation au cours du cycle annuel. Elle atteint son
maximum pendant la période de rut (en septembre-octobre), se poursuit dans une moindre mesure durant
I'hiver et atteint un minimum probablement au printemps et a I'été». (Dumais 1979 : 154).
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3.6 Bandes locales et bandes régionales

Ce qui distinguait les pratiques écologiques des Montagnais du Labrador et du lac
Saint-Jean de celles des Ojibwas a 1'époque des premiers contacts, c'est que la mobilité
territoriale des chasseurs de la toundra avait une extension considérablement plus grande
que celle des habitants de la forét mixte ou les ressources halieutiques et cynégétiques
sont plus concentrées. Etant donné la raréfaction de l'orignal au fur et & mesure que l'on
progresse vers le nord* et la proportion plus faible de petit gibier, les Montagnais
devaient se rabattre sur les hardes de caribous dont ils étaient extrémement dépendants.
En outre, les hardes de ces régions doivent parcourir de vastes étendues pour se sustenter
: l'amplitude de leurs trajets migratoires s'ajoute alors de fagon prépondérante aux
facteurs expliquant que les steppes du Labrador ne pouvaient soutenir qu'un ratio de 0 a
10 habitants au km? alors que, sur le versant oriental du lac Supérieur, ce ratio présente
un rapport de 25 & 60 (Driver 1969 : carte no 6)*> Or, le type d'exploitation territoriale

des Montagnais était corrélatif a 'extension de leurs réseaux de parenté :

Dans la pensée sociologique innue [montagnaise], I'axe prédominant serait [...] I'axe spatial plutdt
que I'axe temporel. Les Innus sont manifestement peu intéressés a remonter le plus loin possible
dans le temps pour retracer leurs ancétres lointains [...] Leur attention va d'abord vers l'axe
horizontal des généalogies, celui qui concerne les individus d'une méme strate temporelle, les
membres d'une génération. Grice 2 leur prodigieuse mémoire généalogique horizontale, ils
peuvent retracer une infinité de liens de parenté lointains, lointains par leur distance a la fois
généalogique et géographique. Le syst2me de parenté des Innus est en quelque sorte la projection,

dans le domaine des relations sociales, de leur intérét pour le territoire.» (Mailhot 1993 : 123)

* Par exemple, 2 la fin du XIX® et au début du XX" siécles, chez les Naskapis habitant le bassin de la
riviere Caniapiscau, «le caribou constituait la ressource de subsistance la plus importante, alors que le
castor et l'orignal étaient absents ou suffisamment rares pour n'avoir qu'une importance négligeable».
(Denton 1979 : 112)

*Bien que, dans la forét mixte, le caribou edt moins compté que l'orignal dans l'approvisionnement
domestique (Driver 1969 : 56), le comportement migratoire du caribou des bois aurait favorisé, chez les
Ojibwas, l'exploitation cynégétique de territoires mieux circonscrits : «Le caribou des bois [...] est l'une des
5 sous-espéces de caribou rencontrées au Canada. Comparativement aux autres caribous, cette sous-espéce
parcourt des distances plut6t restreintes [...] La cause est inhérente 2 la situation géographique du caribou
des bois. Quant aux hardes, elles comptent une centaine de tétes [...] Les autres sous-espéces du Canada
couvrent au contraire de trés grandes distances, bien souvent de l'ordre de 1,000 km, lors de déplacements
qui rassemblent des milliers de bétes.» (Beaudin et Quintin : 1983 : 256-257)
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Les Montagnais de la péninsule du Québec-Labrador mettaient donc a profit un
vaste réseau d'alliances matrimoniales grice auquel les individus pouvaient bénéficier de
I'hospitalité de leurs parents en cohabitant et coopérant avec eux au gré des motivations
personnelles et des effectifs de chaque maisonnée : le désir de voir du pays et la
recherche d'un conjoint ont été invoqués avec une telle fréquence par les informateurs de
José Mailhot que celle-ci les a retenus comme des critéres prépondérants dans les motifs
de circulation des chasseurs montagnais (Mailhot 1993 : 143). Cette «mobilité
structurée» reposait cependant sur l'existence d'au moins trois niveaux d'interaction
sociale que I'on retrouve dans I'ensemble des populations du Subarctique, ces interactions
se manifestant dans la constitution d'unités sociales que José Mailhot appelle : 1) groupes

de chasse; 2) bande locale et 3) bande régionale :

Les groupes de chasse étaient a 1'époque du nomadisme l'unité minimale de résidence.
Les Innus vivaient la plupart du temps en groupes de quelques familles qui coopéraient dans les
activités économiques et pratiquaient I'échange et le partage. Dans la bande de Sheshatshit, les
groupes de chasse comprenaient généralement de trois a cinq couples, avec leurs enfants non

mariés®. (Mailhot 1993 : 152)

Ces communautés ont aujourd'hui I'aspect de villages, mais la population qui les habite
porte toujours le nom de bandes, hérité de I'époque du nomadisme. Les bandes telles qu'on les
connait aujourd'hui sont toutefois un phénomene relativement récent : la plupart d'entre elles sont
des groupes hétérogenes, formés autour des postes de traite, qu'on appelle bandes régionales.
Antérieurement, l'organisation sociale chez les Innus était basée sur des unités plus petites et
mieux articulées qu'on appelle bandes locales. Elles étaient constituées de moins d'une centaine
d'individus étroitement reliés entre eux, et chacune occupait un bassin de riviére différent, dont
elle tirait en général son nom (Rogers 1969; Leacock 1969). Durant la plus grande partie de
I'année, elles étaient subdivisées en groupes de chasse [...] (ibidem : 53)

On sait que cette terminologie est trés répandue dans la littérature
anthropologique, les concepts de «bande locale» et de «bande régionale» ayant été
particuliérement populaires depuis I'usage qu'en a fait June Helm dans ses travaux sur les

Dénés du bassin de la riviere Mackenzie (Helm 1965). Cette ethnologue décrivait les

% Si on établissait une moyenne de trois enfants par couple, cela signifie que ces groupes auraient compris
entre quinze et vingt-cinq personnes, mais il y avait énormément de latitude a cet égard ; on aurait pu
observer des petits groupes d'une dizaine de personnes et d'autres qui, comme le missionnaire Paul Le
Jeune en observa au XVII® siécle, en auraient compté plus de quarante 4 certains moments de I'année.
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«task goups» des Dénés (correspondant a certains égards aux groupes de chasse
algonquiens du XX" siécle) en les présentant comme des L[nités de production fondées sur
les «liens primaires» de la parenté bilatérale (ibidem : 364-365) qui exploitaient pendant
un certain nombre d'années un territoire ou elles formaient avec trois ou quatre autres
groupes une bande dite «locale» en vertu d'une occupation géographique bien délimitée.
La durée de vie de ces bandes locales était cependant beaucoup plus aléatoire que ce que
I'on observe au sein des populations algonquiennes”, June Helm reconnaissant dans la
bande régionale I'unité supérieure qui avait une existence de plus longue durée, puisque,
pendant plusieurs générations, les membres des bandes locales qui la constituaient,

circulaient sur le territoire qui leur servait de foyer d'identification.

O bande;lomle (ociginelle)

OB QU

FIG. 7 — SCHEME D'EXOGAMIE DANS L'EST DE LA PENINSULE DU QUEBEC-LABRADOR
AVANT 1950.

Source : José Mailhot, 1993, Les gens de Sheshatshit, Recherches amérindiennes au
Québec, p. 127.

3 «The local band, in its model form, endures for at least a few years as a community body resident in one
settlement or in a series of relatively compacted camp areas and structured around one focal or dominant
family [...] As exemplified in the known history of the Marten Lake people, the regional band maintains a
group life for more generations and with a greater constituent personnel than the local band [...}» (ibidem :
375)
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Cependant, les liens de parenté n'auraient pas toujours €té des éléments
constitutifs de la bande régionale chez les Dénés®, alors que l'existence méme des unités
sociales comparables chez les Montagnais impliquait d'importantes transactions
matrimoniales. Chez ces derniers en effet, l'existence de la bande régionale se recoupait
avec un secteur de limmense réseau de transactions matrimoniales qui regroupait
I'ensemble des populations du Québec-Labrador (Mailhot 1993 : 142), ce secteur
correspondant 3 un agglomérat de bandes locales qui étaient en relation de contiguité
géographique, comme cela ressort trés clairement du schéma fait par José Mailhot et que
j'ai reproduit dans la figure no 7. On sait que plusieurs de ces bandes régionales sont nées
de la fusion de deux ou trois bandes locales qui se noyautaient autour d'un poste de traite,
mais la bande régionale d'aujourd'hui témoigne sans doute de la pérennité d'unités
sociales qui formaient ces groupes que les Francais appelaient «nations» a I'époque des
premiers contacts et dont on trouve les vestiges dans les ethnonymes qu'employaient les
Jésuites en parlant par exemple des «Bersiamites,» des «Sauvages de Tadoussac»... et
que les géographes de 1'époque ont distribuées en de multiples point d'insertion,
généralement associés aux bassins des grandes riviéres ou de certains lacs. 1l est
vraisemblable qu'une nation était reconnue comme telle 4 partir du moment ou elle
proclamait son existence en revendiquant un nom, un territoire et en se faisant
représenter par un chef. S'il s'agissait d'unités politiques en ce sens, il n'en demeure pas
moins quelles se manifestaient encore au vingtiéme siécle comme les vestiges de

pratiques matrimoniales trés anciennes :

Parmi les hommes et les femmes interviewés, moins du tiers avaient passé la totalité de leur
existence dans le territoire de la bande de Sheshatshit. Certains, nés dans la région du lac Melville,
avaient 2 tout le moins fait des incursions dans Ie territoire des bandes voisines. Plusieurs avaient

vécu dans le territoire de deux, trois ou méme quatre bandes différentes |[... |

38 C'est du moins ce qui transparait de certaines affirmations énoncées par Helm : «Even in the days before
extensive fort-dwelling brought about deterioration of band identity, local and regional, it does not seem
that the immediate constituents of a regional band were necessarily a series of local (linked-family) bands.»
(ibidem : 377)
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Cette mobilité n'est pas sans lien avec le fait que dans la premiére moitié du XX° siécle, les Innus
étaient devenus trés dépendants des marchands de fourrures, Cette période fut marquée par une

intense circulation entre les postes de traite de l'est de la péninsule |...]

Ces mouvements entre les postes avaient toujours comme toile de fond la configuration de parenté
des individus, ce qui va 2 I'encontre de la perception méme des Gens de Sheshatshit qui affirment
qu'un Innu pouvait aller ot bon lui semblait sur le territoire innu. En réalité, ce n'est pas au hasard
que les individus s'aventuraient hors de leur propre teritoire. Ils profitaient des liens de parenté
qu'ils avaient dans une bande voisine soit pour aller visiter un poste différent de leur poste
habituel, soit pour résider temporairement dans un nouveau territoire ou pour changer de bande.»

(Mailhot 1993 : 141-142)

Il est évident que plusieurs types d'interactions et de pratiques venaient
déterminer la constitution de ces réseaux et l'existence méme de ces bandes régionales,
mais l'articulation de ces niveaux d'interaction sociale avec celui des bandes locales
répondait toujours fondamentalement aux exigences des individus et des familles (des
groupes de chasse) qui exploitaient leurs territoires dans les limites de la bande locale. En
se couplant avec des impératifs d'ordre économique et politique, la bande régionale se
manifeste ainsi comme le cercle d'interactions matrimoniales ot les individus de telle ou
telle bande locale allaient choisir — de fagon préférentielle — leur conjoint. Je dis bien
de facon «préférentielle» et non pas «prescriptive», puisque le choix du conjoint pouvait
se faire en-dehors de ce cercle, et, selon toutes apparences, a partir de la volonté
individuelle des individus. Le cinquiéme chapitre du livre de José Mailhot, intitulé «Une
mobilité territoriale qui perdure» en témoigne éloquemment, mais I'ancienneté de ces
pratiques se justifie aussi de ce que le systtme d'exploitation collective du territoire
impliquait non seulement cette circulation mais aussi un investissement continuel dans la
communication des unités participantes, car il fallait maintenir 1'amitié et I'existence
effective du lien inter-individuel ou inter-familial en anticipant les inévitables
catastrophes qu'apportaient les feux de forét, la fluctuation des ressources animales —
importantes souvent — et les famines qui pouvaient s'ensuivre, comme I'a bien montré

Rolf Knight dans un article consacré a ces questions (1965).
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Le double emploi du mot «bande» pour décrire deux types d'unités sociales me
parait cependant un peu embarrassant, méme en précisant au moyen des adjectifs «local»
et «régional» de quelle unité il s'agit. Et le probléme se redouble du fait que, dans tout le
champ de l'aire algonquienne, de trés nombreuses bandes locales — qui pouvaient
compter de cinquante a cent personnes — se sont fusionnées en bandes régionales en se
mettant dans l'orbite d'un méme poste de traite et il arrive parfois qu'on ne sache pas tres
bien a quel niveau d'interaction sociale il faut poser les problémes quand il s'agit de

questions relatives aux relations matrimoniales et au repérage des unités exogamiques.

Reconnaissons a José Mailhot le mérite d'avoir bien défini le fonctionnement du
systéme et d'avoir bien précisé I'emploi des différentes unités participantes : la bande
locale y est clairement définie comme I'unité en dehors de laquelle il faut trouver le
conjoint permis, méme si elle ne constitue pas, 2 proprement parler, un groupe de
filiation, puisque, en principe, de tels groupes sont fondés sur la reconnaissance du lien
généalogique. Mais en pratique, c'est tout comme si ce critére existait, puisque dans de si
petites unités, tous les membres qui y résident peuvent étre presque automatiquement
définis comme «parents» en vertu de la parenté bilatérale et d'une terminologie
classificatoire qui assimile les fréres et sceurs aux cousins et aux cousines (Mailhot 1993 :

113-114).

Le message véhiculé par la terminologie de la parenté innue est clair : il faut éviter d'épouser ses
parents consanguins trés proches. Le mécanisme le plus simple pour s'assurer de trouver un
conjoint acceptable est de pratiquer I'exogamie, c'est-a-dire d'épouser quelqu'un d'un autre groupe
que le sien. Nous avons vu qua l'heure actuelle, au sein de la communauté hétérogene de
Sheshatshit, la tendance est de recruter son conjoint hors de son groupe nommé. Ce n'est donc pas
d'exogamie de bande qu'il faut parler dans le cas des Gens de Sheshatshit, mais d'exogamie a un

niveau inférieur de la bande, celle de ses subdivisions.» (Mailhot 1993 : 126)

En effet, ces subdivisions pérennisent 'existence de quatre bandes locales qui
étaient distinctes autrefois et qui sont maintenant fusionnées en une seule localité. René

Hirbour s'est aussi confronté & ce probléme de définitions en postulant que les

communautés voisines du Lac Simon, du Grand lac Victoria et du Lac Barriére étaient
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probablement, au XIX® siécle, trois bandes locales qui formaient une méme bande
régionale, mais I'accroissement de leurs populations et l'implantation d'un poste de traite
dans la communauté du Lac Simon au XX° siécle auront fait en sorte qu'elles ont pu
acquérir chacune de leur coté les dimensions de la bande régionale qu'elles formaient
ensemble autrefois. Il devenait alors difficile de continuer a considérer chacune d'entre
elles comme une «bande locale», puisque de nombreux mariages s'effectuaient
maintenant entre personnes nées dans I'unité exogamique qui répondait autrefois a cette
définition (la «bande locale»). Mais comme les trois bandes continuaient a maintenir
entre elles un pourcentage relativement élevé de transactions matrimoniales jusqu'au
moment de I'étude, dans les années 1960, Hirbour a proposé de définir ce réseau comme
un «groupe d'échanges matrimoniaux» et de réserver le nom de «bande» (sans y joindre
d'adjectif) a chacune des communautés qui formaient autrefois une bande locale (voir la

figure no 16).

On pourrait sans doute alors définir les anciennes bandes locales comme des
«unités de filiation» et les distinguer ainsi des «groupes de filiation» patrilinéaires
ojibwas en ceci qu'elles ne constituaient pas des «groupes en corps» se comportant
comme des unités de recrutement permanentes. En effet, chez les Montagnais, comme
chez les Algonquins de la région de Kitcisakik, l'organisation sociale ne contraint pas le
sujet masculin & demeurer dans le groupe oi il est né®, et son identité sociale n'en est
donc pas indissolublement liée & un groupe qui, chez les Ojibwas de I'époque des
contacts, faisait de lui un «Castor», un «Ours» ou un «Esturgeon» pour la vie. Chez les
Montagnais, la résidence matrilocale y aurait été autant en vogue que la résidence
patrilocale (Mailhot: 152 et 154) et, dans ces circonstances, on ne peut plus parler de
groupes patrilocaux qui circonscriraient le cercle des relations d'Ego sur la base de la
filiation et qui s'emploieraient a conserver les hommes 4 demeure en invoquant leur statut

de «membre de clan», comme c'était le cas chez les Ojibwas.

¥ Leacock écrivait en effet, en 1955, a partir de données qu'elle avait elle-méme recueillies : «Band
membership itself was unstable until recently. Of the twenty-one male “family heads” listed for the
Natashquan band in 1924, only seven were born at Natashquan. These represented three families, two of
which had left or died out by 1950. Hence there was in 1950 only one family whose male members had
“always hunted Natashquan”. This is not unusual for the southeastern bands. Among the older generation,
there used to be constant shifting from band to band of both men and women as a result of marriage, or for
a myriad of other reasons only a few which were formalised to emerge as “patterns”.» (Leacock 1955 : 35)
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En somme, dépourvus des riches sites de chasse et de péche que protégeaient les
clans ojibwas et contraints 3 un nomadisme plus extraverti, les chasseurs montagnais ne
circonscrivaient pas de groupes de descendance territorialisés, mais privilégiaient plutot
les réseaux a l'intérieur desquels ils choisissaient, par la médiation de leurs épouses, leurs
coéquipiers® Enfin, si I'on postule que, chez les Ojibwas, les alliances matrimoniales se
faisaient sous la dépendance plus contraignante des groupes de filiation, on peut faire
I'hypothése que les modalités de mariage y auraient été plus rigides que chez les
Montagnais. L'état d'organisation sociale o se trouvaient les Ojibwas dans la premiére
moitié du 17° siécle témoignerait peut-étre alors des vestiges d'un systéme beaucoup plus
ancien qui serait A l'origine de tous ceux qui en dérivérent dans l'ensemble des

populations algonquines.

3.7 Un systeme pseudo-dravidien

En me basant sur deux ouvrages que Cuoq avait publiés en 1866 et en 1893, j'ai
tenté de reconstituer la nomenclature de la parenté qui était encore en vigueur chez les
Algonquins du lac des Deux-Montagnes au moment de la publication de ces travaux. En
cela, j'ai procédé comme Hallowell qui avait fait une étude comparative des systemes
montagnais-naskapis, cris et agonquins-ottawa-ojibwas, a partir de dictionnaires rédigés
depuis le 17° et d'études ethnologiques qui parurent, pour la plupart d'entre elles, un peu
avant ses propres publications sur le sujet (Hallowell, 1928, 1932). On verra plus loin
que E. Désveaux a remis en question I'hypothése de la régle de mariage avec la cousine
croisée hypostasiée par Hallowell en avancant que les systémes étudiés dans les sociétés

algonquiennes du 17° siécle a nos jours révélent moins la mise en pratique du mariage

“Au XXE€ siecle, A tout le moins, contrairement au primat de la filiation patrilinéaire dans I'ancienne société
ojibwa, c'est la parenté bilatérale qui, chez les Montagnais, régissait les activités et la constitution des
groupes d'appartenance en fonction de modeles dont I'un privilégie les rapports entre germains et l'autre les
rapports entre parents et enfants : «[ce demier] modele comprend, dans sa version idéale, un homme et une
femme mariés, ainsi que leurs pére et mere respectifs. Il s'agit du type parfait du groupe de résidence
bilocal, et il était fort courant chez les gens de Sheshatshit. Je I'ai qualifié de modele des nouveaux mariés,
car il semble avoir représenté le groupe de chasse idéal pour des nouveaux époux. Il constituait en fait un
élément de solution au dilemme de la résidence car, chez les Innus, aucun des deux couples de parents ne
souhaitait étre séparé de son enfant une fois celui-ci marié. La relation qui existe entre de tels couples est
du reste encodée dans la terminologie innue de la parenté : les deux méres s'appellent réciproquement
nitshi-kukuminash et les peres nithi-tshitshennu, qu'on pourrait rendre par 'ma co-vieille' et 'mon co-
vieillard'. Chez les Innus, les couples dont les enfants se sont épousés semblent liés par une grande
affection réciproque.» (1993: 152)
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entre cousins croisés que l'existence d'un dispositif cognitif réfléchissant «un dualisme
égo-centré des consanguins et des alliés», I'absence de régle précise a cet effet justifiant,
selon lui, de qualifier le systtme de «pseudo-dravidien», malgré une terminologie
parfaitement dravidienne (Désveaux 2001 : 520-537). Avant de lire les textes que
Désveaux a consacrés a ce probléme (voir aussi Désveaux et Selz 1998), j'avais construit
mes propres tableaux en me reportant sur ceux que E. S. Rogers avait élaborés en 1959
chez les Ojibwas de Round Lake de 1'Ontario septentrional, la démarche comparative

pouvant commencer a ce niveau.

Comme en témoigne le tableau II, intitulé Tableau comparé des nomenclatures
ojibwa et algonquines, les homologies formelles entre la terminologie ojibwa de 1959 et
la terminologie algonquine de la fin du XIX°® siécle sont frappantes. Les termes
sélectionnés par Rogers ont été retenus en tant qu'ils expriment un lien «généalogique»,
mais ils sont parfois assortis de leur équivalent servant a exprimer les relations d'alliance.
Par exemple i I'entrée no 16 : NI'NIM définit la cousine croisée pour un locuteur de sexe
masculin®, alors que NI'CIMOSS en serait une forme dérivée qui signifie «ma belle-
sceur». Chez les Algonquins, 1'emploi de la forme diminutive semble plus systématique
que chez les Ojibwas lorsqu'il s'agit de dériver un terme d'alliance du terme exprimant la
relation généalogique, ou inversement. Ainsi, & la premiére génération ascendante,
immédiatement limitrophe de celle d'Ego, la tante paternelle (8) est appelée SIKOS alors
que le terme dérivé qui exprime l'alliance est SIKOSIS et il signifie alors «belle-mére».
Il en va de méme, semble-t-il®, pour le terme CICENJ désignant I'oncle maternel (9), qui
se trouve muté sous la forme CINIS en désignant alors le beau-pére. A la génération
d'Ego, ce sont inversement les termes d'alliance qui paraissent jouer le role de radical,
puisque ce sont eux qui sont affectés de la forme diminutive quand il s'agit d'exprimer
une relation traduite en terme de lien généalogique. Ainsi, si c'est un homme qui parle, le
terme NIM ([16] : «belle-sceur») se transforme en NIMOCEN]J pour désigner la cousine
croisée, et il en va de méme du terme TA ([17] : «beau-frére») qui se transforme en

TAWIS pour désigner le cousin croisé. Ce procédé grammatical s'applique aussi a la

“ Tous les termes rapportés par Rogers valent pour un locuteur de sexe masculin et sont exprimés 2 la
forme possessive de la premiére personne du singulier (NI- fou NIN] est le pronom possessif remplissant
cette valeur : NI MISSO, M «mon grand-pére») NIN KA : «<ma mére», etc.).

“ L'analyse linguistique est plus difficile 2 faire dans ce cas.
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OJIBWAS ALGONQUINS
LOCUTEUR MASCULIN LOCUTEUR MASCULIN
. ninkihcinimicom great grandfather 1. ni kitci micomis | mon bisaieul
. ninkihcino’hkom greal grandmother 2. ni kitci n'okomis | ma bisaicule

. nimico'm grandfather 3. ni micomis mon grand-pére
. no'hkom grand mother 4, n'okomis ma grand-mére
. no'ss (ninta'ta, etc.) | father 5 n'os (tata) mon pere (papa)

AN || W=

. ninka (ninka'wi,
etc.)

mére, ma maman

6. nin ga (djodjo)
o kin

ma meére, (maman)
sa mere

7. ni'mico'me'nc

father's brother and
mother's sister husband

7. ni micomenj

mon oncle paternel
(pere adoptif, vitricus)

8. nisikoss father's sister and 8. ni sikos ma tante paternelle
mother's brother's wife (soeur de mon pére)
@ ni sikosis @ belle-mere, meére de
I'époux(se), socrus.
9. nicice'ns mother's brother and 9. ni cicenj mon oncle maternel
father's sister's husband @ ni cinis & mon beau-pére, pere de
I'époux(se), socer
10. ninto'siss mother's sister and 10. ni nocenj ma tante maternelle

father's brother's wife

(soeur de ma mére, mére
adoptive,maritre)

1. niss'ens

older brother

11. ni saiens

mon frére ainé (soit du
frére soit de la soeur)

12. ni'cihki'we'si brother 12. *kanis frére du frére

[ou cousin parallele]
13. nimisses'ns older sister 13. ni misens ma soeur ainée

[ou cousine parallele]
14. nintawe'ma sister 14. *!awema SOEUR du frere

[et cousine paralléle]

(ni-t-awema : ma soeur)

15. nicime'ns

younger sibling

15. ni cimenj

mon frére cadet ou ma soeur
cadette, soit du frére soit de
la soeur

16. ni'nim, ni'cimoss

female cross-cousin

16.°nimocenj

cousine [croisée]

and sister-in-law @ enim @ belle-soeur
17. ni'hta'wiss male cross-cousin 17. *tawis cousin [croisé]
and brother-in-law @ ota @ beau-frere
18. ninkossis son 18. nin kwisis mon fils
19. ninta'niss daughter 19. nind anis ma fille

Tableau II. Tableau comparé des nomenclatures ojibwa et algonquine.
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20. nininkwan son-in-law and 20 ni ningwan _ | mon gendre
sister's son @ *ni nigwanis @ neveu de l'oncle maternel
ou de la tante paternelle
21 ninaha'kanihk- daughter-in-law 21 ni sim ma bru
we'm and sister's daughter @ ni-t-ojimis @ niéce de l'oncle maternel
et de la tante paternelle
22 nindo cim brother's son 22 nind-ojim neveu de 'oncle paternel
23 ninto'cimihkwe,m [ brother's daughter 23 nind-ojimikwe | niéce de I'oncle paternel
24 no'siss grandchild 24 n'ocis mon petit-enfant
25 ninta'nibkonta'pan | great grandchild 25 ni kitci n'ocis mon arriére-petit-enfant

Le symbole [@] indique que le terme qu'il détermine correspond a I'un des emplois du terme ojibwa situé
dans la colonne d'entrée. Par exemple, le terme ojibwa (9) NICICE'NS désigne le frére de la mere et le mari
de la soeur du pere, relations que Cuoq traduisait en repérant l'oncle maternel (en ne retenant donc que la
valence «frére de la mére»). Or il se trouve que ce terme désigne en outre le beau-pére en ojibwa, mais
dans cet emploi, l'algonquin emploie le terme NI CINIS, comme si le statut de parent par alliance (que
confere la fonction «beau-pére») ne se recoupait pas automatiquement avec celui de l'oncle maternel.

Le symbole [*] est mis 4 la place du pronom possessif NIN— quand le terme qu'il précéde ne pourrait
s'employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note a propos de ces termes a sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) : «Pierre [...] a plusieurs enfants, tant filles que garcons, sa
soeur Anne a également plusieurs enfants de I'un et de 'autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins
germains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En francais, nous n'avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, fawis celui des hommes entre eux, et angocenj celui des
personnes du sexe entre elles.» (Cuoq 1893 : 70; § 172)

Tableau II. Tableau comparé des nomenclatures ojibwa et algonquine(suite).
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Locuteur masculin

Locuteur féminin

1. ni kitci micomis | mon bisateul I. ni kitci micomis mon bisaieul

121 1 1 [

2. ni kitci n'okomis | ma bisaieule 2. ni kitci n'okomis ma bisaieule
(7] 17]

(2

(21

3. ni micomis

mon grand-pére

3. ni micomis

mon grand-pére

4. n'okomis ma grand-mére 4. n'okomis ma grand-mére
5 n'os (tata) mon pere (papa) 5 n'os (tata) mon pere (papa)
6. nin ga (djodjo) ma mere, (maman) 6. nin ga (djodjo) ma mere, (maman)
o kin, sa mére o kin, sa mére
7. ni micomenj frére du pere n 7. ni micomenj frére du pere n

(oncle paternel)

(oncle paternel)

8. ni sikos soeur du pere (tante p.) 8. ni sikos soeur du pere (tante p.)
ni sikosis belle-mere +) ni sikosis belle-mere (+)
9. ni cicenj frere de la mére 9. ni cicenj frére de la mere
(oncle maternel) oncle maternel
ni cinis mon beau-pére, pere (+) ni cinis mon beau-pére, pére  (+)
de I'époux(se), socer de I'époux(se), socer
10. ni nocenj soeur de la mere uh 10. ni nocenj soeur de la mere h
(ma tante maternelle, mére (ma tante maternelle,
adoptive,maritre) meére adoptive, maritre)
11. ni saiens mon frére ainé h 11. ni saiens mon frére ainé uh

[ou cousin parallele]

[ou cousin paraliéle]

12. *kanis frére du frere 12. =tikik soeur de la soeur
[ou cousin parallele] h [ou cousine parallele] (/)
(11, et 15) (13 et 14)

13. ni misens ma soeur ainée n 13. ni misens ma soeur ainée ()
[ou cousine paralléle] [ou cousine paralléle]

14. *awema SOEUR du frére h 14. e,awema FRERE de la soeur uh
[ou cousine parallele} [ou cousin parali¢le]
(ni-t-awema : ma soeur) (ni-t-awema : mon frére)

21 71 k4] 71

15. ni cimenj

mon frére cadet ou ma )]
soeur cadette (ou cousinfe])

15. ni cimenj

mon frére cadet )
ou ma soeur cadette
[ou cousinfe)

16. *nimocenj

cousine [croisée] d'homme

17. *nimocenj

cousin [croisé] de femme

°nim belle-soeur d’homme ) enim beau-frére de femme  (+)
(ni nim : ma belle-soeur) ( ni nim : mon beau-frére)
17. *tawis cousin [croisé] d'homme (+) 16. *angocenj cousine [croiséel de f. (+)
°ta beau-frére d'homme *ang belle-soeur de femme

(ni ta : mon beau-frére)

(ni-t-ang : ma belle-soeur)

18. nin kwisis

mon fils

18. nin kwisis

mon fils

Tableau II1. Tableau comparé de la nomenclature algonquine au XIX° si¢cle selon le sexe

du locuteur
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19. nind anis ma fille 19. nind anis ma fille
20. ni ningwan mon gendre +) 20 ni ningwan mon gendre, (+)
* ningwanis neveu de I'oncle maternel 20 * ningwanis neveu de la tante pater.
(fils de ma soeur) (fils de mon frere)
21. nisim ma bru, +) 21 ni sim ma bru, (+)
* cimis niéce de l'oncle maternel 21 » cimis niéce de la tante pater.
(fille de ma soeur) (fille de mon frere)
22. nind-ojim neveu de l'oncle paternel (/) 22 nind-ojimis neveu, niéce de la tante (/)
(fils de mon frére) mat. (fils, fille de ma soeur)
23. nind-ojimikwe niéce de l'oncle paternel (/) 22 nind-ojimis neveu, niéce de la tante (//)

(fille de mon frére)

mat. (fils, fille de ma soeur)

24 n'ocic

mon petit-enfant

23 n'ocis

mon petit-enfant

25 ni kitci n'ocis

mon arriére-petit-enfant

24 ni kitci n'ocis

mon arriére-petit-enfant

Tableau III comparé de la nomenclature algonquine au XIX® siécle selon le sexe du

locuteur (suite)

Le symbole [*] est mis i la place du pronom possessif NIN— quand le terme qu'il précéde ne pourrait
s'employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note a propos de ces termes 2 sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) : «Pierre [...] a plusieurs enfants, tant filles que garcons, sa
soeur Anne a également plusieurs enfants de I'un et de l'autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins
germains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En frangais, nous n'avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, tawis celui des hommes entre eux, et angocen;j celui des

personnes du sexe entre elles.» (Cuoq 1893 : 70; § 172)
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Locuteur masculin

Locuteur féminin

1. ni kitci micomis

171

mon bisaieul

M

1. ni kitci micomis

|

mon bisaieul

121

2. ni kitci n'okomis

21

ma bisaieule

2]

2. ni kitci n'okomis

(7]

ma bisaieule

(1

3. ni micomis

mon grand-pére

3. ni micomis

mon grand-pere

NI MOCOM MON GRAND-PERE NI MOCOM MON GRAND-PERE
4. n'okomis ma grand-mere 4. n'okomis ma grand-mére
NI KOKOM MA GRAND-MERE NI KOKOM MA GRAND-MERE
5 n'os (tata) mon pére (papa) 5 n'os (tata) mon pere (papa)
NITATA MON PERE NITATA MON PERE
6. nin ga (djodjo) ma mere, (maman) 6. nin ga (djodjo) ma mere, (maman)
o kin, sa meére o kin, sa mere
NI TCOTCO MA MERE NI TCOTCO MA MERE
7. ni micomenj frére du pere uh 7. ni micomenj frére du pere uh
(oncle paternel) (oncle paternel)
= NI MOCOMEC |=>MON ONCLE = NI MOCOMEC |=>MON ONCLE
8. ni sikos soeur du pére (tante p.) 8. ni sikos soeur du pére (tante p.)
ni sikosis belle-mere +) ni sikosis belle-meére )
=> NI SIKOS => MA BELLE-MERE, meére => NI SIKOS = MA BELLE-MERE,
de I'époux(se), socrus. mere de I'époux(se).
9. ni cicenj frere de la meére 9. ni cicenj frere de la mere
(oncle maternel) oncle maternel
ni cinis mon beau-pere, pére +) ni cinis mon beau-pere, pére +)
de I"époux(se), socer de I'époux(se), socer
=> NI CICEC => MON BEAU-PERE => NI CICEC => MON BEAU-PERE
10. ni nocenj soeur de la mére hH 10. ni nocenj soeur de la mére hH
(ma tante maternelle, mére (ma tante maternelle,
adoptive,marétre) meére adoptive, maritre)
=> NI NICEC = MA TANTE => NI NICEC = MA TANTE
11. ni saiens mon frére ainé h 11. ni saiens mon frére ainé h
[ou cousin parallele] {ou cousin paralléle]
=> NI SES => MON FRERE AINE => NI SES => MON FRERE AINE
12. *kanis frére du frére 12. etikik soeur de la soeur
[ou cousin parallele] uhH [ou cousine paralléle] n
(11, et 15) (13 et 14)
| ?] | 71
13. ni misens ma soeur ainée uh 13. ni misens ma soeur ainée un
[ou cousine paralleie] [ou cousine parallele]
=> NI MISES => MA SOEUR AINEE = NI MISES => MA SOEUR AINEE
14. *awema SOEUR du frére h 14. eawema FRERE de la soeur h
{ou cousine parallele] [ou cousin paraligle]
(ni-t-awema : ma soeur) (ni-t-awema : mon frére)
&3 71 71 21

TABLEAU IV. TABLEAU COMPARE DE L'ANCIENNE ET DE LA NOUVELLE TERMINOLOGIES

ALGONQUINES.
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15. ni cimenj mon frére cadet ou ma (/hy | 15. ni cimenj mon frére cadet un
soeur cadette (ou cousinfe]) . ou ma soeur cadette
[ou cousinfe)]
= NI CIMEC MON FRERE OU MA NI CIMEC MON FRERE OU MA
SOEUR CADETTE SOEUR CADETTE
16. *nimocenj cousine [croisée] d'homme 17. *nimocenj cousin [croisé] de femme
*nim belle-soeur d'homme (+) nim beau-frére de femme +)
(ni nim : ma belle-soeur) ( ni nim : mon beau-frére)
TERME DISPARU TERME DISPARU
17. stawis cousin [croisé] d'homme (+) |16. *angocenj cousine [croisée] de f. +)
*ta beau-frére d'homme cang belle-soeur de femme
(ni ta : mon beau-frére) (ni-t-ang : ma belle-soeur)
NI-T-AKOCEC « | MA BELLE-SOEUR - = NI-T-AKOCEC |= MA BELLE-SOEUR
= NITA — | MON BEAU-FRERE — — NITA —» MON BEAU-FRERE
18. nin kwisis mon fils 18. nin kwisis mon fils
NI KWISIS MON FILS NI KWISIS MON FILS
19. nind anis ma fille 19. nind anis ma fille
NI-T-ANIS MA FILLE NI-T-ANIS NI-T-ANIS
20. ni ningwan mon gendre ) 20 ni ningwan mon gendre, +
* ningwanis neveu de I'oncle maternel 20 ° ningwanis neveu de la tante pater.
(fils de ma soeur) (fils de mon frére)
= NI NIKWAN = MON GENDRE = NI NIKWAN => MON GENDRE
21. ni sim ma bru, 21 ni sim ma bru,
* cimis niéce de l'oncle maternel 21 * cimis niéce de la tante pater.
(fille de ma soeur) (fille de mon frere)
=> NI NAKINOKWEM = MA BRU = NI NAKINOKWEM | = MA BRU
22. nind-ojim neveu de l'oncle paternel (/) |22 nind-ojimis neveu, niéce de la tante
(fils de mon frére) mat. (fils, fille de ma soeur)

=> NI-T-OCIMIS

= MON NEVEU, MA NIECE

NI-T-OCIMIS

MON NEVEU, MA NIECE

23. nind-ojimikwe | niéce de l'oncle paternel (/) [ 22 nind-ojimis neveu, ni¢ce de la tante
(fille de mon frére) mat. (fils, fille de ma soeur)
[ASSIMILEE AU PRECE.] [ASSIMILEE AU PRECE.]

24 n'ocis
N'OCIC

mon petit-enfant
MON PETIT-ENFANT

23 n'ocis
N'OCIC

mon petit-enfant
MON PETIT-ENFANT

25 ni kitci n'ocis

(2

mon arriére-petit-enfant

|

24 ni kitci n'ocis
N

mon arriére-petit-enfant

(7

TABLEAU IV. TABLEAU COMPARE DE L'ANCIENNE ET DE LA NOUVELLE TERMINOLOGIES
ALGONQUINES (SUITE).

Le symbole = indique que le terme situé 2 droite dérive de I'ancien terme situé au-dessus, dans la méme
case. Ainsi, pour un locuteur masculin, TA (16) est la forme moderne de TAWIS, comme AKOCEC (16)
est, pour une locutrice, la forme moderne de ANGOCENIJ. Quand aux symboles — et <, ils indiquent que
le terme se trouvant au bout de la fléche dérive de celui qui se trouve du coté de l'empenne (ou qu'il en est

la traduction).

Le symbole [*] est mis 2 la place du pronom possessif NIN— quand le terme qu'il précéde ne pourrait
s'employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note & propos de ces termes a sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) : «Pierre [...] a plusieurs enfants, tant filles que gargons, sa
soeur Anne a également plusieurs enfants de I'un et de l'autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins
germains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En francais, nous n'avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, fawis celui des hommes entre eux, et angocenj celui des

personnes du sexe entre elles.» (Cuoq 1893 : 70; § 172)
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génération descendante limitrophe a celle d'Ego : NIGWAN «gendre» (20) se transforme
en NIGWANIS pour désigner le neveu croisé (le fils de la sceur), et OJIM («bru» no 21 =
o-sim, «sa bru» = ni sim «ma bru»| se transforme en OJIMIS pour désigner la niéce de

I'oncle maternel.

Considérons maintenant le tableau no 3, ol sont comparées la terminologie
qu'utiliserait un locuteur masculin avec celle qu'utiliserait une locutrice de langue
algonquine. Les seules différences apparaissent au niveau générationnel d'Ego et a la
génération descendante qui est celle des enfants d'Ego et de ses neveux. Hommes et
femmes assimilent ceux que nous appelons «fréres et sceurs» a la catégorie des cousins
paralléles, dans un systéme ou le frére ainé et le cousin ainé portent le nom de SAIENS
(11), la sceur ainée et la cousine ainée celui de MISENS (13), alors que les fréres et sceurs
puinés sont indistinctement appelés CIMENI (15). Il existe des termes dont le sens varie
selon le sexe du locuteur, comme par exemple AWEMA (14) qu'emploient le frére pour
désigner sa sceur et la sceur pour désigner son frére. Enfin, il existe aussi des termes dont
le sens varie en fonction du sexe du locuteur e du sexe de la personne dont on parle : le
terme TAWIS (17) par exemple ne s'emploie que par les hommes pour désigner leur

beau-frére, alors que le terme ANGOCENJ (16) ne s'emploie que par les femmes pour

désigner leur belle-sceur.

Comme je ne saurais mieux présenter la terminologie des cousins croisés que ne
le faisait le Pére Cuoq (bien qu'il ne disposait pas du concept anthropologique de «cousin
croisé», il a bien compris de quoi il s'agissait), je vais le citer en ajoutant entre crochets
les numéros auxquels on peut se reporter en consultant le tableau no

(Locuteur/masculin/locuteur féminin) et le diagramme no (...) :

«Pierre [...] a plusieurs enfants, tant filles que garcons, sa sceur Anne a également plusieurs enfants
de I'un et de l'autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins germains des enfants de la tante
paternelle et réciproquement. En francais, nous n'avons que le terme cousin pour exprimer ce
degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj exprime le
cousinage entre hommes [16 colonne des hommes] et femmes [17 colonne des femmes]|, tawis
celui des hommes entre eux [17 colonne des hommes], et angocenj celui des personnes du sexe
entre elles [16 colonne des femmes].» (Cuoq 1893 : 70; § 172)
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Le terme NIMOCEN]J est donc celui qui présente la signification ayant la plus
grande extension, puisqu'il s'emploie aussi bien par les locuteurs de sexe masculin que
par ceux de sexe féminin pour décrire les cousins croisés de sexe différent. Hallowell
transcrivait ce terme sous la forme NINAMAK (= n® 16 et 17 du tableau no 2 des
nomenclatures ojibwa et algonquine : NI NIM + pluriel) qu'il traduisait par le mot
«sweetheart» qui lui paraissait la meilleure traduction des termes frangais “ma maitresse”
, “son galant, sa maitresse” rendus par les Péres Sylvy et Favre au 17° siécle dans des
dictionnaires du Montagnais (Hallowell 1932 : 34). C'est aussi, bien entendu, celui qui lui
paraissait le mieux traduire le concept ojibwa : «The term ninam actually signals the
possibility of sexual relations and marriage. The English rendering “sweetheart”, closely
approximates its Ojibwa connotation. Persons using this term between them are
permitted the greatest freedom in speech and are defined as potential spouses.»
(Hallowell [1998] : 55). Mais le concept indigéne exprime-t-il vraiment le lien de
consanguinité que recouvre notre concept de «cousin croisé» ? A mon avis, la réponse
est «non». Le terme NI NIM (ou NINAMAK, au pluriel) et ses équivalents en d'autres
langues algonquiennes (NIMOCENJ, an algonquin) véhiculerait essentiellement les
signifié€s d'une fonction : celle du rapport d'alliance impliqué par le lien généalogique qui
relie par «bifurcation» un homme i la fille (16) du frére de sa mére (9) ou de la sceur de
son pére (8) et une femme au fils (17) du frére de sa mére (9) ou de la sceur de son pére
(8), le rapport d'alliance étant signifié par la notion de «conjoint possible» qui étaie des
rapports d'attitudes que les observateurs ont traduits par des expressions telles que «son
galant», «sa maitresse», «sweetheart». Si ce terme est indissociable du systéme de
coordonnées généalogiques qui lui donne sa valeur, c'est que la généalogie n'est pas
nécessairement synonyme de consanguinité dans les systémes dravidiens (Zimmerman

1993 : 90), du moins pas au niveau générationnel d'Ego :
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gobwion | A | O O A
grands-parents «grands-phres/grands-méress
parents «piresy | cmiress ‘d::;:' ;eﬁ?ae:\éret
< ainés efidres | «smus B «cousins croisés | «cousines
g o sinésy | asindess [ plus Sgés crotsées plus &ées »
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cdets | cadetsy | cadettess mf“ “@‘f"“
enfants « fils/flles » < beaux-fils/belles-filles »
petits-enfants « petits-fis/petites-fifles

HG. 13 — TERMINOLOGIE DE PARENTE DRAVIDIENNE. SCHEMA DE ZIMMERMAN (P.
91), D'APRES L. DUMONT.

Les auteurs américains ont reconnu depuis longtemps l'existence de cette “opposition
centrale” [entre consanguins et alliés] et Robert Lowie (1928) I'a baptisée “bifurcation”. Les
collatéraux, oncles, tantes, cousins, neveux et nidces, sont reliés 2 Ego par l'intermédiaire soit d'un
parent masculin soit d'un parent féminin. Le sexe de la personne qui sert de trait d'union entre Ego
et ses collatéraux est un crittre de bifurcation dans la terminologie de parenté : les collatéraux
d'Ego ont des noms différents selon qu'ils lui sont apparentés par une personne du méme sexe ou
du sexe oppos€. Ce que démontre Louis Dumont, c'est que, dans le systtme dravidien, la
bifurcation est une expression de l'alliance. S'l n'y a pas de termes spéciaux pour désigner les
alliés, c'est que précisément “la signification de base des termes pour les catégories dites croisées
est une signification d'alliance — le frére de ma mere est essentiellement l'allié de mon pere”
[Dumont 1983 et 1875]. Mais pour le voir, I'analyse sémantique ne suffit pas; il faut observer les

applications du vocabulaire de parenté dans leur contexte sociologique. (Zimmerman 1993 : 91)

Comme on le verra plus loin — car nous y reviendrons —, les termes NI
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NAMAK et NIMOCENY, signifient négativement «non parent», mais ce sens — dégagé
par les anthropologues (Hallowell, Dunning) — s'obtient par déduction, les signifiés
positivement actualisés étant & mon avis ceux qui expriment l'idée «qui appartient a la
classe des alliés» et, dés lors, ceux qui expriment la notion de «conjoint possible». Ces
concepts sont «autorisés» par le systtme de coordonnées terminologiques qui relie les
générations entre elles dans le syst¢me dravidien (ou pseudo-dravidien) et c'est ce que
laissait entendre une vieille informatrice 2 E. Désveaux., au moment ol il était sur le

terrain :

L'absence d'une régle désignant un parent précis laissant nécessairement sur sa faim
I'ethnographe que nous étions, formé 2 1'école des Structures élémentaires de la parenté, et donc a
l'idée qua une nomenclature de type dravidien devait correspondre une prescription de l'alliance.
On se serait contenté d'ailleurs d'une alliance préférentielle. Las, nous avons bien interrogé nos
hotes : ils ne comprenaient pas le sens de nos questions. Leur réaction était significative. De leur
point de vue, qui se plaque exactement sur celui quiinstalle la logique égo-centrée de leur
nomenclature, Ia société est divisée en deux parties vis-a-vis de chacun. On se marie dans la
moitié 2 laquelle on n'appartient pas (ou plut6t a laquelle ses germains, confondus avec ses
cousins paralléles, n'appartiennent pas). C'est simple comme bonjour ! Devant mon insistance, une
vieille informatrice, probablement prise de pitié, se sentit dans l'obligation d'apporter quelques
précisions sous prétexte de reconstitution ethnographique. Elle m'expliqua alors que I'on cherchait
anciennement pour une femme un homme qui était awijimoosh |terme correspondant a celui de
ninamak, rapporté par Hallowell], autrement dit qui appartenait par rapport a elle a la catégorie
«cousin-croisé/beau-frere». Mais elle illustra spontanément le fait d'appartenir 3 la catégorie
adéquate non pas en invoquant une relation de consanguinité (étre un cousin, autrement dit le fils
de tel ou tel oncle) mais par une relation d'alliance préalable. “Par exemple, disait-elle, il y avait
déja eu un mariage entre ces deux familles, un frére de 'un et une sceur de l'autre s'étaient déja
mariés.”» (Désveaux 2001 : 527-528)

La répartition des cousins paralléles et croisés en deux catégories terminologiques
exprime donc une distinction fondamentale qui ressortit au principe de l'alliance : les
structures élémentaires de la parenté sont justement celles ol «la nomenclature permet de
déterminer immédiatement le cercle des parents et le cercle des alliés» (Lévi-Strauss
1967 : IX) et, parce qu'une des deux catégories se recoupe avec la classe des conjoints
possibles, 1'élection de la cousine croisée fournit un dispositif qui permet de renouveler

l'alliance contractée par les unités d'oil proviennent le pére et la mére d'Ego. Le dispositif
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de I'alliance matrimoniale correspond alors a une structure de réciprocité par laquelle se
perpétuent d'une génération 2 l'autre des liens exclusifs ou privilégiés entre les unités
sélectionnées, et c'est ce qui explique la grande diffusion du mariage avec la cousine

croisée dans plusieurs sociétés du monde.

Voila pourquoi Morgan, Tylor et Frazer ont pu remarquer que l'organisation dualiste avait la
méme terminologie de parenté que les systémes de mariage entre les cousins croisés, et que les
cousins croisés se distribuaient comme s'ils appartenaient & des moitiés différentes. En effet, le
mariage des cousins croisés se distingue de la prohibition de l'inceste en ce sens que celle-ci
utilise un systeme de relations négatives, et celui-1a un systéme de relations positives : l'une dit
avec qui on ne doit pas se marier, l'autre quels sont les conjoints préférés. En méme temps, le
mariage des cousins croisés se distingue de I'organisation dualiste dans la mesure ou cette derni¢re
utilise un procédé automatique (la filiation unilinéaire) pour trier les individus en deux catégories;
tandis que l'autre emploie un procédé de discrimination appliqué séparément & chaque candidat.

(Lévi-Strauss 1967 : 139)

En ce qui concerne les sociétés algonquiennes, cela ne signifie pas que le mariage
avec la cousine croisée ait été érigé en régle a des époques plus anciennes, comme le
supposait Hallowell, mais 1'hypothése qu'il faisait vaut la peine d'étre considérée, ne
serait-ce que théoriquement. Ainsi, en envisageant l'existence de modeles
«mécaniques»® qui auraient pu étre en vigueur dans la société clanique du 17° siécle, il
faudrait d'abord postuler que les mariages eussent été prescriptifs, au sens ol le choix du
conjoint aurait été déterminé par son appartenance a tel ou tel clan. Rien n'exclut
cependant que des unions préférentielles (définies comme celles qui correspondent a
«l'obligation de choisir pour conjoint un individu qui présente avec le sujet un rapport de
parenté déterminé» (ibidem : 53) aient été réalisées quand les conditions objectives ne se
prétaient pas 2 la loi du modéle. L'auteur des Structures élémentaires de la parenté
insiste en effet, dans sa préface a la deuxiéme édition, sur le fait que «les notions de
mariage prescriptif et préférentiel sont relatives» (ibidem : XX) et que, dans les faits, bon
nombre d'unions s'effectuent en privilégiant le rapport généalogique entre les individus,
puisque, de toute fagon, la valeur fonctionnelle des formes prescriptives et préférentielles

est la méme : «établir un systéme de réciprocité» (ibidem : 120).

“ Par exemple, le modele du mariage avec la cousine croisée matrilatérale envisagé par Hockett [1964 :
256)).
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On pourrait aussi envisager que les modalités de mariage aient été pratiquées en
dehors de tout modele rigide, c'est-a-dire en dehors de tout modéle prescriptif. Autrement
dit, le lien de parenté entre personnes des maisonnées contractantes aurait prévalu sur
celui des rapports entre clans. En effet, si I'on pouvait montrer que les rapports entre trois
ou quatre clans aient été statistiquement privilégiés, il n'en resterait pas moins que le
modele aurait pu présenter assez de souplesse pour que l'on puisse choisir le conjoint
désirable dans le groupe de son choix, plutét que dans tel ou tel groupe déterminé.
Lorsque de tels mariages se pratiquent avec une forte occurrence dans une société
donnée, cela signifie que Ia régle y est souple, et, depuis les descriptions qu'en a faites
Lévi-Strauss, 1'on dit alors qu'un tel modéle est de type «statistique». La encore, il n'y a
pas d'opposition tranchée entre ce type de modéle et ceux que 1'on appelle «mécaniques»
: dans les faits, on observera que certains groupes sont objectivement «privilégiés», la
courbure statistique étant cependant elle-méme en correspondance avec un type de lien
de parenté qu'il faut maintenir d'une génération a l'autre, en l'occurrence il s'agit du lien
qui relie Ego a une personne en provenance d'une unité avec laquelle sa propre famille
aura déja fait des transactions matrimoniales, ce que favorise la reconnaissance d'une

catégorie de parents dits des «cousins croisés».

La possibilité de trouver une cousine croisée dans plus de deux ou trois unités du
réseau d'alliances repose évidemment sur le fait que les générations antérieures a Ego
aient elles-mémes pratiqué ce type de mariage, mais elle repose aussi sur le fait que, dans
les systemes ot la terminologie est classificatoire (comme c'est le cas chez les peuples
algonquiens), la parenté a une extension beaucoup plus grande que dans un systéme
comme le nétre. En, effet, le lien de parenté qui relie deux individus a une génération se
transmet a leurs enfants, et ceux-ci le transmettent eux-mémes aux leurs. Par exemple, les
petits-enfants de deux cousins croisés «véritables» de sexe différent donnent une valeur
particuliére au lien de parenté qui était celui de leurs grands-parents (Landes 1937 : 6 et
56). La reconnaissance du lien de parenté classificatoire s'estompe cependant a la
quatrieme génération. En conséquence, tous les descendants de ces deux individus de
référence se positionneront les uns par rapport aux autres en affichant une ouverture

(dans les formes de la disponibilité et de I'hospitalité, par exemple) qui pourrait
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correspondre au concept de «lien préférentiel» dans un rayon qui, par comparaison avec
notre systéme, élargit considérablement le cercle des individus avec lesquels la
reconnaissance de la parenté terminologique puisse se traduire par des engagements
concrets. Voila donc pourquoi le repérage des cousins croisés pouvait s'effectuer sur un
réseau relativement étendu, quoique, forcément, la catégorie des parents proscrits soit
elle aussi plus étendue que chez nous, puisque le dualisme encodé dans la terminologie

joue dans les deux sens (Sahlins 1968 : 60-61).

Pour terminer cette section sur l'alliance matrimoniale et la terminologie de la
parenté dans les sociétés algonquiennes précolombiennes (et tout particulierement dans la
société clanique ojibwa), disons que la régle de mariage bilatérale est celle que Hickerson
tenait pour la plus probable (Hickerson 1967b : 362-363), mais il n'a jamais avancé
d'hypothése sur le type de modéle — mécanique ou statistique — qui aurait prévalu, et, a
notre connaissance, il n'a pas retenu I'hypothése que des fratries eussent existé a 1'époque
des premiers contacts. Quoi qu'il en soit, si le recrutement des individus reposait sur
I'articulation obligée de la filiation patrilinéaire et de la résidence patrilocale, il apparait
que la société clanique se serait dissoute a partir du moment ot les groupes de filiation
auraient perdu la base territoriale par quoi ils se distinguaient les uns des autres. En effet,
il ne fallut qu'une quarantaine d'années aprés l'arrivée des premiers Frangais pour que la
traite des fourrures, les épidémies et l'intensification des guerres entre les puissances
coloniales entrainassent le déracinement des clans de leurs territoires respectifs et la
dislocation probable des systémes d'alliances matrimoniales dans l'une ou l'autre des
formes rigides qui auraient pu étre en vigueur. Ces transformations se seront faites au
profit de régles de plus en plus souples dans un contexte historique qu'il nous faudra

maintenant décrire.

3.8 Les principales transformations sociales depuis I'avéenement des Européens

3.8.1 Dissolution de la société clanique et expansion territoriale des Ojibwas

Les auteurs qui se sont penchés sur le passé des Ojibwas ont élaboré des

chronologies qui situent généralement I'avénement de la période historique a 1'époque des
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premiers voyages de Champlain, dans la premiére décennie du XVII® siécle. Dans le
cadre des opérations commerciales qui lierent les Francais et les peuples autochtones, des
trafiquants de fourrures comme Nicolas Perrot ou Pierre-Esprit Radisson produisent des
écrits, auxquels s'ajoutent ceux des militaires et des missionnaires. Clest en les
compulsant que Hickerson a dressé le tableau de I'organisation clanique au moment ou
elle est entrée dans I'histoire. Comme on I'a vu, son aire d'occupation proto-historique
devait se déployer sur les bassins des riviéres distribuées sur la rive nord du lac
Supérieur, mais d'importants mouvements de populations, qui commencent vers 1680, se
poursuivront jusque vers 1800 (Hallowell 1992 : 20-22), époque ou les populations
ojibwas atteignent leur expansion maximale, en occupant des aires qui sont A peu prés
celles qu'ils habitent encore de nos jours. Je prendrai la mesure des phénomeénes qui ont
affecté l'organisation sociale depuis la période des premiers contacts (1615-1680) jusqu'a
celle des années 1960 en corrélant les transformations sociales aux opérations de la
société marchande et en suivant les mouvements de migration qui menérent les Qjibwas
sur tout le pourtour du lac Supérieur, & l'est du lac Winnipeg et dans les parties

septentrionales de 1'Ontario.

Au cours d'un voyage qu'il réalisa en 1615, Champlain parvint en pays ojibwa par
le lac Nipissing et la riviere des Frangais, puis il traversa les territoires des Amikouas,
Achiligouan, Outchougai et OQuasourini. Mais ce n'est qu'aprés la venue de plus
nombreux Frangais qui allaient devenir coureurs de bois, que les relations commerciales
entre la puissance coloniale et les populations de la région purent prendre leur essor. Les
Jésuites établirent une mission au Sault Sainte-Marie en 1640 et un fort fut fondé a
Michilimackinac en 1643. C'est autour de ces deux endroits que s'implantérent et
s'étendirent les réseaux de commerces. Comme nous I'avons vu, les Nouquets, Maramegs
et Outchibous fréquentaient déja durant 1'été le riche site en poissons de Sault Sainte
Marie, mais, dans la foulée des guerres iroquoises qui battaient leur plein, c'est
certainement pour se rapprocher des Frangais que ces populations se fusionnérent vers

1670 dans les régions avoisinantes (Hickerson 1966 : 11).

Durant cette période, la société indigéne transformait peu a peu les éléments de sa

technologie précolombienne par l'usage d'instruments de métal qui remplacérent les
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chaudrons d'écorce, les haches de pierre, les ustensiles de bois ou d'andouillers et les
nombreux types de piéges. L'adoption du fusil fut cependant retardée par des politiques
frangaises de rétention, entre autres raisons parce que les Jésuites ne consentaient a ce

qu'on les vende qu'aux Indiens convertis (Schmalz 1991 : 16-17).

Trois décennies aprés I'effondrement de la Huronnie conquise par les Iroquois, les
Ojibwas, mieux approvisionnés en fusils, entreprirent, vers 1680, de les chasser de la
péninsule ontarienne et, avec l'aide des Frangais, ils y parvinrent finalement lorsque fut
conclue la «Grande paix de Montréal» en 1701. A la méme époque, les Anglais
construisirent des forts sur le versant ontarien de la baie James pour y attirer les
chasseurs cris, lesquels désertérent peu a peu de grandes régions du centre et du nord-
ouest ontarien en les abandonnant dans les années 1730 aux Ojibwas qui y poursuivirent

leur expansion (Bishop 1974 : 308 et passim).

3.8.2 Du cété des Algonquins, des Attikaméques et des Montagnais

On sait que les alliés des Frangais qui se trouvaient plus directement exposés a
l'offensive des Iroquois, et particulierement a celle des Mohawks, souffrirent aussi
beaucoup de la pénurie d'armes mentionnée plus haut, car ils s'en trouvérent fortement
désavantagés par rapport aux Iroquois 4 qui les Hollandais en fournissaient en grand

nombre®,

Entre 1642 et 1650, ces étrangers que les Algonquiens appellent haineusement “Nottaways” ou
“Nadowas”, le terme signifiant littéralement ennemi ou vipere, saccagent la vallée de I'Outaouais
et forcent ses occupants 4 se disperser et a se réinstaller 3 proximité du Sault-Sainte-Marie et, plus
au nord, 2 la baie d'Hudson. D'autres groupes algonquiens se réfugient dans les régions du Lac-
Saint-Jean, de Québec et de Trois-Riviéres. Au début des années 1650, les Iroquois investissent le
pays des Attikamégues [...] Aprés une courte accalmie, de 1653 a 1656, les Iroquois guerroient de

nouveau au nord du Saint-Laurent. En 1657-1658, ils étendent leurs activités au territoire situé

“Parmi les Iroquois, les Mohawks se les procuraient avec facilité auprés des Anglais, des Suédois, puis des
Hollandais : «Ainsi, en 1641, 36 guerriers iroquois sur un groupe de 500 étaient équipés d'arquebuses.
Deux ans plus tard, 300 guerriers mohawks sur 700 possédaient des armes 2 feu, et leur nombre atteindra
400 en 1644. Si I'on considére que durant cette période les Mohawks totalisent probablement 700 guerriers,
cela signifie qu'en l'espace de trois ans ils seraient parvenus a armer d'arquebuses et de mousquets plus de
la moitié de leur effectif militaire.» (Viau 1997 : 52).
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entre le lac Abitibi et le Lac-Saint-Jean et, vers, 1660, 4 la région de la baie James. Leurs raids de
harcélement obligent méme les Abitibis 2 abandonner provisoirement leurs vieux foyers et a se

relocaliser 2 I'ouest du lac Mistassini en 1650-1660. (Viau 1995b : 128-129)

Cette période fut vraiment catastrophique pour les Algonquins de I'Outaouais
inférieur et plusieurs d'entre eux allérent aussi se réfugier a la mission jésuite de Trois-
Riviéres (RJ 1641 : 11, 37). Compte-tenu du fait que la langue des Kotakoutouemis était
«meslée de I'Algonquine et de la Montagnese» (RJ 1650 : 34), affirmation qui témoigne
d'un apparentement des populations de cette région avec I'ensemble Cri-Montagnais qui
était vraisemblablement plus marqué avant ces guerres, je ferai I'hypothése qu'un grand
nombre d'Algonquins de 1'Outacuais inférieur allérent s'établir pendant et aprés ces
guerres chez leurs alliés kotakoutouemis. Dévastées par les famines et les maladies qui
allongent le triste cortége des morts que fait défiler toute guerre, ces populations ont
certainement été obligées de se soutenir mutuellement, ce qui aura entrainé de nombreux
mariages et remariages pour compenser les pertes de vies, et elles se seront si bien
métissées que la langue algonquine y devint vraiment prédominante. Cela expliquerait, a
mon avis, que les populations parlant le dialecte du nord soient issues de ces métissages
et qu'elles en soient venues 2 se considérer comme constituantes de la nation algonquine,
en tant que celle-ci définirait un groupe ethnique qui se serait constitué a partir de
certains critéres géopolitiques. Cette appartenance a la nation algonquine impliquait alors
quasi automatiquement que ces populations se soient identifiées au grand ensemble
culturel appelé anicinabe, en tant que celui-ci définit d'abord une communauté
linguistique, infrastructure des identifications étayant d'autres niveaux d'intégration
culturelle qui se manifestent dans I'architecture, le vétement, la cuisine, la mythologie, le
rituel, etc. La dénomination «algonquine» prévalut surtout, sans doute, dans les rapports
que ces gens entretinrent avec les Frangais d'abord, puis avec les Anglais®®, mais, en
somme, il me parait plus que probable que leur apparentement linguistique et culturel

avec I'ensemble linguistique et culturel anicinabe se soit approfondi aprés ces guerres.

45 Pécris «sans doute» en songeant au fait que ce sont surtout les personnes en charge des relations
politiques avec le monde extérieur, et donc, avec les puissances coloniales, qui se soucient d'une
identification 2 un groupe ethnique tel que celui dit des Algonquins. Comme on le verra dans le récit de
Mani Michel sur les invasions territoriales qui témoigne assez bien, je pense, de la conception que les vieux
locuteurs unilingues se font de leur identité ethnique, la valence «algonquine» a peu d'importance : ils se
définissent d'abord et avant tout comme Anicinapek.
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Cela s'explique peut-€tre aussi du fait que les autochtones habitant la région du
Grand lac Victoria aient été en contact plus fréquent avec les populations qui se
trouvaient a l'ouest de ce plan d'eau. En effet, le fort Témiscamingue aura agi comme un
noyau d'attraction durant une bonne partie du régime francais, puisqu'il avait été ouvert
en 1673 et qu'il avait poursuivi ses activités jusqu'en 1760 au moment de la conquéte,
moyennant une interruption de vingt ans entre 1700 et 1720 (Viau 1995b : 135), de sorte
que les décennies subséquentes auront pu étre déterminantes en ce sens. L'attraction des
postes de traite situés en Haute-Mauricie n'aurait pas été trés forte au XVllle siécle®,
bien que les postes de Negaming et de la riviere Ruban, qui étaient situés prés des
sources de la Gatineau, eussent été fréquentés par des Algonquins (Gélinas 2000 : 61) qui
provenaient probablement de la région du lac Barriére et peut-étre aussi des Trois-
Riviéres, voire d'Algonquins en provenance du lac des Deux-Montagnes, mission fondée
en 1721 (Cuoq 1893 : 170). Une partie de cette population migrera ensuite, avec les
Nipissingues qui s'y trouvaient, dans la réserve de Maniwaki, fondée pour eux en 1853
(Frenette 1993 : 40). En étant dés lors trés proches voisins des habitants de Kitcisakik et
du lac Barriere, ces gens auront maintenu une influence culturelle anicinabe sur ces
derniers en affectant aussi toutes les petites populations de la méme famille qui étaient
disséminées dans le Témiscamingue. C'est sans parler des migrants ojibwas qui auraient
pu atteindre les régions du lac Témiscamingue et du lac Abitibi et se méler aux habitants
qui s'y trouvaient en renforcant la prégnance anicinabe, comme le laissait entendre

Speck, qui avait fait des travaux chez les populations du Témiscamingue®’.

% «[...] dans les années 1770, le réseau de commerce des fourrures dans la péninsule Québec-Labrador était
déja bien implanté. Les bassins du Saguenay-Lac Saint-Jean, de la baie James et de 1'Outaouais, de méme
que la vallée du Saint-Laurent, étaient depuis longtemps pourvus en postes de traite. En ce sens, la Haute-
Mauricie apparaissait jusque-la comme une sorte de zone vide, un territoire apparemment sous-exploité par
les commergants.» (Gélinas 2000 : 65)

“7 Précisément au sein des bandes de Timagami, Timiskaming, Kipawa et d'une bande dite de la «riviére
Dumoine» : «The Timiskaming Indians may, I feel safe in saying, be definitely classified as a modified
branch of the Algonquin group of the Ojibwa.» Je crois qu'il faut entendre le terme «algonquin» au sens de
nation politique modeme et «ojibwa» au sens que je donne au mot anicinape, en tant qu'il définit une
ethnie dont les locuteurs parlent la méme langue, mais qui définit plus proprement ceux qui se trouvent 2
l'ovest de la riviere des Outaouais. Et Speck ajoute aussi, immédiatement aprés cette phrase : «The
modification mentioned is due to a secondary influence of the Ojibwa neighbours on the west and nortwest,
namely the Timigami and Matchewan bands.» (Speck 1915a: 2)
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3.8.3 Transformations sociales chez les groupes du bassin du lac Supérieur

Revenons du c6té des Ojibwas. Apres la grande paix de Montréal, I'expansion des
Ojibwas progressa au pourtour du lac Supérieur. Mais, les Francais établissant de
nombreux postes de traite au pourtour de ce lac, les Ojibwas y perdaient leurs priviléges
d'intermédiaires, ce qui les mit en concurrence directe avec les Dakotas de I'ouest, de
méme qu'avec les Assiniboines qui, jusque vers 1730, habitaient des régions limitrophes
situées au nord du lac Supérieur. Les documents d'archives ne permettent pas de dire si
ces populations se métissérent (Hickerson 1966 : 11), mais Bishop signale qu'il y eut des
conflits multilatéraux (Bishop 1974 : 10 et 313) et il estime que vers 1745, tout le bassin
du lac Supérieur était devenu territoire ojibwa (ibidem : 332). Ici, comme dans les
régions abandonnées par les Cris, I'expansion s'est faite en deux étapes : les Ojibwas
agirent d'abord comme intermédiaires entre les Frangais et les populations indigenes et,
en un deuxiéme temps, se substituérent peu a peu a celles-ci en occupant leurs territoires

et en redevenant eux-mémes producteurs de fourrures.

Etant donné les nombreux mouvements de populations, l'on assista alors a la
formation de bandes ol les emblémes totémiques qui continuaient a les représenter furent
promus 4 de nouvelles fonctions : ils allaient dorénavant représenter des lignées
familiales sur la scéne politique du village et, en différenciant celles-ci, maintenir
l'existence de clans sous la forme de groupes exogames qui continuaient a assurer la
réglementation des mariages. Mais les clans ne pouvaient plus rester aussi homogénes
qu'a I'époque ot ils avaient leur assise territoriale respective : la patrilocalité, qui fondait
autrefois leur cohésion sociale et politique, fut sans doute trés rapidement abandonnée au
profit de la résidence bilocale (Hickerson 1966; Hallowell 1992 : 20). Comme ce ne sont
pas toujours des clans au grand complet qui s'exilaient, mais des maisonnées de quinze,
vingt ou trente personnes, les relations d'alliances matrimoniales avec les autres
maisonnées auraient forcé ces populations a pratiquer des stratégies d'alliances
matrimoniales souples et a assortir celles-ci de mécanismes compensateurs lorsque, par

exemple, une maisonnée ol serait née un plus grand nombre de filles était en manque de

coéquipiers males. Réciproquement, celles ol seraient née une plus forte proportion de
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garcons, auraient eu tout intérét a envoyer une fraction d'entre eux dans la famille o les
nombreuses filles attendaient un époux. Mais c'est surtout I'allocation des territoires aux
différentes maisonnées des bandes multiclaniques naissantes qui aurait posé le plus grand
nombre de problémes : afin de ne léser personne, on aurait laissé une plus grande latitude
aux époux quant au choix de la maisonnée, en donnant la priorité aux inclinations
individuelles plutot qu'en s'efforcant de maintenir les liens entre les agnats. En outre, si
les portions du territoire de la bande étaient allouées a des lignées familiales, il est loin
d'étre siir qu'elles eussent cherché a les exploiter en vue de maximiser pour elles-seules,
et de facon systématique, les bénéfices qu'elles pouvaient en tirer. Au contraire, la
coexistence harmonieuse des diverses maisonnées commandait plutét que l'on circule
entre elles, en renouvelant continuellement leur composition d'une année a l'autre. La
prochaine citation date de 1935, mais elle rend compte de coutumes qui avaient un long
passé et elle montre, a tout le moins, dans quelles directions ont évolué les conduites

collectives :

La bande [de Parry Island], en son entier, contrdlait toutes les terres de chasse aussi bien que les
sites de péche et les érabliéres, car le territoire n'était pas subdivisé, sauf temporairement entre les
diverses familles [...] James Walker, qui a passé son enfance prés de Orilla avec un petit groupe
isolé de Potawatamis™ dont son pere était le chef, disait que les chasseurs s'attribuaient leurs
terres de chasse respectives au cours d'une assemblée préalable. [Il disait : ] "A chaque automne,
les chasseurs de notre groupe s'assemblaient, et mon pere demandait 2 I'un d'eux od il voulait aller
pour chasser et trapper durant l'hiver : Je propose de construire une cabane dans telle ou telle
vallée', pouvait répondre I'homme. Mon pére interrogeait alors les autres et I'on décidait ainsi ol
chacune des familles irait. Les familles ne retournaient pas sur le méme territoire année aprés
année [...] tout en restant, bien sir, a l'intérieur du territoire du groupe [de la bande]". Deux autres

hommes donnérent des comptes rendus similaires. (Jenness 1935 : 4, ma traduction)

Ruth Landes nous apprend aussi que dans la réserve de Emo (sud-ouest de
I'Ontario), la mobilité des individus était profondément enracinée dans les mceurs et que
les clans (les lignées familiales) étaient largement dispersés dans toutes les
communautés, car les gens choisissaient leurs demeures moins en fonction de la parenté

du mari qu'en fonction des affinités du couple avec les différents membres de la parentéle

“®I1 y avait, parmi les habitants de la bande de Parry Island, plusieurs descendants d'Indiens Potawatomi qui
avaient émigré du Michigan environ un siécle auparavant (Jenness 1935 : 1)
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(Landes 1937 : 3, 33 et passim). Ce sont la des faits observés dans plusieurs
communautés établies de part et d'autre de la frontiére canado-américaine, et c'est
pourquoi Hickerson affirme que la société clanique ojibwa aurait abandonné les formes
unilinéaires de recrutement en transitant vers des modalités bilatérales, comme, d'ailleurs,
I'ont fait de nombreuses autres sociétés indigénes d'Amérique du Nord (Hickerson 1966 :
1 et 13). Si nous pouvons dire que la parentéle de I'époux est «donnée» a Ego par le
mariage, «nous savons aujourd'hui que ce réseau n'est pas un groupe de filiation,
unilinéaire dans son principe, [car] la parentéle est une parenté bilatérale» (Zimmermann
1993 : 45), mais il faudrait ajouter a cela que la parentéle peut devenir le moyen de
constituer un groupe, a partir du moment ol des personnes s'agrégent pour exercer en
commun des fonctions dans un groupe de chasse, niveau inférieur d'intégration sociale

que j'aborderai bientdt.

3.8.4 Transformations sociales dans les contrées septentrionales

La migration territoriale de familles ojibwas dans le nord de I'Ontario aura pu
commencer dés le début du XVIII® siécle avec le retrait des Cris qui auraient commencé a
se replier vers la baie James dés 1680 avec la fondation des postes anglais de Fort Albany
et de Moose Factory, postes auxquels s'ajoutérent ceux de York Factory et de Fort
Severn, situés respectivement au nord-ouest et au centre nord de 1'Ontario, sur la cdte de
la baie d'Hudson. En outre, comme nous l'avons vu, les Francais avaient aussi établi de
trés nombreux comptoirs dans les régions situées entre le lac Supérieur et le lac
Winnipeg durant la premiére moitié du XVIII® siécle (Bishop 1974 : 308-321). Ces
postes avaient souvent une existence éphémeére, mais ils furent fréquentés par des
Ojibwas migrants et trés nomades. Dans ce contexte il est difficile de circonscrire des
bandes distinctes, I'ensemble de la population étant composé de maisonnées disséminées
sur d'énormes territoires. Contrairement aux conditions écologiques qui prévalaient
autrefois au sud, le cheptel d'orignaux était extrémement dispersé sur la surface qu'on
pouvait parcourir, a tel point que, un peu plus d'une centaine d'années aprés les premiéres
migrations ojibwas dans ces contrées, on pouvait établir, a partir des recensements de la
Cie de la Baie d'Hudson, que la région comprise entre le lac Supérieur, le lac Winnipeg,

la riviére Hays et la baie d'Hudson, n'était habitée que par huit cent vingt Indiens, en
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comptant tous les Ojibwas et les Cris (Hickerson 1966 : 15).

C'était en 1820, mais ce plancher démographique record — si je puis me
permettre cette expression — avait été préparé par une exploitation intensive du gros
gibier et des animaux a fourrures, laquelle fut particuliérement prononcée durant les cinq
décennies précédentes. En effet, aprés la conquéte de la Nouvelle-France, les activités
des trafiquants de petites firmes de Montréal, jointes a celles des compagnies du Nord-
Ouest (fondée en 1782) et de la Baie d'Hudson, entrainérent la prolifération des postes de
traite dans 1'Ontario, le Manitoba et le Québec méridionaux. Mais ce sont surtout ces
deux derniéres qui, en se livrant une compétition acharnée, déversérent a bon prix fusils
et pieges en métal que les autochtones de toutes ces régions utilisérent en surexploitant
de fagon désastreuse de nombreuses régions. Les postes avaient atteint leur nombre
maximal en 1786 et cette compétition favorisait encore la mobilité territoriale des
trappeurs qui, pour obtenir leurs marchandises au meilleur prix, faisaient affaire avec l'un

une année, avec un concurrent I'année d'apreés.

Bien que les Ojibwas consacraient beaucoup de temps a l'exploitation des
animaux 2 fourrures, les rapports des trafiquants de la Cie de la Baie d'Hudson indiquent
toutefois que l'effectif masculin des familles se vouait encore essentiellement a la chasse
i l'orignal (Bishop 1974 : 232 et passim), comme on le faisait sans doute depuis une
centaine d'années en pratiquant un nomadisme exacerbé. Nous n'avons pas d'études aussi
précises en ce qui concerne les Algonquins de 1'Outaocuais et du Témiscamingue, mais,
insérés dans des écosystémes trés comparables, les relations écologiques ont dii évoluer
en suivant les mémes tendances®, bien que les épidémies aient été un facteur de
bouleversement important, comme Hallowell I'avait montré en comparant les pratiques
écologiques des Ojibwas de Berens River au Manitoba avec celles des Algonquins du
Grand Lac Victoria (Hallowell 1949). D'aprés Rogers, la chasse au gros gibier est celle
qui offre le meilleur rendement, compte tenu de l'investissement en temps et en hommes
pour la quantité de nourriture que l'on peut en tirer (Rogers 1981 : 135). Or si les

caribous avaient disparu dans les régions du sud et du centre de I'Ontario dans le courant

* La disparition des orignaux est aussi attestée en Haute-Mauricie au tournant des années 1850, de méme
que leur retour au début des années 1900, mais, selon Gélinas, ce phénoméne ne s'expliquerait pas
seulement par la surchasse et il reste encore partiellement inexpliqué (Gélinas 2000 : 284, note 101)
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du XVIII® siécle, les cheptels d'orignaux furent eux aussi & ce point décimés qu'ils
périclitérent a leur tour au début du XIX"et, vers 1820, il ne passera plus un seul de ces
gros cervidés dans la mire des chasseurs avant qu'ils ne repeuplent les foréts boréales a la
fin du siécle. Cette décennie marque alors un tournant extrémement important dans le

mode de vie des populations septentrionales.

Si la chasse a l'orignal et au caribou avait pu soutenir antérieurement des
maisonnées pouvant regrouper de vingt a trente personnes (enfants compris), il fallait
cependant que celles-ci puissent se fractionner durant plusieurs périodes de l'année. Cette
dispersion des membres de la maisonnée pouvait durer quelques semaines et I'on devait
aussi beaucoup circuler de I'une a l'autre au fil des années (Bishop 1974 : 164 et passim).
Les maisonnées se noyautaient autour de vieux chasseurs expérimentés mais, a partir de
cette époque, les trafiquants commencent a les décrire comme des unités relativement
stables en désignant leurs membres par le nom méme du leader, nom qui était souvent
son patronyme clanique. Les archives de la Cie de la Baie d'Hudson indiquent en effet
que, a partir des années 1820, les leaders et leurs parents reviennent de fagon de plus en
plus assidue aux mémes postes (Bishop 1974 : 268 et sq.; Gélinas 2000 : 96-103) car la
conversion d'une économie de prédation vers une économie de piégeage de plus en plus
accusée commence a restreindre la mobilité territoriale. Cela s'explique d'abord parce que
la disparition de I'orignal privait les autochtones de la forét mixte du Manitoba, de
I'Ontario et du Québec d'un apport alimentaire important, ce qui les forca a se rabattre sur
le piégeage, en particulier sur le castor, animal sédentaire qui allait jouer un role
dorénavant prépondérant dans un mode de production de plus en plus articulé a
I'économie marchande. En outre, les itinéraires des activités cynégétiques allaient se
déployer dans les limites de territoires plus restreints dans la mesure ol ceux-ci
correspondaient a une série de biotopes relativement accessibles et suffisamment riches
pour fournir au trappeur une aire d'exploitation qui ne devenait véritablement rentable
qu'avec les profits tirés des autres animaux a fourrures : lynx, martre, pékan, vison,
loutre, renard, hermine, rat-musqué et méme écureuil (Rogers 1962 : C40 et passim). Au
demeurant, il est vrai que ce seuil de «rentabilité» est difficile a déterminer de facon
précise, étant données les variations biotopiques régionales et les fluctuations du prix des

fourrures sur le marché. Enfin, cette production était essentiellement destinée a la traite,
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mais on ne saurait négliger l'importance relative du castor dans la consommation
alimentaire de la maisonnée, en soulignant toutefois que durant les huit derniéres
décennies de ce siécle, le lievre et le poisson furent les mets principaux du menu
quotidien (Bishop 1974 : 163 et 284). Or, comme la quantité de lievres sur un territoire
donné est soumise 2 un cycle de croissance-décroissance qui dure sept ans, comme la
péche se pratique trés mal I'hiver et que les sites de ces régions ne sont pas aussi riches
qu'ils ne 1'étaient dans les affluents du bassin du lac Supérieur, les famines furent trés
nombreuses et ces décennies resteront celles de la plus grande indigence de I'histoire de

ces peuples.

Enfin, les politiques commerciales des trafiquants de fourrures allaient elles-aussi
renforcer considérablement la tendance a4 une moindre mobilité : I'exploitation
désastreuse qui avait eu cours lorsque les compagnies du Nord-Ouest et de la Baie
d'Hudson étaient encore rivales, entraina leur fusion en 1821 et celle-ci fut suivie par la
fermeture de nombreux postes de méme que par une hausse importante du prix des objets
manufacturés et des aliments qu'elles vendaient aux Indiens. La position plus
avantageuse que les trafiquants avaient ainsi acquise leur permit de favoriser la continuité
des échanges avec les mémes partenaires et d'établir avec eux des réseaux plus stables.
Les archives de la Cie de la Baie d'Hudson indiquent que les trafiquants exercaient
beaucoup de pressions en ce sens et que leur principal moyen de persuasion fut le plus
souvent la politique du prét, laquelle obligeait le trappeur a revenir au méme comptoir,

année aprés année, pour payer ses dettes (ibidem : 117 et passim).
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Des «bandes régionales» se constellent alors de plus en plus nettement autour du
poste de traite. Elle ne constituent pas encore les unités politiques qui représenteront plus
tard des groupes distincts a I'intérieur desquels les individus feront reconnaitre leur
membership (la reconnaissance de I'individu dans un groupe sera exigée par les autorités
gouvernementales au XX° siécle), mais correspondent plutét a des agrégats de
maisonnées sur un territoire d'occupation qui n'est pas encore toujours bien délimité
(Dunning 1959 : 153). Compte-tenu des facteurs historiques qui modifiaient la
composition des groupes et compte tenu des migrations importantes qui se faisaient
encore dans plusieurs régions de la Haute-Mauricie, Claude Gélinas a donné le nom de
«bandes conjoncturelles» a celles qui s'agrégérent autour des postes de traite et de
«bandes structurelles» a celles qui ont manifesté une certaine permanence dans la

succession des personnes fréquentant le méme poste au fil des générations :

Il n'est pas simple de définir précisément ce qu'est une bande et quelles sont ses
fonctions. Dans le cas des populations algonquiennes du Subarctique oriental, on considére
habituellement que, 3 1'époque de l'économie des fourrures, une bande consistait en un
regroupement (généralement effectif durant quelques semaines de I'ét€) de plusieurs groupes de
chasse — chacun étant composé de quelques familles le plus souvent apparentées — comptant en
moyenne une centaine d'individus. Toutefois de tels regroupements de groupes de chasse
pouvaient étre de deux types. D'une part, il pouvait s'agir de rassemblements de groupes
indépendants dont I'unique prétexte d'unification était la fréquentation estivale d'un méme poste de
traite, situé 2 proximité de plusieurs territoires de chasse. C'est ce qu'on pourrait appeler des
«bandes conjoncturelles». D'autre part, il pouvait s'agir de véritables unités socio-politiques
formellement organisées, dont tous les membres se désignaient d'un méme nom™, qui disposaient
d'un territoire délimité et avaient 2 leur téte un leader reconnu par tous, et que certaines
particularités culturelles pouvaient distinguer des populations voisines. Cest ce qu'on pourrait
appeler des «bandes structurelles». Enfin, ces types de bande s'inscrivent parfois dans un
continuum, dans la mesure ol des groupes de chasse indépendants qui se rassemblaient
systématiquement au méme endroit d'une année 2 l'autre, pouvaient en venir 2 former pour
diverses raisons — développement d'un réseau de parenté entre les diverses familles, partage
d'objectifs économiques ou idéologiques communs, etc. — , une bande structurelle. (Gélinas 2000
: 81-82)

% A condition d'admettre que ce nom ne soit pas un patronyme, c'est a dire le symbole d'un groupe de
filiation, mais un nom de lieu désignant ses habitants comme «gens de telle riviere, de tel lac...», comme on
donne le nom de Parisiens aux gens qui habitent 2 Paris et celui de Romains aux gens qui habitent @ Rome.
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Si les concepts proposés par C. Gélinas ont leur utilité pour décrire les unités
sociales des populations de la Haute-Mauricie des premiéres décennies du 19° siécle, ils
valent surtout pour la prise en compte de la dynamique du changement social qui
affectait leurs dispositifs d'organisation communautaire. Les «bandes conjoncturelles»
pourraient correspondre a ce que d'autres appellent des «bandes locales», unités qui, dans
des contextes de reproduction plus stable, réunissaient quatre ou cinq groupes de chasse
dont les membres étaient apparentés par des liens bilatéraux. Ces bandes locales se
rencontraient I'été, tout en fréquentant trois ou quatre autres bandes du méme type
(disons de 100 a 150 personnes chacune)®. Ces regroupements estivaux concentraient
dans l'espace les unités d'un réseau d'échange préférentiel comprenant entre 300 et 600
personnes, réseau que 1'on pourrait définir comme la bande régionale. En associant celle-
ci a un réseau d'échanges préférentiels, je laisse aussi entendre que d'autres partenaires
pouvaient étre trouvés en dehors de ce cercle d'alliés. La dimension des groupes aurait
été corrélative de la richesse des biotopes : parce qu'elles avaient & couvrir de longues
distances pour se rencontrer et parce que leur densité de population était moindre, les
populations septentrionales auraient formé les bandes régionales les plus petites (en
termes numériques), alors que les populations des régions plus riches, comme les
Algonquins de I'Outaouais inférieur et les Ojibwas a 1'époque ou ils étaient sur la rive
nord du lac Supérieur, auraient formé les cercles les plus populeux™. Dans les régions ot
la biomasse était particulierement riche, ces groupes auraient pu réunir 500, 600, voire
700 individus. Je distinguerai les petites bandes régionales des populations
septentrionales de la taiga, qui pouvaient compter seulement 200 personnes, des groupes

de descendance ojibwas qui pouvaient en compter 700, dans la mesure o il est difficile

> Deux de mes vieux conteurs, Salomon Papatie et Etienne Pénosway, me disaient qu'autrefois on passait
I'ét€ a proximité des gens de Kitcisakik, comme on le fait encore aujourd'hui, et il y avait toujours une ou
deux semaines que l'on consacrait  des rassemblements avec les populations voisines et, souvent, avec des
populations aussi €loignées que Pointe-Bleue dont on rencontrait les membres, par exemple, 2
Weymontachie. Ces réunions favorisaient la rencontre des jeunes en dge de se marier, mais elles avaient
aussi souvent un volet de discussions politiques, bien que les représentants des bandes étroitement liées
dans le cercle de celles qui se reconnaissaient une identité particuliere au sein de ce que jlappelle une
macro-bande étaient ceux qui y investissaient une énergie particuliere, les autres rentrant chez eux quand
ils le voulaient. Ces réseaux d'alliances et d'amitiés se recoupaient aussi avec des réseaux d'échange
commercial datant de I'époque précolombienne dont l'armature hydrographique sera exposée dans
l'ouvrage 2 paraitre intitulé Terra incognita des Kotakoutouemis.

 Dans la société clanique ojibwa, ce cercle se serait manifesté par l'existence de ce que j'ai appelé le
«groupe de descendance», lequel se subdivisait peut-étre lui-méme en deux ou trois sections oit les
échanges auraient ét€ particuli¢rement investis. Dans leur cas, je préférerais éviter d'employer le concept de
«macro-bande», puisque chaque bande locale cherchait & se démarquer des autres par un nom et un
territoire qu'elles revendiquaient comme symboles et constituants de son identité propre.
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d'amalgamer ces derniers a 'enseigne d'une méme «bande», puisque, comme on l'a vu,
chacune se différenciait de ses voisines par un embléme clanique, mais la fonction du
groupe de descendance est la méme que celle de la bande régionale en ce qui concemne la
pratique de I'échange matrimonial, méme si I'échange y avait été fait en considérant les
groupes chez les Ojibwas, alors qu'il aurait été fait en considérant les personnes, ou
plutdt les parentéles, chez les Montagnais. Enfin, ce sont parfois des bandes locales (ou
des clans) et parfois des bandes régionales (ou des groupes de descendance) qui auront
laissé la trace des noms de «nations» que les observateurs frangais ont enregistrés dans
leurs écrits et sur les cartes de I'époque, l'ethnonyme y apparaissant comme le terme
reconnu d'une permanence clairement manifestée par une occupation territoriale de

longue durée.

L'agrégation territoriale qui s'effectuait autour des postes de traite fit apparaitre un
réseau de rapports qui était aussi corrélatif des liens de parenté chez les Ojibwas : les
études statistiques qu'ont faites Dunning et Bishop sur les modalités du mariage au XIX®
siecle dans les communautés de Pekangekum (Dunning 1959), de Onasburgh House et
Lac Seul (Bishop 1974) indiquent que l'on privilégiait les mariages entre personnes
originaires de maisonnées rapprochées, c'est a dire issues de territoires préférentiellement
contigus. Etant donné le flou qui persiste entre les frontiéres de ces «bandes régionales»,
on ne saurait parler d'endogamie de bande, mais les taux statistiques de mariages étudiés
par Dunning i partir de 1876 indiquent que la parentéle d'Ego se circonscrit
généralement dans le méme bassin de population que celle ol ses petits-fils trouveront a

se marier trois générations plus tard (Dunning 1959 : 150 et passim).

La tendance endogamique aurait pu commencer a se dessiner dans la premicere

moitié du XIX® siécle, mais elle ne s'accentue vraiment que dans la seconde (Bishop 1974
172), et surtout dans les régions de trés faible densité démographique. Dunning
observait en outre que la tendance 4 répéter des alliances antérieures persistait a la fin du
siécle dernier, dans les modalités du mariage avec la cousine croisée au premier degré,
lesquels totalisaient 14. 3% des mariages répertoriés en 1876. On ne saurait prétendre,
cependant, qu'il s'agissait par 12 d'observer une «régle de mariage» : si les unions entre

cousins croisés (classificatoires) répétent des alliances antérieures, c'est d'abord et avant
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tout parce que, dans de si petites communautés, les conjoints disponibles tombent
presque automatiquement dans cette catégorie (les ninamak). Dunning avait donc montré
bien avant Désveaux que le mariage avec la cousine croisée ne constituait pas une régle
obligée du systtme de parenté dans les contrées septentrionales de 1'Ontario, mais on
remarquera d'autre part le raisonnement qu'il élabore sur le choix du conjoint en tant qu'il
pouvait étre motivé par les impératifs de la contiguité territoriale : ce phénoméne est
intéressant parce qu'il révéle une tendance qui se manifeste aussi avec une fréquence
statistique indéniable chez les Montagnais et les Algonquins dans I'existence méme d'une
bande régionale ou de ce que I'on pourrait aussi appeler un cercle d'alliances privilégiées,
la parenté des cousins croisés venant tout simplement se recouper avec la proximité

géographique :

As no statements of preference were made [pour la cousine croisée], I think we may conclude that
some other factor was operative in the selection of spouses. In the absence of institutional
preference, I suggest that the factors were those of availability of spouses, and the help of a man's
father in arranging with a close relative for a wife for him. In the type of demography at that time
(before 1900), the local settlements were small and extremely isolated. Therefore contiguity was
crucial in the selection of a spouse. By this I mean that all the principals would have been well
known to Ego's father and usually living in a nearby group. There appears to be no concept of a
claim on the mother's brother for a wife; rather it was that of a man's father could make a personal
appeal to his sister or his wife's brother on behalf of his son. All that can be said definitely of the
earlier form was that often a man was ready for marriage, his father did actually make overtures to
the father af a suitable girl nearby. Therefore, while own cousin marriage was not explicitly

preferred, it was effective because of the low population density throughout the region.

Il apparait cependant que, chez les Ojibwas de la région du lac Winnipeg ol la
densité de population était plus grande que chez les Ojibwas du nord de 1'Ontario, les
mariages entre conjoints de régions éloignées (de bandes différentes) étaient encore
fréquents au XIX® siécle et ce n'est que dans les années 1930 que I'endogamie de bande
aura véritablement prévalu, surtout dans les bandes du centre du groupe, alors que les
populations périphériques se mariaient encore souvent avec les membres de bandes

voisines, entre autres cries (Hallowell 1992 : 51).
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Allons chez les Attikaméques maintenant, pour lesquels Claude Gélinas nous
apprend qu'au milieu du XIX® siécle ce peuple aurait pratiqué une «exogamie de groupe
de chasse», ce qui revient a dire qu'une endogamie de bande y prévalait, si on définit la
bande comme étant la bande locale (Gélinas 2000 : 220). C'est donc que, comme chez les
Ojibwas, la contiguité territoriale était un critére de prime importance pour ces sociétés
qui étaient de plus en plus axées sur le piégeage des animaux a fourrures et donc de

moins en moins enclines a effectuer de grands déplacements.

Je ne dispose malheureusement pas d'études sur ces questions en ce qui concerne
les Algonquins de la méme époque (s'il en existe), mais il y a tout lieu de penser que les
processus qui affectaient leurs voisins orientaux et occidentaux devaient aussi prévaloir
chez eux, bien qu'il faille mentionner que mes vieux informateurs affirmaient qu'on se
mariait beaucoup plus fréquemment avec des gens de l'extérieur autrefois (ils
mentionnaient par exemple Pointe-Bleue, Weymontachie, Waswanipi, etc.) qu'on ne le
fait aujourd'hui. On pourrait retraduire ces énoncés en disant que si le cercle préférentiel
des mariages se faisait entre les communautés du Lac-Simon, du Lac-Barriére et de
Kitcisakik, en tant que principales constituantes de la bande régionale, il n'en demeure

pas moins que des époux étaient sélectionnés en dehors de ce cercle préférentiel.

D'autre part, I'association de deux beaux-fréres révéle que la résidence uxorilocale
était assez couramment pratiquée au XIX® siécle (Bishop 1974 : 170), mais la résidence
virilocale aura toujours été prédominante et elle se sera probablement méme raffermie au
fur et 2 mesure que se sera accrue la dépendance des Ojibwas, des Attikaméques et des
Algonquins 2 I'économie de marché®. Pourquoi ? D'abord, nous avons vu que les
trafiquants de fourrures préféraient transiger leurs opérations avec les Indiens sur une
base strictement individuelle, sans doute parce qu'ils s'étaient souvent fait répondre que
tel frére ou tel cousin lui rembourserait ses sacs de farine en revenant avec des fourrures
dans deux semaines... Or, ce type de réponse ne facilitait guére leur comptabilité! Mais

Bishop nous apprend que c'est ainsi que les Ojibwas concevaient encore leurs activités

= Je considérerai plus tard le cas des Montagnais qui exigera une analyse particuliere.
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commerciales 2 la fin du XVIII® siécle, car ils avaient tendance i remettre entre les mains
du leader les opérations de tous les membres de la maisonnée et, effectivement, c'était
souvent celle-ci qui remboursait les dettes contractées sur une base individuelle (Bishop
1974 : 294) 1l fallait donc que ses membres soient trés solidaires, et l'intensification de
I'économie de piégeage qui s'effectue aprés 1820 aura vraisemblablement ravivé le
systéme des attitudes hérité des groupes de filiation patrilinéaire, car elle aura favorisé
I'association des fréres d'une part, du pére et de ses fils d'autre part. Cette propension peut
se déduire non seulement des documents archivistiques mais aussi des observations que

I'on aura faites dans le cours du XXe siécle :

The co-residential group, averaging 21.2 persons in winter and 23.9 in summer, consists of about
three commensal units. This would mean several nuclear families, that is, a man, his wife, and
own children, in addition to single persons attached to the family. In summer when a large number
of persons are living on the reserve at Pekangekum the coresidential units are seen as clusters of
tents and houses set apart from one another. Even in summer therefore the co-residential group has
a separate physical identity. And it is the largest unit of the society in which there is a continual
degree of economic co-operation. From this group, two, three, or four trappers go together on their
traplines or on moose hunt [...] A man always calls for assistance from persons in this unit. The
core of the group is either two or more brothers and their families, or a man and his son and their

families. (Dunning 1959 : 57-58)

Si mon interprétation est valable, on peut donc dire que les liens de solidarité qui
caractérisaient les rapports entre les agnats auront persisté au niveau des comportements,
malgré les bouleversements qu'ont entrainé les migrations et la pratique d'un mode de vie
plus nomade qui aura duré un peu plus d'une centaine d'années (1680-1820)*. En effet,
tout porte a croire que les Ojibwas — méme durant les années de nomadisme intensif —
auraient essayé de constituer leurs maisonnées en préservant, autant que faire se pouvait,
I'association des males du clan (Bishop 1974 : 266-289), en particulier celle des fréres, le

lien fraternel étant celui que les ethnographes du XX° siécle percevaient encore comme le

*Comme dans les communautés sises prés de la frontiére canado-américaine, les clans ont subsisté chez les
Ojibwas de la région du lac Winnipeg. Ici encore, ils ne forment plus des groupes de filiation territorialisés,
encore que, dans une certaine mesure, les lignées familiales dont le nom de clan est le patronyme, se
recoupent en bonne partie avec la sphére des parents méles qui ont tendance a s'associer les uns avec les
autres.
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plus durable et le plus précieux :

Analyse de la relation dite MYy BROTHERI MY BROTHER (niwechekeway or

niwechkewaysi])

By far the strongest social bond in the society is that between brothers. From the age of
about seven or eight years when boys begin to move around the camp (co-residential unit) away
from their parents' house or tent, until well past maturity when they have growing families of their

own, brothers form the permanent and dependable relationship of reciprocals [...]

Analyse de la relation dite My ELDER BROTHER (NISA-YAY)] YOUNGER SIBLING, MALE AND

FEMALE (NISHIMAY)

This relationship, although within the core of brother solidarity, has elements of status
differenciation [...] The difference in status of elder/younger brother, though clearly demonstrated
in all activities, is always the category of the unity of brothers. In this constant association, sharing
of rights, borrowing and lending of possessions, sometimes without permission, they present a
solid front vis-3-vis the rest of the society and particularly brothers vis-a-vis cross-cousins. This
differenciation is the axis of the social structure. It is clearly seen in the contiguous residential
pattern of actual tents and houses, and in around the households, and travel together on trips to the
store, into the bush on hunting expeditions, or out on the lake fishing and shooting. (Dunning

1959 : 88 et 89)

De son coté, Hallowell, disait :

It is also typical of the Qjibwa use of kinship that the male children of men who call each other
“brother” perpetuates the use of this term for each other through successive generations. This
patterning is reinforced by the patrilineal emphasis that is characterisitc of Ojibwa culture and its
consonnant with the typical association of related males in the winter hunting groups as well as in
the dwelling clusters of the summer settlements. Consequently, a boy's relations with all the men
his father calls “brother” whose children are “siblings” to him, are characterized by a special
intimacy derived from experience as well as terminological usage. They form a distinct group
among the male kin of the Ojibwa boy. (Hallowell 1992 : 54)



101

3.8.5 A Kitcisakik

La distinction entre frére ainé ([12] NI SES) et cadets (frére ou sceur) est encore
en usage dans la terminologie moderne de Kitcisakik et elle renvoie & un type de rapport
ou s'exprime trés nettement I'énorme ascendant que le frére ainé exerce sur ses germains
puinés, en particulier sur ses fréres. Cela m'est toujours apparu évident, surtout lorsque
nous étions en forét, alors que les déplacements pour la trappe ou la chasse impliquent
une série de décisions qui doivent s'enchainer et se coordonner sans défaillance. On voit
alors l'ainé agir comme un chef d'orchestre qui commande a des plus jeunes qui
obtempérent sans jamais rouspéter ni contester la moindre décision. A d'autres égards, et
pour des considérations beaucoup plus abstraites, les fréres cadets vont souvent aller
consulter un frére ainé (pas nécessairement le plus vieux de tous) pour obtenir conseil en
matiére de questions politiques, de vie amoureuse ou de tout autre sujet d'importance.
Cependant, comme les cousins paralléles étaient autrefois assimilés aux fréres et que
l'opposition entre cousins croisés et paralléles n'existe plus, la structure sous-jacente a
I'établissement des liens de solidarité qui liaient les «fréres» s'est estompée quelque peu,
mais il est vraisemblable qu'elle ait été moins vivace chez les Algonquins, du fait que le
systéme des attitudes hérité du lointain systéme patrilinéaire qui persistait chez les
Ojibwas (comme en témoigne éloquemment le texte d'Hallowell) n'y a jamais aussi
fortement existé, ou qu'il s'est effacé de la vie sociale avec la dislocation de la société
clanique qui aurait été concomitante de la naissance de la nation algonquine durant la

période du Sylvicole.

Chez les Algonquins de Kitcisakik, les rapports intergénérationnels liant le pére a
ses fils ou l'oncle a son neveu (et rappelons-nous que la distinction entre croisés et
paralléles n'est plus signifiée 4 ce niveau de nos jours) m'a toujours paru la plus
importante dans I'établissement des associations durables (comme celles qui impliquent
la résidence). Cela pourrait aller de soi a cause de la transmission héréditaire des
territoires de trappe qui implique généralement une cohabitation de plusieurs années,

mais la force de ces liens intergénérationnels se manifeste aussi spontanément en dehors
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ANCIEN TERME NOUVEAU TERME
ni kitci mon bisaicul 1. NIKITCI ~ mon bisaieul
micomis MICOMIS
ni kitci ma bisaicule 2. NI KITCI ma bisaieule
N'okomis KOKOMIS | ?]
ni micomis mon grand-pére 3. NI MOCOM MON GRAND-PERE
n'okomis MA GRAND-MERE 4. NI KOKOM MA GRAND-MERE
n'os (tata) MON PERE 5 NITATA MON PERE
nin ga (djodjo) ma meére, (maman) 6. NI TCOTCO MA MERE
o kin, sa mére
ni micomenj frere du pere un 7. NI MOCOMEC MON ONCLE
(oncle paternel)
ni sikos soeur du pere (tante p.) ) 8. NI SIKOS MA BELLE-MERE +)
ni sikosis belle-mére
ni cicenj frere de la mere +) 9. NI CICEC MON BEAU-PERE  (+)
(oncle maternel)
ni cinis mon beau-pere, pére
de 1'époux(se), socer
ni nocenj soeur de la mére 10. NI NICEC MA TANTE h

(ma tante maternelle, mere
adoptive,mardtre) h

witikemagan

On disait aussi :
nic, kic wican:

niw, kiw,wiwan .

(époux, épouse)

mon mari, ton mari, son mari,

ma femme, ta femme,

11. WITIKEMAKAN

EPOUX, EPOUSE

sa femme.
ni saiens mon frére ainé 12. NI SES MON FRERE AINE
{ou cousin paraliele] h
*kanis frére du frére
[ou cousin parali¢le] h
stikik soeur de la soeur

[ou cousine paralléle] hH
(13 et 14)

Tableau VI. Nomenclature de la parenté en vigueur chez les Algonquins de Kitcisakik a

la fin du XX°®siécle
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ANCIEN TERME NOUVEAU TERME
ni misens ma soeur ainée uh 13. NI MISES MA SOEUR AINEE
jou cousine paralléle]
*awema SOEUR du frere h
[ou cousine parali¢le]
FRERE de la soeur 'h 71
[ou cousin paralléle]
ni cimenj mon frére cadet ou ma h 14. NI CIMEC MON FRERE OU MA
soeur cadette (ou cousinle]) SOEUR CADET(TE)
ni nimocen;j cousine  [croisée]  d'homme,
d'homme;
cousin croisé de femme,
belle-soeur de femme
ni tawis cousin croisé d'homme, I15NITA MON BEAU-FRERE
beau-frére d'homme.
ni-t-akocec cousine croisée de femme,
belle-soeur de femme. 16 NI-T-AKOCEC MA BELLE-SOEUR
17 NI TCINETAKAN | MON COUSIN,
MA COUSINE
nin kwisis mon fils 18 NI KWISIS MON FILS
nind anis ma fille 19 NI-T-ANIS NI-T-ANIS
ni ninggwan mon gendre 20 NI NIKWAN MON GENDRE

neveu de I'oncle maternel

(fils de ma soeur) +)
ni sim ma bru,
* cimis niéce de I'oncle maternel
(fille de sa soeur) )
21 NI NAKINOKWEM| MA BRU
* cimis niéce de la tante paternelle
(fille de son frere) (+)
nind-ojim neveu de l'oncle paternel (/)
(fils de son frére)
nind-ojimis neveu, niéce de la tante 22 NI-T-OCIMIS MON NEVEU, MA NIECE
mat. (fils, fille de sa soeur)
nind-ojimikwe niéce de 'oncle paternel (/)
(fille de son frere)
n'ocis mon petit-enfant 23 N'OCIC MON PETIT-ENFANT
ni kitci n'ocis mon arriére-petit-enfant 24 NI KITCI N'OCIS | mon arriere-petit-enfant
¥ | {7 ]

Tableau VI. Nomenclature de la parenté en vigueur chez les Algonquins de Kitcisakik a
la fin du XX°siécle (suite)
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de toute cohabitation, quand il s'agit, par exemple, d'organiser une partie de chasse ou de
collaborer a des travaux divers comme la construction d'une maison ou les préparatifs

d'une féte.

Je ne dispose malheureusement pas d'études embrassant plusieurs générations qui
permettraient de confirmer avec des statistiques approfondies que le lien
intergénérationnel serait déterminant dans la constitution des groupes de coopération
actuels ou des anciens groupes de chasse. Il existe cependant quelques études assez
élaborées™ sur la transmission des territoires de trappe, mais, par définition, ce
phénoméne implique automatiquement le lien intergénérationnel. Ces recherches
démontrent cependant clairement la forte tendance patrilinéaire qui a régi cette pratique
durant tout le vingtiéme siécle, bien que ce phénoméne ne témoigne pas nécessairement
de pratiques qui avaient cours avant que le mode de production indigéne ne s'inféode a
I'économie de marché, ce processus ayant vraisemblablement accentué l'inflexion
patrilinéaire (comme on le verra plus loin). Néanmoins, les recherches que René Hirbour
a menées au début des années 1960 peuvent nous donner d'intéressantes indications.
Ainsi, aprés avoir étudié sur une période de sept mois la composition de 72 «camps»™,
ol s'associaient des gens du Grand lac Victoria, cet auteur avait établi des statistiques
révélant des préférences trés nettes dans les modalités d'association des gens. Ayant
constaté que ces modalités étaient le plus souvent fondées sur le lien de parenté, il

distingua alors les trois catégories d'association suivantes :

- primaires consanguines : pere-fils, frére [frére-frére];
-primaires affinales : beau-frére, beau-pere-gendre;

- autres que primaires.

«Nous avons ainsi obtenu, écrit Hirbour, trois chiffres. Ils indiquent le nombre de relations de

parenté de tel type ayant existé durant ces sept mois, dans ces 72 camps :

%11y a d'abord celle de Davidson parue en 1928, qui porte spécifiquement sur cette question et il en existe
une autre qui porte aussi sur cette question et qui devrait paraitre bientdt sous le titre Au pays des peaux de
chagrin, écrite par Jacques Leroux, Roland Chamberland, Edmond Brazeau et Claire Dubé.

% Ces «camps» ne définissent pas seulement des camps de chasse, mais aussi des «groupes de quelques
familles ayant établi un camp 2 l'extérieur du village pour l'exploitation d'une ressource (camp de biicheron
[ot les femmes pouvaient accompagner les hommes], de trappe, de travail dans les fermes [...] » (p. 47)
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- primaires consanguines : 138
-primaires affinales : 84

-autres 80 [46 non parents, 14 affinaux éloignés, 20 consanguins éloignés]

«En premier lieu, poursuit Hirbour, nous remarquons l'importance des relations primaires
consanguines et affinales. Elles représentent en effet 73% du total. [...] La parenté primaire
consanguine et affinale est donc un élément d'intégration pour notre société. [...] Les deux
premiers chiffres nous donnent aussi des renseignements sur la bilatéralité du systéme. Tout
d'abord, cette observation du vécu nous confirme l'importance des liens affinaux primaires et la

tendance patrilinéaire dont nous avons parlé plus haut [...].» (Hirbour 1969 : 54)

En termes de pourcentages, les relations primaires consanguines représentent
45,6% de l'ensemble considéré, les relations primaires affinales 27,8%, et les «autres»
26,4%. Or, si on admet, qu'effectivement, les relations primaires consanguines
témoignent d'une certaine inflexion patrilinéaire, ce pourrait €tre au sens ou la
patrilinéarité définit un mode de recrutement d'Ego qui fonctionne encore de nos jours
dans les formes d'association qui supposent nécessairement la résidence. Cette tendance
patrilinéaire persisterait aussi au niveau du systtme des attitudes. Les recherches
d'Hirbour donnent en outre des informations trés pertinentes sur la résidence post-
maritale puisque sur les 37 derniers mariages enregistrés au moment de 1'étude, 60%
d'entre eux s'étaient traduits par un choix de résidence virilocale alors que cette
proportion était de 40% pour ce qui est de la résidence uxorilocale (ibidem : 44). Cette
derniére modalité parait de prime abord étonnante compte-tenu de I'inflexion patrilinéaire
observée chez leurs voisins ojibwas, mais je pense qu'elle manifeste aussi une
ambivalence vraiment profonde qui serait caractéristique des Algonquins de la région de
Kitcisakik. La résidence uxorilocale témoigne en effet d'un engagement trés important du
sujet masculin par rapport a sa belle-famille, et sa fréquence assez élevée pourrait révéler
de trés vieux schémes ayant leur origine dans les pratiques qui avaient cours a I'époque
ol la «langue des Kotakoutouemis [était] meslée de l'algonquine et de la montagnese»,
ainsi que 'écrivait le Pére Raguenau en 1650 (RJ 1650 : 31), c'est-a-dire a 1'époque ot
cette société aurait offert un mélange d'inflexions introverties sur le groupe patrilinéaire
comme le faisaient les Ojibwas et d'inflexions extraverties sur les réseaux d'alliances

comme le faisaient les Montagnais. Voila une hypothése qui repose sur des données trés
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fragmentaires, j'en conviens, mais c'est en la prenant comme modéle possible des
rapports de transformation qui s'effectueraient entre les mythes de ces peuples que
J'aborderai la mythologie recueillie a Kitcisakik. Mais terminons d'abord notre survol des
principaux domaines de l'organisation sociale avant de commencer a en reconstituer les

modéles inconscients.

Avant de terminer cette partie de la réflexion, j'ajouterai encore que le fameux
débat sur l'origine des «territoires de trappe» me parait devoir étre posé comme l'a fait
Hallowell dans ses derniers écrits (Hallowell 1992). Aprés avoir pris le parti de Speck
dans les années 1930, Hallowell a finalement récusé la thése voulant que les sociétés
algonquiennes aient connu, depuis les temps précolombiens, un régime foncier fondé sur
la propriété familiale des territoires de la bande que I'on se serait transmis de pére en fils.
En effet, les analyses subséquentes — en particulier celles de Eleanor Leacock chez les
Montagnais (Leacock 1954) — ont montré que le concept de propriété de la terre était
vraisemblablement inexistant chez les peuples algonquiens, mais qu'on y trouvait, en
revanche, une certaine conception de responsabilités partagées et d'usufruit qui se
traduisait par l'exploitation collective d'un territoire dont les occupants pouvaient prendre
la défense — par les armes, s'il le fallait — lorsque des envahisseurs les empéchaient d'en
tirer jouissance. Au demeurant, la jouissance du territoire était a celui qui en prenait soin,
ce qui signifiait aussi qu'on rendait des hommages rituels aux esprits-maitres de la forét,
lesquels étaient percus comme des interlocuteurs obligés qui y résidaient depuis toujours

et avec lesquels il fallait cohabiter.

J'aurai donc tenté de poser les cadres historiques et géographiques de la société
algonquine en situant celle-ci par rapport a ses voisines et j'aurai contrasté les diverses
formes d'organisation sociale qu'elles aura connues en m'efforcant de montrer que les
variations repérées ont toutes résulté de conjonctures économiques et politiques
changeantes et de relations écologiques différentes. Toutefois, ces sociétés paraissent
suffisamment homogenes sur le plan de la praxis pour que nous puissions les envisager

de front, du moins au niveau ou s'articule la pensée mythique.
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Chapitre 4

MONDE ANIMAL, MONDE HUMAIN, MONDE DIVIN
4.1 Classifications des étres vivants et hiérarchies de pouvoirs

4.1.1 Plusieurs systémes dans un méme structure conceptuelle

La mythologie algonquine est en étroite communication avec le rituel et le réve.
Les références au rituel forment en effet un ingrédient essentiel des mythes et il arrive
trés souvent que les personnages fassent des réves qui prennent une grande importance
en infléchissant le cours des événements qu'ils auront a vivre. Ces trois ordres de
discours appartiennent 3 un méme creuset de relations écologiques et sociales et ils
ressortissent donc 2 un méme univers d'expériences concrétes qu'ils ont pour charge de
signifier. Mythe et rite — en particulier — s'échangent des signifiants qu'ils mettent en
rapport de combinaison sur des chaines narratives (ou gestuelles) qui expriment ces
expériences en les ordonnant dans des ensembles soumis aux mémes dimensions.
Prenons par exemple la dimension de la génération dans le rituel «des premiers pas» que
font les Cris et dont il sera question au prochain chapitre : celui-ci oppose et relie les
enfants et les grands-parents (génération descendante et ascendante) en prélevant dans le
code technologique des gestes que les enfants mettront en jeu dans le cours de la
performance : le petit garcon fait le tour d'un feu en tirant avec un arc miniature sur une
effigie d'animal, alors que la petite fille fabrique avec une hache un fagot de bois, et tous
deux vont présenter leur offrande a un parent ou a un grand-parent qui est généralement
du méme sexe. Le marquage sexuel constitue d'ailleurs une autre dimension du rituel,
puisque celui-ci veut introduire I'enfant dans un univers de sens en orientant son insertion
en fonction des activités de production masculines et féminines qui servent la lutte que
mene la société humaine pour perpétuer la vie et limiter les puissances de la mort. Or,
nous verrons que le mythe de KINONCE reprend pour son compte ces dimensions (des
générations) et ce code (techno-économique) en véhiculant un message analogue au sein

de la société algonquine qui, elle, ne pratique pas ce rituel.
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Ce rituel cri et ce mythe algonquin sont donc. liés par I'emploi d'éléments
signifiants qui forment, non seulement des combinaisons terme a terme, mais aussi des
séries de combinaisons exploitant les mémes dimensions et le méme code; autrement dit,
ils présentent dans leurs rapports mutuels un faisceau de corrélations latérales qui
forment — avec d'autres corrélations du méme type — ce que l'on appelle une structure.
En l'occurrence, on pourrait parler d'une structure conceptuelle qui renvoie a deux
systémes de rapports étroitement liés — parce qu'ils appartiennent 2 un méme groupe de
transformation — que l'on définira, pour I'un comme le systéme rituel, pour l'autre
comme le systtme mythique. Du point de vue de I'analyse structurale en anthropologie,
de tels ordres de rapports se comparent aux structures de la langue, a ceci prés que si la
langue forme un systéme clos, les systtmes rituel et mythique, forment, avec les
systémes de pratiques et les divers syst¢tmes conceptuels, des ensembles distincts mais

liés :

Quand les linguistes ont commencé, a l'instar de F. de Saussure, a envisager la langue en
elle-méme et pour elle-méme, ils ont reconnu ce principe qui allait devenir le principe
fondamental de la linguistique moderne que la langue forme un systéme. Ceci vaut pour
toute langue, quelle que soit la culture ot elle est en usage, a quelque état historique que
nous la prenions. De la base au sommet, depuis les sons jusqu'aux formes d'expression
les plus complexes, la langue est un arrangement systématique de parties. Elle se
compose d'éléments formels articulés en combinaisons variables, d'aprés certains
principes de structure. Voila le second terme clé de la linguistique, la structure. On
entend d'abord par la la structure du systéme linguistique, dévoilée progressivement a
partir de cette observation qu'une langue ne comporte jamais qu'un nombre réduit
d'éléments de base, mais que ces éléments, peu nombreux en eux-mémes, se prétent a un
grand nombre de combinaisons. On ne les atteint méme qu'au sein de ces combinaisons.
Or I'analyse méthodique conduit a reconnaitre qu'une langue ne retient jamais qu'une
petite partie des combinaisons, fort nombreuses en théorie, qui résulteraient de ces
éléments minimaux librement assemblés. Cette restriction dessine certaines
configurations spécifiques, variables selon les syst¢mes linguistiques envisagés. C'est la
d'abord ce que 1'on entend par structure : des types particuliers de relations articulant les

unités d'un certain niveau. (Benveniste 1966 : 21, les italiques sont de l'auteur)
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Pour mieux comprendre la mythologie algonquine, je proposerai donc d'introduire
les €léments d'un monde ou se rencontrent plusieurs registres d'expériences et de
connaissances (plusieurs systémes) au sein d'une méme structure conceptuelle : ce monde
est celui du régne animal et je le choisis parce qu'il est & peu prés omniprésent dans tout
le champ du mythe et que nous aurons besoin de connaitre minimalement certains
concepts indigénes afin de nous y mieux repérer. Enongons donc d'abord que la pensée
symbolique algonquine ordonne les relations entre différents secteurs du cosmos et
différentes unités du monde vivant en distinguant des domaines que j'appellerai rerrestre,
aquatique et aérien. Dans ces domaines se distribuent des espéces animales qui
appartiennent a un régne que l'on peut subdiviser en systemes d'«embranchements», de
«classes» et d'«ordres», pour employer les termes proposés par Daniel Clément dans un
ouvrage consacré a la «zoologie montagnaise» dont je m'inspirerai ici (Clément 1995 :
444). Nous allons commencer notre exploration en abordant le systéme qui correspond a
une classification taxinomique élaborée au niveau des ordres, lequel est basé sur des
critetres biologiques tels que la morphologie, l'anatomie, I'habitat, etc. Ensuite, nous
étudierons le systeme des embranchements qui est fondé sur des critéres dits «utilitaires»,
nommément sur l'opposition entre animaux comestibles et animaux non comestibles.
Enfin, nous terminerons cette exploration préliminaire en brossant un tableau
topographique des €tres imaginaires entrant dans une hiérarchie de pouvoirs qui est
constitutive du panthéon algonquin : c'est a ce niveau d'analyse qu'apparaitront de grands
pans de la structure conceptuelle reliant plusieurs systémes. J'ai regroupé ces trois
niveaux d'analyse en un méme tableau divisé en autant de figures correspondantes,

désignées par les lettres a, b et ¢ (voir la figure 14, 3 la page suivante).
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a) Les cinq ordres d'animaux (critéres basés sur la morphologie, le comportement et I'habitat,
etc.) : .

AIR PINECICAK CICIPIK
(«oiseaux») (oiseaux aquatiques)
AWESISAK MANITCOCAK
SOL__(«animaux» [quadrupédes]) _ (reptiles, bestioles hibernantes) ____ SURFACE
DE L'EAU
KIKOSAK
(poissons)
milieu terrestre milieu aquatique

b) Classification en embranchements :

(+)

AWESISAK / MANITCOCAK
«animaux qui se mangent»  «animaux qui ne se mangent pas»

(=)

¢) Topographie des «doublures animales» les plus souvent mentionnées :

HAUT

Oiseaux-Tonnerres
(4+) maitres des oiseaux terrestres
(+) maitres
des
quadrupedes terrestres

(+) maitre du gibier aquatique (incluant les poissons) (?)

MARECAGES./ SURFACE
Serpents cornus DE L'EAU

SOL

( — ) MATCI AWESISAK
«méchants animaux»

milieu terrestre milieu aquatique

BAS

FIG. 14 — TROIS MODELES DE REPRESENTATION DU MONDE ANIMAL
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4.1.2 Les cing ordres d'animaux

Comme je me baserai sur les analyses que Daniel Clément a faites sur les
classifications montagnaises, il conviendrait de faire quelques précisions initiales en
comparant celles-ci aux classifications algonquines et cela en commengant par apparier

les termes .

Précisons d'abord ce qu'il faut entendre par «ordre» : pour Daniel Clément, l'ordre
répond surtout A des critéres «comparatifs» que l'on pourrait qualifier, je crois, de
«biologiques», dans la mesure ol l'ordre définirait un paradigme de relations entre
I'organisme et son milieu : critéres morphologiques, comportementaux surtout, et, dans
une moindre mesure, alimentaires [en définissant par la la fonction mise en oeuvre par
I'étre vivant et non pas la «valeur alimentaire» que présente l'espéce pour 1'étre humain,

critére qui renvoie 2 la catégorie de '«embranchement» dont il sera question plus loin] :

[..] les cing ordres mentionnés ci-dessus ({quadrupedes, gibiers d'eau, rapaces,
tétraonidés, petits oiseaux]) montrent une complexité plus grande dans leur définition que
les catégories précédentes [classe, embranchement, régne]. Le caractere alimentaire est
encore présent (pour différencier les pineshishat (petits oiseaux) des autres groupes, on
dit bien que tout en possédant uiash (“viande™), ce sont des animaux non consommés,
mais [il] commence a perdre de l'importance devant les paradigmes morphologiques et
comportementaux : les aueshisahat proprement dits sont définis comme des animaux
terrestres, quadrupedes et a fourrure; les missipat comme de gros gibiers aquatiques a
plumes; les rapaces comme des oiseaux 2 bec particulier et se nourrissant en poursuivant
leur proie ; les pineuat comme de gros oiseaux surtout terrestres et sylvicoles; et les
pineshishat, comme de petits oiseaux arboricoles. Entre les niveaux régne,
embranchements et classes et celui des especes, les ordres joueraient donc un role
d'intermédiaire ol peu 2 peu, la taxinomie passe de caracteres fondamentaux (les raisons
utilitaires) & des catégories secondaires, plus apparents, et fondés a la fois sur la

morphologie et le comportement.» (Clément 1995 : 444-446)
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MONTAGNAIS

aueshishat
(animaux comestibles)

manituiishat
(animaux non comestibles)

CLASSES
aueshishat
(animaux avec uiash)

nameshat
(animaux avec namesh
ou animaux aquatiques)

EMBRANCHEMENTS

ALGONQUINS

awesisak
(animaux comestibles)

manitcocak
(animaux non comestibles)

awesisak
(animaux avec wiias)
«viande»

kikosak
(«poissons» |et mollusques ?]
animaux avec skaw [«chair

(selon Clément)

de «poisson»})
9] — amek
(«poisson» avec wiias [?]
misamek, cétacé, baleine)
ORDRES
(embranchement des awesisak)
aueshishat awesisak
(quadrupedes) (quadrupedes)
missipat 7]
(gibiers d'eau)
cicipik
(oiseaux aquatiques)
] 9
(rapaces)
pineuat
(tétraonidés) pinecicak (oiseaux de
grande et petite taille)
pineshishsat
(oiseaux de petite taille)
%] kikosak
(«poissons»)
(9] manitcocak

(reptiles,bestioles hibernamtes)

TABLEAU VII. LES CATEGORIES DE CLASSIFICATIONS ANIMALES
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En ce qui concerne la catégorie de I'ordre chez les Algonquins, je crois pour ma
part, que I'on pourrait ajouter aux critéres morphologiques et comportementaux ceux de
I'habitar (ou du biotope) et de la locomotion. En effet, nous allons voir que le critére de
I'habitat est particulierement important en ce qui a trait aux MANITCOCAK?, alors que
le critére de la locomotion semble associé de fagon plus nette que chez les Montagnais
aux éléments TERRE, AIR et EAU, car le type de relation entre 1'animal et son habitat
semble noyauter I'appartenance des taxons™ (serpents, insectes, grenouilles, etc.) a cette

catégorie.

Peu de différences ressortent entre les concepts de aueshishat et de AWESISAK.
Si, a Kitcisakik, ce terme définit d'abord et avant tout «les animaux qui marchent & quatre
pattes», on retiendra ce critére biologique (puisqu'il affecte la locomotion) pour les
distinguer des autres animaux du méme ordre, les autres nageant ou volant. On voit donc
immédiatement qu'une association trés étroite se dessine entre la locomotion et I'habitat,
puisque l'ordre des AWESISAK définit celui des quadrupédes terrestres en incluant les
animaux semi-aquatiques comme le castor, le vison ou la loutre, alors que ces derniers
sont rangés dans une catégorie a part par les Montagnais, qui est celle des misissipat
(«gibiers d'eau»). Par contre, la classification algonquine comprend une catégorie
d'oiseaux qui est inexistante chez les Montagnais (en tant que catégorie du niveau de
l'ordre), catégorie qui est celle des CICIPIK®, laquelle renvoie aux oiseaux aquatiques
dont le canard est, pour ainsi dire le modéle, puisque le terme CICIP (au singulier) définit

aussi, par restriction, ce type d'oiseau (Cuoq 1886 : 86).

Associés au milieu aquatique, les CICIPIK se distinguent donc des PINECICAK,
terme qui par lequel on désigne tous les autres types d'oiseaux, y compris les rapaces.
Dans le dialecte moderne de Kitcisakik, on ne fait pas formellement la distinction entre

«oiseaux de grande taille» et «oiseaux de petite taille» que l'on trouve dans le

> Que I'on me permette de transcrire en majuscules les termes algonquins (comme je le fais ailleurs dans
cette thése) et en gras les termes montagnais (comme le fait Clément). Cette procédure aura aussi
I'avantage de permettre au lecteur de reconnaitre immédiatement la provenance ethnique du terme.

*® «Le taxon est aussi unanimement considéré comme “un ensemble d'organismes réels reconnu comme
une simple unité formelle 2 tous les niveaux d'une classification hiérarchique.”» (Simpson (1961), cité et
traduit par Clément 1995 : 376)

¥ On trouvera la liste exhaustive des oiseaux rangés dans celte catégorie en consultant les ANOTC
KEKON de Cuoq a la page 143 (Cuoq 1893), oit trente-et-un taxons sont identifiés.
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dictionnaire de Cuoq, respectivement nommés PINESI et PINECENIJ. D'ailleurs, cette
distinction semble avoir correspondu a celle que les Montagnais font encore entre
pineuat («tétraonidés») et pineshishat, terme qui est le strict équivalent de PINECICAK
(«petit oiseau»), mais qui a conservé ce sens chez les Montagnais alors qu'il est plus
englobant, aujourd'hui, chez les Algonquins de Kitcisakik®. Ce dernier terme présente la
modalité du diminutif —CENJ que nous écrivons sous la forme —CIC dans le dialecte
de Kitcisakik. Comme cette modalité est suffixée au terme PINE («oiseau») + —CIC i
quoi s'ajoute la valence du pluriel —AK, il faut se rendre a I'évidence que l'on dit
littéralement «petit oiseau» pour désigner tous les oiseaux qui ne sont pas des CICIPIK
(des «oiseaux aquatiques»). Mais j'avoue que je ne puis en comprendre la raison pour

I'instant.

Quant a l'ordre des KIKOS («les poissons»), il est défini comme celui des
animaux «qui sont dans I'eau» (Savard 1969), expression prudente, car, en effet, je ne
suis pas certain que le terme MATIKE que l'on emploie pour définir le fait de nager sur
I'eau, comme peuvent le faire I'homme et la plupart des quadrupédes, soit celui que l'on
emploierait pour décrire la locomotion des «poissons», laquelle se fait non pas sur 'eau,
mais dans I'eau. Il semble bien que cette définition soit appropriée cependant, parce que
le terme NINDJIGAN par lequel on désigne la nageoire est formé a partir du monéme
NINDJ qui désigne «[...] la main de 'homme et du singe, [du] pied de devant de certains
animaux, [de la patte de devant de quelques autres]», membres qui servent donc i
effectuer ce mouvement que l'on traduit par «nager» et qui pourrait dés lors s'appliquer

aux quadrupédes comme aux poissons.

Enfin, l'ordre des MANITCOCAK comprend des espéces qui entrent dans la
catégorie linéenne des invertébrés (certains insectes), et d'autres qui entrent dans celles

des vertébrés, soit les reptiles, les amphibiens et les mammiféres (on n'y compte pas

% On remarquera par ailleurs que la classification que je propose au niveau des ordres correspond tout 2 fait
a celle que Rémi Savard et René Hirbour avaient établie en interrogeant, en 1968, des Algonquins de la
communauté voisine du Lac Rapide. «[...} en demandant aux informateurs de classer quelques 70 planches
représentant autant d'espéces de la région, nous avons obtenu des catégories presque semblables pour le
méme niveau taxonomique :

1. Aweshizak [AWESISAK] animaux
2. mentushizak [MANITCOCAK] ceux qu'on ne mange pas
3. pineshizak [PINECICIK] ceux qui volent

4. kigoushizak [KIKOSAK] ceux qui sont dans l'eau.» (Savard 1969 : 30)
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d'oiseaux) : 1) parmi les invertébrés, type qui exclut par définition la locomotion
musculo-squelettique propre aux AWESISAK, j'ai recensé les insectes suivants : le pou,
le moustique, le ver de terre, la chenille et la libellule; 2) parmi les reptiles, qui se
caractérisent, comme |'étymologie l'indique, par une locomotion de reptation (ce qui
signifie qu'ils se trainent sur le ventre), on mentionne les serpents (ou couleuvres) et les
tortues; 3) parmi les amphibiens, on mentionne les crapauds et les salamandres; 4) parmi

les mammiféres, on mentionne le condylure étoilé, le tamia rayé et la chauve souris.

Considérons maintenant chacune des catégories linnéennes pour tenter de
retouver les traits communs qui réuniraient les animaux susnommés dans la catégorie des
MANITCOCAK. En ce qui concerne les insectes, le comportement alimentaire est
décisif dans le cas des poux et du moustique, puisqu'ils se nourrissent du sang de 1'étre
humain. D'autre part, la libellule ne fut pas reconnue comme MANITCOC par trois des
quatre informateurs a qui j'en avais montré 1'image en leur demandant de la ranger dans
une des catégories mentionnées plus haut (AWESIS, KIKOS, etc.). Or, celui qui l'avait
qualifiée de MANITCOC invoqua le fait que cet animal ne se mange pas, ce qui signifie
qu'il réfléchissait a ce moment-la non pas en termes de critéres bilogiques propres a
l'ordre, mais en termes de critére alimentaires propres i l'embranchement. Quand j'ai
demandé dans quelle catégorie ranger des insectes comme la mouche et la guépe, on m'a
répondu : «OTCI ? OTCI... MI ETA ! AMO ? AMO MI ETA, etc.» «La mouche ? C'est
une mouche, et c'est tout. La guépe ? C'est une guépe, et c'est tout». Autrement dit, elles
n'appartiennent & auncune catégorie animale et on ne se soucie pas de les classer a tout
prix. Il en va de méme de la grenouille, qui est le seul autre ampihibien présent sur le
territoire de 1'Abitibi-Témiscamingue avec le crapaud et la salamandre qui, eux, sont
rangés dans la catégorie MANITCOC. Cette exclusion de la grenouille parait répondre a
des critéres alimentaires et utilitaires, car certaines personnes en mangent les cuisses,
alors qu'elle servait aussi a la fabrication d'onguents que l'on réalisait en la gardant
vivante toute une nuit dans une chaudiére remplie d'eau. Le lendemain, on lavait les
plaies avec cette eau pour soigner des plaies. A I'inverse on considére le crapaud comme
un MANITCOC a cause du caractére répugnant de sa peau, le reméde et son contraire
étant certainement liés a un niveau quelconque de la rationalité indigéne. Quant 2 la

salamandre, sa locomotion et sa morphologie rappellent celles des reptiles. Les critéres
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concernant la grenouille et le crapaud seraient donc dialectiquement liés a I'effet
désagréable produit par l'aspect d'une peau malade ou verruqueuse et donc du c6té de la
classification en embranchements, alors que ceux qui interviennent pour la salamandre

seraient plutdt biologiques, étant fondés sur la morphologie et la locomotion.

Mais, dans tous les cas, ces deux derniers critéres sont en étroite relation avec
I'habitat dans la mesure ol la reptation implique nécessairement un rapport de contiguité
avec le sol, en particulier avec le sous-sol, puisque ces animaux dorment et hibernent
sous des troncs d'arbres, sous des roches ou dans des crevasses. Dans cette perspective,
I'un des critéres biologiques les plus intéressants que I'on m'ait donnés pour définir le
concept de MANITCOC, c'est le fait que ces bestioles «gglent en hiver [qu'elles
hibernent] et qu'elles vivent dans le noir». Ce critére concerne aussi le tamia rayé et le
condylure étoil€ : il est bien évident qu'on ne saurait les classer avec les reptiles au point
de vue de la morphologie, mais je pense que le critére de la fréquentation assidue d'une
zone frontaliére joue dans la catégorisation de ces deux demiéres espéces d'animaux au
sein de l'ordre des MANITCOCAK, puisque ceux-ci vivent dans des terriers®, c'est-a-
dire dans une strate du sol qui se trouve prés de la surface (et donc de 1'élément «air»),
entre cette couche supérieure de la terre et les régions plus profondes qui constituent son
domaine propre. Les Algonquins justifient d'ailleurs I'inscription du tamia rayé dans cette
catégorie en disant «qu'il couche avec les serpents durant I'hiver». L'habitat est donc
important dans le repérage des animaux qui appartiennent i la catégorie des
MANITCOCAK, car il semble bien que la relation qu'ils entretiennent avec le milieu
physique qu'ils fréquentent le plus assidiiment doit se concevoir en termes de relations

entre des biocénoses® qui sont toujours séparées par une Jrontiére située a la jonction de

¢ «Le suisse [Tamias striatus) creuse son terrier (prof. 60-90 cm) de préférence dans un endroit bien
protégé : au pied d'un gros arbre, sous un rocher, prés d'un mur de pierre ou le long d'une haie.» (Beaudin
et Quintin 1983 : 107) Quant au condylure étoilé (Condylura cristata) : «Il gite au creux d'une spheére
(diam. 12 cm) d'herbes et de feuilles, aménagées dans la chambre du terrier. Son réseau de galeries est
construit dans un sol d'alluvions humide et trés meuble.» (ibidem : 52)

“ On trouvera une bonne définition de la biocénose dans la présentation de quelques notions propres 2 la
science de I'écologie, telles que l'ont formulée M. Lamotte et C.F. Sacchi (1968 : 923-933) : «A un niveau
supérieur 2 celui de I'organisme, les individus de certaines espéces peuvent constituer des colonies, comme
les colonies de Coelentérés, ou des sociétés, comme chez les fourmis, les termites et les abeilles. A un
niveau encore supérieur, se place, pour tous les étres vivants, la population, ensemble des individus d'une
méme espece liées par des liens parentaux, c'est-a-dire génétiques. Les populations des diverses espéces
d'étres vivants sont elles-mémes associées en peuplements plurispécifiques parfois appelés communautés
biologiques, ou biocénoses; ces communautés vivent au sein d'un milieu physique auquel on réserve le
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deux ou trois des grands domaines terrestre, aérien et aquatique® et que ce type de
relation soit donc un critére constitutif de la catégorie. Autrement dit, la frontiére est
patente dans le phénoméne biologique de la reptation et elle l'est aussi dans les
dimensions de I'habitat propre aux MANITCOCAK, les crevasses, les terriers, les
cavernes et les galeries souterraines constituant tous des milieux de noirceur ol ces
bestioles tombent dans leur Iéthargie hivernale, période ol elles disparaissent — non pas
au loin comme les animaux migrateurs, mais de l'autre coté d'une frontiére qui est celle

du sol.

Du reste, cinq des huit espéces de chauve-souris présentes au Québec hibernent
dans des cavernes, des grottes et des galeries souterraines (Beaudin et Quintin 1883 : 62-
78), ce qui les met en étroite affinité avec le sous-sol, et donc avec les reptiles. Ce sont
donc trés certainement les chauve-souris hibernantes qui sont considérées par la pensée
algonquine dans la classification de cet animal avec les MANITCOC, mais les critéres
subjectifs de la non comsestibilité et de la répugnance qu'inspire sans soute la
conjonction en une seule créature de traits associés aux mammiféres, aux oiseaux et aux
reptiles jouent sans doute aussi pour beaucoup dans la classification de cet animal au sein

de cette catégorie.

4.1.3 La classification en embranchements

Le concept d'«embranchement» est plus englobant (a plus d'extension) que celui
de I'«ordre», car il repose sur «plusieurs paradigmes de connaissances» qui débordent
largement I'identification de caractéristiques spécifiques liées a divers types de
comportements ou associées a4 de grandes fonctions biologiques comme celle de la
locomotion, de la respiration, etc. Ce qui intéresse la pensée indigéne a ce niveau renvoie
d'avantage a l'intérét utilitaire que peut avoir une espéce pour I'étre humain. Autrement
dit, si I'animal I'intéresse en tant que mangeur de ceci ou de cela, c'est d'abord en vertu du

fait qu'il peut €tre ou non, et a son tour, mangé :

nom de biotope et l'on désigne par écosysteéme l'ensemble d'une biocénose et d'un biotope.» (in Creswell
1975:7)

® Le milieu aquatique est avéré dans le cas de la couleuvre d'eau, du crapaud et du condylure étoilé qui
«fourrage aussi le fond des étangs et des cours d'eau». (Beaudin et Quintin 1983 : 53)
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En montagnais, les animaux qui sont comestibles peuvent tous supporter
l'appellation de aueshish, ce qui n'est pas le cas des manitishat, qui, d'aprés nos
données, regroupent toutes les espéces non seulement impropres a la consommation,
mais encore capables de nuire a 1'étre humain si elles sont consommées. (Clément 1995:

437)

Le critére «alimentaire» est donc pensé en termes de jugements d'appréciation : a
ce niveau de conceptualisation, la répartition des catégories animales est éminemment
simple, puisque la pensée montagnaise les divise en «animaux qui se mangent» et en
«animaux qui ne se mangent pas». Or, comme on a déja pu le voir en consultant les
données recueillies par Savard et Hirbour au Lac Barriére, la pensée algonquine établit
exactement le méme type de discrimination entre les AWESISAK — qui se mangent —
et les MANITCOCAK — qui ne se mangent pas. A ce niveau de conceptualisation, le
terme AWESISAK doit étre entendu, ainsi qu'on me I'a dit quand j'étais sur le terrain,
dans une acception plus large que celle d'«animaux qui marchent» (qui équivaut a notre
concept de «quadrupéde»), puisque I'on mange aussi des animaux qui volent (comme les
oies) et des animaux qui nagent (comme la plupart des poissons). Le sens qu'il faut
donner au terme AWESISAK varie donc en fonction des circonstances du discours, c'est-
a-dire, en fonction du niveau d'analyse sur lequel se situe la pensée : signe d'une
catégorie distincte, le terme AWESISAK englobe des CICIPIK, KIKOSAK,
PINECICAK et les MANITCOCAK au niveau de l'ordre (voir la figure a du tableau
VII), mais il s'oppose a ce dernier au niveau de I'embranchement® (voir la figure b du

méme tableau).

Toutefois, l'opposition animal comestible/animal non comestible n'a pas un
caracteére absolu, car en effet, ol ranger les petits oiseaux qu'on ne mange pas, comme,

par exemple, la mésange a téte noire et le colibri ? Au niveau des taxinomies, il

% En rangeant dans une méme classification les animaux «qui marchent» (AWESISAK) et les animaux
«qui ne se mangent pas» [MENTUSHIZAK], Savard et Hirbour avaient assimilé deux niveaux d‘analyses
qu'il conviendrait de distinguer comme niveaux de l'ordre et de l'embranchement. Comme le signale
Clément, José Mailhot et Serge Bouchard ont aussi omis de faire toutes les distinctions nécessaires en
tentant de classer des catégories animales réelles (en vertu de criteres biologiques qui relévent de 'ordre)
au sein d'une classification fondée sur une hiérarchie de pouvoirs «maléfiques» (ces critéres relevant donc
d'un autre type d'analyse) (Clément 1995 : 456).
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appartiennent au taxon PINECICIK et je suppose que la plupart d'entre eux pourraient
étre rangés avec les animaux comestibles, a ceci prés qu'on ne les mange pratiquement
jamais®. Mais dans une version ojibwa (Savard 1985 : 311), on mentionne que Tcakapec
chassait de petits oiseaux qui furent introduits dans le potage et dont le nom indigéne
indique qu'il s'agit de la mésange a téte noire. Quant au colibri, il est considéré, avec le
pic, comme un «oiseau de malheur» en annongant la mort d'un parent quand il se
présente a la porte ou a la fenétre d'une maison. Le chef Donat Papatisse me disait aussi
qu'il est trés rare que l'on trouve les oeufs du geai gris et il me raconta I'histoire d'un
homme qui en a trouvés un jour et qui mourut peu aprés, comme si cette trouvaille en
avait été le prodrome. Le geai gris est aussi un chapardeur de viande et c'est d'ailleurs
ainsi qu'il apparait dans plusieurs variantes de Tcakapec et, comme le geai bleu, c'est un
résident permanent (Godfrey 1972 : 417). On obtiendrait certainement des réponses en
suivant ces pistes de réflexion, mais il persiste encore beaucoup de mystére sur ces

questions dans I'état actuel des recherches.

On pourrait faire I'hypothése que ce serait parce qu'ils présentent une locomotion
différente de celle des reptiles que ces oiseaux ne sont pas associés aux
MANITCOCAK, mais alors comment expliquer que les chauve-souris — qui volent elles
aussi — soient considérés comme MANITCOCAK alors que ces oiseaux ne le sont pas ?
C'est probablement parce que les chauve-souris sont en étroite association avec le sol en
hibernant dans les cavernes et les galeries souterraines, ces critéres ayant une valeur
comparable aux caractéres biologiques inhérents i la reptation des serpents®, traits
visibles et patents dont sont dépourvus ces oiseaux. N'étant pas considérés comme
répugnants, les petits oiseaux ne sont donc pas des MANITCOCAK. On pourrait les
manger, mais si on ne le fait pas, c'est tout simplement parcequ'ils sont si petits que leur

apport en «viande» serait trop faible.

% On prendra cependant note de ce que dit Daniel Clément a propos de l'ordre des pineshisahat («petits
oiseaux) : «Cet ordre sert 3 récupérer les nombreuse petites espéces d'oiseaux connues des Montagnais,
mais dont l'apport alimentaire est nul. Ce sont des animaux munis de uiash (“viande”), mais ils ne sont pas
consommés (pluviers, pics, mésange 2 téte brune, etc).» (Clément 1995 :452)

% C'est sans doute encore en vertu d'une association du tamia rayé avec les serpents qui, pour imaginaire
qu'elle soit, explique que ce petit rongeur soit pergu comme un animal répugnant. Quant au condylure
étoilé qui vit comme lui dans des galeries souterraines, il a les jambes si courtes que le ventre lui traine a
terre en évoquant peut-étre de la sorte les reptiles, mais ce qui est siir, c'est qu'il a fort mauvaise odeur, ce
qui lui confere donc un caractere «répugnant» (Beaudin et Quintin 1983 : 53)
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Il manque a ces oiseaux du jour le cOté obscur et sombre qui enveloppe les
MANITCOCAK durant leur hibernation, dimension qui les met en relation de contiguité
et de ressemblance avec les morts, puisque, comme on le verra plus loin, si on disposait
généralement les corps des étres humains décédés sur des échafauds liés a un arbre, on
enterrait aussi les cadavres de certaines personnes. Comme lemontrera aussi le récit
d'Ayacawe, ces évocations plus ou moins conscientes du monde des morts sont en jeu
dans les lieux sinistres ol circule le héros de ce mythe, et il est vraisemblale que le
caractére maléfique qui est associé a ces animaux soit en bonne partie motivé par toutes

ces associations.

Du reste, cette catégorie animale est affectée d'une détermination du signifiant
qui véhicule un concept grammatical fortement péjoratif. Ainsi, dans I'Héte maladroit de
Savard que j'ai cité plus haut, l'auteur montre que le terme MANITCOC provient en fait

du terme MANITO auquel s'ajoute un suffixe qui exprime une valeur «détériorative» :

Dans son Lexique de la langue algonquine, Cuoq écrivait, au terme mentuch
(manidjocak) : “Insectes ; la plupart n'ont point de nom d'espéce ; on les appelle tous d'un
nom générique. Ainsi un ver de terre est manidjoc, la vermine est manidjocak, Manidjoc
est le détérioratif de Manito.” [...] Savard citait ensuite Georges Lemoine, un autre
spécialiste de la grammaire algonquine : “Le détérioratif se forme en ajoutant au
substantif ¢, oc ou ic suivant la terminaison de celui-ci. D'aprés cette régle, nipi, eau,
amik, castor, tesapiwagan siége, deviendront nipic méchante eau, amikoc vilain castor,
tesapiwaganic siege bon a rien. Pour l'ultra-détérioratif on ajoutera ic au détérioratif
simple. Par exemple, si I'on veut exprimer trés méchante eau, etc. on dira nipicic, etc.” Si
tel était le cas, poursuit Savard, la notion de mentuch désignerait aussi I'inertie, I'absence

de mouvement, la face négative de la vie, la mort. (Savard 1969 : 35-36)

Ce passage du lexique de Cuoq est I'un des textes qui m'avait porté a croire que
les insectes sont toujours assimilés a la catégorie des MANITCOCAK, or nous avons vu
que cette assimilation est loin d'étre systématique a Kitcisakik. Cependant, la réflexion de
Cuoq sur le sujet mérite d'étre commentée. Ainsi, dans sa grammaire (p. 94) il précise
que le détérioratif correspond en réalité a un sens particulier de la forme diminutive, sens

qui se déduit du contexte :
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La terminaison ic qui s'ajoute aux noms a terminaison diminutive n'indique pas
toujours la petitesse ; elle s'emploie le plus souvent pour exprimer la vileté, la chétivité,
la mauvaise qualité, 1'état de ruine, de détérioration d'un objet, la laideur, la malignité, la
malice, la méchanceté d'une personne ou d'un animal. Souvent, on s'en sert pour exprimer
un sentiment de mépris, de dédain de dégoiit. Quelquefois, au contraire, c'est une grande
marque de tendresse, d'intérét ou de compassion ou de sympathie. On connait facilement
par les circonstances quand il faut prendre en bonne part ou en mauvaise part, cette sorte
de diminutif auquel nous donnons le nom de déterioratif. Sa forme varie suivant la

terminaison du nom :

a) apres une voyelle, c'est ¢ ou wic :

Manito, manitoc; Abwi, abwic, anwi, anwic;

inini, ininiwic, ikwe, ikwewic sipi, sipiwic.

(Cuoq 1891 : 94; § 25)

Or, comme il fut question de toutes ces questions dans l'article important de
Bouchard et Mailhot rédigé en 1973 et que ces auteurs établissaient la réflexion, comme
l'avait aussi fait Savard dans l'article cité plus haut, en établissant le paralléle entre les
concepts montagnais et ojibwas, je pense qu'il importe de préciser certaines choses.
Premiérement, c'est que le concept MANITONS utilisé par les Ojibwas est une forme du
diminutif et non pas du détérioratif. En effet, dans son dictionnaire anglais-ojibwa,
Baraga écrit «Maniténs. Little spirit ; insect, worm [...]» en tant qu'il est la forme
diminutive du mot manito (little spirit). En ojibwa, le détérioratif et le diminutif se
forment selon des modalités quelque peu différentes, mais comme le terme manitons
présente le radical manito et la modalité nominale —ns, il appert que celle-ci exprime la
valence diminutive en vertu de la régle 2 (énoncée a la p. 33) de la grammaire de Baraga,
car pour exprimer le détérioratif il aurait fallu utiliser la modalité —wish qui s'ajoute aux
monémes lexicaux se terminant par une voyelle (comme le fait manito) et cela en vertu

de la régle 3 (énoncée a la p. 31):
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FORMATION OF DIMINUTIVE SUBSTANTIVES
The otchipwe language is very rich in diminutive substantives. They are formed from
common substantives by the annexation of six different terminations. These terminations

are : s, ns, ens, ins, ons, wens.

RULE 2. The termination -ns is added to the animate substantives that form their
plural by adding g, iag, or wag, (when these latter terminate in a vowel in the

singular) [...]

Substantives Plural Diminutive
Ogimd, a chief ogimag ; ogimdns, a small

or young chief
makw4, a bear Makwag ; makwans, (pron.

makons), a young bear [...]

FORMATION OF TERMS OF CONTEMPT (1878 : 27) [...]

RULE 3. The animate substantive that make their plural by adding g, or wag, (when these

latter terminate in a vowel in the singular;) [...]

Substantives Plural Contempt
Ogima, a chief ; ogimag ogimawish, a bad
chief.
Wemitigojikwe, wemitigojikgweg, wemitogikwewish,
French woman a bad French woman |[...]

Le terme manitons étant affecté d'une modalité du diminutif, cela explique que
Baraga le traduise dans son dictionnaire par «petit esprit» (little spirit), car c'est sans
doute, effectivement, en termes de «pouvoirs» (ou de «forces») que de tels esprits,

invisibles et imaginaires sont congus®’. Mais, comme le terme désigne aussi des animaux

% Le terme MANITO véhicule toujours les notions de «pouvoir et de «force», comme le dit Rogers dans
un chapitre consacré a ces questions (Rogers 1969 : D3 et sq.), mais ces puissances ne se distribuent pas de
fagon aussi abstraite ou diffuse que Mauss (1950 : 106 et sq), par exemple, avait pu le penser aprés avoir lu
des textes de qualité discutable sur cette question : «In an Essay on the “Religion of the North American
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réels dénotés comme «insectes» et comme «vers», la notion de «pouvoir» qu'on leur
attribue intervient sans doute en termes de «nuisance» concréte, les moustiques, les vers,
les poux et autres bestioles de cette catégorie ayant le pouvoir d'ennuyer ou d'accabler
I'nomme par des pigqiires ou de lui répugner en restant consciemment et inconsciemment
associés a la viande gitée et a la mort puisqu'ils enlaidissent ce qui peut rester d'un étre
vivant au moment oui son cadavre est la proie des vers. Si les signifiés du «détérioratif»
ne sont pas actualisés au moyen de la modalité nominale que la grammaire ojibwa offre
pourtant au locuteur, il est bien évident que les «circonstances du discours» et les
associations nombreuses que le locuteur ne pourra pas manquer de faire avec ce qui est
dégoiitant, impliquent que le diminutif manitons puisse contenir, au moins virtuellement,

cette «puissance» de détérioration, cette capacité de miner et de ruiner le vivant.

Ces propriétés dissolvantes sont donc aussi véhiculées par le concept algonquin
MANITCOC, puisque le détérioratif est une «sorte de diminutif» et ce mot apparait donc
en concomitance avec l'idée de réduction, comme si le monde des MANITCOCAK
révélait quelque chose de trés spécifiquement nuisible. De telles propriétés sont d'ailleurs
réputées se manifester concrétement dans les maladies en empruntant la forme des petites
bestioles qui oeuvrent a I'échelle microscopique. Ainsi au mot AMV, qui signifie manger
quelque chose qui appartient grammaticalement au genre animé, Cuoq donne l'exemple

suivant en ajoutant une note que je vais aussi citer :

Indians™ published over forty years ago, Radin asserted “that from an examination of the data customarily
relied upon as proof and from individual data obtained, there is nothing to justify the postulation of a belief
in a universal force in North America. Magical power as an “essence” existing apart and separate from a
definite spirit, is, we believe, an unjustified assumption, an abstraction created by the investigators. This
opinion, at that time, was advanced in opposition to the one expressed by those who, stimulated by the
writings of R. R. Marett in particular, interpreted the term manitu among the Algonkians (W. Jones),
orenda among the Iroquois (Hewitt) and wakanda among the Siouan peoples (Fletcher) as having reference
to a belief in a magical force of some kind. But Radin pointed out that in his own field work among both
the Winnebago and the Ojibwa the terms in question “always referred to definite spirits, not necessarily
definite in shape. If at a vapor-bath the steam is regarded as wakanda or manitu, it is because it is a spirit
transformed in steam for the time being; if an arrow is possessed of specific virtues, it is because a spirit
has either transformed himself into the arrow or because he is temporaly dwelling in it; and finally, if
tobacco is offered to a peculiarly-shaped object it is because either this object belongs to a spirit, or a spirit
is residing in it”. Manitu, he said, in addition to its substantive usage may have such connotations as
“sacred”, “strange”, “remarkable” or “powerful” without “having the slightest suggestion of “inherent
power”, but having the ordinary sense of these adjectives.”» (Hallowell 1976 [1960] : 382)
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Amogowin, chancre, cancer ;

Amok,0, étre mangé, c'est-a-dire avoir un chancre. [note] : Nind amoko

signifie proprement il me mange, je suis mangé par lui (savoir par je ne sais quel €tre
mystérieux et invisible), kit amok, i/ (le manitou) te mange ; ot-amogon, il est mangé par

lui (le manitou) |[...] (Cuoq 1886 : 38, les parenthéses sont de l'auteur)

Aux critéres définissant les MANITCOCAK comme des animaux «non
comestibles» et aux attributs de la répugnance qu'on leur préte, s'ajoutent donc ceux de la
nuisance, or la «topologie frontaliére» qui est inhérente au concept de MANITCOC, en
tant que ces bestioles définissent des animaux réels, trouve une sorte de traduction
sémantique qui ouvre le champ & un domaine éloigné ol toutes ces propriétés négatives
s'amplifient en prenant des proportions fantastiques. Car aprés la traversée de la frontiére
entre le sol et le sous-sol, on trouve une autre frontiére qui, sur un plan imaginaire, se
trouve entre la terre et I'eau ol apparait une «espéce» appelée KITCI KINEPIK, «le
grand serpent», étre auquel on attribue des bois d'andouillers qui lui couronnent la téte et
dont il sera question dans le premier mythe que nous allons étudier. Cet €tre fabuleux est
certainement inspiré de la couleuvre d'eau réelle (Nerodia sipedon) que l'on peut
apercevoir en eau peu profonde. Ces parages sont toujours ceux du pays algonquin, car
bien des gens prétendent avoir déja vu de ces bestioles a la surface de I'eau. Mais si on
poussait plus loin la traversée des frontiéres jusqu'aux dimensions d'une immense nappe
liquide redoublant, dans les profondeurs des riviéres, les nappes d'eau réelles, nous
pourrions entrer, une fois l'océan atteint, dans un univers congu comme I'habitat de

créatures réputées maléfiques®.

A 1'échelle du mythe et de la cosmologie, le grand serpent occupe un espace qui
se trouve entre le domaine terrestre qui constitue 'habitat des AWESISAK (animaux qui
marchent) et le domaine imaginaire des MATCI AWESISAK («les méchants animaux»)
et de quelques KITCI MANITCOCAK («grosses bestioles») qui sont vaguement
assimilées a ces créatures maléfiques censées vivre dans la mer. Dans ses dimensions
imaginaires, cet univers redouble donc — mais en inversant les proportions — celui des

MANITCOCAK réels, qui est le monde des frontiéres entre le sol, l'air et I'eau, ou la

% Cet univers est décrit par le narrateur Etienne Pénosway a la fin du mythe de Tcakapec, ce personnage
faisant d'ailleurs office de gardien qui surveille ces animaux maléfiques pour les empécher de passer.
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réduction dont ils font I'objet sur le plan sémantique exprime en réalité leur faible valeur
sur le plan des activités économiques : quasiment absents des chaines opératoires servant
la consommation alimentaire, a la fabrication des outils, des vé€tements et autres biens
d'usage domestique, ils servent néanmoins de nourriture aux poissons et aux mammiféres
amphibies. En cela ils peuvent représenter le lieu d'une frontiére médiatrice entre le
monde réel et utile des AWESISAK et le monde imaginaires des «méchants animaux»,
ces derniers étant concus dans la perspective strictement inverse du grossissement,
puisque, a la place d'une réduction sémantique frappant de péjoration les animaux réels
de la catégorie MANITCOCAK, c'est au moyen de l'adjectif qualificatif MICI («grand,
énorme») que l'on dénomme les animaux imaginaires maléfiques. Si le terme
MANITCOCAK présente avec les signifiés du diminutif une idée du peu de valeur que
I'on donne a la fraction du monde animal qu'il désigne, c'est sur le plan des dimensions
imaginaires que la notion méme de la détérioration prend des proportions proprement
cosmiques, puisque la figuration des animaux gigantesques qui sont localisés au-dela des
limites assignées aux MANITCOCAK réels vient exprimer, en ne retenant que les
valences négatives et en les amplifiant, les forces qui tendent & «détériorer» la vie, ce qui

revient a dire qu'elles représentent les forces qui la menacent.

Des étres imaginaires peuplent aussi le domaine terrestre qui se trouve de l'autre
cOté de cette frontiére mais, a l'inverse des animaux maléfiques, on leur attribue des
attitudes et des comportements essentiellement bienveillants. On les appelle les Manitos
et on les désigne le plus souvent sans employer d'adjectif, peut-&tre parce que, s'ils sont a
priori bienveillants, ils peuvent aussi s'abstenir ou refuser de donner leur appui a certains
étres humains, voire le leur retirer dans certaines circonstances®, de sorte que le pouvoir
dont ils sont institués n'est pas nécessairement toujours favorable a la volonté ou a

'activité des hommes.

“Par exemple, si on enfreint des protocoles rituels qui concernent le traitement des animaux vivants ou
morts ou si on transgresse certaines régles d'éthique qui ont trait a la vie familiale et sociale, donc aux
relations humaines en général.
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4.2 La fonction d'esprit-maitre

En tant que représentants d'un pouvoir sur un domaine du vivant, les manitous
sont associés aux «maitres des espéces animales». Les diverses populations
algonquiennes emploient d'ailleurs souvent les mémes moneémes que ceux qu'on utilise
pour désigner les chefs de bande, la société humaine se répartissant en un certain nombre
de populations au sein d'une structure qui, chez certains groupes ethniques comme les

Ojibwas, semble servir de modgle a I'organisation sociale des animaux :

[...] Society in the animal world is similar to human society. Animals have their families
and their home like human beings; they meet and act in concert. A cricket that finds food
invites all its fellows; if you kill it a messanger goes round and inform all the other
crickets in the neighbourhood, who come and eat up everything. A bear, a deer, etc., will
carry information to its fellow far and wide. More than this, just as the Ojibwa have their
chief (ogimma) or leading man, so there are ogimma or «bosses» [...] among animals,

birds and fish, even among the trees. (Jenness 1935 : 22)

Mais, contrairement a ce que l'expression «maitre d'une espéce animale» laisse
entendre, il n'existe apparemment pas de maitres qui régissent des espéces entiéres dans

les rapports intra-spécifiques qu'un coryphée situé a leur téte aurait avec elles :

There is no simple chief ruling the whole Ojibwa nation, but a chief in every band:
similarly there is no boss for every species of animal or plant, but a boss in each locality.
The bosses are always larger than other plants and animals of their kind, and in the case
of animals (including birds and fish) always white. They generally keep out of sight of
human beings, but now and then the Indians see and kill them. (ibidem : 23)

Ces étres sont donc bien tangibles et ce ne seraient pas ceux qui apparaissent dans
les réves en parlant avec le sujet car, en effet, il semble que des espéces entieres ou des
groupes d'espéces puissent étre représentées par des figures liées a elles quand il s'agit de

relations extra-spécifiques, c'est-a-dire de relations effectuées avec des étres humains :
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[...] most often, however, the Indian received his blessings from some animal or bird, not
any individual animal bird, visible perhaps by day in the vicinity of his wigwam, but a

supernatural one that represented the entire species. (ibidem : 54)

Ces représentants «surnaturels» pourraient étre en contact avec les especes ou
groupes d'espéces auxquels ils sont associés en passant par le truchement des maitres
régionaux qui seraient les vrais responsables d'une «direction» des individus sur la base

d'une répartition régionale.

Par ailleurs, dans une étude inaugurale portant sur les relations entre les esprits-
maitres et la logique de la classification animale dans le systtme de croyances
montagnais, José Mailhot et Serge Bouchard rapportaient eux-aussi la fonction des

esprits-maitres a une fonction de «contrdle» sur des populations animales :

D'apres les renseignements que nous avons recueillis sur la question aupres des
Indiens montagnais, il appert que les maitres des animaux soient trés nombreux et qu'il
faille opérer des distinctions 2 l'intérieur de l'ensemble qu'ils forment. D'abord, certains
animaux, semble-t-il, n'ont pas de chef : c'est le cas de toutes les sortes de [apukucic]
“souris” et de toutes les sortes de [pinecic] “petits oiseaux” auxquels — selon
l'expression méme d'un vieillard de Shefferville — la tradition orale n'attribue pas de
chef. Ensuite, certains maitres ne contrdlent pas les membres d'une méme espéce : par
exemple, de l'avis des Montagnais de Schefferville, les caribous sont régis par
Ka.nipinika.ssikwe.w aussi appelé Ati.hkuna.pe.w “Homme-Caribou”, les martres sont
régies par un couple : Wapista.napew “Homme-martre” et Wa.pista.niskwe.w

“femme-Martre.

Mais — et clest 1a I'aspect essentiel de la question qui nous intéresse ici —
certains maitres controlent des groupes d'espéces ainsi qu'on I'a noté récemment pour les

Cris de la baie James :

Somewhat different from the Saulteaux and Cree, among whom a “master” is
known for each of the species, on the East Coast (of James Bay) a number of different
species may be grouped under one being” (Flannery 1972 : 33, dans Bouchard et Mailhot
1973 : 61-62)
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Des variations ethniques et régionales apparaissent donc dans l'attribution des
responsabilités dévolues aux esprits-maitres des animaux, comme aussi, du reste, en ce
qui concerne le nombre d'individus qui sont identifiés a ces fonctions. A ces égards, il
semble que I'on tienne surtout compte de critéres relatifs a I'habitat et a I'anatomie, mais
d'autres variables peuvent intervenir, bien que l'on ne soit pas encore parvenu a établir la
logique sous-jacente des transformations qui ressortent entre les diverses populations et
méme entre les communautés d'une méme ethnie. A Mingan par exemple, la
reconnaissance des esprits-maitres des animaux semble se réduire a deux individus

seulement, lesquels s'appellent Papakashtshishk" et Mishtinak" :

[..] les Montagnais de Mingan ont généralement attribué 2 Papakashtshishk® le
contrdle de toutes les espéces terrestres, ce qui inclut la plupart des mammiféres, les
tétraonidés (type gélinotte) et les petits oiseaux. A Mishtindk", ils ont reconnu un
ascendant particulier sur les espéces aquatiques comme tous les poissons, les cétacés et
méme certains mammiferes tels que le castor, la loutre, le rat musqué et les phoques.
Pour les missipat (gibiers d'eau), les informateurs n'ont pas toujours été unanimes : selon
les caractéres retenus, les missipat étaient placés sous la responsabilité de

Papakashtshishk” ou Mishtinak"» (Clément 1995 : 440)

Malheureusement, je suis bien loin d'avoir fait, chez les Algonquins, des
recherches aussi poussées que celles qu'a réalisées Daniel Clément dans le domaine
général des classifications animales et je préfére alors rester trés prudent en ce qui
concerne les apparentements et la logique sous jacente des structures classificatoires qui
pourraient prévaloir dans leur systéme. Mais comme chez les Ojibwas, les esprits-maitres
des animaux semblent avoir un nom d'espéce : on m'a mentionné l'ours, l'orignal, la
martre, le porc-épic, la moufette, le liévre, l'aigle et I'outarde. Ce type d'appellation, qui
serait d'ailleurs aussi répandu chez les Cris, est peut-étre a l'origine de I'idée qu'il y ait un
«maitre de l'espéce» qui régnerait sur tous les individus d'une catégorie animale, alors
qu'en réalité on doit plutt imaginer un maitre lié au territoire de I'ethnie qui serait en
relation avec plusieurs «maitres régionaux», et c'est ce maitre-la qui apparaitrait en réve,
alors que, chez les Montagnais, cette fonction serait plus généralement assumée par cette

figure trés particuliére que 1'on appelle MISTA.PE.W.
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4.3 Mista.pe.w et Misape

4.3.2 Une dme a deux faces

Il existe un &tre mythologique que les Montagnais — avec les Cris — appellent
Mista.pe.w, et que Algonquins — avec les Ojibwas —appellent Misape. Nous aurons a
réfléchir aux pouvoirs qui sont rattachés a cette figure en abordant le premier épisode du
mythe de Brochet, bien que ce sera en dépit du fait que le personnage n'y apparaisse pas
explicitement. Comme on le verra, il peut s'y trouver in absentia, alors que, justement,
cette absence est significative. Mais, commengons donc par retourner voir ce que Speck

disait a son sujet :

In the religious system of the Montagnais-Naskapi the soul of the individual is the focal
center of attention. Whatever we mean by the term “soul”, its lexical equivalent in the
languages of these nomads is atca'k” (diminutive)”. The same word designates one's
shadow [...] In a study of Montagais-Naskapi soul beliefs it is at first rather confusing to
encounter several synonyms for soul in discussions as well as in texts. One of these,
Mista'peo, “Great Man” will engage considerable attention in the progress of our
investigation. [...] Besides the common term [pour 1'dme : atca’k"], a proper name exists
which is more descriptive of the soul's function : Mista'peo (Mistassini), meaning “Great
Man”. This is the term by which the soul in its active state is referred to, and, as we shall
see, the active state of the soul is one which means guidance through life and which
provides the means of overcoming spirits of animals in the life-long search for food.

(Speck 1935 : 41)

Speck essaie ensuite de trouver d'autres équivalences conceptuelles, tout en

admettant que la tiche est difficile :

The term [..] “my friend” is a customary circumlocution for the soul. It is used in
referring to one's own soul and also, I believe, to a slain animal's spirit. When the hunter has

performed an act of satisfaction to himself, in the form of ceremonial smoking, acting in response

™ Bien que je propose de prendre Speck comme texte de référence, j'apporterai plus loin quelques
précisions et nuances que d'autres auteurs ont faites sur ces notions.
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to a dream motive by drumming, singing, or feasting, he may declare [...] I wish to content, or

satisfy myself”, literally, “I wish to make my friend {my soul] feel good.” (Speck 1935 : 42)

On dirait, a lire Speck, que 1'ame est une instance a deux faces, I'une appartenant
au réveur et exprimant ses pensées, alors que l'autre se manifesterait a travers la

communication qu'elle entretient avec Mista.pe.w :

The Great Man reveals itself in dreams. Every individual has one, and in
consequence has dreams. Those who respond to their dreams by giving them serious
attention, by thinking about them, by trying to interpret their meaning in secret in testing
out their truth, can cultivate deeper communication with the Great Man. He then favors
such person with more dreams, and these better in quality. The next obligation is for the
individual to follow instructions given him in dreams, and to memorialize them in

representations of art. (ibidem : 43)

Si I'dme est une instance qui communique, tichons de débrouiller I'écheveau en
adoptant ce point de vue et voyons comment on pouvait concevoir les choses dans
d'autres populations amérindiennes. C'est sans doute chez les Ojibwas que les études les
plus précises ont été faites. Ainsi, ce peuple distingue deux plans ol la communication
fait intervenir 1'ime et cela se réalise toujours dans les structures du dialogue. Ces plans
sont ceux de la communication onirique et de la communication parlée dans la vie
éveillée. Dans les deux cas, 'ime est I'instance qui parle et qui écoute’. Lorsqu'il y a
communication onirique, les paroles ne sont pas nécessairement prononcées a haute voix,
mais une fois le réve terminé, elles demeurent dans la mémoire du sujet sous la forme de
dialogues, car celui-ci peut en reproduire le contenu en énongant les pensées qui ont été
communiquées entre I'Ame, qui est l'instance le représentant en réve, et les interlocuteurs
venus la rencontrer (Leroux 1988 : 69-77). Or, il y a tout lieu de penser que sur ce niveau
de communication les structures soient les mémes a I'échelle de toute 'aire algonquienne,

de sorte que si le Moi révant parle avec Mista.pe.w chez les Montagnais, il le fait alors en

" L'anthropologue Diamond Jennness disait que les Ojibwas de Parry Island distinguent trois instances qui
sont constituantes de 1'étre humain : ce sont 1'dme, l'ombre et le corps. Je reviendrai plus loin sur la notion
d'ombre, mais retenons pour l'instant ce qu'il disait 4 propos de I'dme, ces notions me paraissant aussi en
vigueur dans la pensée montagnaise : «The soul is located in the heart, and is capable of travelling outside
the body for brief periods [...] the soul is the intelligent part of man's being, the agency that enables him to
perceive things, to reason about them, and remember them.» (Jenness 1935 : 18)



131

parlant la «langue du réve», c'est-a-dire que, communiquant dans l'espace onirique, il
recoit et émet des messages dans une structure d'interfocution ol Mistape.w agit comme

interlocuteur” : il n'est donc pas l'autre face de I'entité appelée «ame».

Si nous pouvons maintenant affirmer que Mista.pe.w recoit les pensées du réveur,
Speck semble aussi dire qu'il agit comme intermédiaire en transmettant les désirs ou les
volontés du réveur aux esprits-maitres des animaux. C'est du moins ce que l'on peut
déduire de l'ensemble de ses propos sur la question, compte-tenu de la place
prépondérante — pour ne pas dire exclusive — qu'il confére 4 Mista.pe.w dans la
communication des hommes avec les esprits-maitres. Or, si ce role d'intermédiaire
correspond bien a ses offices dans la tente tremblante, comme nous le verrons,
Mista.pe.w ne jouerait pas aussi systématiquement ce role entre les animaux et l'étre
humain dans la vie onirique des Indiens de Mistassini (a tout le moins) que la lecture de

Speck le donnait a penser :

Speck places great importance on this identity [Mista.pe.w], wich he decribes as
the individual “soul spirit” of each person. Speck's interpretation of Montagnais-Naskapi
religion depends to a large extent on this concept, since according to him all religious
activities consist essentially in an individual catering to the requirements and the

instructions of his own personal Mistaapew.

However, among my Mistassini informants Speck's concept of Mistaapew did
not receive full confirmation. Each person is believed to have a “spirit” (aataacaakw)”,
although it is not known by the name Mistaapew. 1 was told that everything in the world
has an aataacaakw, animals, plants, rocks, clothes tents, even doorways of tents. While it
is affirmed that anything that can be named has a spirit, it is also the case that the spirits
of certain things and objects are spoken about, and are treated as having more importance

than have others [...]. In addition to these individual spirits, certain categories of beings,

™ Chez les Ojibwas, ces interlocuteurs sont appelés pawakanak et chez les Cris po:wa:ka:nak. Or un vieil
informateur cri disait 2 R. Flannery, dans les années 1930 : “The word for dream is po:wa:mowin, and
po:wa:zkan:n is the spirit of the animal who helps you.» (Flannery et Chambers 1985 : 17). En fait, le
syntagme powakan ne désigne pas seulement l'esprit des animaux vus en réve, mais tout «génie des
songes» (Lacombe 1874 : 545) et le syntagme powamowin signifie exactement «la langue du réve», powa
étant le radical entrant dans la formation de monéme signifiant «réver», —m— signifiant «parler la langue
de telle nation» (Cuoq 1886: 192) (et par extension, «parler la langue du réve») —win indiquant un
substantif.

 La notion d'«esprit» employée ici correspond en fait celle d'ame (atca’k™ qu'employait Speck.
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in particular animal species, or classes of animal species, have an associated spritual
being, which is said to “own”, or to be the “master” (ucimaaw) of, that groups of beings.
One of the most consistent general characteristics of ti;e present-day Mistassini concept
of Mistaapew is that the term refers to a spiritual being with the same essential
relationship towards man as the “masters” of the various species and groups of species

have towards them». (Tanner 1979 : 114)

Par ailleurs, Regina Flannery et Mary Elisabeth Chambers énongaient des idées

semblables a propos des Cris de la baie James:

In this paper we present ethnographic data collected in the 1930s from the East
Coast of James Bay, Quebec, which indicates that dreams bringing about contact with
spirit other than Mistapew, collectively refered to as po:wa:taa:ka:na:k (sic) (pl: “dream-
visitors), played a greater role in traditional hunting ideology of the East Cree than has
been recognized. Our data suggest that special relationships formed between a hunter and
the spirit-persons who appeared in his dreams established the conditions for maintaining
the traditionnal “pact” of friendship and reciprocity between Cree hunters and the
animals they hunted, insofar as each man's ability to attract animals was believed to be
dependant on the generosity of those spirits who had befriended him. [...] The Cree
distinguished the nature of a man's relationship with Mistapew from all other spirit-
helpers in experiential terms. Unlike the powatakanak (sic), Mistapew was never a
dream visitor. Rather, perceptions of and communication with Mistapew occured as
“face-to-face” interacations during the course of normal daytime activities in the bush.

(Flannery et Chambers 1985 : 2-3 et 11, les soulignés en gras sont de moi)

Cela étant dit, il ne faut peut-étre pas écarter toutes les assertions que Speck aura
faites sur la participation de Mista.pe. w dans l'expérience onirique des Montagnais,
d'autant que les assertions avancées par lui et que j'ai citées plus haut provenaient d'un
informateur qui était du Lac Saint-Jean et non pas de Mistassini, communauté qui se
trouve plus prés du monde cri. Disons donc que, puisque Mista.pe.w peut se manifester a
d'autres sujets qui révent ou qui font la tente tremblante, il ne doit pas €tre complétement
assimilé a I'dme du sujet. Ce qui a trompé Speck, je pense, c'est que 1'dme du réveur et
Mista.pe.w sont reliés I'un a ['autre dans I'espace du réve, lieu de manifestation privilégié

de I'ame dans ses rapports avec le monde animal; or, cette communication, si on ne
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rejette pas tout ce qu'a dit Speck, impliquerait sans doute, malgré tout, que la présence de
Mista.pe.w soit plus importante chez les Montagnais que chez les Cris. Et si le mode de
communication onirique semble s'accompagner d'un sentiment d'intimité particulier entre
le réveur montagnais et Mista.pe.w,. cela expliquerait le fait que le réveur emploie la
forme possessive en parlant de «son Mista.pe.w», mais cette expression ne devrait pas
nous tromper sur le fait que Mista.pe.w, ainsi désigné, définit non pas une partie de son

ame mais plutot I'image que le sujet conserve de lui dans le souvenir qu'il a de son réve.

D'autre part, comme on peut logiquement le déduire de ce qui précéde, il y a un
autre versant aux registres de communication que peut maitriser Mista.pe.w, et ce registre
n'est pas directement accessible au sujet humain : c'est le versant qui est tourné vers le
monde naturel ol le «grand homme» entretient des accointances avec les maitres
animaux. Mista.pe.w est en effet le seul étre vivant qui peut les comprendre tous, comme
le prouvent ses roles d'interpréte et de traducteur dans la tente tremblante (Vincent 1973 :
69-83). Or, chez les Montagnais, il remplit sans doute aussi ce role dans les réves en
communiquant au sujet endormi les pensées, les intentions ou les projets des maitres
animaux et il semble bien qu'il y a chez eux une relation étroite entre la tente tremblante

et I'expérience onirique 2 travers la médiation puisque Mista.pe.w occupe les deux

champs en les articulant I'un a l'autre :

L'initiative du contact est prise par le Mista.pe.w qui, au cours d'un réve indique a
'homme comment faire une tente tremblante et notamment quels matériaux utiliser. Une
autre fagon d'acquérir un Mista.pe.w est d'hériter de celui de son pere ou de celui d'un
autre ka.kwuha.pa.tak [un autre chamane]. Ceux qui ne regoivent pas de réve, ou qui
n'ont pas l'occasion d'assister, de l'intérieur, a la cérémonie de la tente tremblante en
compagnie de leur peére, peuvent forcer la communication avec un Mista.pe.w en
remplissant certaines conditions, comme par exemple, dormir une nuit au pied d'un nid
d'aigle ou trois nuits au pied d'un nid d'aigle pécheur. Le réve semble pourtant la solution
la plus fréquente. Ayant révé, I'homme est habilité a officier dans des tentes tremblantes:

en tout temps et en tout lieu. (Vincent 1973 : 80)
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En somme, pourrait dire le Montagnais qui réve et qui chamanise, «Mista.pe.w,
c'est mon indispensable truchement pour entrer en communication avec le monde naturel,
puisqu'il parle @ ma place et me représente vis-a-vis des animaux et vis-a-vis d'autres
esprits-maitres». D'autre part, si la figure de Mista.pe.w. correspond a un personnage
bien défini dans la mythologie montagnaise, comme dans le récit intitulé L'enfant couvert
de poux par exemple (Savard 1973), il existe en outre, nous dit Sylvie Vincent (1973 : 79
et sq.), un «peuple de Mistape.w», et certains d'entre eux joueraient aussi un role de
médiateur dans la tente tremblante, apparemment en tant que représentants de certains
secteurs géographiques associés par exemple au Nord, au Sud, a I'Est, certains d'entre eux
étant réputés «bons» et d'autres «mauvais». Le concept de Mista.pe.w doit alors s'étendre
3 un certain mode de figuration dans la tente tremblante, et, le personnage mythique étant
en définitive le modéle de tous les autres, il faut déduire une fois de plus que la figure
que nous présentait Speck — envisagée comme étroitement liée a 1'dme du réveur —,

recouvrirait en réalité une multitude de répondants.

4.3.3 Les autres génies du réve et de la tente tremblante

Si la figuration des esprits-maitres est médiatisée par Mista.pe.w dans la tente
tremblante et dans la vie onirique des Montagnais, on a vu que les choses se passent
autrement chez les Cris et il me parait important de poursuivre maintenant la
comparaison avec la vie onirique des Ojibwas™ chez lesquels les maitres du monde
naturel se manifestent directement au sujet en présentant leur visage et en parlant avec
une voix qui leur est propre. Ainsi, dans les réves d'initiation rapportés par Kohl en 1860,
le réveur voyait trés bien le soleil et son visage d'apparence humaine, mais aussi les
maitres des animaux qui, tous, avaient l'apparence humaine de vieillards aux cheveux

blancs (souvent appelés par les Ojibwas «nos grands-péres»). Dans l'un des réves

4 Mais, en ce qui concerne la tente tremblante, la communication avec les esprits implique, comme je I'ai
déja rapidement énoncé, le truchement de Mikinak, manito qui est le maitre de la tortue et qui agit comme
interpréte. La foule qui assiste a la cérémonie ne comprend pas ce que la plupart des autres esprits disent,
mais elle comprend ce que dit Mikinak, lequel comprend, bien entendu, ce que les gens lui disent et ce
qu'ils lui font dire aux esprits qui viennent dans I'habitacle au moment de la prestation rituelle. (Hallowell
1942 : 35-52).
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racontés 2 Kohl par un vieillard appelé Le Nuage, celui-ci se rappelait les choses de la

maniére suivante :

When I reached the summit, after a long time, I found a wigwam built there, into
which we entered [il était accompagné d'un émissaire onirique venu le chercher dans
I'arbre]. I at first saw nothing but a large stone that lay in the middle of the hut ; but, on
looking round more sharply, I saw four men sitting round the stone. They invited me to
take a seat on the white stone in the midst of them {...] “Look on our white hair”, lui
disait le soleil, “thine shall become the same. And that mayst avoid illness, receive this
box of medecine. Use it in case of need ; and whenever thou art in difficulties, think of
us, and thou seest with us. When thou prayest to us, we will help thee, and intercede for
thee with the Master of Life. Look around thee once more ! We give thee all the birds,
and eagles, and wild beasts, and all the other animals thou seest fluttering and running in
our wigwam.» (Kohl 1860 [1985] : 239-240)

Pour reprendre la comparaison inter-régionale, disons donc que si la
communication onirique montagnaise avec les maitres du monde naturel se réalise par la
médiation de Mista.pe.w et de ses répondants (le peuple des Mista.pe.w), elle se répartit,
a I'inverse, en un nombre plus élevé de figures chez les Ojibwas™. José Mailhot et Serge
Bouchard signalaient d'ailleurs que les étres que les Ojibwas appellent manitos
correspondent 3 ceux qui exercent des pouvoirs bénéfiques en s'opposant aux
MANITOCENS («petits manitos») et aux animaux maléfiques dans une hiérarchie ou la
structure d'opposition impliquerait une catégorie négative «non encore révéléfe] a
I'ethnographe», or, disaient-ils aussi, le pouvoir positif apparait — a l'inverse — trés

faiblement a I'ceuvre chez les Montagnais :

5 Voir aussi les récits de Jones (1919 : 295 et sq.)
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Ojibwas
étres mythiques pouvoir bénéfique
esprits ?
[
etc. mantu. + mantu.—

mantuc — mantuc + crapaud
Z serpent
¢ fourmi,
pouvoir maléfique etc.
Montagnais

FiG. 15 — TRANSFORMATIONS DU SYSTEME DE CLASSIFICATION HIERARCHIQUE, D'APRES

BOUCHARD ET MAILHOT (1973)

Rien ne permet d'écarter la possibilité qu'il existe, chez les Montagnais d'une
part, une classification en terme de pouvoir bénéfique et chez les Ojibwas d'autre part,
une hiérarchie du pouvoir maléfique. Mais dans un cas comme dans 'autre, ces systémes
— s'ils existent — opéreraient en quelque sorte sur le mode mineur comme le laisse a
penser le fait que ni l'un ni l'autre ne soit encore révélé a l'ethnographe. (Bouchard et

Mailhot 1973 : 53)

En fait, la catégorie du pouvoir maléfique existe de facon patente chez les
Ojibwas (voir Leroux 1988 : 134-141) en l'espéce de créatures sous-marines qui
correspondent aux MATCI AWESISAK des Algonquins, catégorie qui apparait aussi
comme un prolongement des MANITOCENS situés 2 la frontiéres des univers bénéfique
et maléfique. Ces créatures sous-marines pourraient étre rangées dans la case vide située
du coté gauche du tableau oil devraient apparaitre les étres maléfiques conceptualisés par
les Ojibwas. Mais, comme ces deux auteurs ont assimilé la classification taxinomique des
animaux (fondée sur des critéres biologiques) avec la classification hiérarchique des

pouvoirs (fondée sur des critéres «utilitaires» et sur le systtme des croyances)”, ne

" «Dans leur étude de la taxinomie montagnaise, Bouchard et Mailhot ont établi les manitshishat comme
une catégorie majeure de la taxinomie. Brunel (1975) a critiqué ce point de vue. Pour Brunel, la catégorie
ne correspondrait pas 2 un taxon fondé sur la morphologie des espeéces, mais piut6t sur une hiérarchie de
pouvoir maléfique. Selon ce dernier auteur, une taxinomie étant avant tout basée sur des caractéres
biologiques, il s'avérait impossible d'y inclure une division qui relevait d'un autre axe de classement des
espéces. Brunel recommanda de traiter les especes appartenant 2 cette catégorie comme des espéces non
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pourrait-on pas alors penser que, chez les Montagnais, le pouvoir positif (qui reléve du
systéme des croyances) est tout simplement celui de Mista.pe.w et des «bons Mistape.w»
faisant office d'intermédiaires auprés des quelques esprits-maitres qui contrblent les
animaux «bons 4 manger» ? Autrement dit, ce sont ces étres imaginaires qu'il faudrait
introduire dans la hiérarchie du pouvoir positif, bien que cette catégorisation soit un peu
trompeuse, car ils sont positifs pour celui qui les utilise a son profit et non pas
nécessairement positifs ou négatifs «par nature», ou, pour dire les choses autrement,
«dans l'absolu». En effet, comme nous le verrons i la fin de I'analyse du premier mythe,

les valences positives et négatives que l'on peut attribuer A ces étres imaginaires varient
p

en fonction des circonstances.

Toutefois, la concentration de pouvoirs en un nombre restreint de figures semble
bien caractériser le panthéon montagnais’’, mais si ce phénoméne implique l'intercession
et le role fondamental de Mista.pe.w au sein de la cosmologie, il n'est pas complétement
étranger aux Ojibwas, puisque le concept de Misape que I'on retrouve chez ces derniers
en serait une sorte d'équivalent, A ceci prés que Misape représente chez ce peuple une

concentration extraordinaire de «pouvoirs» qui serait le propre des grands chamanes :

An individual who gains many spirit helpers can combine them into one, called missa.pe (“great
man”). Only very powerful individuals are capable of doing this, and today perhaps no one in the
community of Round Lake has sufficient power. This combination to form missa.pe (sic) was
rarely brought into being and only in times of great need. It is said that if anything happened to
one's missa.pe the person would die. (Rogers 1962 : D6)

Qu'en est-il maintenant de I'expérience onirique et de la tente tremblante chez les
Algonquins ? Commengons par les faits d'expérience onirique. D'aprés ce que m'en a dit
Etienne Pénosway, les réves simples et fréquents du chasseur anticipant les lieux ou il

trouvera son gibier se produisent de facon quelque peu différente selon les animaux, mais

affliliées (c'est-a-dire des especes n'appartenant a aucune des grandes divisions de la taxinomie telles que
les classes et les ordres définis), ce qui permettait d'une part d'en tenir compte mais surtout d'autre part, de
ne pas méler la taxinomie biologique et une classification formulée en termes d'autres données.» (ibidem :
456)

™ Rappelons-nous que ce sont deux grands esprits-maitres des animaux qui ressortent principalement chez
les Montagnais de Mingan : «Papakashtshishk" de qui relevent la plupart des espéces terrestres, et
Mishtindk" qui contrdle les especes aquatiques [...]» (Clément 1995 : 432)
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le réve se déroule selon des schémes trés simples. Dans le cas de I'ours, la figuration est
toujours symbolique puisque le réveur apergoit une vieille femme™ faisant du feu a
I'endroit ol il aura envisagé de partir, lieu qu'il reconnait et que, dés lors, le réve l'incite a
aller voir le lendemain. Dans ces cas, la vieille femme apparaissant dans la scéne du réve
ne parle pas, mais elle exprime un message qui provient soit du maitre de l'espece de
I'ours, soit d'un maitre régional, mais je ne saurais malheureusement dire lequel des deux.
Une chose est siire cependant : le réve indique qu'un maitre offre un ours au chasseur. En
ce qui concerne les orignaux, on les voit généralement sous leur forme animale en train
de manger Ia oli, encore une fois, le réveur aura envisagé de mener sa chasse avant de
s'endormir. D'aprés ma traductrice et sa vieille mére (avec lesquelles je discutais de ces
choses en réécoutant les bandes magnétiques des propos d'Etienne Pénosway), il semble
que la figuration onirique de l'ours réponde a une symbolique particuliére” et que celle
qu'Etienne Pénosway donnait en exemple pour l'orignal soit du type le plus fréquent, car
chaque espéce est généralement représentée par un animal facilement reconnaissable.
Mais il existe aussi des figurations encore plus «déguisées» puisque le méme informateur
disait qu'il avait souvent révé de trouver un chéque 12 ol il planifiait de poser ses pieges a

martre® !

Etienne Pénosway a aussi parlé de réves spécifiquement liés a I'établissement
d'une vocation de chamane en mentionnant des interlocuteurs oniriques (apparemment
envisagés dans la pluralit€) qui demandent au sujet révant s'il accepte de faire la tente
tremblante ou s'il préfére «prier» (c'est-a-dire y renoncer en vertu d'interdits posés par les
missionnaires sur ces pratiques). Malheureusement, il est difficile de savoir de quel

manito(s) il se serait agi en I'occurrence, mon informateur s'étant contenté de répondre a

™ Cette image d'une vieille femme est certainement & mettre en relation avec la circonlocution qu'utilisent
les Indiens Abitibi — proches voisins des gens de Kitcisakik —, quand ils parlent de l'ours : «The Abitibi
often refer to the bear as “my great grandmother” or my “old grandmother” or the “old grandmother”»
(MacPherson 1935 : 48)

™ Les métaphores visuelles et verbales de la «grand-mére» mentionnées plus haut & propos de l'ours
correspondent aussi avec celles que 1'on observe ailleurs 3 propos du nom de l'ours : «Cet animal est le roi
de la création et I'étre subtil par excellence. Il ne faut jamais prononcer a haute voix son nom véritable
(maskwa chez les Montagnais et Mistassins), de crainte qu'il abandonne les parages. A la place, on
mentionne des sobriquets qui lui sont inconnus. Speck dans son remarquable ouvrage “Naskapi [...] [1935],
en cite plusieurs signifiant “queue courte”, “bonne chair”, “chair noire”. Au lac Mistassini, jai relevé
kakouch signifiant “petit porc-€pic”.» (Rousseau [s.d.] : 2)

% Si tout réve est un accomplissement de désir, comme disait Freud (1967 [1900] : 477 et sq.), s'ajoute
alors au désir de trouver 1'animal recherché celui d'obtenir un bon prix pour la peau !



139

cette question en disant : KA KICIKAPITIK «celui qui regarde fixement», syntagme qui
signifierait, d'aprés la traductrice Héléne Michel, «celui qui a un regard sur ce qui se
passe [dans la tente tremblante], celui qui veille dessus»®'. De son c6té, Hallowell disait

que ce maitre n'a pas de nom :

The “master” of conjuring always appears in the dream. There is no proper name
for this entity. He is simply [...]® (master) but he is also referred to as [...] (the one who
takes them out) — of the conjuring lodge. Every conjurer dreams of the master. In one of
my interviews with the man mentioned above, he said, “the one that gave me the tent is
not far away. He is listening to all 1 say. I could not obtain a description of the
appearance of the master of conjuring, however. All my informants said was, “There is
one [...] who is great and looks great. Some of them look like men but not this one”»

(Hallowell 1942 : 23, les mots entre parenthéses sont de l'auteur).

Mais, I'ethnologue Hoffman rapportait, au XIX® si¢cle, que la tente tremblante
était un «cadeau des Oiseaux-Tonnerres» et Jenness affirmait catégoriquement que «le
Tonnerre» était le patron de la tente tremblante, alors que les informateurs d'Hallowell
disaient, malgré leur silence sur le nom du maitre, que la tente tremblante était la
«maison des Oiseaux- Tonnerres». (ibidem : 23) Or, on sait que ces €tres mythologiques
sont congus comme des oiseaux invisibles — trés petits — et qu'on leur attribue la
production des phénomeénes liés a la foudre, comme le montrait bien Jenness en décrivant
les croyances des Ojibwas de Parry Island a ce chapitre (1935 : 35). On sait d'autre part
qu'ils sont associés aux aigles, lesquels sont censés voler dans une strate du cosmos
située juste au-dessous de celle des Oiseaux-Tonnerres, comme le montrait Skinner a
propos de la cosmologie des Ménominis, population voisine des Ojibwas méridionaux
(1913 : 75). On se rappelle aussi que, chez les Montagnais, il arrive que celui qui «veut
forcer la communication avec un Mista.pe.w» dans le but de devenir chamane aille
«dormir une nuit au pied d'un nid d'aigle ou trois nuits au pied d'un nid d'aigle pécheur.»
(Vincent 1973 : 80). De mon c6té, j'ai entendu dire par Etienne Pénosway et par Salomon

Papatie que les Oiseaux-Tonnerres étaient parmi ceux qui «passaient» quand il y avait

8 Soulignons qu'un sujet grammatical singulier peut trés bien désigner un sujet pluriel quand il s'agit de
dénoter des collectivités humaines, animales ou, comme c'est le cas ici, des communautés de manitos.

® Je ne puis malheureusement reproduire tous les signes typographiques utilisés par l'auteur, ce qui
explique les points entre crochets.
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une cérémonie de la tente tremblante. Posons donc pour l'instant que si les Oiseaux-
Tonnerres étaient assurément associés a ce rituel, ils en auraient peut-étre aussi €té les

maitres.

Je reviendrai sur le rituel de la tente tremblante des Algonquins, mais il me faudra
de nouveau repasser par les populations voisines avant d'établir les caractéres distinctifs
de celle-ci. Ainsi donc, durant le cours de la cérémonie que l'on pratiquait chez les
Qjibwas, plusieurs étres étaient appelés dans la tente, certains étant des gens morts dont
I"ime était convoquée pour l'occasion et invitée a parler, mais la plupart de ceux qui
venaient constituaient la foule nombreuse des personnages de 1a mythologie ojibwa que
I'on appelle atisokanak (ce terme pouvant étre grossiérement traduit par les mots : «ceux
dont on raconte les histoires»), mais on leur donne aussi le nom de pawakanak
(littéralement «les révés») ou, comme les appelait Hallowell «visiteurs du réve», cette
épithéte leur étant systématiquement donnée quand ils se présentent dans la tente

tremblante (Hallowell 1966 : 460; 1942 : 19 et sq.)

Hallowell disait & propos de cette cérémonie qu'elle repose sur la participation
d'un «groupe nucléaire» de pawakanak formé par 1) le maitre du rituel; 2) la tortue
Mikinak; 3) les maitres des vents (ibidem : 23-24). La présence du maitre du rituel est
toujours discréte et effacée comme on I'a vu en parlant des Oiseaux-Tonnerres, mais il y
a a cela des raisons que j'essaierai d'expliquer dans un autre chapitre. Contrairement a
cette participation silencieuse, celle de Mikinak est pleine d'entrain et de joyeuses
réparties, quoique, malgré ses bouffonneries, il assume consciencieusement les fonctions
de messager et d'interpréte dont j'ai déja parlé. Enfin, ce sont les vents qui sont censés

faire remuer I'habitacle.

Or les transformations qui apparaissent dans la distribution des principaux rdles a
1'échelle des sociétés algonquiennes montrent que c'est Mistape.w qui sert d'interpréte
chez les Montagnais (Vincent 1973 : 78 et passim) et les Cris (Flannery 1939 : 12) entre
l'assistance et les esprits qui viennent dans la tente tremblante. Je n'entrerai pas dans
l'analyse détaillée des modes de communication qui vont du langage articulé au chant en

passant par les signaux cognés qu'a relevés Sylvie Vincent, mais il semble que les
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relations que le chamane ojibwa aura préalablement établies en réve avec les pawakanak
(c'est aussi le terme employé par les Cris) soient déterminantes dans la distribution des
visiteurs qu'il peut convoquer. A l'inverse, chez les Montagnais, les relations que le
chamane entretient avec les esprits-maitres et les autres visiteurs potentiels de la tente
tremblante sont fortement médiatisées par le truchement de Mista.pe.w. Le contrdle que
celui-ci exerce sur I'ensemble de la cérémonie en parait d'autant plus important que, par
contraste encore, le role tenu par Mista.pe.w chez les Cris y perd en complexité et en
gravité du fait que les pawakanak avec lesquels Mista.pe.w interagit s'y font beaucoup
plus facilement comprendre, mais il est vrai qu'il en favorise l'interprétation par son jeu

théitral, par exemple en les combattant :

One of the high points of the performance was the fight which took place between
Mistabeo and Memegwecio [maitre des animaux terrestres]. The tent shook violently and
it seemed that a great combat was taking place. One could hear Mistabeo singing, and
Memegwecio puffing and blowing, and scratching the tent as a bear might have done.
The audience got more excited, crowding closer around the tent and calling out
encouragingly to Mistabeo. Only if Mistabeo wins such a fight will the Indians have
good luck in hunting bear. Finally there was a loud thump which indicated that
Memegwecio had been thrown and that Mistabeo was victorious. (Flannery 1939 : 12)

Autant les codes de communication sont complexes et mystérieux chez les
Montagnais, autant la communication s'allége-t-elle chez les Cris en s'éclaircissant du
coté des maitres (mais ici, le chamane est curieusement trés effacé), alors que l'attention
se concentre entre l'assistance et Mikinak chez les Ojibwas en une série d'échanges que
méme des enfants de dix ans n'auraient pas de difficultés a comprendre. La distance entre
les esprits et la foule est donc moindre chez les Ojibwas et les Cris® qu'elle ne 'est chez
les Montagnais et les codes y sont moins ésotériques. Si Mista.pe.w parait investi d'une
gravité qui s'efface déja dans le caractére plus débonnaire que son avatar affiche chez les

Cris (du moins dans la prestation décrite par Regina Flannery), ce personnage disparait

® Considérons encore cette séquence de la cérémonie crie par exemple : «Once in a while Mistabeo would
ask for a smoke, and a cigarette would be lighted and shoved under the tenting at the place where the
conjurer crawled in. Mistabeo was very humourous that night and made many remarks that elicited much
laughter and comment from the onlookers. The remarks which drew the most merriment were those
concemed with sex play.» (ibidem : 12)
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complétement chez les Ojibwas olt Mikinak occupe la scéne en traitant de choses

sérieuses sur un mode qui est généralement celui de la rigolade.

Or donc, au groupe nucléaire montagnais des Esprits-maitres, de Mistape.w et du
chamane correspond la méme triade chez les Cris, mais, chez ces derniers les esprits-
maitres y sont en relation onirique non médiatisée avec le chamane avant de venir dans la
tente tremblante, ce qui marque déja un affaiblissement du role de Mista.pe.w au profit

des pawakanak:

The efficacy of the conjurer was thus judged not only by the ability of his Mistapew to
conduct the proceedings, but on the number and variety of spirit-helpers the conjurer
himself possessed, as revealed through his conjuring performances. (Flannery et
Chambers 1985 : 15)

Enfin, le groupe nucléaire ojibwa conserve le terme pawakanak des Cris mais se
distingue des deux autres par la présence de Mikinak. Qu'en est-il maintenant des

Algonquins ?

Parmi mes informateurs, il n'y a que Mani Michel qui eut été sur place lors d'une
prestation de ce rituel, mais encore, ce fut sans le voir et seulement en I'entendant, car,
étant encore enfant, ses parents avaient préféré qu'elle aille se coucher. En l'occurrence,
les raisons qui motivaient la prestation étaient graves car le chamane y demandait l'aide
de MISAPE pour combattre avec lui des maladies qui I'affligeaient. MISAPE tient un
role important dans le mythe de Tcakapec (que je ne pourrai malheureusement pas
étudier ici), mais disons pour I'instant qu'il est évident qu'il s'agit d'un &tre qui transforme
le Mista.pe.w des Montagnais et qui correspond (au moins, a certains €gards), au
Missa.pe des Ojibwas. En effet, Speck et Rogers traduisent les signifiés des noms de
Mista.pe.w et Missa.pe par la locution «Great Man», or la traduction du terme algonquin

Misape appelle exactement les mémes notions :

MIS—, grand, gros, énorme;
Misabe, homme énorme, géant [...]

Misamek, baleine, énorme poisson [...] (Cuoq 1886 : 229).
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Et —ABE, provient de NABE, qui signifie «méile» :
Nabeonje, accoucher d'un enfant mdle ;

Nabemek, poisson mdle ;

Nabek, ours male |...] (ibidem : 245)

La fonction que Mani Michel donnait 2 Misape en évoquant le rituel donné par le
chamane qu'elle connaissait (un homme appelé Wickote, ami de son pére dont nous
reparlerons aussi dans un autre chapitre) n'est pas sans rappeler la prestation de Mistapeo
qui combattait Memegwecio dans le rituel cri, puisque l'aide que le chamane Wickote [ui
demandait de fournir impliquait bien évidemment une lutte, mais alors que Memegwecio
doit étre rangé parmi les &tres réputés bienveillants, c'étaient contre des étres hostiles que
le chamane algonquin et Misape devaient réunir leurs forces. Comme le probléme a
résoudre se manifestait par la maladie, c'aurait été des MANITCOCAK qu'il aurait fallu
combattre, car c'est sous la la forme de ces bestioles qu'on se représentait les Etres
hostiles censés en étre les porteurs (ils étaient probablement envoyés par un autre
chamane), mais je ne sais pas exactement comment s'est déroulé cette lutte®; autrement

dit, je ne sais pas comment s'est déroulé la cérémonie.

Peu de choses ont été écrites sur la tente tremblante en ce qui concerne les
Algonquins. Speck mentionne la prestation de ce rituel dans le cas d'un homme qui s'en
servit pour combattre un monstre cannibale appelé Windigo (Speck 1915 : 74-75). Ce
rituel est aussi mentionné dans un mythe appelé Cingabis (nom d'un oiseau qui est le
grébe) ol une vieille femme jalouse s'efforce de rendre malade le héros Grébe en
recourant 2 ce rituel (ibidem : 17-20). Dans tous les cas, il y a donc des affrontements,
mais rien n'est dit & propos des manitos qui auraient pu aider les chamanes soit pour
causer la maladie, soit pour la repousser ou encore pour vaincre le Windigo, bien que,
dans ce cas, le tonnerre soit mentionné en tant que phénomeéne physique, mais, encore

une fois, la participation réelle des Oiseaux-Tonnerres est sans doute dissimulée a travers

8 Une grande partie des propos de Mani Michel sur cette question n'a pas été traduite, mais j'espére le faire
un jour 2 partir d'une bande vidéo et des bandes sonores sur lesquelles ils furent enregistrés. Il en est de
méme des propos d'Etienne Pénosway et de Sanomon Papatie sur cette question, qui n'ont pas tous été
traduits mais qui pourraient I'étre un jour si on trouvait les fonds pour payer un bon traducteur.
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la manifestation acoustique du phénoméne. Ce chamane, dont on dit que ['histoire est

vraie, s'appelait Gitcikwe' we :

Then he made his mi.te'c wigwam [autre nom de la tente tremblante] with its
seven poles and covered it with bark. He went into it and began to work and move, while
a band of spirits could be heard singing inside. Then Windigo came there and Gircikwe'
we said to his wife, “We will clinch him and take him away out west where he came
from.” When he clinched him, the conjuring wigwam shook and made a noise like
thunder, and the children fainted from fright, for they knew their father was inside. When
they recovered consciousness, everything was still in the wigwam, and their father had
gone out west, taking his captive with him. A little after this the wigwam started to move
again and Gitcikwe'we was back again from his trip out west. He said to his family, “We
will be all right now. I took him back west. He is very sick from his fright but he will stay
there now. (ibidem : 75)

L'ethnologue John T. MacPherson, qui a fait une étude chez les Indiens Abitibis
dans les années 1930, est celui qui nous donne le meilleur compte-rendu de cette pratique
en disant que le chamane devait acquérir ce pouvoir en jefinant dans un arbre, rite qui
était cependant précédé de réves annonciateurs. Dans I'ensemble, une dimension
conflictuelle plus ou moins latente semble encore présider a ces démarches, puisque
I'auteur mentionne que les intentions initiales du jefineur sont de se «concilier» les esprits
(to placate), comme s'il fallait obvier des décisions défavorables que ceux-ci pourraient

prendre contre soi :

To placate the various spirits one must obtain as an intermediary a spirit sufficiently
powerful to overcome the objections of the spirits of other objects. Through the medium
of dreams, one locates or finds out his own particular spirit. In the course of the dream
the individual is instructed how to come in contact with a spirit that wishes to help him.
Dreams of this sort are not given to every mortal, only those who are given the privilege
to delve further into the mysteries of supernatural [...] The conjuror is the shaman, priest,
and medicine man of the band. By supernatural means he is able to foretell the future,
heal the sick, increase the courage of the warrior and the skill of the hunter. In short, he
can cause a man to live, or die, give joy or sorrow, health or disease, riches or poverty.

Every person is a potential conjurer ; not all persons have this ability; not all conjurors
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have the same ability. A man may hire a conjuror to aid him to overcome an ennemy ; the
ennemy may ward off the danger by hiring a more powerful conjuror. (MacPherson 1935

: 108-109)

Que la dimension conflictuelle soit posée en termes de relations d'adversité avec
un autre homme ou en termes de circonstances malheureuses, elle est envisagée comme
manifestation négative du phénoméne de l'infortune en général quand elle se manifeste
dans la maladie ou la pauvreté, ou bien elle est envisagée comme revirement heureux
(manifestation positive) quand la santé revient. A bien des égards, elle est donc
déterminée par les relations que 1'on entretient avec les manitos. Quoi qu'il en soit, les
noms des esprits ne sont toujours pas mentionnés, mais Misape pourrait théoriquement
étre rattaché au phénomeéne de la tente tremblante en tant que protagoniste invité & venir
au secours du chamane aux prises avec un probléme qu'il interpréte en termes de
dimension conflictuelle. En outre, sachant que Misape agit comme interpréte et
intermédiaire chez les Montagnais et les Cris et que sa variante combinatoire ojibwa tient
le méme role en la personne de Mikinak, il y a tout lieu de penser que cette fonction
d'intermédiaire soit aussi fondamentale chez les Algonquins. Il est difficile d'en dire plus
pour l'instant, mais les trois narrateurs des mythes que j'ai recueillis, auxquels s'ajoute un
vieil informateur appelé Jos Gunn, m'ont dit, d'aprés ce qu'ils en savaient, que Misape
était présent dans les séances de la tente tremblante et qu'il y remplissait des fonctions

importantes.

Parmi les autres manitos que mes informateurs ont mentionnés, je dénombre les
Oiseaux-Tonnerres (Animiki) ainsi que je l'ai déja dit, l'aigle (Mikisi), le geai gris et le
lynx, mais cette liste est loin d'étre exhaustive. Comme le «sorcier» Pigarouich (RJ 1637
: 51) et comme les Indiens de Berens Rivers qui attribuaient a l'action des vents (esprits
des vents) le spectaculaire mouvement de va-et-vient effectué par la tente qui ploie du
sommet vers le sol en remontant puis en redescendant d'un coté ou de I'autre (Hallowell
1942 : 23), mes informateurs associent aussi I'action de ces vents a l'entrée des différents

esprits qui se présentent dans I'habitacle et qu'ils appellent KICIKOK. Ce terme est en
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fait le mot KICIKO au pluriel, qui dérive lui-méme du mot KICIK signifiant «jour»™.
Dans le contexte de la tente tremblante, on l'emploie le plus souvent en utilisant la forme
possessive O-KICIKOMAN qui pourrait aussi bien s'appliquer a un étre singulier («son
jour») qu'a une collectivité («ses jours»). L'emploi du possessif en I'occurrence semble
indiquer, comme c'est le cas des Cris et des Ojibwas quand ils parlent de «leurs»
pawakanak (visiteurs du réve»), qu'une relation personnelle aura antérieurement €été
établie entre le chamane et ses KICIKO¥. Le syntagme KICIKO et son dérivé de forme
possessive doit donc étre considéré comme une sorte de «variante combinatoire» des
termes qui remplissent la méme fonction chez les Cris et les Ojibwas, puisqu'il se
présente dans les mémes emplois et parait toujours véhiculer les mémes signifiés.
Jacques Rousseau (1955 1 : 146) en mentionnait l'existence en parlant des Okijikouk et de
sa variante Kijikuki rapportés chez les «Téte-de-boule et des Indiens de I'Abitibi», or je
crois qu'il a trouvé sa source dans un article de Cooper (qu'il cite du reste), lequel voyait
dans le «kijikuki» des «Otcipwe (Algonkin) Abitibi» le «chief spirit informant» des
chamanes faisant la tente tremblante (Cooper 1939 : 79). Cet auteur ajoute : «Mikenak
was definitely denied among both the Téte-de-Boule and the Abitibi», mais il est
vraisemblable qu'il ne connaissait pas I'importance du role tenu par Misape. D'ailleurs, il
y a lieu de se demander d'oll Cooper tenait ses informations, hormis une référence au
pére Déléage, qui ne mentionne pourtant aucun nom d'esprit, et dont le texte est le

suivant :

La plus importante jonglerie est sans contredit la Kasabandjikewin ou la Cabane.
Un tel est-il mort ou vivant ? — viendra-t-il au poste ? quand viendra-t-il ? — veut-on
avoir le remeéde 2 telle maladie ? etc. — tout cela se découvrira sans difficulté. On appelle
un cabanier, c'est un magicien de premier ordre. On lui construit pour la circonstance une

cabane de forme conique, sur un espace d'environ six pieds de diametre; on enfonce

% Le phonéme algonquin transcrit par la lettre ¢ est une consonne fricative qui est sonore dans ce terme, et
elle se prononce comme le phonéme frangais transcit avec la lettre j. C'est d'ailleurs ainsi que procédait
Cuoq, comme on peut le voir dans sa transcription du mot KIJIK, qui nous intéressera pour la note :
«KUIK, jour, journée, le temps que le soleil est sur l'horizon [...} Ka kijikoketc, le Dieu du jour», glose
accompagnée de la note suivante : «On nomme aussi kijikoke (pluriel kijikokek) les €tres invisibles avec
lesquels feint de s'entretenir le Jongleur dans l'intérieur de la cabane a jonglerie :

Ni ganonak ni kijikokemak, ikitoban kike mite, je parle a mes kijiquoquais, disait le grand sorcier.» (Cuoq
1886 : 159)

% J'omets la modalité du pluriel —K aussi bien que la valence —MAN du possessif pour ne pas alourdir le
texte.
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solidement dans la terre de gros bétons qui ressortent de huit ou neuf pieds, et on les
rapproche les uns des autres a leur sommet de maniére a laisser passage a un homme ; on
étend sur cette charpente des nattes ou des écorces de bouleau, afin que de I'extérieur les
curieux ne puissent point voir ce qui se passe dedans. Quand tout est prét, le Cabanier se
fait attacher les pieds et les mains par le plus fort et le plus adroit des assistants, lui
permettant et lui commandant de faire les nceuds les plus durs et les plus inextricables.
Lié de la sorte, il se glisse par dessous les tentures. Deés qu'il est dans cette enceinte vouée
au démon, le cabanier semble étre sous l'influence de Malin-Esprit : on I'entend siffler,
crier et rugir, se remuer, entonner des chansons abominables et hurler des phrases qui
n'ont pas de sens, tomber sur terre, remuer sa cabane, et, dans ce combat contre un
invisible ennemi, il délie tous les nceuds qui attachaient ses pieds et ses mains. A force de
crier, de chanter et d'appeler le mauvais esprit, il I'évoque sous la forme d'un petit homme
vilain et noir, qui lui arrive par le haut de la cabane. C'est de lui qu'il apprend tout ce qu'il
doit savoir, c'est de lui qu'il obtient de causer toutes sortes de malheurs a ses ennemis

sauvages; — mais il ne pourra rien faire contre les blancs» (Déléage 1864 : 74-75)

Comme le mentionne Cooper, ce texte fait état du «truc d'Houdini» qui consiste
pour le chamane a se défaire, au début de la séance, des cordes avec lesquelles on l'a
attaché. La communauté du Grand-Lac-Victoria serait, selon lui, la région située la plus a
I'Est ol cette pratique est attestée. Cependant, la mention du «petit homme vilain et noir»
est vraiment la seule que je connaisse sur le sujet et je ne saurais la rapporter a rien de
connu : & Misape qui aurait le pouvoir de rétrécir 2 volonté ? (Davidson 1928b) aux
Kiciko ? Mais, dans ce cas pourquoi les dépeindre en noir puisqu'ils sont associés au jour
? Or, je pense que l'on peut passer outre et terminer notre réflexion sur les Kicikok en
nous arrétant sur le seul autre auteur que je connaisse qui ait parlé d'esprits affublés de ce
nom. Rousseau et Cooper le mentionnent : il s'agit du Jésuite Paul Le Jeune, qui a
consacré de longs développements a ces «Kichikou» dans des relations parues en 1634 et
en 1637, le premier de ces textes paraissant dans une rubrique intitulée De la creance,

des superstitions et des erreurs des Sauvages Montagnais (RJ 1634 : 12) en disant :

De plus, ils croyent qu'il y a certains Genies du jour, ou Genies de I'air ; ils les nomment
Khicikouai du mot Khichikou, qui veut dire le jour et l'air. Les Genies, ou Khichkouai,

connoissent les choses futures, ils voyent de fort loing; c'est pourquoy les Sauuages les
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consultent, non pas tous, mais certain iongleurs, qui scauent mieux bouffonner et amuser

ce peuple que les autres. (RJ 1634 : 14)

Mais si cette «créance» s'applique effectivement aux Montagnais, Le Jeune décrit
ensuite une cérémonie oli ces génies interviennent en disant que le sorcier «parloit tantost
Montagnais tantost Algonquain, retenant touiours l'accent Algonquain, qui est gay
comme le Prouencal» (ibidem : 14), mais le texte est souvent ambigu quant 2 l'identité
ethnique des interlocuteurs ou «sorciers» mentionnés pour illustrer le propos. Quoi qu'il
en soit, puisque les Algonquins d'Abitibi utilisent le méme terme en y rattachant les
mémes notions, je pense que l'on peut estimer que les fonctions que leur attribuait Le
Jeune correspondent a celles qui prévalaient chez ces derniers. Le chroniqueur jésuite
mentionnait ainsi qu'un «sorcier» s'informait auprés des Kichikouai de la santé de sa
femme mourante (ibidem : 15), fonction d'«informateur» qui a déja été relevée chez les
pawakanak en leur qualité de «messager», qui apparait aussi dans le fait «qu'ils leur
apprennent o il y a des Eslans, ou Orignaux», mais l'un des passages les plus
intéressants se rapporte a une mission qu'un chamane leur confia pour aller tuer un autre
chamane, ce dont celui-ci se défendit si bien «qu'il tua I'vn des khichikouai, ou genies»
(ibidem : 16) en pleine séance de tente tremblante, cet événement donnant a penser qu'ils

interviennent directement dans la lutte que I'on peut mener contre d'autres chamanes.

Ce tour d'horizon suffira pour l'instant, dans la mesure ou je compterai sur la
mythologie pour mieux éclairer la structure conceptuelle du systtme de croyances
algonquin. J'introduirai donc la prochaine section en disant que le role de Misape dans les
mythes algonquins différe beaucoup de celui qu'on donne a Mista.pe.w dans les mythes

montagnais.

On sait que c'est dans le récit que Savard appelait L'enfant couvert de poux que la
pensée mythique montagnaise donne a Mista.pe.w son rdle le plus important car elle y
expose toute une série de «legons écologiques» sur l'insertion de la famille humaine dans
la chaine alimentaire, la fonction inéluctable de la mort et la mise en place des
périodicités (Savard 1973). La premiére partie de ce récit, qui se rapporte a ces lecons en

relatant I'abandon de l'enfant par ses parents et la rencontre que celui-ci fait de
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Mista.pe.w qui l'épouille avant de le ramener, n'existe pas, 8 ma connaissance, dans le
corpus algonquin, alors que la seconde partie, qui relate la quéte des oiseaux de I'été, se
difracte sur un éventail de récits distincts et en apparence détachés les uns des autres : ce
sont l'origine de la constellation du pékan (Grande Ourse) (Speck 1915 : 63-64), le festin
des animaux (version de Salomon Papatie) et ce sont aussi des épisodes précis comme
celui du goéland ramenant chez lui le gendre de Brochet. Je ne saurais encore dire a quoi
peut correspondre cet «éclatement» des unités signifiantes que l'on trouve dans la
mythologie algonquine et que la mythologie montagnaise concentre dans le mythe
L'enfant couvert de poux, mais on pourrait faire I'hypothése qu'elle est fonctionnellement
liée a la multiplicité des figures qui traversent la vie onirique algonquine, multiplicité qui
contraste en cela avec celle des Montagnais, plus étroitement liée a l'intercession de

Mista.pe.w.
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Chapitre 5§
BROCHET

5 Récit du Brochet

5.1 Version bilingue du récit de Brochet
(narré par Salomon Papatie, traduit par Héléne Michel et J. Leroux)

I KINONCE, TCI MANE O KI NISAN AYA, OITI, KINONCE O- NIKWANAN.
Brochet, trés beaucoup il [passé] tue, lui, celui-la, Brochet, gendres.

2. NITAM : «<EKA TA-TEKONIKOPANEN WAW ¥ 2, IKITO, OITL.
D'abord : «Ne pas [cond.] y avoir [conj. imparfait] oeuf ? dit-il, celui-la.

3 MI TAC ICI ENATCIN® : «<xATENIKONOKOPAN, WASIK PEKI»,.
Voici alors qu'il luidit: «Ily en avait [indicatif imp.] loin un peu»,

4 IKITO MI ECI KITCI ICAWATC. KI POSI MAMAWI O- NIKWANAN.
il dit. C'est ainsi qu'ils s'en vont. [Passé] embarque avec  son gendre.

5 ICKWAK, ONIWAN, O-NIKONAN. O KI PAKINAWANIKONI®, OITIL
C'est le dernier, lui, son gendre. Il fut vaincu par [agent animé], lui.

6 MINOTC, OT-INAN : «<MI KOTC IMA ICI-TEKONIKOPANEN.»
De nouveau, ildit: «C'estjuste ici qu'ily ena [conj. imp.].»

7 TEPWE KI ICA. «<xAWASIC ! AWASIC! AWASIC! ET1 PEKI
AWASINEKEWAPIK»,

C'est vrai, [passé] aller. «Un peu plus loin ! plus loin ! plus loin ! La, un
peu derriére le rocher»,

8 TAC, IKITO, NIK-APIKA. MI ETi ATENIK WAWAN.» MI KA-CI
alors, il dit, face cachée du rocher. C'est 1 qu'il y a oeufs.» Voici [passé]

9 NIMINAWEMAK, KINONCE. MAACI*. NIKAMO. KA MAKOCIWESIN
prend le large, Brochet. 1l est porté par le vent. Il chante. Il ne rame pas.

10 «KKASIN MITENAK NAKATACIKEN», OT-INAN O-CICECAN.
«Ne [?] m'abandonne», dit-il a2 son beau-pére.

11 —KASIN, KI NAKATIN TANA.» AH! TEPWE, MATCIKOCIWE.
—Non, [je] t'abandonne [la].» Ah ! C'est vrai, il s'en va en ramant.

8 Verbe obviatif. Voir ATE, dans le lexique.

% 11 s'agit ci du verbe INAN, avec mutation de la premire voyelle.

¥ Verbe passif obviatif (Kinonce est le participant passif «vaincu» par un participant actif «animé»); le
pronom démonstratif OITI désigne ici Kinonce.

®Voir MA— dans le lexique.
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12 MACIL KEK, AYA, KIYACK OTCIPISE. MAKOCINI*
Il est poussé par un bon vent. A la fin, goéland vient en volant. Il s'étend

13 COMIC APIN IMA, TIMIKITCIWAN® KI WAMAN KIYACK KA
vieux, sur place, 13, il fait une crotte Tu le vois goéland qui

14 PAKISINIK NIPIKAK ? MI KOTC OMA E MINITCINIKOTCIN>.
laisse tomber dans l'eau ? C'est juste ici qu'il s'est fait déféquer dessus

15 O-NIKWANAN. TIC, ONIWAN, WIN, MATCISE ICI KWIK. NAKOSI,
par son gendre.  Alors, celui-la, lui, il vole tout droit. Il est visible

16 KIYACK, OITI. KI ICA. MIC ONIWAN O-NIKWANAN. OIT], ET1,
goéland, celui-la.[passé] aller. Clest celui-la, le gendre. Celui-la, 1a

17 OTITAM, COMIC. OTITACI OT-ANISIKAK
arrive 2 la maison, vieux. Il arrive poussé par le vent chez sa fille.

18 ACAIE NICINON OCANAN*. ACAIE, OT-IKOWAN:
Déja, il y a deux enfants. Déja, ils se font dire :

19 O-MOCOMIWAN : «<EH ! ATI KA ETINEK®  WAW>*?
[par] leur grand-pére : «Eh ! D'oul [conj.] tenez-vous oeuf ?

20 — OH ! TATAMINAN O KI PITON”  — OH ! KI-TATAMINAN
— Oh ! Notre pére [passé] apporter. — Oh ! Votre pére

21 MICI KIYACKON O KI AMIKON®», OT-INAN. — OH !
grand goéland  [3°*™ pers.] [passé] manger, il leur dit. — Oh'!

22 NI-TATAMINAN KA TACI-APITC.» TCI MAMIKATENITAM,
Notre pére celui qui est assis 1a.» Beaucoup il s'étonne

23 AYA, COMIC, KINONCE. ICI O KI INWIKON® : ACI!
lui, vieux, Brochet. Ainsi il se fit dire & voix forte : A la fin !

*! Transcription incertaine.

211 semble que le verbe soit obviatif, mais il serait formé sur un radical inconnu des dictionnaires.

% Verbe passif obviatif, mais, encore une fois, je ne puis rapporter I'élément MINITCI— 2 aucun monéme
connu des dictionnaires.

% Le verbe numéral et son sujet sont i l'obviatif.

% Voir ITAC, dans le lexique.

% Je ne sais pas si c'était délibéré, mais le narrateur a employé ce mot au singulier.

7 Voir PIT— dans le lexique.

8 Verbe passif. Voir AMW dans le lexique.

® VOir INWE dans le lexique.
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24 WEKONEN OTCI ICINOTC'® ?» EK KA KICIKAMATC : «<AH !
qu'est-ce que c'est qui apparait 7»  cela qu'il regarde fixement: «Ah !

25 IKOTCIMAN MATEWAN'Y" MATAKACKITON AKA ENIK KINONCE
ses poux passent. Il fait de la magie, a tout le moins,  Brochet.

26 ECI MINOTC, MIC E PECIKON : ECI MINOTC OT-INAN
De nouveau, c'est la méme chose :  de nouveau, il dit :

27 <EKA ATENIKONOKOPAN PAPACITON'® ?» ETi, TCI
«Ne pas il y avait [indicatif imp.] obstacle ?» La, trés

28 KONOKOWAPIKA'®, TCI MANE O-NIKONAN O KI PAKINAWAN
creux rocher il y a. Trés plusieurs gendres [obv.] il a gagné sur eux.

29 MIC ETi PECIK KIAPITC KAKWE-PAKINAWATCIN. KON O KI
Voicila un encore essaye de vaincre. Ne pas il [passé]

30 PAKINASIN. TAC, MINOTC, O KI INWIKON : «<PAPACITON,
vaincu. Alors, de nouveau, il lui fut dit, : «|'obstacle,

31 OT-INAN ONIKONAN, ACAWIKWACKWANAN'* 1» O POTANAN
il dit ason gendre, de bord en bord saute-le ! Il souffle sur lui

32 KA ICKWA ECI-PIKIWESETC. OiTI, KOKI, KON ETI,
PAKICINISIWAN'®
quand il achéve de revenir en l'air.  Lui, au retour, ne pas, 1, il tombe

33 EPOTANATCIN. «KIN-ITAM'® TAC, OTIKON.
a chaque fois qu'il souffle dessus. «A ton tour, alors, il se fait dire.

34 — Ah ! NI KA TEPWE OK TIPACAWIKWACKWANIHAN'".»
— Ah ! je [futur] vraiment alors avec mesure bord a l'autre sauter.»

10 yoir ICINAM, dans le lexique.

11 Verbe obviatif. Il s'agit peut-étre du verbe PIMATE («ramper») avec aphérése, comme cela arrive
presque toujours avec les verbes commencant par PI—.

122 Terme vraisemblablement formé de PAPA — («ici et 13, au hasard») et de ACITE— («en sens contraire,
en travers.»).

'® Je ne parviens pas 2 rapporter I'élément KONOKO a quelque unité recensée dans les dictionnaires, mais
—APIKA signifie qu'il y a un élément «rocheux» et Hélene Michel I'avait traduit en parlant de «ravin
profond».

104 Voir ACAW — et KWACKWAN,I, dans le lexique.

1% Verbe obviatif négatif.

1% Voir KI et —ITAM dans le lexique.

' Voir TIP—, ACAW — et KWACKWAN,L
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35 PIKIWESE.  APIN ICI PEKICIK'®. APIN TETEKO.
Il revient en l'air. C'est terminé alors qu'il tombe. C'est terminé vraiment.

36 KENA KI PAKWECKANA O-CTIKWAN. KI PIKOCTIKWANECIN,
Tout [p. passé] en morceaux est sa téte. [Passé] fracasse téte en tombant,

37 AYA, KINONCE. MIC KA ETi PAKWECKANIK, O-CTIKWAN, E KI
lui, Brochet. Clest ainsi, 13, qu'elle s'est morcelée, sa téte, qu'elle  [passé]

38 PIKOCINIK ANAMIK, ETi. O KI NANTAWAMIKON'®.
s'est fracassée en tombant au fond, la-bas. Il [passé] venir voir.

39 O KI OKWICIMAN'*, OiTI, O-NIKONAN KON KITCI NAPATC
I [passé]les rassemble, lui, son gendre ne pas que ailleurs'"' qu'il ne faut

40 NIPOTCIN, KITCI APITCIPATCIN. ACAIE, ENAKOCONIK,
ne meure, afin de le ressusciter. Déja, dans la soirée,

41 PITCIPIMOSE, KINONCE. ICI, KENA OMA, KI SISOKWEPISO'?.
il s'en revient, Brochet. [t. expl.], tout, ici, [p. p.] serré[e] té€te couverte

42 O KI TAKOPITON O-CTIKWAN. PITCIPIMOSE. ACAIE, O KI
Il [passé] emmaillote sa téte. Il s'en revient. Déja, il [passé]

43 KICIKAMIKON'®  OT-ANISAN. AKOSI. TEWIKWE'“
est fixement regardé [par] sa fille. Il est malade. Il a mal a la téte.

44 MINOTC, ATISOKENANIWAN'®,  PANITAM'*
De nouveau, on se raconte des histoires. Cela échappe a son oreille.

45 MIC AKO ENATCIN OT-ANISAN ETASI PANITAK:
Voici continuellement il dit a sa fille, & chaque fois que ¢a lui échappe :

1% 1] s'agit du verbe PAKICIN affecté par la mutation de la premiére voyelle.

1% Verbe passif : NANTA + WAPAMAN (abrégé) + désinence du v. passif & la 3° pers. du sing. de 1'ind.
prés.

" Voir OKO— dans le lexique. Le singulier et le pluriel sont équivoques relativement a ce qui est
rassemblé, mais il s'agit probablement des morceaux de la téte et non de Brochet lui-méme.

"' Le terme NAPATC pourrait aussi se traduire par «autrement qu'il ne faut». Voir ce mot dans le lexique.

12 Ki (participe passé) + SIS— (SIND— «semé») —O— euphonique + —KWE («...2 la téte») + WEPISO
(«couvrir, habiller»).

'3 Verbe passif

" Voir —KWE dans le lexique.

' La désinence —NANIWAN indique un «verbe collectif», ce qui désigne «les verbes absolus qui, en
francais, ont pour sujet le pronom indéfini ON, toutes les fois que ce pronom indique plusieurs personnes».
(Cuoq 1892 : 80 § 199) Ajoutons que certaines conjugaisons se forment avec la désinence —NANIWAK,
comme on le verra au verset 47.

' PAN— ( «qui échappe») + —TAM (p.&. forme absolue de —TAW et —TAN) («a l'oreille») ; voir
TAWAK dans le lexique.
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46 «ANIN KI-TIK NI-TCAN'" NI-TANIS ? IKITO.
«Que te dit mon gendre, ma fille 2 il dit.

47 — EKA ATENIKONOKOPAN KA ICI NANTA-MOSENANIWAK ?
— Ne pas il y avait [indicatif imp.] ol allaient a la chasse aux orignaux ?

48 — KA ICI NANTA-MOSENANIWAK ATENIKONOKOPAN, IKITO,
— La ol onchasse orignaux il y avait, dit-il,

49 WASAK PEKI.» MI ECI KITCI KAKWE-NITOSEWATC. APITC KA
loin un peu.» Clest alors qu'ils vont essayer de chasser 'orignal. Une fois

50 OTITAMOWATC : «<MI OMA, IKITO : “NANIPE POKWATINA”
arrives : «Cl'est ici, dit-il : “Rester Eveillé montagne”

51 ICINIKATE», IKITO. MIC ECI, WETL: “NANIPE POKWATINA”
ca s'appelle», il dit. Voici alors que c'est ici : “Rester Eveillé montagne”

52 KITCI PASIK'® OT-ACIKAN, ANOTC IKOTC, KEKON
de telle sorte qu'il séche ses  bas, n'importe quoi,  choses

53 KA ICIHOTC'” KITCI PASIK. O-NIKONAN TAC, KEWIN : TEPWE,
dont il se vét qu'il fait sécher. Son gendre  alors aussi : c'est vrai

54 MI KA INIKAMIKISITC. O KI MAKANIPI ACITC. O KI OCITON
c'est ainsi qu'il [passé] procéde. Il [passé] expurge 'eau aussi. Il [passé] fait

55 TAPICKOTC IWETI SESIPI, KA ICINAKOK, ECI KITCI NIPATC,
comme celle-14 corde, faite ainsi, en sorte qu'il va dormir

56 KAPE TIPIK TAC KITCI PATENIK'® OT-ACIKAN.
durant toute la nuit et en sorte que vont sécher ses bas.

57 MINOTC KA NIPATC, ICI OTCI KOCKOSI : «<TETEKO NI NIPA,
De nouveau, une fois endormi, il se réveille : «Tellement je m'endors.

58 OTIKON O-NIKONAN.» KI NIPA. AH! NIPAKASO',
il se fait dire, son gendre.» Il est endormi. Ah! Il fait semblant de dormir,

"7 11 semble que ce terme en soit un autre pour «gendre».
8 Voir PAS,0, dans le lexique.

19 Voir ICI— dans le lexique.

10 Voir PAS,O dans le lexique.

2I NIPA + KAC (au sens de «feindre»).



59 KIKOS'%, MI KA-CI KWEKOTIN'Z NEKENA;, WIN, OT-ACIKAN,
poisson. C'est alors [passé] qu'il change vers |ici oula], lui, ses bas,

60 OTI KA ECI NIPATC. MINOTC, O-NIKONAN, OITI,
ici ou il dormait. De nouveau, son gendre (obv.), lui (obv.)

61 KA IC-AKOTONITCIN'*, WIN, OT-ACIKAN, MI IENA KA
laouila suspendu'”, lui, ses bas, voici ceux-la qu'il [passé|

62 PINAKAKWAK, WIN II OT-ACIKAN KAKI PINAKWAK,
met a bas, lui, ca, ses bas, [passé]a décrochés avec un baton,

63 ACITC MAMWE O-TASAN. O KICAKAMIKON AYA KA
et avec  sesculottes. Il est observé, lui, qui

64 ENEKAMAKISITC O-NIKONAN. NIPAKASO, AYA O-NIKONAN.
agit ainsi, [par] son gendre. Il dort-cache, lui , son gendre.

65 KA ICKWA MATCITEKEWAK'?* ACIKAN : «<\WEKONEN
Aprés avoir mis au feu avec bois les bas: «Qu'est-ce qui

66 MINATAK'#?», OTINAN. WINI'2 TAC, OT-ACIKAN KAKI
sent ? il dit. C'est a lui alors, ses bas, [passé] a

67 ICKWASOK «NI WI NIPA, NIN», ITIKON. ICI PITAPIN'Z,
briilés. «Je veux dormir, moi», il se fait répondre. Ainsi, le jour vient.

68 KIWENANIWAN. «EH ! EH! EH! OT-INAN, NINI TASAN, IKITO.
On s'enretourne. «Eh ! Eh! Eh! dit-il, c'est 2 moi culotte, il dit.

69 NIN, NIN, TIMIN'®, —KAWIN, NININON ! IKITO.
Moi, moi [mes vétements]— Non, ils sont a moi ! il dit.
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12 KIKOS signifie «poisson», substantif que le narrateur aura utilisé, en 'occurrence, au lieu de Kinonce,

bien que celui-ci soit aussi un nom propre.

13 Voir KWEK dans le lexique.

124 Verbe obviatif.

'*Je mets ce verbe au passé parce qu'il s'accorde avec celui de la proposition principale.

1% Transcription incertaine d'un syntagme formé de M— ATCI[KA]TE («déposer» [au feu], V. ATA) +

(«—KE «instrument dont on se sert») + —AK («bois» = «biton», en l'occurrence)
7 Voir MINAM dans le lexique.

'8 | e monéme —i, qui semble indiquer un «verbe d'existence» (Cuoq 1892 : 87 : 227 § 227), affixe ici un
pronom personnel, mais il y a ceci d'inusité, en l'occurrence, qu'il affixe un pronom personnel (WIN), en
donnant au syntagme le sens de la possession : «c'est a lui». Cette analyse semble se confirmer du fait que
le méme type de phénomene se produit aux versets 68 et 69, le verbe se conjuguant 2 la 3 *™ pers. du
singulier (NINI, «c'est 2 moi») et du pluriel (NININON, «ils sont 23 moi») des verbes intransitifs inanimés).

12 PI + WAPAN.
1% Transcription incertaine de monéme(s) inconnu(s) des dictionnaires.
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70 MASINAKOWATENON®! » PAKWACIN, OITI, O-NIKONAN
Dessins y sont.» Il semble bien, lui, son gendre

71 OT-IKWESISIMAN KAKI OCITOTC.
sa fille (= sa fiancée) que [passé] faits.

72 WIN, TAC, ICINAKOSINOKOPANEN OT-ACIKAN" MI KA-CI
PITCIKISINITC™.
[A] lui, donc, ils n'auraient pas apparu tels, ses bas. C'est alors qu'il s'est
chaussé les pieds.

73 MATCANANIWAN. KI POTE. KI ECI MATCATC, OCKINE.
On part. [Passé] fait du feu. [Passé] ainsi s'en va, le jeune homme.

74 KIWE. ICI, OT-INAN : «<KASIN MINTANAK"™, HAW SA !
Il s'en retourne. Ainsi, il lui dit : «<Ne pas  le regrette quand méme !

75 TA KI NOTAKENANIWAN OT-ACIKAN O-CICECAN,
[Conditionnel] [passé] entendre dire, ses bas [&] son beau-pere,

76 KONI, AWIHAKOPANIN. MIC EC-INENITAK, AYA, KITCI
peut-€tre,  a prétés. Voici qu'il pense, lui, que

77 AWIKOTCIN™® O-ACIKANAN. KON O-WITOTCIMINIKOSIN™®
préter ses bas. Ne pas il est secouru-faire donner.

78 MIKOTCI — APIN — KA ICI MATCATC CACAKINISITE",
Voici alors — c'est terminé —, [passé] partit nu-pieds.

79 KA'*® KEKON PISIKASIN EKO" TEPAKOSITIWETC'“.
Ne pas chose il porte  tant que pieds peuvent souffrir.

80 O NATWATAN™ if MITIKAK, KA ATEK MISIPATIN',
I va quérir ¢a dans les arbres, ce qu'il y a de velu et sec,

B! Masina («dessin») —KO — [?] —W— (p. unitive) ATE («il y a») —NON (marque du pluriel)

132 Verbe dubitatif-négatif, 3° pers. du plur. de l'indicatif imparfait.

3 Voir PIS — et —CIN dans le lexique.

134 Voir MINTAC dans le lexique.

135 Verbe passif.

136 O (pro. pers.) WIT —(«aide, assistance») O (?) —TC («avec») — i — euphonique, MIN[A] («donner)»
—IKOSIN (signe du participant actif animé du verbe passif négatif).

7 VOIR CAKINI— dans le lexique.

138 Abréviation de KAWIN toujours usitée devant KEKON (= «rien», nil)

%9 1 s'agit AKO («tant que...») avec la mutation de la premiére voyelle.

0 EKO («tant que...») TEP («assez») —AK— (euphonique ?; # akosi [«avoir telle taille]) OSIT («ses
pieds») —[H]IWE (—HIWETC, a la 3° pers. du conj. prés.) [voir Lemoine 1911, entrée «souffrim).

! Voir NAC dans le lexique.

' 11 s'agit sans doute d'un syntagme verbal correspondan