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SOMMAIRE

Ce mémoire compare deux rituels ayant marqué les relations franco-
amérindiennes au 17¢ siecle: le baptéme catholique et la cérémonie autochtone dite
des condoléances. Avec une approche ethnohistorique, utilisant les apports de
l'archéologie, de la théologie, de I'histoire et de 1’anthropologie, nous décrivons et

comparons ces deux rituels.

Nous avons choisi pour cette comparaison, la version iroquoienne de la
cérémonie autochtone parce qu’elle demeure la mieux documentée. L’étude
diachronique de 1'administration du baptéme en Huronie et en Iroquoisie permet
de comparer la présentation et 1'acceptation du baptéme d’abord chez les Hurons
puis chez les Iroquois. Les Relations des jésuites de 1637 a 1670, principalement les
passages concernant la Huronie et 1'Iroquoisie, constituent notre source primaire

principale.

En raison des étonnantes similarités symboliques, structurelles et
rhétoriques entre ces deux rituels, et comme le leur s’apparente fortement a leur
protocole diplomatique, certains autochtones auraient eu tendance a percevoir le
baptéme catholique comme une démarche conduisant tout naturellement a

I'alliance avec les Frangais.

Les similarités sont en effet nombreuses entre les deux rituels; notamment
la transmission du nom, le principe de résurrection, la référence a une famille
symbolique, l'importance accordée au corps, en particulier aux organes de la
communication. De plus, il semble que ces similarités ont été largement exploitées
par les missionnaires autant que par les autochtones, pour encourager les

baptémes d’adultes.
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INTRODUCTION

Dans ce travail, nous étudions deux des rituels ayant marqué les relations
franco-amérindiennes du 17¢ siécle en Nouvelle-France: le baptéme catholique et la
cérémonie autochtone dite des condoléances. A cette époque, les relations
diplomatiques entre les Francais et les autochtones se déroulaient selon le mode
amérindien de la diplomatie, c’est-a-dire, selon le langage et la gestuelle inspirés
de la cérémonie des condoléances. Cette cérémonie, pratiquée au moment du
déces d’un chef iroquoien, débutait par I'expression des condoléances, suivie de la
résurrection symbolique du défunt marquée par la transmission de son nom au
nouveau chef. Ce rituel permettant de rétablir 1'équilibre du groupe sans avoir
recours a la violence de la « guerre de deuil », servait aussi a exprimer, lors des
rencontres diplomatiques, le maintien de la paix et le renouvellement des alliances
entre les groupes confédérés. Le modéle le plus connu et le mieux documenté de
cette cérémonie est celui effectué par la Ligue des Cinq Nations iroquoises, qui ont
entretenu, séparément ou en groupe, des relations diplomatiques avec les colonies

hollandaises, francaises et anglaises.

Pour les Francais, & la méme époque, le baptéme était un rituel tres
important dans les relations franco-amérindiennes. Par cette cérémonie,
I’ Amérindien baptisé était absout de ses péchés, recevait un nom francais ainsi que
la promesse de résurrection éternelle et se voyait intégré a la grande famille de
'Eglise catholique. Plus concretement, 'Indien baptisé était reconnu comme
citoyen francais, avait la permission d’obtenir une arme et recevait des prix

préférentiels pour ses fourrures, ainsi que des faveurs des autorités coloniales.

Certains anthropologues, historiens et ethnohistoriens ont largement mis
en évidence les dimensions politiques et économiques qui entouraient le baptéme
des autochtones dans les premiers temps de la colonie frangaise. D’autres

chercheurs ayant souligné les ressemblances entre les rituels diplomatiques



autochtones et le rituel catholique, ont avancé I'hypothese que certains groupes
amérindiens du nord-est américain aient pu considérer le baptéme catholique

comme le rituel diplomatique inhérent aux relations avec les Francais.

Dans cette lignée, nous avons voulu poursuivre en approfondissant le
théme des ressemblances entre les pratiques rituelles amérindiennes et francaises.
Dans ce mémoire, nous cherchons principalement a savoir dans quelle mesure la
structure, la rhétorique et la symbolique du baptéme ont pu favoriser son
association avec le rituel autochtone de la cérémonie des condoléances. Nous
avons tenté de répondre a cette question, premiérement en comparant les deux
rituels concernés, puis deuxiémement, en considérant le role des protagonistes
dans ce qui semblait étre un processus d’association des deux rituels. Il nous
semblait essentiel de considérer l'influence des missionnaires dans ce phénomene,

et autant que possible, la réaction des autochtones face a ces similarités.

Dans un premier temps, notre recherche consiste a décrire puis comparer
chacun des rituels, en considérant leur contexte respectif; soit la France et
I’Amérique du Nord-est au 17¢ siécle. Dans un deuxieme temps, nous avons
étudié, dans une perspective diachronique, la pratique du baptéme en Nouvelle-
France par les jésuites. Nous observons la pratique du baptéme d’abord en
Huronie puis en Iroquoisie. Notre but était de relever les changements dans les
politiques missionnaires du baptéme auprés des Hurons et des Iroquois, et de
tenter d’identifier les associations et les adaptations effectuées par les religieux et
par les autochtones, qui permettent de souligner les rapprochements entre ces

deux rituels.

Notre premier chapitre vise d’abord a présenter lapproche
ethnohistorique et a définir les parametres de notre étude, la méthodologie ainsi

que les sources qui nous ont servi a effectuer cette recherche.



Dans le deuxiéme chapitre, nous situons d’abord le rituel baptismal en
Europe au 17¢ siécle et les cérémonies entourant le baptéme solennel des adultes.
Nous expliquons ensuite la pratique de la cérémonie des condoléances en
Amérique, chez les Iroquoiens, a la méme époque, pour poursuivre avec la
description de ce rituel autochtone. Puis nous effectuons une comparaison de ces
deux rituels, en tentant de dégager leur structure et de mettre en évidence les
procédés rhétoriques et le symbolisme qui participent au langage produit par ces
rituels. Nous nous inspirons pour ce faire de 'approche développée par Victor
Turner, qui traite le rituel comme un langage, comme des systemes
symboliques,« des concaténations de symboles » communiquant les valeurs de la

société dont ils sont issus (Turner 1972: 38).

Le troisieme chapitre définit d’abord la pratique du missionnariat jésuite
au 17¢ siecle, pour éclairer 1'action missionnaire en Nouvelle-France. Nous
abordons ensuite la pratique du baptéme solennel par les jésuites aupres des
Hurons et des Iroquois. Nous avons relevé, lors de nos lectures des Relations des
jésuites, les indices et les références se rapportant au baptéme solennel
d’autochtones, pour tenter de savoir a quels rites baptismaux les Amérindiens
adultes et en santé étaient exposés en Nouvelle-France. Puis, nous présentons les
cas de Hurons et d’Iroquois baptisés entre 1637 et 1670, soit du premier baptéme
d’'un Huron adulte en santé, jusqu’au baptéme d’un éminent chef iroquois,
Garakontié. Nous avons cherché a mettre en évidence de quelles fagons les
similarités de structure, de rhétorique et de symbolique notées en premiere partie
ont pu favoriser dans la pratique, l'association, par les jésuites ou par les

autochtones, du rituel du baptéme au rituel des condoléances.



Chapitre 1

METHODOLOGIE

1.1 L’ethnohistoire comme approche

Née dans les années 1950, 1’ethnohistoire s’intéresse depuis ses débuts a
'histoire des peuples autochtones et particuliérement a 1'étude des changements
dans ces sociétés depuis l'arrivée européenne, alimentant ainsi la réflexion autour
de la notion de changement culturel (Trigger 1981: 2, 1976: 5). Ainsi les
ethnohistoriens, pour remplacer la notion d’acculturation, font maintenant
référence au concept de « transfert culturel », qui pose les cultures autochtones
comme des systémes mouvants, opérant des changements créatifs et légitimes,
plutot que de considérer ces changements comme des signes de leur assimilation
ou de leur « désintégration culturelle ». Le changement culturel est alors étudié
comme un élément reflétant l'activité et la vitalité de la réponse amérindienne a la

présence européenne.

L’ethnohistoire est une démarche intégrant a la fois les concepts
ethnologiques et historiques, qui permet de revoir les'informations laissées par les
premiers observateurs européens, pour les éclairer au moyen des connaissances
anthropologiques actuelles. Comme l'explique Bruce Trigger, cette démarche
permet de mieux « (...) évaluer les sources et révéler leurs biais et limites » (1982:

9%

L’approche ethnohistorique bénéficie de I'apport des méthodes historiques
pour savoir évaluer les sources écrites. Elle permet aussi, grace aux données

archéologiques et ethnologiques, d’étudier l'histoire des sociétés sans tradition



littéraire. Les ethnohistoriens considérent en effet qu'il est possible d’étudier les
transformations culturelles d'une population sans écriture grace a la technique dite
« upstreaming » (Axtell 1981: 9) - ou « étude régressive » en francais (St-Arnaud
1996: 5) -. James Axtell explique bien les postulats sur lesquels repose cette

méthode:

« Premierement, les modeéles culturels majeurs demeurent stables pendant
de longues périodes et produisent des uniformités. Deuxiemement, ces
modeles peuvent étre observés en partant de l'étude du présent
ethnographique, bien documenté, jusqu’aux périodes moins connues ou
inconnues du passé, en utilisant d’abord les sources les plus récentes et en
procédant a rebours jusqu’aux plus anciennes. Troisiemement, on peut
alors se fier a la validité des sources qui traitent des mémes modeles et se
confirment mutuellement t. »

L'étude régressive propose donc de «reculer », en utilisant d’abord les
connaissances anthropologiques sur les groupes autochtones actuels jusqu’a ceux
ayant vécu dans les époques plus reculées, offrant ainsi des perspectives pour
évaluer leurs modes d’évolution culturelle et reconstituer leur histoire. Il est alors
possible de considérer les changements survenus dans ces sociétés, de comprendre
les facteurs historiques impliqués ainsi que la maniere dont ces facteurs ont

influencé les changements (Axtell 1981: 7; Tooker 1984: 129).

Par ailleurs, au début des années 1980, Bruce Trigger soulignait a quel
point la compréhension de 1'histoire des peuples amérindiens est essentielle pour
comprendre celle des colonies d’Europe en Amérique (1982: 11).  Cet
ethnohistorien mettait alors en évidence que « I’histoire de I’Amérique du nord est
avant tout une histoire de colonisation », basée sur des documents exclusivement

écrits par les colonisateurs (1981: 199), et qu’en dehors de leur image de chasseurs

! Notre traduction de: « 1- that major patterns of culture remain stable over long periods, producing repeated
uniformities, 2- that these patterns can best be seen by proceeding from the known ethnographical present to
the unknown past, using recent sources first and then earlier ones, 3- that those sources that ring true at both
ends of the time span merit confidence » (Axtell 1981: 9-10).



de fourrures, les autochtones y jouent un réle secondaire et souvent méme passif.
L’ethnohistoire tente donc de rétablir une version des faits historiques en
considérant équitablement les apports de chaque groupe culturel impliqué dans les

événements.

Pour effectuer notre recherche, nous avons opté pour la démarche
ethnohistorique d’abord parce qu’elle permettait une approche multidisciplinaire
de notre question. Nous avons ainsi pu aborder la question du baptéme des
Amérindiens en Nouvelle-France en utilisant les données historiques, théologiques
et ethnographiques auxquelles nous avons ajouté l'apport du regard
anthropologique sur les rituels ainsi que des données archéologiques. L’utilisation
d’approches disciplinaires variées nous a permis de restituer une partie du
contexte pour chacun des groupes culturels étudiés, Hurons, Iroquois et Frangais,
permettant alors de repenser les événements en considérant les différents points de

vue.

La méthode d’étude régressive convenait tout a fait a la démarche de notre
recherche, ol nous avons débuté par l'utilisation de données récentes sur le
baptéme et sur le rituel des condoléances, pour ensuite les comparer aux données
plus anciennes, recueillies par les jésuites au 17¢ siecle. Ainsi, en prenant en
considération le contexte qui entourait la production de ces documents historiques
(par exemple 'importance de I'idéologie missionnaire et le contexte de production
littéraire, impliquant des aspects de propagande et d'idéalisation), nous avons été

en mesure de considérer le discours missionnaire sur le sujet qui nous intéresse.

1.2 Historique des recherches

La question de l'acceptation du baptéme par les Amérindiens fut traitée

par de nombreux anthropologues, historiens et ethnohistoriens contemporains.



Les hypotheses sont donc variées en ce qui concerne cet aspect des relations
franco-amérindiennes. Par exemple, pour 'historien Lucien Campeau (1987: 358),
les autochtones auraient accepté le baptéme apres avoir reconnu la supériorité de
la religion catholique sur leurs anciennes croyances. Un autre historien, Denis
Delage (1982), souligne que la destruction de l'organisation sociale due aux
épidémies et la perte de confiance dans le systéme de croyances traditionnelles
aurait mené les Hurons a se convertir comme moyen de recomposer leur identité.
Quelques années plus tard, Delage (1991: 62) mettait en évidence les similarités
entre les visions amérindienne et catholique du pouvoir spirituel, en suggérant que
le baptéme ait pu étre percu comme un rituel marquant l'alliance avec les esprits
du panthéon chrétien. Pour sa part, bien qu’il mentionne la possibilité d'une
association du baptéme avec les rituels de guérison autochtones, ou comme
symbole d’une alliance avec les Frangais, 1’ethnohistorien Bruce Trigger (1985)
considere que l'aspect commercial fut fondamental dans le choix de plusieurs
baptisés hurons. L’anthropologue Norman Clermont (1991) a quant a lui effectué
un rapprochement entre la pratique autochtone de 1’adoption et le renouvellement
de l'identité qui en résulte, pour le comparer aux cas de conversions autochtones

rapportés par les jésuites dans leurs Relations.

C’est toutefois 'hypothese d'une association du baptéme a un rituel
d’alliance diplomatique soulevée par d’autres auteurs, qui nous a fortement inspiré
pour notre recherche. Il y a pres de vingt ans, Grant (1984) proposait qu'un certain
attrait pour le rituel catholique ait pu mener les autochtones a accepter le baptéme
comme le signe d'une affiliation avec les Francais. Etudiant le cas d'un groupe
algonquien, Kenneth Morrison (1990) soulignait les ressemblances entre le
symbolisme des rites montagnais et celui du baptéme. Pour sa part, Rémi Savard
(1996) mettait en évidence les similarités entre le rituel du baptéme et le protocole
diplomatique autochtone, en suggérant une étude plus approfondie de ces
similarités. Cette suggestion constitue d’ailleurs le point de départ de notre projet

de comparaison entre le baptéme catholique et la cérémonie des condoléances



autochtone.

L’ objectif principal de notre recherche est de vérifier dans quelle mesure la
structure, la rhétorique et la symbolique du baptéme ont pu favoriser son
association avec le rituel autochtone de la cérémonie des condoléances. Selon
notre hypothese, les similarités entre les deux rituels auraient, d"une part, facilité le
rapprochement entre les deux rituels. D’autre part, nous pensons que la pratique
missionnaire jésuite, encourageant le rapprochement des deux rituels, contribua
grandement a l'intégration du rituel catholique aupres des groupes iroquoiens.
Les conditions historiques auraient aussi favorisé 1’acceptation du rituel baptismal

par un certain nombre d’Amérindiens.

1.3 Les parametres de I’étude

Dans un premier temps, nous définissons le modele de chacun des rituels
étudiés, pour pouvoir en comparer les structures, le symbolisme et la rhétorique.
Bien que la distinction de ces trois niveaux facilite la comparaison, il devient
difficile de les considérer séparément, puisque la rhétorique, par exemple,
participe aussi au symbolisme et représente une composante de la structure du

rituel.

Nous avons d’abord reconstitué les étapes du baptéme solennel d’adultes
au 17¢ siecle, en le situant dans son contexte historique. Pour les données sur ce
sujet, nous avons utilisé une bible, un missel ainsi que différents écrits
théologiques. Nous avons aussi eu recours a des ouvrages d’histoire de la religion
pour saisir le contexte particulier de la réforme catholique en France et de son
impact sur le travail missionnaire en Nouvelle-France. Les théologiens P-Th

Camelot (1993) et F. Cuttaz (1936) de méme que P. Gisel (1994), nous ont permis de



définir les rites du baptéme2. Quant aux informations sur le contexte historique de
la Réforme catholique et de son impact sur le rituel du baptéme, nous avons eu
recours a différents ouvrages collectifs sur I'histoire des religions. De plus, les
ouvrages de C. Desplat (1995), D. Deslandres (1990) ainsi que l'article de L.
Codignola et G. Pizzorusso (1996) nous ont éclairé sur des aspects précis de la

pratique missionnaire de 1’époque.

Pour comprendre le rituel amérindien, il nous a fallu aussi reconstituer le
contexte iroquoien et considérer des aspects de la culture autochtone de cette
période; soit les guerres de deuil (Viau 1997) et la diplomatie amérindienne
(Savard 1996, Richter 1992, Jennings 1984, Tooker 1978, Fenton 1978). Quant a la
cérémonie des condoléances comme telle, nous avons consulté différents ouvrages
d’anthropologues, certains datant de la fin du 19¢, d’autres plus récents,
principalement H. Hale (1883), ].N.B. Hewitt (1892), W. N. Fenton (1985), G.
Michelson (1988) et H. Woodbury (1992).

Pour effectuer la comparaison et I'analyse du baptéme et de la cérémonie
des condoléances, nous nous sommes inspirés de l'approche communicationnelle
de Turner, pour qui les symboles véhiculés dans les rituels représentent des unités
«de stockage et de transmission de linformation» (Turner 1972: 12). Son
approche souligne aussi le caractere multivoque de ces symboles qui permet de

multiplier le symbolisme de plusieurs fagons.

? Les ouvrages décrivant les procédures rituelles du baptéme sont rares; la plupart traitent surtout du
symbolisme et de I’historique du baptéme. Nos deux sources pour établir le modele de ce rituel sont
contemporaines (Cuttaz 1936 et Croegaert 1935), mais elles abondent dans le méme sens. Le rituel du
baptéme pour adultes, qui fut redéfini par le Concile de Trente au 16° siécle, fut a nouveau réformé en 1972
(Gondal 1989: 31-33). Ainsi, et selon les principes de I'approche régressive ethnohistorique, nous croyons
que le rituel baptismal effectué au 17° siecle était sensiblement le méme que celui présenté dans nos sources.
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Pour comparer nos deux rituels, il nous a fallu décrire et analyser les
principales étapes de chacun. Le découpage selon la terminologie de Van Gennep
(1909) s’est avéré fort utile, principalement pour mettre en évidence les différentes
phases et le symbolisme qui leur est associé. Les rites de passage sont composés de
trois phases principales avec les rites qui s’y rattachent. Les rites préliminaires
effectués au début du rituel marquent la séparation du sujet avec I’état ou le statut
ancien. Les rites liminaires constituent I'étape ol on retrouve le point culminant
de tout rite de passage; ils soulignent la période de marge, «lentre-deux »
séparant l’avant et 'aprés de la transformation en cours. Les rites post-liminaires
marquent ensuite la fin du rituel. IIs confirment la réussite de la transformation
rituelle et soulignent l'agrégation a la communauté (Van Gennep 1909). En
définissant ce modéle structurel des rites de passages, Van Gennep a aussi mis en

évidence « pourquoi ils s’exécutent suivant cet ordre déterminé » (Ibid: 1).

Dans la deuxiéeme étape de notre recherche, nous avons tenté de
comprendre comment se déroulait le baptéme des autochtones en Nouvelle-France
au 17¢ siecle. Nous avons d’abord cherché a identifier, en étudiant les écrits des
jésuites, les rites baptismaux auxquels les Amérindiens étaient exposés. Nous
avons limité notre étude aux baptémes solennels d’adultes hurons et iroquois
décrits par les jésuites dans leurs Relations sur la Huronie et 'lroquoisie, de 1637 a
1670. La premiére date correspond & l'année du premier baptéme solennel d'un
Huron adulte et en santé, alors que la deuxiéme représente 'année ou fut célébré
en grande pompe le baptéme de Garakontié, un chef iroquois tres influent dans la
diplomatie franco-amérindienne. L’idée d’observer le développement du baptéme
solennel a la fois chez les Hurons et chez les Iroquois est née d'un intérét a savoir si
la pratique du baptéme aupres des premiers, alliés des Francais, fut différente de
celle accordée aux deuxiémes, historiquement reconnus comme les ennemis des
Francais et 'obstacle principal au développement de la Nouvelle-France. Nous
avons donc utilisé une approche diachronique pour relever les changements dans

le travail missionnaire de conversion des autochtones pendant 33 ans de relations
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franco-amérindiennes.

En effectuant notre premiére lecture des Relations des jésuites® au sujet des
missions huronnes et iroquoises, nous avons noté tout ce qui se rapportait aux
cérémonies de baptémes solennels, aux cérémonies des condoléances et aux
rencontres diplomatiques. C’est a la lecture de ces notes que sont apparus les
thémes récurants, que nous avons ensuite pu associer aux aspects de la structure,
de la rhétorique et de la symbolique des deux rituels qui nous intéressent. Nous
nous sommes ensuite attardés a rechercher ce qui nous semble étre les grandes
lignes de la politique jésuite du baptéme en observant les cas de baptisés
mentionnés par les missionnaires. Nous cherchions alors a vérifier si la pratique
du baptéme par les jésuites demeura la méme auprés des Hurons et des Iroquois,
ou si leurs facons de procéder ont évolué en fonction des leurs nouvelles
connaissances au sujet des pratiques diplomatiques autochtones. Nous avons donc
tenté d’apporter des éléments de réponses a certaines questions d’ordre secondaire
dans notre recherche: comment les jésuites présentaient-ils le baptéme aux
autochtones? Quelles étaient les conditions & respecter pour recevoir le baptéme?
Ces conditions étaient-elles les mémes pour les Hurons comme pour les Iroquois?
Cependant ces questions, qui ne nous ont servi qu'a aborder le théme de
'approche missionnaire concernant l'administration du baptéme solennel aux
adultes autochtones, gagneraient certainement a étre approfondies dans une autre

étude.

1.4 Contraintes méthodologiques

Il faut reconnaitre les difficultés d’étudier le phénomeéne des baptémes

autochtones a travers 'optique des missionnaires, en particulier quand il s’agit de

* Nous avons privilégié 1'édition de Ruben Gold Thwaites, annotée et complétée par certaines
correspondances ainsi que des extraits du journal des jésuites.



rendre compte de l'attitude des Amérindiens concernés. D’abord parce que la
langue fut au départ le principal obstacle a l'enseignement des jésuites, leur
compréhension des réactions amérindiennes ne pouvait qu’étre limitée. Ensuite
parce que leur compréhension n'en était quune teintée de traductions et
d’interprétations. On doit aussi se méfier de la dimension de propagande
véhiculée par les chroniqueurs dans leurs Relations annuelles. 11 est connu que les
missionnaires exagéraient a la fois les difficultés et les réussites de leur travail en
Nouvelle-France afin d’obtenir 1’aide matérielle nécessaire pour poursuivre leurs
missions (Bonvillain 1995: 1-2). Comme le souligne Norman Clermont (1981: 64),
les cas de baptisés rapportés dans les Relations représentent des cas exemplaires qui
servent surtout a valoriser les efforts des missionnaires. Selon Marie-Christine
Pioffet (1998: 247), ces chroniqueurs « ajustent fréquemment les discours des
personnages en fonction de leurs attentes personnelles ». L’étude des Relations des
jésuites nous permet donc certainement d’identifier le message que les
missionnaires cherchaient a transmettre et la réponse qu’ils souhaitaient obtenir

des autochtones.

Les Amérindiens baptisés en état de santé représentent une faible
minorité? parmi tous ceux qui ont recu le sacrement de 'Eglise; la grande majorité
ayant été baptisés « in extremis », juste avant leur mort. Il y eut donc un certain
nombre d’Autochtones qui ont été attirés par le message des Robes-Noires et qui
ont accepté de bon gré de se préter au rituel des Frangais. Il existe stirement une
part de vérité dans ce que nous racontent les missionnaires au sujet de ces

néophytes et de leurs réactions.

*11 est difficile d’estimer clairement le nombre d’ Amérindiens baptisés en santé. Les missionnaires
comptabilisent souvent le nombre de baptisés total dans une année, sans distinguer le type de baptéme.



Chapitre 2

LES RITUELS AU 17¢ SIECLE

2.1 Le rituel catholique du baptéme

2.1.1 L’origine historique du baptéme

La plupart des spécialistes des religions s’accordent pour retracer I'origine
historique du baptéme dans les rites d’eau judaiques pratiqués a 1'époque du
Christ. L’'usage des ablutions rituelles était alors fréquent et précédait plusieurs
gestes quotidiens, dans le but de « purifier ce qui était devenu rituellement impur »
(Daniélou 1985: 819)5. Le baptéme chrétien se distingue toutefois de ces rites d’eau
purificatoires, car il n’était donné qu'une fois, pour marquer l'entrée dans la
communauté chrétienne. Sila pratique de prendre un bain avant un rite initiatique
existait a 1’époque, il semble, selon plusieurs auteurs, que c’est plutot le rituel
baptismal pratiqué par Jean dit le baptiste® qui représente le point de départ du
baptéme chrétien (Reymond 1958: 243, Von Allmen 1978: 6). Les candidats étaient
alors immergés dans I'eau courante pour marquer leur repentir et leur purification.
C’est d’ailleurs en s’intégrant & ce mouvement marginal que fut remarqué le début
de la vie publique de Jésus (Nadeau 1993: 73). Peu apres, Jésus instaura le baptéme
qui offre le salut ainsi que la promesse de vie éternelle aux croyants qui participent

symboliquement a sa mort et a sa résurrection a travers le rite baptismal.

3 Voir aussi Von Allmen a ce sujet (1978: 4).

6 Jean Baptiste était membre d’un mouvement populaire en marge du judaisme officiel, le mouvement baptiste
palestinien, qui pronait I’ouverture a un universalisme religicux et qui offrait a tous, non seulement aux juifs,
une chance de se repentir avant I"arrivée du Messie.
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2.1.2 L’origine selon I’exégeése catholique

Selon la tradition catholique, le récit de la vie de Jésus contenu dans les
Evangiles permet de retracer l'origine du baptéme. Ainsi un prophete, Jean dit le
Baptiste, qui professait la venue prochaine du Messie, enseignait au peuple le
baptéme d’eau pour la rémission des péchés. Un jour, Jésus vint de Nazareth et
recut le baptéme des mains de Jean-Baptiste. Au moment de sortir de 'eau, Jésus
vit alors le ciel se fendre et I’Esprit, comme une colombe, descendre sur lui. Une
voix venue des cieux dit alors: « Tu es mon fils bien-aimé, en toi je me suis
complu. » (Evangile selon saint Marc 1, 9-11). Jésus passa ensuite sa vie a professer
la bonne nouvelle de Dieu, & enseigner les commandements d’amour et de
fraternité et & guérir des malades, jusqu’au jour ou il fut condamné par les hommes
a mourir crucifié. Cependant, trois jours aprés sa mort, il ressuscite et apparait a
ses disciples. Toutefois, comme certains d’entre eux doutaient de sa résurrection,

Jésus leur parla en ces termes:

« Toute puissance m’a été donnée, au ciel et sur la terre. Allez dong,
enseignez toutes les nations, baptisez-les au nom du Pére et du Fils et du
Saint-Esprit. Enseignez leur a garder tous mes commandements. Pour
moi, je suis avec vous tous les jours, jusqu’a la fin du monde. » (Evangile
selon saint Mathieu 28, 18-20).

L'Eglise catholique distingue le baptéme tel qu’enseigné par Jean-Baptiste
de celui institué par Jésus, car c’est ce dernier qui donne 1'Esprit-Saint, qui rend fils
de Dieu. Elle consideére aussi que les rites effectués pendant le rituel baptismal
réiterent les gestes et les paroles de Jésus, et que la formule consacrée reprennent
sa parole quand, ressuscité, il donne l'ordre a ses disciples d’aller baptiser (Gisel

1994: 59).
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2.1.3 Le baptéme: rite de passage a la vie chrétienne

Dans la pensée chrétienne, I'homme nait souillé du péché originel et le
baptéme qui le purifie et lui donne la grace de 1'Esprit-Saint représente la seule
voie de son salut. Dieu marque alors ses enfants du signe de la croix, en signe de
protection, car I’'homme seul ne peut combattre le démon; il lui faut 'aide de Dieu,

qu'il regoit par le baptéme, le premier sacrement de la foi.

Le baptéme marque a la fois la naissance a la vie spirituelle et 'entrée dans
I'Eglise catholique; il est une source de réjouissance pour la communauté
chrétienne qui accueille un nouveau membre. C’est pourquoi au 16¢ siecle, en
réponse a la réforme protestante, le Concile de Trente réaffirmait 'importance de
ce sacrement, le premier « sans lequel rien n’est possible » (Desplat 1995: 38 ). Le
Concile tridentin redéfinit alors les conditions a respecter pour baptiser, comme
par exemple l'interdiction de baptiser en privé, sous peine de péché capital. Sauf
en cas de mort imminente, le baptéme doit étre effectué en public et dans le respect
des rites secondaires (Cuttaz 1936: 134). Pour le baptéme des adultes, le catéchisme
de Trente insiste sur le respect des exorcismes et des promesses de renonciation a
Satan. L’Eglise catholique valorise aussi la dimension publique des cérémonies
religieuses, qui constitue un excellent moyen a la fois d’enseigner les préceptes et

d’impressionner les esprits:

«(...) quand ils verront la foule accourir pour assister a quelque réception
de baptéme (..): la doctrine que les fideles entendront, ils la verront
symbolisée dans les cérémonies sacrées et pourront la contempler avec
recueillement et attention sous cette forme sensible » (déclaration du
concile de Trente, citée par Cuttaz 1936: 133).

Le baptéme est un rite de passage qui a la fois sépare et agrege.” Il exprime

a la fois la séparation d'avec le démon, et l'intégration a 1'Eglise et & Dieu. Les

"Van Gennep (1909) a démontré 1’ambiguité des rites de passage: leurs symboles sont souvent chargés d une
double signification, pour marquer 4 la fois la rupture et annoncer I'intégration.
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premiers rites servent donc a marquer la fin de 'emprise de Satan et le début de
celle de Dieu, en multipliant les exorcismes et les prises de possession symboliques
par Dieu. Ces rites marquent aussi le début de la période préparatoire au baptéme,
celle du catéchuménats, la période de « 1'enseignement » dont parlent les Relations

des jésuites.

Il existe deux types de baptéme: celui des enfants et celui des adultes.
Dans cette étude, nous nous concentrons sur le baptéme solennel des adultes, parce
qu'il est le plus pertinent pour notre étude des relations franco-amérindiennes. Il
existe aussi deux sortes de cérémonies (ou rites) de baptéme: essentielles et
secondaires. Les rites® essentiels sont compris dans le sacrement du baptéme lui-
méme; les secondaires sont ajoutés aux rites essentiels pour les rendre solennels.
Le baptéme ol sont effectués les rites secondaires est dit «solennel», par
opposition au baptéme « privé » in extremis, ou ondoiement (Cuttaz 1936). On
divise les rites du baptéme solennel en trois catégories: 1) ceux qui précedent le rite
essentiel, 2) les rites qui le constituent et 3) les rites qui le suivent. Parmi les rites
qui précédent, on distingue deux étapes, soit: avant le catéchuménat et le

catéchuménat lui-méme.

2.1.4 Description du baptéme solennel pour adultes

-Avant le catéchuménat:

1) Au pied de 'autel: prieres préparatoires.

Le célébrant, a genoux, se recueille puis se signe avant de réciter,

debout, les priéres préparatoires. La premiere s’adresse au Seigneur et

# Ce mot provient d"un nom grec qui signifie « 1'"écho” de la parole de Dieu » (Gondal 1989: 17). 1l
représente I'initiation chrétienne pour les adultes depuis le 3° siecle A.D.. Cet ensemble de rites préparatoires
au baptéme était alors effectué différemment, selon les besoins et les conditions historiques. Toutefois, avec
I’essor missionnaire enclanché par la Réforme catholique, le cathécuménat fut redéfini et organisé par €tapes
(Ibid: 29).

? Nous distinguons ainsi les termes « rite » et « rituel »: un rituel est un « sytéme de rites » et inversément, le
rite est une « composante du rituel » (Maisonneuve in Arsenault 1994: 2, note 1).
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demande son assistance pour la cérémonie. Il entonne ensuite des psaumes;
le premier chante la noblesse de I'homme baptisé, le deuxieme exalte la
puissance de Dieu, par des images métaphoriques ot la puissance et la gloire
de Dieu s’expriment par le pouvoir de sa voix, qui domine les éléments du
ciel et de la terre, et parvient a rétablir la paix éternelle. Le troisieme psaume
donne l'image de l'aspirant au baptéme, animé par sa soif du salut et de la
vérité: «(...) Ainsi mon dme soupire apres toi, 6 Dieu! mon ame a soif de Dieu

(...) » (Cuttaz 1936: 18).

2) Au seuil de I'église: I'imposition du nom.

Le prétre demande au candidat son nom, qui annonce son nouveau nom

chrétien, choisil? par les parrains.

3) L'enquéte

Ensuite, le prétre questionne le candidat: - «N...!' que demandez-vous a
'Eglise de Dieu? », le candidat répond: - «la foi! ». Le prétre poursuit: -

«Cette foi, quel bien vous procure-t-elle? », - «la vie éternelle! ».

4) Bréve instruction

Le prétre lui énonce alors les fondements de la foi, qui consistent a
« révérer un seul Dieu dans la Trinité, et la Trinité dans 1'unité (...) » (Cuttaz
1936: 29), ainsi qu’a observer les commandements de Dieu, résumeés dans les
deux premiers: I'amour de Dieu et I'amour de son prochain (Ibid. ; Croegart

1935: 15).

19 Au 17¢, I"Eglise catholique imposait le choix parmi les noms de Saints, celui qui devait assurer la protection
du baptisé et lui servir de modele (Cuttaz 1936: 25). Notons que 1'Eglise protestante, - en opposition aux
pratiques du catholicisme - interdisait cet usage des noms issus du nouveau testament. Croegart souligne aussi
le 16le de patronnage du Saint dont on porte le nom (1935: 28-29).

''N... signifie toujours le nom du candidat.
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5) Premier examen

A nouveau, le prétre questionne le candidat: trois questions lui sont

alors posées:

- « N..., renoncez-vous a Satan? »,

-« Et a toutes ses oeuvres? »,

-« Et a toutes ses séductions? »,
auxquelles le candidat doit répondre chaque fois:- « ]’y renonce! ». Le prétre
poursuit avec une deuxiéme série d’interrogations, au sujet de sa foi: -
« Croyez-vous en Dieu, le Pére tout-puissant, Créateur du ciel et de la
Terre? », suivi des deux autres questions formulées de fagon semblable au
sujet de Jésus, son fils unique, puis au sujet de « 1'Eglise, (...), la rémission des
péchés, (...) et de la vie éternelle»: le candidat répond, a chaque fois; «J'y

crois! ».

6) L’exorcisme

Pour ce premier exorcisme, le prétre fait trois exsufflations, « une au
nom de chacune des Personnes de la Trés Sainte-Trinité »: en leur nom, il
ordonne au démon de quitter 'ame du sujet. Puis, soufflant en forme de
croix cette fois, il donne la bénédiction au candidat: « N..., recevez par cette
insufflation, le bon Esprit et la bénédiction 112 de Dieu. Paix a vous! » (Cuttaz

1936: 35). Le sujet répond ici: « Et a votre Esprit!».

7) La signation, ou impression du signe de la croix

Le prétre trace le signe de la croix en commengant par le front, puis sur
le coeur!3. Les paroles prononcées lors de la consignation annoncent l'entrée
du candidat dans I’Eglise: «N..., recevez le signe de la Croix, tant sur le front
t que sur le coeur t (...) et que votre entrée dans son Eglise (de Dieu) vous

remplisse de reconnaissance et de joie, pour avoir échappé aux filets de la

12 () remplace le signe de la croix qui indique le moment de la consignation.
13 Ces parties du corps symbolisant :« Le front pour la Foi, le coeur pour la charité » (Croegart 1935: 35)
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mort spirituelle » (Cuttaz 1936: 37). Pour les anciens paiens, la cérémonie
contient une formule pour leur démontrer 'erreur des anciennes croyances et
leur en « inspirer 'horreur » (Ibid.). Une priére est ensuite adressée a Dieu,
lui demandant d’assister le futur baptisé dans son cheminement vers la

lumiere, priére a laquelle le candidat répond: « Ainsi soit-il! ».

A nouveau, le prétre effectue la consignation du corps, mais cette fois, il
consigne, un par un, les organes reliés aux sens puis le haut du corps, en
commencant par le front, puis les oreilles, les yeux, les narines, la bouche, la
poitrine, les épaules et finalement le corps en entier. Les formules rituelles
qui accompagnent le geste expriment la renaissance et I'éveil a la vie

chrétienne:

«Je vous signe le front 1, pour que vous puissiez porter la Croix du
Seigneur!, Je vous signe les oreilles 1, pour que vous entendiez les divins
préceptes!, (...) les yeux t, pour que vous perceviez la clarté de Dieu! (...) les
narines 1, pour que vous sentiez la bonne odeur du Christ!, (...) la bouche
t, pour que vous disiez les paroles de vie!, (...) la poitrine t, pour que vous
croyiez en Dieu!, (...) les épaules 1, pour que vous puissiez porter le joug de
son service! », (Ibid. ; Croegart 1935: 35-36).

terminant par la consignation du corps tout entier: « (...) au nom du Pere 1, du
Fils 1, et de UEspritt- Saint, pour que vous puissiez obtenir la vie
éternelle (...)! ». A la fin de ce rite, le candidat répond: « Ainsi soit-il! ». Deux
prieéres marquent la fin de cette consécration du corps du catéchumene, qui se
transforme graduellement en «temple spirituel » afin de se préparer a
recevoir la grace du baptéme. La premiére priere supplie le Seigneur
d’écouter les prieres et de garder 1'élu « N... » pour lui permettre de parvenir
a la gloire de la régénération. La deuxiéme priére demande a Dieu d’avoir
pitié et « d’adopter» ce nouvel enfant. Le candidat est maintenant comme un
«nouvel enfant qui va naitre & Dieu », que I’Eglise prend désormais sous sa

protection maternelle (Cuttaz 1936: 42).
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8) L'imposition de la main

La main droite étendue au-dessus de la téte du catéchumene, l'officiant
s’adresse a Dieu: «Dieu tout puissant et éternel, Pére de notre Seigneur Jésus-
Christ, (...) daignez regarder d"un oeil favorable votre serviteur, N... Dissipez
les ténebres de son coeur.(...) Ouvrez-lui, Seigneur, la porte de votre coeur
paternel (...)» (Cuttaz 1936: 45). A nouveau, le sujet répond avec la formule

de cloture: « Ainsi soit-il! ».

9) L'imposition du sel

Ce rite est considéré par I'Eglise comme « un puissant reméde spirituel »
(Ibid.: 46), qui apporte la sagesse et enleve la corruption (Croegart 1935: 40).
La cérémonie débute par l'exorcisme puis la bénédiction du sel, suivis d"une
priere a Dieu out on annonce la mort du « vieil homme » et la naissance du
nouveau, a 'image du Christ. La priére est terminée par le postulant: « Ainsi
soit-il! ». L’officiant lui dépose alors quelques grains de sel dans la bouche en
pronongant la formule suivante: « N..., recevez le sel de la sagesse. Qu'il vous
soit utile pour la vie éternelle!». Le sujet redit la formule de cldture: « Ainsi
soit-il! », mais cette fois, le prétre poursuit:« Paix a vous! », ce a quoi le sujet
répond: «Et a vous également! » (Cuttaz 1936: 49). Une autre priere

suppliant Dieu de lui accorder bientdt le baptéme, conclut cet épisode rituel.

-Le catéchuménat:

Cette préparation peut étre effectuée sur une période de temps plus ou
moins prolongée, selon les exigences!t. Le candidat, admis parmi les
catéchumenes, appelés aussi « €lus », va maintenant assister a la premiere

partie de la messe, appelée « messe des Catéchumenes », mais il doit se retirer

' Le catéchuménat, s'il permet de préparer le candidat adulte au baptéme, permet aussi de s’assurer de ses
intentions. Du 1¥ au 6° siécle, le catéchuménat fut successivement élaboré puis tomba en désuétude pour étre
repris de fagon plus systématique a la Renaissance. L’essor missionnaire en pays étrangers contribua alors 4 la
résurgence et a la réorganisation de cette période de préparation a la vie chrétienne. A T'origine, cette
initiation s'étendait sur deux a trois ans, mais la durée varia beaucoup selon les époques. Il était méme
possible de demeurer catéchumene jusqu’a Ia veille de sa mort (Gondal 1989: 32).
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avant le début du « mystere » de l'eucharistie. Il doit aussi répondre aux
examens solennels, nommés «scrutins», qui se succédent de fagon
périodique. Le rite débute par le célébrant qui ordonne au catéchumene:
« Priez, Elu, mettez-vous a genoux et récitez: Notre Pere... ». Le sujet récite la
priere du Notre Pére: « Notre Pere, qui étes aux cieux, (...) mais délivrez-nous
du mal »; & ce moment, le prétre l'interrompt et lui ordonne de se lever pour

dire « Ainsi soit-il! ». L’élu se 1éve donc et prononce la formule.

Le prétre demande alors au parrain d'imposer le signe de la croix sur
son filleul. Le parrain (pour les hommes, la marraine pour la femme) lui trace
le signe de croix sur le front en disant : « Aunom du Pere, du fils, et du Saint-
Esprit. », geste et paroles que le prétre répeéte a son tour. Ce dernier impose
ensuite la main au-dessus de I’élu, et récite une nouvelle priere demandant la
protection pour «N...»», priére terminée par « Ainsi soit-il! » de la part du

catéchumene.

Dans 1’exorcisme qui suit immédiatement, le prétre ordonne a Satan de
se retirer, parce que «N...» est maintenant un appelé de Dieu. Le prétre
marque le signe de la croix sur le front du sujet et récite une priere interdisant
au diable de profaner cette marque. Ici encore, le catéchumene ajoute la
derniére formule: « Ainsi soit-il! ». Cet ensemble de rites est ensuite répété
une 2¢, puis une 3¢ fois!%, mais avec une priere et un exorcisme différents: les
prieres deviennent « de plus en plus pressantes formant comme trois assauts
successifs » pour libérer I'ame du catéchumene de la tyrannie des passions et

du démon (Cuttaz 1936: 53).

Le prétre, la main étendue sur le sujet, prie Dieu d’accorder la lumiere a
I'élu, «N...», et de le purifier pour qu'il soit apte a recevoir la grace du

baptéme. La priére se cl6t a nouveau par la parole du catéchumene: « Ainsi



soit-il! » (Cuttaz 1936: 63).

Le rite qui suit marque 1'entrée officielle dans 'Eglise de Dieu. Le prétre
introduit le catéchumene dans 1'église, en le prenant par la main, ou en lui
faisant tenir 1’extrémité de son étole, et prononce: « N..., entrez dans la sainte
église de Dieu, afin de recevoir de notre Seigneur Jésus-Christ la bénédiction
céleste (...)» (Cuttaz 1936; Croegart 1935: 46), ce a quoi le catéchumene répond
encore -« Ainsi soit-il! ». Ce dernier se prosterne pour adorer un instant
«'Héte du Tabernacle ». A nouveau, le prétre lui impose la main puis le
candidat récite, « soutenu par la voix du ministre » la priere du Credo,

« admirable résumé de la foi catholique » (Cuttaz 1936: 66):

«Je crois en Dieu, le pére tout puissant, créateur du ciel et de la terre, et en
Jésus-Christ, son Fils unique, ...(qui) est mort; est descendu aux enfers ; le
troisiéme jour est ressuscité d’entre les morts; est monté aux cieux; - est
assis a la droite de Dieu le Pere tout Puissant; d’ou il viendra juger les
vivants et les morts...Ainsi soit-il! » (Ibid.).

Le catéchumene récite ensuite la priére du Pater: « Notre Pere, qui étes
aux cieux, que votre nom soit sanctifié(...)Et ne nous laissez pas succomber a

la tentation. Mais délivrez-nous du mal. Ainsi soit-il! ».

-La fin du catéchuménat:

Cette derniére étape du catéchuménat débute par l'imposition de la
main par le prétre, d’abord en silence puis en pronongant la derniére formule
d’exorcisme qui devient « (...) hautaine, cinglante a I’endroit du démon dont
la défaite est imminente » (Ibid.: 70). Le prétre ordonne au diable de
s’éloigner «de ce serviteur de dieu, N.., au nom de Jésus-Christ, notre
Seigneur(...)qui viendra juger les vivants et les morts(..)». Ici encore, le

catéchumene répond: « Ainsi soit-il! ».

1 Ces ensembles de rites s’effectuent  des moments différents, ponctuant 1'enseignement.
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Cet exorcisme est suivi du rite de !'Ephepheta (ou effeta): la
consignation des sens qui permet «l'ouverture» au message de Jésus
(Croegart 1935: 50). Le prétre, trempe son pouce de sa salive et trace le signe
de la croix sur le sujet; d’abord sur 1'oreille droite, puis sur la gauche en
disant: « Ouvrez-vous! », puis sur les narines « pour odorer la suavité ». Ces
gestes et ces paroles imitent Jésus guérissant miraculeusement le sourd-muet,

dans le récit de 'Evangile.16

La préparation au baptéme touche a sa fin. Le catéchumene doit
solennellement renier Satan et annoncer son attachement a Jésus-Christ
devant I'Eglise. Le prétre le questionne & nouveau, en reprenant les formules
de la triple renonciation:

- « Quel est votre nom? »,- « N... »,

- « N..., renoncez-vous a Satan? »,~« ]’y renonce!»

- « et a toutes ses oeuvres? »,- « ]’y renonce! »

- « et a tous ses faux plaisirs », « ]’y renonce! ».

L’officiant trace alors, avec une huile consacrée, l'huile des
catéchumenes, le signe de la croix sur la poitrine du sujet, puis entre ses
épaules!’. La formule qui accompagne rappelle la promesse de vie éternelle,

et le catéchumene répeéte les mémes paroles: « Ainsi soit-il! ».

Apres le chant des douze «prophéties» et quelques prieres, le
catéchumene est introduit aux fonds baptismaux. On chante alors le psaume
de David et la litanie des Saints, « pour invoquer l'assistance de tous les élus
du ciel » (Cuttaz 1936: 80) en se dirigeant vers le baptistére. Le clergé et les

Fideles se rangent autour des fonts « magnifiquement éclairés par de

' Parce qu’il n’était pas convenable de toucher la langue des femmes, le rituel s’est adapté: on touche le nez et
invoque I'odorat, au lieu de la langue (Cuttaz 1936; Croegart 1935: 55).

711 peut y avoir inversion de ces deux étapes, la renonciation et la signation avec I'huile, sans affecter le
symbolisme (Croegart 1935: 57). En effet, I’onction d’huile marque le soutien de I'Eglise et renforce le
catéchuméne dans son combat contre le péché qu'il aura a livrer jusqu’a son dernier souffle.



nombreuses lumieres», puis le prétre effectue la bénédiction de l'eau (Ibid.:
81). Puis le parrain, ou la marraine pour la femme, conduit le futur baptisé

aux fonts.

Derniére enguéte:

Le prétre interroge une derniere fois le catéchumene, qui doit répondre
a voix haute et intelligible, afin que « I'église en prenne note » (Cuttaz 1936:
83)

- « Quel est votre nom? »

-«N..»

- « N..., croyez-vous en Dieu le Pére tout-puissant, Créateur du ciel et de

la terre? »,

- «J'y crois! »,

- «Croyez-vous en Jésus-Christ, son fils unique, notre Seigneur qui est né

et qui a souffert ?»

- «J'y crois! »

- « Croyez vous aussi a l'Esprit-Saint (...) et a la vie éternelle? »

«J'y crois! ».

Puis le prétre le questionne au sujet de son engagement:
-« N..., que venez-vous demander? », - « le baptéme! »,

- « Voulez-vous sincérement étre baptisé? » , -« Je le veux! ».

-Le rite essentiel:

C’est le moment le plus solennel de la cérémonie, celui du rite
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essentiel!8. Le prétre verse trois fois I’eau bénite, en forme de croix, sur la téte
du sujet en prononcant la formule consacrée: « N..., je vous baptise, au nom

du Pere 1, du Fils 1, et du Saint- + Esprit ».

-Les rites suivant le baptéme:

Immédiatement apres le sacrement, le prétre essuie la téte du baptisé
avec un linge blanc, puis lui donne 'onction d’huile parfumée, le Saint-
Chréme, en forme de croix, en pronongant des paroles qui soulignent sa
régénération « par 'eau et par ’Esprit-Saint ». Le baptisé prononce encore la
formule « Ainsi soit-il! », et le prétre rajoute «Paix a vous!», ce a quoi le
baptisé répond: «Et avec votre Esprit! ». Traditionnellement, le baptisé
revétait aussi une aube, ou des vétements de couleur blanche, en symbole de

la pureté de son ame et de sa victoire sur le démon (Croegart 1935: 122-125).

Le baptéme d’un adulte est habituellement suivi d"une messe solennelle,
qui vient compléter ’agrégation du baptisé par sa communion a I’Eucharistie,
le symbole du corps du Christ. L'Eglise recommande aussi d’annoncer le
baptéme par des sonneries de cloches, pour inviter les membres de la

paroisse a se réjouir de cette nouvelle naissance dans la famille chrétienne.

2.2. Le rituel autochtone de la cérémonie des condoléances

2.2.1 L’origine historique de la cérémonie des condoléances

Les Iroquois sont les descendants directs des Owascos, nommés ainsi

d’apres un site archéologique situé dans 1'état actuel de New York. Ces ancétres,

¥ Pour étre valide, I’Eglise insiste sur le respect de la forme et de la formule: une erreur dans la formule rend
le sacrement invalide. Le geste et la parole doivent étre accomplis en parfait synchronisme: I'eau et la parole
doivent étre réunis, pour que se produise la promesse de I'Esprit-Saint. De plus, le parrain et la marraine
doivent aussi toucher leur filleul, pour valider le parrainage, « montrant par ce geste qu'ils ne font qu’une
seule et méme personne morale » (Cuttaz 1936: 100-104; Croegart 1935: 76).
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des horticulteurs sédentaires, complétaient leur régime alimentaire par la chasse et
la péche. Les données archéologiques indiquent que ces populations ont connu,
entre 1000 et 1300 A.D., une période de bouleversements importants. Une
augmentation démographique aurait alors nécessité une restructuration des
habitations en maisons longues abritant plusieurs familles, pouvant regrouper
jusqu’a 120 personnes (Snow 1994: 71, 74). La majorité des sites owascos témoigne
aussi de changements dans les schemes d’établissement, tels le développement de
structures de défense élaborées (doubles palissades, profondes tranchées autour
des villages, etc.) qui semblent témoigner de guerres intestines intenses. Mathew

Dennis traite de ces changements:

«(...) The increase and nucleation of the village population, settlement in
secure location, erection of palisades and other defensive structures, and
construction of the proto-longhouse at late Owasco sites- suggest that the
Owasco were moving toward the characteristic Iroquois settlement
patterns and social and political organization » (1993: 47).

Ce mode de regroupement des familles dans des maisons longues,
pendant cette période pré-iroquoienne, marque le début du processus
d’intégration culturelle et sociale qui mena a la formation des nations iroquoises.
Toutefois, la pression démographique aurait généré des luttes intestines et un état
de guerre endémique provoquant des revanches sanglantes appelées « guerres de

deuil ».

Chez les Iroquoiens, la mort d'un proche était ressentie comme une perte
déséquilibrant la communauté et affaiblissant la structure familiale. La famille
avait alors le devoir de réparer cette perte, pour venger la mort de I'étre cher,
apaiser son ame et restaurer 1'équilibre social de la communauté. La mére du clan
affecté par le deuil pouvait alors exiger le départ de guerriers qui devaient attaquer

un groupe ennemi dans le but de ramener des captifs. Ces prisonniers étaient soit
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adoptés ou torturés et mis a mort. Cette guerre prenait fin avec I’adoption!® ou la
mise & mort et l'ingestion cannibalique des captifs, soit deux formes différentes
d’intégration au groupe qui permettaient de rétablir I'équilibre social et spirituel

du groupe affecté par le deuil (Viau 1997: 40-41).

Ainsi, c’est pour éviter la spirale de violence entrainée par ces guerres que
les anciens groupes iroquois s'unifierent pour assurer leur sécurité. Cette union
mena graduellement a la formation de la Ligue des Cinq Nations iroquoises: les
Agniers, Onéiouts, Onondagas, Goyogouins et Tsonontouans?. La paix entre ces
nations était garantie par la permanence des 50 chefs de paix, ou sachems. Ces
sachems avaient pour mission de maintenir la paix sociale en rappelant a leur

peuple le message de Deganawidha, leur pacificateur (Dennis 1993: 100).

Lors du déces d'un des sachems, une importante cérémonie de
résurrection symbolique, appelée cérémonie des condoléances, avait lieu en
présence des représentants des nations alliées. L'individu choisi pour faire revivre
le chef défunt recevait alors le nom du disparu et devait remplir les mémes

fonctions?!. Le déces d’un chef?? offrait donc ’occasion de réunir les nations alliées

! Le prisonnier adopté recevait, lors d’un rituel, le nom d’une personne décédée. 11 était alors considéré par
les membres de sa famille adoptive, comme une réincarnation du défunt, dont il reprenait les fonctions et le
statut social (Viau 1997).

01 a plupart des auteurs situent la formation de cette confédération iroquoise au 16° sigcle. La date exacte
d'établissement de la Ligue représente toutefois un sujet de débat chez les spécialistes. Dans un article traitant
de 1a Ligue iroquoise, E. Tooker (1978: 418-422) situe sa formation entre les années 1400 et 1600 A.D.. Pour
D. Snow (1994: 60), qui se base sur la tradition orale iroquoise et sur les données archéologiques, la
confédération iroquoise aurait difficilement pu exister avant 1450 , puisque les guerres endémiques étaient
encore omniprésentes. 11 situe plutdt la naissance de cette alliance confédérative vers les années 1525,
D’autres, comme Hewitt et Beauchamp (in Tooker 1978: 421-422), proposent le dernier tiers du 16° siécle
comme date d'établissement. Tous s’accordent toutefois pour dire qu’elle précede 1'arrivée des colons
européens.

21 Ces noms représentent en fait des titres de chefferie héréditaires. La transmission continuelle de ces 50
noms de sachems se perpétue i I'intérieur des clans maternels. Puisque selon la tradition iroquoise le nom du
fondateur Deganawidha ne pouvait étre transmis, il y aurait plutdt, selon certains auteurs, 48 ou encore 49
noms transmis (Tooker 1984: 122, note 6).

*2 Dans son ouvrage sur les représentations collectives de la mort, R. Hertz souligne a quel point le décés du
chef représente un bouleversement qui peut provoquer une forme de panique dans une communauté, Celle-ci
fait alors non seulement face 2 la difficile disparition d’un de ses membres, mais doit aussi se réorganiser suite
a la perte de celui qui incarne « le gardien et le symbole de son unité et de sa force » (dans Hertz
[1928(1970)]; extraits de la préface par Balandier, p.viii). Elle doit alors rétablir son équilibre 4 I'intérieur du
groupe, mais aussi avec 1'extérieur, ce qui donne souvent aux funérailles des chefs une dimension
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pour leur signifier qu’aucune guerre de deuil n’était entreprise contre elles.
Effectuer ensemble cette cérémonie de résurrection symbolique des chefs
permettait donc de réitérer le maintien de 1l'alliance entre les nations. Cet acte
représentait alors: «(...) un gage d’alliance, le signe que 1’on appartenait a la méme

famille, que 1’on partageait le méme sang » (Havard 1997: 13).

2.2.2 L’origine selon la tradition orale autochtone: le mythe

La tradition orale iroquoise raconte la venue d’un prophete qui, bien avant
I'arrivée des Européens, mit fin aux guerres intestines, unit les Iroquois et introduit
une nouvelle structure politique basée sur la famille et 'organisation domestique.
Ce pacificateur les initia aussi a un ensemble de rituels créés spécifiquement pour

maintenir la paix et I'union entre les Nations (Dennis 1993: 85).

A une époque de guerres endémiques, une femme et sa fille se réfugiérent
dans la forét pour vivre loin des étres humains. La mére regut, en réve, le message
du Grand Créateur, lui apprenant que sa fille donnerait naissance a un fils, dont le
nom serait Deganawidah, qui apporterait la paix a toutes les Nations sur la terre.
Des 'age adulte, Deganawidha entreprit sa mission de rejoindre les hommes pour
leur annoncer « the Good Message, the Power, and the Peace » (Woodbury 1992:
2). En chemin, il convertit un cannibale, lui donne un nouveau nom, «Hiawatha»,
et ils s’associent pour pacifier les Nations. Par des chants (Fenton 1975: 137; Snow
1994: 58-60), ils parviennent a guérir un sorcier de ses vices inhumains, qui
finalement se convertit lui aussi. Ayant réuni tous les chefs de Cing Nations,
Deganawidha leur enseigne les régles a suivre pour maintenir la paix et rétablir la
chefferie aprés le décés d'un des chefs; par la cérémonie des condoléances. Sa
mission étant accomplie, Deganawidha se couvre d’écorce et s’enterre tout pres des

hommes, qui pourront I'appeler en cas de menace a la paix (Mogelon 1994: 47-50).

diplomatique importante.
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2.2.3 Un protocole diplomatique inspiré de la cérémonie des condoléances

Par sa symbolique de paix, d'unification et de fraternité, la cérémonie des
condoléances reflete I'idéal de la paix des Iroquois et inspirait leurs pratiques
diplomatiques. Comme le souligne Rémi Savard (1996: 114-115), on retrouve «le
climat, la substance et les procédés rituels » de la cérémonie des condoléances dans
le protocole diplomatique autochtone. C’est-a-dire que, méme en l'absence de
contexte funéraire, on retrouve dans le protocole diplomatique iroquois des
éléments inspirés de cette cérémonie, tels que la rhétorique visant a rétablir les
esprits et renouer le climat d’alliance, la rhétorique familiale et l'offrande de
présents pour entretenir et sceller cette alliance. Ce protocole pouvait étre adapté
aux circonstances et varier selon les époques, les groupes impliqués et la nature

des conflits a régler (Ibid.).

On distingue la cérémonie des condoléances iroquoises, des pratiques
funéraires iroquoiennes (i.e. des groupes de la famille linguistique iroquoienne,
soit les Hurons, Iroquois, Pétuns, Neutres, Eriés, Susquehannocks et quelques
autres plus au sud) (Viau 1997: 15). La cérémonie des condoléances est le nom
donné a la cérémonie effectuée par les Iroquois de la Ligue des Cinq Nations suite
au décés d'un de leurs chefs. C’est ce rituel, bien documenté et étudié par les
anthropologues depuis la fin du 19¢ siecle, qui nous sert ici de modeéle pour notre

comparaison avec le baptéme.

Comme nous le verrons plus loin, ce rituel permettait aux Iroquois de la
Ligue des Cinq Nations de ressusciter symboliquement un de leurs chefs disparu
en transmettant son nom au candidat choisi pour le remplacer. Le successeur
recevait alors le nom ainsi que les fonctions reliées au personnage décédé, lors
d’une cérémonie élaborée a laquelle assistaient les représentants des nations
alliées. La dimension politique de cette cérémonie est trés importante, puisqu’elle

permettait aux nations iroquoises de réaffirmer le maintien de la paix avec les
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groupes alliés. C’est d’ailleurs parce qu’elle imprégnait tout le protocole

diplomatique qu’elle nous est parvenue, par la voie des chroniques coloniales.

Quant a la pratique funéraire qui consistait a ressusciter symboliquement
une personne décédée en transmettant son nom a une personne vivante, il semble
quelle ait été une pratique non seulement commune aux Iroquoiens, mais aussi
répandue chez la plupart des groupes autochtones du nord-est américain (Savard
1996). Pour notre recherche, nous utilisons le modéle iroquois de cette cérémonie,
puisqu’il est le plus complet. Soulignons toutefois que les Hurons effectuaient une
cérémonie similaire. Bien que les procédures rituelles des Hurons pour la
résurrection des défunts sont moins documentées que celles des Iroquois, il est
certain, comme l'explique Elizabeth Tooker, que dans les deux cas, le principe de
résurrection réside dans la transmission du nom. Cette ethnologue souligne aussi
les similarités suivantes: le langage rhétorique visant a apaiser la douleur due au
deuil et a restaurer les esprits, ainsi que, dans le cas des chefs; 'importance du
cérémonial et la présence des hommes les plus influents lors de cette cérémonie

(Tooker 1964: 45).

2.2.4 Description de la cérémonie des condoléances

A la mort d'un sachem, chaque nation avait le devoir d’annoncer
immédiatement la perte d’'un de ses chefs aux autres nations. La nouvelle était
annoncée par un cri de deuil par un messager qui portait avec lui un wampum?? de
couleur noire en signe de deuil. Il annoncait du méme coup le jour et le lieu choisi
par la nation en deuil pour effectuer la cérémonie des condoléances (Woodbury

1992: xxxi).

2| es wampums étaient faits de coquillages dont les couleurs et les agencements représentaient une

symbolique particuliere qui servait de support mnémotechnique pour les échanges lors des rencontres

officielles. Ils servaient aussi 4 appuyer les paroles et 4 valider les ententes lors d’événements importants.
ppuy p p
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Cette cérémonie contient trois épisodes principaux: les condoléances, la

résurrection symbolique du chef et le festin:

1- les condoléances:

A) En route

A la date choisie par les proches du défunt, les représentants de la
moitié?* « a l'esprit clair » (clear minded) envoient un messager pour savoir si
la moitié « en deuil » est préte a les recevoir. La partie a 'esprit clair avance
alors en procession vers le point de rencontre prévu en chantant I’hymne aux
cinquante chefs, le « Roll call »%5, qui demande d’abord leur assistance pour
respecter les procédures nécessaires au maintien de la confédération, puis
énumere leurs noms dans un ordre précis, par nation et par clan a l'intérieur
de chaque nation (Woodbury 1992: xxxvi). Ce chant, qui leur permet aussi
d’annoncer leur arrivée, sera interrompu au moment ou se rejoignent les
deux groupes, un peu en retrait du village, autour d’un feu allumé en guise
de bienvenue. Il est trés important que le groupe en deuil soit présent pour
accueillir les visiteurs, car un tel manque serait percu comme une insulte

pouvant mettre en péril la paix.

B) A l'orée de la forét

C’est au moment de. cette rencontre que débute la partie a 'orée de la
forét. La partie en deuil et celle a I'esprit clair forment deux lignes opposées

devant le feu. Le représentant de la partie en deuil se leve et, en marchant de

* Lors des actions rituelles, les Cinq Nations se regroupaient ainsi: les Agniers, les Onondagas et les Sénécas
formaient la moitié des « nations ainées » (elders nations), alors que les Oneidas et les Cayugas représentaient
1"autre moiti€, celle des « jeunes nations », et représentaient symboliquement les enfants, (offsprings) ou les

« neveux », des premiers. Le recours 4 la métaphore familiale dans ce discours rituel reflete 1'idéal de la paix
pour les Iroquois, qui considéraient leurs alliés comme les membres d’une méme grande famille unie. Notons
aussi que cette division en moitié que 1’on observe dans la cérémonie des condoléances joue un role essentiel
dans le déroulement de 1'action rituelle, en permettant la réciprocité. Comme le souligne D.Snow (1994: 55-
56), lors d’un déces, cette division en moitié garantit la cohésion du groupe, puisque chacun se retrouve a
participer au deuil, soit en consolant ou en étant consolé. Ceci permet alors de rejeter le bldme en dehors de 1a
communauté et permet aussi d unifier la rage des survivants contre un ennemi commun, extérieur au groupe
(voir aussi Fenton 1985: 10).

¥ Ce chant est aussi appelé « Eulogy of the founders » (Hewitt 1944: 69) (voir annexe).
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long en large, entonne le chant particulier de bienvenue, décrit par Hale
([1883 (1989)]: 109) comme:« a mixture of congratulation and condolence »,
qui remercie et félicite les visiteurs d’avoir voyagé sans probleme (Michelson
1988: 68; Hewitt 1944: 69). Ce chant est ponctué plusieurs fois par des
interjections: « Haih, haih! », de la part des chefs présents. A ce moment la

coutume veut qu'un calumet soit allumé et partagé par les participants?.

Apres le partage du calumet, les deux parties doivent se consoler
mutuellement. L’orateur de la partie a l'esprit clair récite alors les trois
premiers thémes, les «trois fardeaux » (three burdens), de la formule de
résurrection (requickening address) pour inviter l'autre moitié a: «(...)
éponger les larmes qui embuent leurs yeux et les empéchent de voir leurs
alliés, ouvrir les oreilles pour mieux entendre leurs paroles de réconfort, a se
décongestionner la gorge afin de pouvoir s’entretenir avec leurs alliés »
(Savard 1996: 96). Pour appuyer et valider ces paroles, un wampum

particulier a chaque théme est offert au représentant de la partie opposée.

Ensuite, la partie en deuil exprime a son tour les condoléances, en
retournant les wampums au représentant des esprits clairs et en utilisant a
son tour la rhétorique des trois fardeaux. Cette partie des condoléances
terminée, le chef de la partie en deuil doit mener les participants, gens en
deuil suivis des gens a 'esprit clair, jusqu’a la Maison Longue du conseil ot

sera poursuivie la cérémonie.

C) Au-dela de la forét (over the forest)

Les membres de chaque moitié prennent place a I'intérieur de la Maison
Longue, sur les bancs disposés de facon a ce que les deux groupes soient assis

face a face. La litanie du Roll Call est alors reprise en entier (Michelson 1988:

% Fumer le calumet représentait un acte rituel important pour apaiser les esprits et susciter des sentiments
pacifiques et la confiance entre les participants (Havard 1992: 23).
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70; Fenton 1946: 115). Immédiatement apres ce chant, une peau de cerf est
suspendue en signe de deuil, pour séparer les nations en deuil des autres.
Derriére le rideau, les nations a 'esprit clair entonnent alors les cinq premiers
des six chants?” des condoléances, qui s’adressent successivement a la Ligue,
aux neveux, aux chefs de guerre, aux matrones et aux ancétres (Fenton 1946:
117; Hewitt 1892: 135). Chaque phrase est répétée et entrecoupée de

plusieurs interjections « Haih! Haih! » de la part des chefs.

Un orateur de la partie a l'esprit clair récite ensuite les lamentations
rituelles qui déplorent la perte des traditions et 1’affaiblissement de la Ligue.
Puis il reprend le chant des condoléances en énongant cette fois le sixieme et
dernier chant, qui constitue un appel direct aux fondateurs de la Ligue pour
qu'ils continuent d’écouter et ainsi aider leurs descendants a maintenir la paix
entre les Nations (le rideau est levé). Il énonce ensuite les lois qui président a
la succession des chefs et les usages mortuaires a respecter pour la
transmission des titres de chefferie. La principale régle étant de s’assurer que
la coiffe de bois de cerf - I'embléme des chefs - ne suive le défunt dans sa
tombe, car la menace pése: « we should all perish if his office is buried with

him in his grave » (Hale [1883 (1989)]: 67).

Un autre orateur de la partie a 1'esprit clair poursuit alors en énoncant
les douze autres fardeaux, traitant des dangers qui menacent les
communautés en deuil et les pratiques a respecter pour rétablir I'ordre et

garantir la continuité de la Ligue:

%’ Selon le mythe d’origine de la Ligue, ces six chants furent utilisés par Deganawidah et ses alliés pour
rétablir I'esprit de Tadodaho, le sorcier maléfique, et le guérir de ses vices inhumains. Tadodaho fut
instantanément et radicalement transformé en entendant ces chants (Hewitt 1892: 132, 135).
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e Nettoyer les organes internes

e Nettoyer les nattes

e Laisser pénétrer la lumiere dans les ténebres
e Permettre aux gens en deuil de voir le ciel

e Restaurer la lumiére du soleil

e Recouvrir la tombe

¢ Déterminer les pénitences pour les homicides
e Rallumer le feu du conseil

¢ Reconnaitre le role des femmes

e Respecter les neveux et nieces

e Préserver contre I'insanité ou le suicide suivant la mort d"un chef

e Allumer un feu au milieu des chefs (Michelson 1988: 71)28

Chacun des thémes est ponctué par l'offrande d’'un wampum aux
agencements et aux couleurs différents, dont le dernier, tout blanc, symbolise
le retour a la vie et le rétablissement du climat de paix gréce a la résurrection
du chef (Snow 1994: 67). Quand tous les themes sont présentés, la partie en
deuil reprend a son tour l'expression rituelle des condoléances en retournant
les wampums requs et en répétant les mémes formules pour chaque fardeau.
Ensuite, aprées un moment de silence, un chef d"une des nations a l'esprit clair
se léve et demande a la nation en deuil de présenter le candidat choisi pour

« relever le chef ».

2- Présentation et résurrection du chef:

Le candidat est amené au centre de la piéce et est présenté par le chef de

¥ Notre traduction. La liste des 15 thémes présentés par Snow (1994: 66) présente quelques différences. Par
exemple, le théme no 12 ferait référence a « relever 'esprit des femmes et des guerriers », le 13° servirait a

« dissiper I'insanité dii au deuil »; le 14° « pour rallumer le feu du conseil »; et le 15° « pour réanimer le chef
en le relevant » (notre traduction). Ces différences sont toutefois minimes, et n’affectent pas le symbolisme de
ce rite qui vise a rétablir 1’équilibre émotionnel suite au déces.
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sa nation, qui vante ses qualités et explique a l'assemblée pourquoi sa
candidature a été retenue. Un chef de la moitié a I'esprit clair se leve ensuite,
pour exprimer son accord et rappeler au nouveau chef ses fonctions et
obligations envers la Ligue et envers les membres de la grande Nation
iroquoise; soit de toujours agir avec patience et bienveillance, pour les intéréts
de la Nation et des générations a venir. Puis on le coiffe des bois de cerf,
marquant ainsi l'accomplissement de la résurrection symbolique et la levée
du deuil. Le nouveau chef s’adresse a l'assemblée, qu’il remercie, puis

retourne s’asseoir a son banc, aupres des siens.

3- Le festin:

Ce festin marque la partie finale de la cérémonie des condoléances. Les
femmes apportent le menu traditionnel, a base de mais et de gibier®. On
réserve une portion du repas pour le défunt et le reste est partagé par les
participants (Woodbury 1992: xxxiv). Apres le repas, les danses débutent, au

rythme des tambours.

2.3 Comparaison des rituels®0: structure, rhétorique, symbolique

2.3.1 Une structure commune aux deux rites de passages

Le baptéme catholique et la cérémonie des condoléances autochtone sont
tous deux des rites de passage, qui séparent et agrégent a la fois. En effet, dans les
deux cas le rite marque le passage d'un état ancien a un autre. Aprés son baptéme
ou apreés la cérémonie des condoléances, l'individu au coeur du rituel se voit
graduellement séparé de son ancienne identité pour en recevoir une nouvelle.

L’autochtone paien devient chrétien et le candidat choisi pour relever le chef

* Ce menu traditionnel refléterait I'apport commun des femmes (le mais) et des hommes (le gibier) pour
retrouver 1’équilibre et symboliserait du méme coup la victoire sur le cannibalisme (Dennis 1993: 87).
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devient le chef en question. Dans les deux cas, cette nouvelle identité implique une
appartenance a un groupe différent. L’Amérindien baptisé fait alors partie de la
grande famille chrétienne. De son c6té, I'autochtone choisi pour remplacer le
défunt change d’identité; en portant le nom du défunt, il assure dorénavant ses

fonctions et son role social.

Dans les deux cas, le coeur de l’action rituelle se situe autour du principe
de résurrection symbolique marquée par la transmission du nom hérité d'une
entité spirituelle: soit celui d'un saint, ou celui d’un sachem. Cette nomination
engendre une métamorphose du sujet qui s’identifie autrement: le baptisé
s'identifie au saint qui lui sert de modeéle et le protége, le nouveau chef assure les

fonctions du disparu.

Ces deux rituels représentent aussi des événements fortement socialisés.
Alors que la cérémonie des condoléances s’effectue devant les représentants des
nations alliées réunis, le baptéme solennel doit s’effectuer en présence des autres
membres de la communauté catholique. Dans les deux cas, il s’agit de rites de
réification (Arsenault 1994: 11), c'est-a-dire dont les actions rituelles effectuent un
lien avec le passé de la communauté et qui justifient le rituel par la référence au
fondateur. Ce type de rituel serait un outil important pour le maintien des
structures sociales: « (...) particulierement utile pour les personnes en position
d’autorité qui veulent créer une solidarité au sein du groupe et maintenir

l'intégrité des structures sociales existantes » (Ibid: 11-12).

Par ailleurs, on note aussi que la structure de chacun des rituels
correspond d’abord a la restauration des organes reliés aux sens pour permettre de
rétablir la communication efficace. Ces étapes préliminaires de purification du
corps et de rétablissement de la parole rendent possible la réussite de la

résurrection symbolique, qui devient le moment privilégié pour étendre les liens
q

0 Nous nous limitons ici & dégager les similarités entre les deux rituels.
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de parenté symbolique et se réjouir ensemble.

Dans les deux cérémonies, les répétitions, le morcellement et la reprise des
formules rituelles et des chants, ainsi que le recours aux formes métaphoriques,
compliquent I'expression du discours et contribuent a la création d'un langage
spécialisé, le langage rituel, tel que défini par Boyer: «(..) a language made
incomprehensible by various formal process, like morphological transformations,
systematic use of a repertoire of metaphores » (1990: 80). Le langage rituel se

distingue ainsi du langage utilisé dans la vie quotidienne.

2.3.2 L’espace rituel

Dans la cérémonie des condoléances comme dans celle du baptéme, on
note une utilisation des variations de la voix qui permet d’abord de démarquer la
dimension rituelle du temps et de l'espace ordinaires. Les chants, les paroles
récitées sur un ton mi-chanté, mi-déclamé, les lamentations, les prieres et les
intonations graduelles ainsi que les silences établissent une démarcation entre le
monde du commun et le moment du rituel. Ces deux cérémonies de résurrection
symbolique des morts visent a rétablir 1'ordre dans la société et tentent d’intervenir
a la limite du monde des humains. Pour se distinguer de la voix d'usage
quotidien, les chants et les variations de la voix sont donc essentiels pour opérer
dans cet espace entre le monde naturel et surnaturel. On remarque aussi que dans
chaque cas les variations de la voix servent a rythmer le déroulement du rituel,

remplissant en quelque sorte un réle régulateur.

Dans son étude linguistique de la cérémonie des condoléances, H.
Woodbury (1992: xvii-Ixi) soulignait les multiples variations de la voix, tels que les
intonations variées, les différents cris, la différence des « preaching styles » et les

différents types de chants qui marquent une distinction entre les différents
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moments de ce rituel. On remarque ainsi le rble régulateur des chants qui
annoncent les moments importants de transition entre les actions du rituel.
D’abord le « Roll Call », entonné en route, marque 'introduction dans I’espace du
rituel. Ensuite, les cinq premiers chants des condoléances qui accompagnent la
transition entre les rites a l'orée de la forét et au-dela de la forét, semblent
accentuer la traversée de l'espace chaotique, ce non-lieu, qui s’effectue en
lamentations, pleurant 1’affaiblissement de la Ligue. Le chant des condoléances est
alors repris entierement jusqu'a sa sixiéme partie, 'appel aux fondateurs,
indiquant le moment du rétablissement de I'ordre: le moment ot sont énoncés les
principes de la Ligue. Dans cet espace déja plus stable, la résurrection du chef peut

alors s’effectuer, venant couronner la victoire de 'ordre sur le chaos.

Dans le baptéme, la voix variée sert aussi a marquer les étapes du rituel.
Chaque rite est en général précédé et suivi de prieres. Les plus symboliques
(Credo, Pater) sont récitées par le catéchumene aux moments clés de son
cheminement; soit son entrée dans 1'église qui marque son adoption par Dieu par
la priere du Pater puis sa profession de foi, et la priere du Credo qui exprime son

engagement.

On remarque aussi que dans la structure du rituel chrétien, la participation
verbale du catéchumene est limitée a quelques formules, répétées tout au long du
rituel: il prononce son nom, demande « la foi » qui lui procurera « la vie éternelle »;
il renonce publiquement au diable par un triple engagement: «J'y renonce! » et
professe sa foi, aussi par un triple engagement: «J'y crois! ». Pendant toute la
période du catéchuménat, ot il est laissé en marge, sa participation verbale se
limite & se joindre a la fin des paroles du prétre par la formule « Ainsi soit-il! ».
C’est au moment de son entrée dans 1'église, qu’il semble retrouver la parole grace
a I'imposition du sel dans la bouche. I récite alors la priere au Pere (Pater) et celle

résumant sa foi (Credo).



39

Le début de la phase liminaire est symboliquement marqué par le retour a
la parole. Purifié et protégé par Dieu, le catéchumeéne peut maintenant prononcer
son nom chrétien et réaffirmer son triple renoncement au Diable ainsi que son
triple engagement a Dieu. Pour finir, il exprime son consentement: « Je le veux! ».
Presque silencieux pendant toute la durée de son initiation, le postulant au
baptéme n’a de place pour intervenir qu’a la fin des paroles prononcées par le
prétre qui parle « au nom du Pére, du Fils, et du Saint-Esprit ». Le silence constitue
aussi une forme de participation; en s’abstenant de parler, le sujet exprime son
consentement au rituel dont il est l'objet*l. Dans le rituel chrétien, la
communication rituelle est donc structurée de facon a faire sentir l'autorité de
'Eglise. La place laissée a la voix du postulant refléte alors bien I'idée du passage,
de la mort et de la renaissance symbolique. Le silence évoque la rupture, la mort
du vieil homme. La prise de parole s’effectue ensuite de facon graduelle, reflétant

le début de l’apprentissage a un nouvel état.

Dans la symbolique chrétienne comme dans l'iroquoise, il semble que 1'on
associe la parole a une notion de pouvoir; la parole qui guérit, apaise, transforme.
Dans le rituel baptismal, le pouvoir de la parole divine est explicitement exprimé
dans plusieurs prieres: par exemple, lors des priéres préparatoires:«(...) la voix de
'Eternel est puissante ..., (elle) ébranle le désert... » (Cuttaz 1936: 18). Par ailleurs,
comme nous l'avons mentionné, le catéchumene parle peu pendant le rituel,
jusqu’au moment de recevoir le « remede spirituel », le sel béni. L’importance
accordée a la parole de Dieu se reflete aussi a travers I’'omniprésence de la voix du
prétre, et a 'opposée le peu de paroles prononcées par celui qui est I'objet de la
transformation. Tout se passe comme si le catéchumeéne, qui doit symboliquement
mourir avant de renaitre a la vie spirituelle, devait étre purifié et renforcé par la

puissance des paroles rituelles.

Selon la tradition autochtone, la voix, en particulier les chants, auraient le

LT repetition is no accident, silence is 40% of the speeche,(...)» (Dyson-Hudson 1979: 337).
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pouvoir d’apaiser les esprits et de guérir. Le mythe concernant le rituel des
condoléances rappelle comment les paroles de condoléances de Deganawidha ont
redonné l'esprit a Hiawatha ébranlé par le deuil. Plus loin, le mythe relate aussi
comment les six chants sont parvenus a guérir le sorcier maléfique, Tadodaho, de
ses vices inhumains. Dans la pensée amérindienne, la parole avait aussi le pouvoir
de restaurer l'esprit des personnes ébranlées par le deuil. Notons d’ailleurs
comment ce pouvoir de la parole guérissante est exprimé dés le début du rituel des
condoléances, avec le rite des 3 fardeaux, ce rite préliminaire qui vise a restaurer
les organes nécessaires a la communication. La parole réconfortante de la partie a
l'esprit claire vient nettoyer et restaurer les sens des gens en deuil pour permettre

de communiquer efficacement.

On peut noter aussi que la parole rituelle devient un outil pour s’adresser
aux entités non-humaines de ’au-dela. La communication avec ces étres s’effectue,
dans les deux rituels, a travers la voix modulée. Le chant du Roll Call pour les
Amérindiens et la litanie des Saints pour les catholiques, semblent investis d"un

pouvoir qui dépasse les limites du monde humain.

2.3.3 Le Roll Call et 1a litanie des Saints 32

On remarque d’abord la similarité entre le Roll call et la litanie des Saints
au niveau de leur structure. La forme des deux chants implique des répétitions qui
créent 1'effet litanique, monotone, favorisant la mémorisation des éléments. Dans
les deux cas, il est intéressant de remarquer que l'ordre des éléments effectue un
rappel de l'ordre hiérarchique des étres surnaturels invoqués. La forme litanique

permet alors la mémorisation de I'ordre inébranlable.

Dans la version catholique, on s’adresse d’abord au Seigneur, au Pere, au

32 Voir textes en annexe; tirés du missel p. 1735, et de Woodbury 1992: 545-590.
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Fils et au St-Esprit, puis a la Trinité. On invoque ensuite 'étre féminin dans tous
ses aspects, maternel et vierge: « Sainte Marie, mere de Dieu, Vierge sainte ... ». On
poursuit ensuite avec les Archanges, suivis des Saints, des Apotres, des Martyrs
jusqu’aux Esprits saints en général. On leur demande alors d’intercéder aupres de

Dieu, pour étre délivré du mal et du péché.

Quant au chant du Roll Call, qui débute le rituel des condoléances, on
s’adresse d’abord aux ancétres dans une forme exprimant la dualité: « now you
two should keep listening, our Ancestors, you all who established it, the Great
Law »33. Le chant s’adresse a eux pour leur demander de continuer d’écouter les

Ancétres, les chefs et les méres de clans réunis pour 1'événement.

Ainsi, dans les deux rituels les participants invoquent, dans un ordre
précis respectant leur hiérarchie, des étres vivant a la frontiere du monde des
vivants et des morts, pour obtenir leur aide et leur protection. Ces deux chants
expriment explicitement que ces étres possedent le pouvoir de préserver 'ordre et
de maintenir la paix. Dans le rituel des condoléances comme dans celui du
baptéme, les dichotomies ténébres et lumiéres renforcent I'impression de chaos et
le besoin de retrouver 1’équilibre. La solution semble alors émaner du contréle de
la parole. Dans le baptéme, celle de I'individu qui s’engage et s’associe au pouvoir
de la parole divine, alors que dans la cérémonie des condoléances, par la parole qui
apaise la douleur du deuil et qui permet, par des échanges réciproques, d’effectuer
les opérations nécessaires a la résurrection des chefs de la paix. Il semble donc
qu'on retrouve dans les deux rituels, une méme notion de I'équilibre avec le
monde surnaturel, avec lequel il s’agit d’établir d’abord une communication

efficace.

3% Cette forme dualiste est probablement utilisée pour marquer la division en moitié (Woodbury 1992:546,
note 2).
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2.3.4 Le corps et les sens

On remarque, pour chacun des rituels, une préoccupation particuliere
pour les organes associés a la communication. Dans les deux cas, les rites
préliminaires effectuent d’abord le rétablissement des organes ou des sens.
Comme Foster 1'a mis en évidence, le rite des «trois fardeaux » (éponger les
larmes, ouvrir les oreilles, décongestionner la gorge) dans la cérémonie des
condoléances, qui vise a apaiser les gens en deuil de leur douleur, démontre aussi:

«(...) an explicit concern for the contact or channel function of speech » (1985: 195).

Dans le rituel chrétien, le rétablissement des organes de la communication
est exprimé par l'imposition des signes d’exorcismes et d’appropriation du corps
par Dieu, comme le sel béni, le signe de croix et particulierement I'Effeta. Ce rite
de consignation des oreilles, de la bouche (ou du nez), accompagné des paroles
rituelles « ouvrez-vous!... », permet au postulant « d’ouvrir ses oreilles » pour
entendre la parole divine. Dans la pensée chrétienne, le corps est associé aux
passions qui attirent le péché; il faut donc le purifier. Si les symboles du baptéme
(signe de la croix, eau, huile) s’appliquent principalement a la téte c’est, selon
Saint-Thomas, parce qu’elle représente: « la partie principale du corps (...) olt sont
réunis tous les sens, internes et externes (..) celle qui manifeste le plus les

opérations de I'dme» (cité par Cuttaz 1936: 94).

Pour les autochtones, il semble que la téte était aussi 1'endroit ot se
trouvait concentrée 1'essence de I'ame (Viau 1997: 116), d’ott la pratique du
scalp effectuée pour maitriser 1'dme de l'ennemi. Les Iroquoiens
distinguaient deux types d’ames: « ’ame libre» (free soul) qui pouvait étre
indépendante du corps; et « I'dme du corps » (body soul), située dans les os.
Les passions violentes, comme la tristesse et la colére intenses,
déséquilibraient « ’ame du corps », qui pouvait alors provoquer 1'expulsion

de I'« ame libre ». Pour rétablir les dmes, il fallait offrir un présent (Pomedli
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1985). Ainsi, dans la cérémonie des condoléances, on comprend le but de
I’échange réciproque de la parole et des wampums, effectué pour apaiser les

esprits et calmer la douleur du deuil.

2.3.5 La parenté spirituelle

Le langage métaphorique utilisé dans le baptéme exprime la naissance ou
renaissance du candidat au baptéme; il est alors présenté a Dieu comme un enfant
et les prieres soulignent son besoin de protection et de lumiere. La métaphore
parentale est tres significative dans le rituel catholique; elle traduit I'intégration a
la parenté spirituelle et I’adoption. Dieu le Pére et son fils Jésus-Christ recoivent
I'enfant venu agrandir la famille chrétienne. Le r6le maternel est symbolisé par
'Eglise qui réunit, accueille et protége ses enfants, qui forment la fraternité
chrétienne (Camelot 1993: 27). Cette famille d’accueil est personnalisée par la
présence des parrains. Leur role est d’ailleurs significatif du rite d’adoption du
baptisé, de son intégration a la famille de Dieu. Selon Van Gennep, le parrainage
correspond déja en soi a un rite d’adoption (1909: 43). L’Eglise catholique
reconnait la parenté spirituelle du parrain et de la marraine avec leur filleul et tient
a la distinguer de la parenté naturelle. Elle interdit donc le mariage entre parrains-
filleuls pour éviter que ne soient confondus les deux types de parenté3:. De plus,
leur présence est considérée nécessaire pour valider le sacrement (Cuttaz 1936:
107).Le rituel chrétien multiplie le symbolisme de 1'union, de la communion de
gestes effectués ensemble. Il est donc clair que le rituel du baptéme marque une
adoption sur le plan symbolique, renforcée par la présence physique des parrains

qui accompagnent et guident le nouveau chrétien tout au long de sa vie.
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