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Si je leur dis d’aller à l’école nouvelle, ils 
iront en masse. Ils y apprendront toutes 
les façons de lier le bois au bois que 
nous ne savons pas. Mais apprenant, ils 
oublieront aussi. Ce qu’ils apprendront 
vaut-il ce qu’ils oublieront ?

(L’aventure ambiguë, Hamidou Kane, 
1961 : 44)

La citation en exergue exprime admi­
rablement une des nombreuses 
motivations à l’origine du projet 

de recherche Atikamekw Kinokewin, 
conduit, depuis 2006, en étroite colla­
boration et en partenariat avec le 
Conseil de la Nation atikamekw (CNA) 
[Atikamekw Sipi] et des experts locaux. 
Cette motivation est de tenter de faire 
contrepoids, même de manière infi­
nitésimale, à l’idéologie et au discours 
dominants, au Québec comme partout 
dans le monde, lesquels présentent 
l’envers obligé de l’école et de la 
 scola risation obligatoire comme étant 
l’ignorance, la pauvreté et le sous­
développement (Black 2010). Sans 
aucunement préjuger de la valeur et 
de la pertinence de la scolarisation, 
un tel discours, très prégnant dans 
toutes les couches de la société et 
amplifié par les visées néolibérales, n’en 
a pas moins comme effet de margina­
liser et de dévaluer les systèmes de 
savoirs locaux (ou traditionnels), 
notamment les systèmes de savoirs 
autochtones, tant auprès des jeunes 
générations d’autochtones que de la 
société majoritaire. Les jeunes autoch­
tones reçoivent le message suivant : 
les savoirs de leurs ancêtres sont 

« pauvres », non appropriés, non perti­
nents dans le monde actuel ; ce sont 
des connaissances et des compétences 
d’un temps révolu tout juste bonnes 
à être inscrites dans un programme 
de patrimonialisation (et de « conser­
vation ») et, donc, à être soustraites de 
la vie active. il en résulte que ces savoirs 
autochtones, construits et transmis 
au fil de plusieurs générations, tombent 
graduellement en désuétude : ils 
cessent d’être mis en pratique et donc 
d’être transmis.

C’est aussi ça la dépossession 
(néo)coloniale ou ce que Mary Battiste 
nomme, en référence au système sco­
laire, « l’impérialisme cognitif » (2000 : 
193)1. C’est d’ailleurs afin de pallier 
de telles pertes que diverses initia­
tives internationales ont été mises en 
œuvre depuis les années 19902. Sans 
nier la nécessité et la pertinence de 
telles initiatives pour la reconnaissance 
et la « préservation » des savoirs 
autochtones, il nous faut toutefois 
reconnaître qu’elles ne peuvent en 
aucun cas se substituer aux pratiques 
et processus locaux et familiaux de 
transmission intergénérationnelle, non 
plus qu’elles ne s’adressent spécifi­
quement aux jeunes afin de susciter 
chez eux un intérêt et une fierté 
renouvelés pour les savoirs de leurs 
aînés. Ce sont donc non seulement 
les savoirs autochtones qui sont mis à 
mal face à cet « impérialisme cognitif » 
mais aussi les processus même de 
leur transmission intergénérationnelle. 
Dans les milieux autochtones con­
temporains, une telle transmission Vo
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représente « un exercice quotidien de haute voltige », 
pour reprendre ici l’expression d’Appadurai à propos de la 
reproduction culturelle (Appadurai 2001 : 84). C’est à un 
tel exercice que le projet Atikamekw Kinokewin, soit « la 
mémoire vivante atikamekw », entend contribuer, bien 
que très modestement, joignant dès lors nos efforts à ceux, 
et ils sont nombreux, que la Nation atikamekw3, à l’instar 
d’ailleurs d’autres nations et communautés autochtones, a 
mis en œuvre au fil des dernières décennies dans son pro­
cessus d’affirmation politique, identitaire et culturelle.

Le projet Atikamekw Kinokewin. Mise en valeur et 
transmission des savoirs atikamekw liés au territoire a été 
subventionné par le Conseil de recherches en sciences 
humaines (CRSH) dans le programme Réalités autoch­
tones. Les principaux objectifs de ce projet sont les suivants : 
documenter les savoirs et les pratiques des Nehirowisiwok 
en lien avec leur tradition de chasseurs et leur univers 
forestier ainsi que leur constante adaptation aux condi­
tions changeantes de leur milieu de vie ; favoriser la mise 
en valeur et la transmission de ces savoirs auprès des 
jeunes générations, notamment par la création d’un site 
internet comme outil pédagogique ; explorer les avenues 
favorisant la décolonisation des méthodologies de la 
recherche en milieu autochtone et la prise en charge de 
la recherche par les Nehirowisiwok eux­mêmes.

L’intention de travail des membres autochtones et non 
autochtones de l’équipe de recherche était d’explorer des 
avenues et des moyens de valorisation et de transmission 
des savoirs locaux qui soient adaptés au contexte actuel et 
sensibles aux attentes et aux aspirations des jeunes généra­
tions. Chacune des activités conduites dans le cadre du 
projet visait ainsi à offrir une occasion où nos principaux 
objectifs – documenter, valoriser, transmettre  – pouvaient 
évoluer de manière dynamique et interactive tout au long 
du déroulement du projet. Ce faisant, il s’agissait aussi 
d’explorer, avec les Nehirowisiwok, les avenues favorisant 
la décolonisation de la recherche en milieu autochtone 
(Smith 1999). Nous rejoignons en cela les efforts des cher­
cheurs autochtones qui considèrent que « le projet de 
décolonisation vise à réimaginer et à réarticuler le pouvoir, 
le changement et la connaissance par le biais d’une multi­
plicité d’épistémologies, d’ontologies et d’axiologies » 
(Sium, Desai et Ritskes 2012 : iii).

Le bilan qui suit se situe à deux niveaux concomitants, 
soit une réflexion sur l’expérience de recherche participa­
tive en soi et la présentation des activités et des résultats 
du projet Atikamekw Kinokewin. il expose, dans un pre­
mier temps, le contexte d’ensemble qui sous­tend la redé­
finition de la recherche « avec » les autochtones et 
identifie quelques­unes des implications réflexives, épisté­
mologiques et méthodologiques pour les chercheurs non 
autochtones. Dans un deuxième temps, nous présentons le 
contexte spécifique d’émergence et de mise en œuvre du 
projet Atikamekw Kinokewin ainsi que ses liens avec 
d’autres initiatives de la Nation atikamekw concernant la 
valorisation et la transmission de ses savoirs. Une discus­
sion sur le concept de « savoirs » dans la littérature 
anthropologique, et avec un accent sur les mondes de 

chasseurs amérindiens, permet ensuite de préciser  l’ancrage 
théorique de notre démarche. Cette discussion est suivie 
d’un compte rendu des principales activités et réalisations 
concrètes de cette recherche participative. il va sans dire 
que tout au fil du processus de recherche, plusieurs 
défis éthiques, épistémologiques et méthodologiques, et 
donc aussi résolument politiques, dans le sens large du 
terme, se sont posés. La dernière partie de ce bilan, dans 
l’optique d’une décolonisation de la recherche, fait état de 
certains des défis inhérents à une telle démarche participa­
tive avec des communautés autochtones. 

La redéfiNitioN de La recherche « avec »  
Les autochtoNes

Le programme Réalités autochtones, qui a eu cours 
entre 2004 et 2010, s’inscrivait dans la volonté du CRSH 
de redéfinir les termes de la recherche en milieux autoch­
tones. il s’agissait de mettre en place des programmes de 
recherche qui soient fondés sur une collaboration étroite et 
un partenariat véritable avec les autochtones ; des pro­
grammes où les autochtones auraient une part active dans 
le processus de recherche, où leurs voix seraient entendues 
et où leurs façons de faire seraient respectées. En fait, le 
CRSH tentait ainsi de répondre aux demandes des repré­
sentants, des organismes et des communautés autochtones 
qui exigeaient une relation plus égalitaire entre les cher­
cheurs et les autochtones, où les expertises, les épistémo­
logies et les ontologies autochtones seraient reconnues à 
leur juste valeur. Pour être effectives, les démarches de 
collaboration et de partenariat souhaitées impliquent aussi 
de travailler vers la décolonisation de la recherche en 
milieu autochtone.

L’expression « décolonisation des méthodologies de la 
recherche » a été utilisée pour la première fois par une 
anthropologue maorie de Nouvelle­Zélande, Linda Tuhiwai 
Smith (1999), et a été depuis abondamment reprise, dis­
cutée et élaborée, notamment par les chercheurs et intel­
lectuels autochtones4. Qu’implique la décolonisation de la 
recherche dans une démarche participative ? Elle implique, 
entre autres, que les épistémologies autochtones soient 
considérées sur un pied d’égalité avec l’épistémologie occi­
dentale (et scientifique) et que les autochtones soient 
partie prenante dans tout le processus de la recherche 
depuis l’élaboration des objectifs et de la problématique, la 
documentation, l’analyse et la diffusion. Une perspective 
de décolonisation suppose que les chercheurs soient sen­
sibles au rythme et aux façons de faire des autochtones ; 
elle nécessite cette relation d’égalité et de respect entre les 
chercheurs et les experts locaux.

À plusieurs égards, un tel processus de décolonisation 
demande des changements majeurs dans les façons de 
faire des chercheurs non autochtones travaillant auprès 
des autochtones. C’est du moins ce que les autochtones 
attendent des chercheurs non autochtones. Pour ces der­
niers, sur un plan individuel, de tels changements peuvent 
s’avérer non seulement difficiles, ils sont aussi souvent 
douloureux en même temps qu’ils doivent être accompagnés 
d’une dose de courage et de patience (voir Jérôme 2008 et 
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Gagné 2008). on ne change pas si facilement d’habitus, on 
ne renonce pas si facilement à une position de pouvoir ! En 
outre, de telles exigences de collaboration, de partenariat, 
de décolonisation, de réel dialogue et de partage des 
savoirs/pouvoirs dans le domaine de la recherche font 
suite aux processus d’affirmation et de revendication poli­
tiques, identitaires et culturelles dans lesquels sont engagés 
les autochtones, au Canada et ailleurs.

or, au Québec et au Canada, des collaborations étroites 
entre des anthropologues et leurs interlocuteurs autoch­
tones existaient bien avant que les organismes subvention­
neurs de la recherche en fassent une exigence. En effet, les 
traditions anthropologiques québécoise et canadienne, et 
plus particulièrement celles qui se sont déployées depuis 
les années 1970 dans le domaine des études autochtones, 
ont été qualifiées tantôt d’engagées (Waldram 2010), 
tantôt d’impliquées (Charest 1995). D’est en ouest, des 
anthropologues, sur la base d’étroites relations de confiance 
et de collaborations avec des aînés et des experts locaux, 
se sont faits les scribes de riches traditions orales amérin­
diennes (trop nombreux pour être tous cités ici). Autant de 
récits de vie et de récits mythiques transcrits en langue 
vernaculaire (et traduits en anglais ou en français), lesquels 
sont susceptibles d’être utilisés aujourd’hui par les nations 
autochtones concernées comme outils politiques et /ou 
pédagogiques afin d’appuyer les processus d’affirmation 
politique, identitaire et culturelle. De plus, dans la mou­
vance des processus de revendications et de négociations 
territoriales des Premières Nations et de la nécessité de 
documenter la preuve anthropologique, des anthropo­
logues et leurs interlocuteurs autochtones ont produit des 
recherches détaillées sur les modes traditionnels d’occupa­
tion et d’utilisation du territoire et ont développé des 
méthodologies appropriées (Charest 2003). or, de telles 
recherches ne sont possibles que sur la base d’une étroite 
collaboration entre chercheurs et experts locaux. Le projet 
Atikamekw Kinokewin est héritier de ces traditions. il s’en 
distingue cependant en mettant l’accent spécifiquement 
sur la valorisation et la transmission des savoirs locaux 
auprès des jeunes Nehirowisiwok. 

émergence et mise en œuvre du Projet  
atikamekw kinokewin

Mon engagement avec la Nation atikamekw a débuté 
en 1990. J’étais alors consultante pour le Conseil Atikamekw­
Montagnais (CAM). Dès mes premières rencontres, on m’a 
fait clairement comprendre que je devais mettre mon 
expertise méthodologique et anthropologique au service 
des revendications politiques et territoriales et c’est à cette 
condition qu’ils m’ont ouvert les portes de leur monde. 
Non seulement cette entente me convenait et me convient 
toujours parfaitement, mais elle s’inscrit dans cet horizon 
politique du rôle de l’anthropologie et d’un engagement 
clair envers les autochtones. Au fil des années 1990, j’ai 
donc œuvré dans le cadre des revendications politiques et 
territoriales : dans des dossiers de revendications particu­
lières, j’ai travaillé avec les Nehirowisiwok à documenter 
leur occupation ancestrale d’un territoire donné ; à 

quelques reprises, j’ai siégé à leurs côtés à la Table de négo­
ciation avec les deux paliers de gouvernement ; avec un assis­
tant de recherche nehirowisiw, nous avons documenté et 
produit un rapport sur le droit coutumier des Nehirowisiwok 
(Poirier et Niquay 1999, Poirier 2001). Tout cela s’est tou­
jours fait dans une démarche résolument participative.

Le projet Atikamekw Kinokewin n’aurait pas été pos­
sible sans cette collaboration préalable et n’aurait pas eu sa 
raison d’être sans la volonté et la participation active des 
Nehirowisiwok eux­mêmes. Au printemps 2005, j’ai pré­
senté une première ébauche du projet à quelques porte­
parole politiques et culturels du Conseil de la Nation 
atikamekw (CNA). Leur intérêt a été immédiat. L’idée ini­
tiale consistait à explorer des avenues afin de rendre plus 
accessibles toutes les données sur les savoirs traditionnels 
recueillies et accumulées depuis les années 1980, dans le 
cadre notamment des revendications politiques et terri­
toriales. Ces données représentaient ni plus, ni moins une 
« mine d’or » qui pourtant dormait en quelque sorte sur 
les étagères du Centre de documentation du CNA. 
Jusque­là, le CNA s’était montré particulièrement prudent 
quant à rendre « accessibles » de telles données, les consi­
dérant trop sensibles politiquement. or, devant la lenteur 
des négociations et l’attitude de statut quo des gouverne­
ments, il m’est apparu que toutes ces données pouvaient 
dans l’immédiat servir d’autres objectifs et être mises en 
valeur à des fins éducatives et pédagogiques auprès des 
jeunes Nehirowisiwok. Ces objectifs de nature plus éduca­
tive n’en ont pas moins des visées politiques en contri­
buant à l’affirmation de l’être nehirowisiw.

À l’été 2005, trois Nehirowisiwok et moi­même avons 
travaillé ensemble à élaborer le projet. J’ai été en quelque 
sorte le scribe d’une demande de subvention et d’une 
recherche dont les Nehirowisiwok ont eux­mêmes défini 
les objectifs et les orientations. Avant de déposer la demande 
de subvention au CRSH à l’automne 2005, celle­ci a été 
soumise au conseil d’administration du CNA (soit les chefs 
des trois communautés et le Grand Chef) pour approba­
tion. De 2006 à 2010, notre équipe était constituée, à part 
moi­même, de trois membres permanents : Christian 
Coocoo (Wemotaci), coordonnateur des Services culturels 
au Conseil de la Nation atikamekw depuis 2005 et qui a 
fait des études en anthropologie ; Gilles ottawa (Manawan), 
décédé en janvier 2013, un chercheur autodidacte qui a 
mené, sa vie durant, des recherches approfondies sur l’his­
toire, la langue et les savoirs atikamekw ; Laurent Jérôme, 
qui a obtenu son doctorat en 2010 (Université Laval, 
anthropologie) et est maintenant professeur à l’UQÀM. 
Nicole Petiquay (Wemotaci), techno­linguiste au CNA, a 
été d’une aide précieuse pour la traduction et les questions 
relatives à la langue atikamekw. De manière ponctuelle, 
durant la durée du projet (2006­2010), d’autres experts 
locaux se sont joints à notre équipe. Parmi ceux­ci, 
Charles Coocoo (Wemotaci) ainsi que Jean­Pierre et Cécile 
Mattawa (opitciwan) ont contribué de manière significa­
tive au processus de recherche. Toutes les étapes et les 
activités du projet se sont ainsi déroulées sur la base d’un 
dialogue et d’un échange constants entre les membres 
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autochtones et non autochtones de l’équipe, ces derniers 
étant soucieux de travailler au rythme des premiers, de 
respecter leurs façons de faire ainsi que d’être à l’écoute 
de leurs attentes, de leurs projets, de leurs inquiétudes et 
de leurs sensibilités. 

Les iNitiatives Nehirowisiwok de vaLorisatioN  
et de traNsmissioN des savoirs

À l’instar d’autres groupes autochtones, au Canada 
comme ailleurs, les Nehirowisiwok sont particulièrement 
préoccupés par la disparition graduelle des savoirs et des 
pratiques en lien avec le territoire, mais aussi des valeurs, 
règles éthiques et protocoles culturels de leur monde de 
chasseurs. La période coloniale et son héritage, l’abandon 
graduel d’un mode de vie semi­nomade et autonome basé 
sur la chasse, la pêche et la cueillette et sur une relation 
étroite avec l’univers forestier, la sédentarisation forcée à 
partir des années 1950 ou encore la rupture intergénéra­
tionnelle occasionnée par les écoles résidentielles sont 
autant de réalités relativement récentes qui ont contribué 
à perturber les processus traditionnels d’acquisition et de 
transmission des savoirs locaux. La préoccupation des 
Nehirowisiwok à l’égard de la reproduction et de la trans­
mission de leurs savoirs est réelle et tout à fait justifiée. or, 
loin de demeurer passifs face à cette situation, ils ont 
démontré au fil des dernières décennies un très grand 
esprit d’initiative, élaborant et mettant en œuvre différents 
projets, ateliers et espaces de rencontre et d’échange aptes 
à favoriser soit l’information et la consultation, soit la docu­
mentation, la valorisation et la transmission de leurs savoirs, 
de leur histoire, de leur tradition orale, de leur langue.

Au fil des trois dernières décennies, ces projets et 
 ateliers divers visant la valorisation et la transmission 
des savoirs ont été mis en œuvre et supportés tantôt par le 
CNA, tantôt par les conseils de bande ou les écoles de 
Wemotaci, Manawan et opitciwan. Parmi les initiatives 
au niveau national, notons, dans un premier temps, les 
semaines culturelles instaurées dès les années 1980. 
Ces semaines culturelles, l’une au printemps et l’autre à 
l’automne, et où les familles établissent des campements 
sur leurs territoires respectifs, représentent des moments 
privilégiés de transmission des savoirs. Une autre initiative 
est le programme bilingue (atikamekw/français) instauré 
au milieu des années 1990 au 1er cycle des écoles pri­
maires de chacune des trois communautés. Notons aussi 
que la langue vernaculaire est encore la langue maternelle 
de la majorité des Nehirowisiwok. Le projet Mamo 
Atoskewin (1990­1995) a permis quant à lui de rassem­
bler une information détaillée sur les activités et les lieux 
de chasse, de piégeage, de pêche et de cueillette sur des 
territoires déterminés. Le sommet Aski (1996) a réuni sur 
une période de trois jours plus de deux cents Nehirowisiwok 
afin de faire le point et de réfléchir ensemble sur la ques­
tion du territoire et des négociations en cours. Tous les 
deux ans, depuis 2001, se tient la Conférence des aînés où 
sont discutées les préoccupations, entre autres, face au 
territoire, à la transmission des savoirs et à la communica­
tion intergénérationnelle. Des Rassemblements spirituels 

(le premier tenu en août 2004, le plus récent en août 2013) 
sont organisés par le secteur culturel du CNA afin 
d’échanger sur les savoirs rituels et les modalités de leur 
transmission. Le Sommet des jeunes (juillet 2005) a réuni 
cent cinquante jeunes Nehirowisiwok et permis à ces 
 derniers d’échanger sur des sujets divers tels le territoire, 
le mieux­être, l’identité et l’appartenance, l’autonomie 
gouvernementale et le développement économique. Tous 
les exemples qui précèdent ont été organisés et supportés 
par le CNA.

Parmi les initiatives locales, et sous la responsabilité 
soit des conseils de bande, soit des écoles, les commu­
nautés de Wemotaci, Manawan et opitciwan ont mis en 
place, au fil des ans, divers programmes de séjours de 
jeunes garçons et filles sur le territoire (camps tradition­
nels), accompagnés d’adultes et d’aîné(e)s, afin de les 
sensibiliser aux savoirs sur le territoire et de favoriser les 
échanges intergénérationnels. Tous ces projets et ces initia­
tives d’information, d’échange et de consultation (la liste 
n’est pas exhaustive) témoignent de l’engagement des 
Nehirowisiwok, toutes générations confondues, envers la 
mise en valeur et la transmission de leurs savoirs dans une 
perspective dynamique. En plus de ces initiatives, comme 
autant de formes contemporaines de solidarité intergéné­
rationnelles, communautaires et intercommunautaires, il 
faut aussi mentionner le renouveau rituel, amorcé dès les 
années 1980, et où d’anciens rituels de chasse, margina­
lisés lors de la conversion au catholicisme au début du 
siècle dernier, ont été pratiqués à nouveau dans une 
optique de guérison sociale et d’affirmation identitaire 
(Jérôme 2010). Le projet Atikamekw Kinokewin s’inscrit 
donc en continuité de toutes ces initiatives, tant au niveau 
national que local, et il mise sur les forces vives locales, 
soit les hommes et les femmes qui n’ont de cesse  d’explorer 
et de mettre en œuvre des moyens pour la valorisation et 
la transmission des savoirs et ainsi insuffler chez les jeunes 
la fierté d’être Nehirowisiw. 

qu’eNteNd-oN par système de savoirs ? 
Avant de présenter les différentes étapes, activités et 

réalisations du projet Atikamekw Kinokewin, quelques 
remarques doivent être énoncées sur ce que nous enten­
dons par « savoirs » et comment notre équipe a abordé le 
système de savoirs des Nehirowisiwok. Précisons d’abord 
que notre démarche se distingue des études sur le TEK 
(Traditional Ecological Knowledge), à la fois quant à la 
nature des savoirs considérés et surtout quant à sa finalité. 
Les études sur le TEK ont vu le jour dans les années 1980 
dans des contextes d’aménagement et de gestion des res­
sources renouvelables où il s’agissait de mettre en valeur 
les savoirs écologiques traditionnels, notamment autoch­
tones, aux côtés des savoirs scientifiques, mais aussi sou­
vent en opposition à ces derniers (inglis 1993). Tout en 
reconnaissant la pertinence indéniable des nombreuses 
études sur le TEK, notre équipe n’a pas voulu se limiter 
aux seuls « savoirs écologiques », mais a tenté plutôt 
d’aborder l’ensemble du système de savoirs local. D’autre 
part, et au contraire des études sur le TEK, notre projet ne 
visait pas l’intégration des savoirs autochtones aux savoirs 
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scientifiques et aux modalités d’aménagement et de 
 gestion d’un territoire donné. il visait plutôt à explorer 
les avenues qui puissent favoriser, dans le contexte 
actuel, la valorisation de l’ensemble des savoirs tradition­
nels et un dialogue intergénérationnel au sein même de la 
Nation atikamekw.

Plusieurs chercheurs en sciences sociales et environne­
mentales œuvrant auprès des autochtones ont d’ailleurs 
souligné les limites et les écueils des études sur le TEK. En 
effet, dans le contexte des études d’impact ou des ententes 
de cogestion, l’intégration des savoirs écologiques autoch­
tones se définit comme le processus d’incorporation de 
nouvelles informations dans un corpus de connaissances 
scientifiques déjà existant ; ce qui implique le maintien de 
relations inégalitaires en ce que les savoirs autochtones 
sont évalués sur la base de leur plus ou moins grande adé­
quation aux savoirs scientifiques et aux paradigmes du 
système de savoirs occidental. De plus, les approches et 
études qui visent à intégrer les savoirs autochtones dans 
les modèles de gestion des ressources naturelles ont ten­
dance à réduire ces savoirs à un « ensemble de données 
sur l’environnement » négligeant dès lors de considérer les 
relations sociales, le système de valeurs, les principes cos­
mologiques, épistémologiques et ontologiques qui ont 
généré ce savoir traditionnel et permis sa transmission et 
son continuel ajustement aux conditions sociales et éco­
logiques changeantes (Houde 2007 ; voir aussi Nadasdy 
2003 ; Bohensky et Maru 2011 ; McGregor 2004 ; Simpson 
2001, parmi de nombreux autres). or, et comme ne cessent 
de le répéter les autochtones, « le savoir traditionnel ce 
n’est pas vraiment un savoir; c’est plutôt un mode de vie » 
(Nadasdy 2003 : 60­113).

Un système de savoirs révèle toujours une certaine 
forme d’engagement avec le monde (Barth 1995), ainsi 
qu’une corporéité et un mode d’être­au­monde spécifiques. 
Par « système de savoirs », en nous appuyant sur Barth, 
nous entendons donc les savoir­faire et les savoir­être d’un 
peuple dans sa relation avec son environnement physique, 
social et cosmologique, les idées maîtresses, les valeurs, la 
tradition orale ainsi que les récits mythiques et cosmo­
goniques de même que les relations sociales qui orientent 
la distribution des savoirs et informent les modalités de 
leur acquisition et de leur transmission (Barth 2002) [voir 
Éthier 2010, et dans ce numéro]. 

acquisitioN et traNsmissioN des savoirs daNs  
des moNdes de chasseurs amériNdieNs

Au fil de nos échanges, les membres de l’équipe de 
recherche ont été soucieux de ne pas perdre de vue la 
nature des savoirs dans un monde de chasseurs, la nature 
des relations avec les animaux et les végétaux, les valeurs 
sous­jacentes ainsi que les modalités traditionnelles 
 d’acquisition et de transmission de ces savoirs et valeurs. 
Dès le départ, les membres de l’équipe ont convenu que le 
concept de « savoir » faisait référence tout autant au 
savoir­faire qu’au savoir­être ; le terme atikamekw géné­
rique pour « savoirs », kiskeritamowina, évoque d’ailleurs 
l’un et l’autre. Ainsi, les connaissances, les pratiques et les 
manières de faire sont partagées et mises en actes au sein 

de réseaux sociaux ; elles sont aussi nécessairement portées 
et signifiées par des énoncés cosmologiques, des valeurs et 
des codes d’éthique, des principes épistémologiques et 
ontologiques locaux. De plus, nous avons tenu à ne pas 
perdre de vue le caractère dynamique d’un tel système de 
savoirs, soit ses constants ajustements et transformations 
face aux conditions changeantes tant du monde nehirowisiw 
que du territoire lui­même. C’est donc avec cette approche 
globale que les membres de l’équipe ont cherché à aborder 
le système de savoirs des Nehirowisiwok, conscients tou­
tefois que l’on ne fait que toucher la pointe de l’iceberg.

C’est du côté des mondes athapascans, voisins des 
peuples algonquiens, que nous trouvons la littérature 
anthropologique la plus explicite et la plus approfondie 
sur les modalités traditionnelles d’acquisition et de trans­
mission des savoirs chez ces peuples de chasseurs 
(Ridington 1990 ; Goulet 1998 ; Rushforth 1992 ; Desgent 
et Lanoue 2005, pour n’en nommer que quelques­uns). 
Dans ces mondes de chasseurs, l’acquisition des savoirs se 
fait principalement, voire exclusivement, par le biais de 
l’observation directe et de l’expérience empirique et sensible ; 
une grande importance est dès lors accordée à l’expérience 
et à l’autonomie personnelles. Dans ces mondes de chas­
seurs, la valeur d’autonomie est primordiale. Les adultes et 
les aînés n’imposeront pas à un jeune l’acquisition d’un 
savoir, non plus qu’ils ne l’obligeront à faire telle ou telle 
chose. il revient au jeune de démontrer un intérêt, d’être 
présent, de participer, d’apprendre par l’observation et 
l’expérience. Dans les modalités d’acquisition et de trans­
mission, l’accent est ainsi mis sur les aspects expérientiels, 
relationnels et contextuels – ce qui contraste avec le mode 
didactique du système scolaire. Parmi les sources de 
savoirs, aussi hautement valorisées, on retrouve les récits 
de la tradition orale ainsi que les rêves. Les savoirs acquis 
et transmis ne sont et ne peuvent être désincarnés. Celui 
ou celle qui sait est celui ou celle qui en a fait l’expérience 
directe et qui peut mettre en pratique. Dans l’univers de la 
chasse, chacun apprend par soi­même et pour soi­même 
en quelque sorte. Cette valeur d’autonomie est à son tour 
appuyée par un degré équivalent de réciprocité. Être déten­
teur d’un savoir implique donc aussi une forme de respon­
sabilité. Celui ou celle qui sait est aussi celui ou celle qui 
sait respecter les règles d’éthique et les codes moraux du 
groupe, notamment dans les relations avec les animaux. 
Autonomie, réciprocité, responsabilité et relationalité sem­
blent ici être les maîtres­mots de ces mondes de chasseurs.

Le chasseur nehirowisiw entretient une relation intime 
avec son territoire de chasse. Pour le chasseur nehirowisiw, 
homme et femme, connaître son territoire, c’est le par­
courir en toutes saisons au fil de plusieurs années, c’est en 
reconnaître les humeurs, les sons, les odeurs, bref les 
moindres détails et variations ; c’est connaître les us et 
coutumes des êtres­animaux avec qui il partage ce terri­
toire – masko (l’ours), mos (l’original), amiskw (le castor) ou 
wapoc (le lièvre) ; c’est savoir repérer les frayères, les 
ravages, les tanières et autres lieux fréquentés par les êtres­ 
animaux ; c’est savoir identifier les chemins et passages 
empruntés par ceux­ci, et savoir évaluer leur nombre et leurs 
déplacements. C’est aussi savoir reconnaître les moin dres 
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changements dans la dynamique écologique du milieu, en 
s’appuyant à la fois sur ses propres observations durant sa 
vie et sur celles transmises par les générations précédentes 
par le biais de la tradition orale. Cela offre des éléments de 
comparaison afin de mieux comprendre comment un 
milieu écologique s’est transformé au fil du temps ou a 
répondu à telle ou telle catastrophe naturelle (comme un 
feu de forêt) ou activité humaine (les barrages hydro­
électriques). Ces savoirs sont à la fois cumulatifs, soit 
construits et transmis au fil de plusieurs générations, et 
dynamiques en ce qu’ils s’adaptent aux changements 
 technologiques et socio­économiques. Ces savoirs con cer­
nent toutes les composantes (humaines, animales, végé­
tales, minérales, spirituelles, etc.) du milieu concerné et la 
nature dynamique de leurs interactions.

Respect et réciprocité figurent aussi parmi les valeurs 
et les règles éthiques qui guident et orientent la relation du 
chasseur nehirowisiw envers le monde animal et le non­
humain en général. Non seulement cette réalité a été 
amplement documentée dans la littérature ethnographique 
sur les mondes algonquiens (Brightman 1993 ; Feit 2000 ; 
Poirier 2004b, parmi de nombreux autres), mais notre 
projet se devait d’en tenir compte. L’animal et le végétal 
sont certes des ressources et de la nourriture, mais ils ne 
sont pas que cela. ils sont aussi des voisins, des partenaires, 
ceux avec qui l’on partage l’univers forestier (notcimik). 
Comme le faisait remarquer Charles Coocoo (comm. pers., 
2012), les humains et les animaux partagent le même terri­
toire, respirent le même air, foulent le même sol, boivent 
la même eau et utilisent les mêmes arbres. C’est seulement 
lorsque le chasseur adopte cette attitude de respect que 
l’être­animal acceptera de se « donner » au chasseur. il 
s’agit là en quelque sorte d’un contrat social qui lie, depuis 
des temps immémoriaux, les humains et les animaux. 
Toute entorse à cette attitude de respect peut provoquer le 
départ ou la diminution d’espèces animales. C’est dire 
aussi que le savoir technique du chasseur, bien qu’indis­
pensable, ne suffit pas nécessairement à une chasse fruc­
tueuse, encore faut­il que l’animal accepte de se « donner », 
de « donner » sa vie afin que vivent le chasseur et sa 
famille. Une des principales marques de respect que les 
Nehirowisiwok peuvent témoigner envers les animaux est 
celle de ne rien gaspiller de ce que l’animal a consenti à 
leur « offrir » ; chaque partie du gibier doit ainsi trouver 
un usage et une utilité. Dans le contexte actuel, les adultes 
et les aînés s’inquiètent de ce que ces règles éthiques ne 
soient pas toujours respectées par les jeunes générations. 

savoirs commuNs et savoirs spécifiques

Dans les processus de transmission des savoirs chez les 
Nehirowisiwok, il convient aussi de distinguer entre au 
moins entre deux types de savoirs, soit les savoirs com­
muns et les savoirs spécifiques (Poirier et Niquay 1999 ; 
voir aussi Éthier dans ce numéro). Les savoirs communs 
sont ceux qui sont transmis et partagés ouvertement, ceux 
qui sont accessibles à tous et nécessaires à la vie sur le 
territoire. Les savoirs spécifiques sont détenus par cer­
taines familles ou certaines personnes ; ces savoirs spéci­
fiques sont transmis de manière « privée » et peuvent 

s’appliquer à une espèce animale ou végétale particulière, 
ou à certains récits. Ce sont aussi ceux qui sont détenus 
par certaines familles du fait de la particularité physique et 
écologique de leur territoire familial. Certaines familles, 
par exemple, seront détentrices des savoirs liés à la fabri­
cation de canots d’écorce car c’est sur leur territoire que 
poussent en quantité les meilleurs bouleaux (et frênes) ; ou 
alors certaines personnes seront versées dans le savoir lié 
aux plantes médicinales qu’elles auront hérité d’un parent.

Non seulement les savoirs sont plus souvent qu’autre­
ment une affaire de famille, ce sont aussi – est­il nécessaire 
de le rappeler – des savoirs non écrits. Deux réalités dont 
il a fallu tenir compte dans le cadre de notre projet. 
Considérant la nature des savoirs dans ces mondes de 
chasseurs ainsi que les modalités traditionnelles d’acquisi­
tion et de transmission, avec un accent sur le caractère 
expérientiel, relationnel et contextuel, les membres de 
l’équipe étaient tout à fait conscients des limites de notre 
démarche. C’est néanmoins en ayant ces préoccupations à 
l’esprit concernant l’ensemble du système de savoirs et des 
modalités de leur transmission que nous avons élaboré les 
différentes activités du projet Atikamekw Kinokewin, les­
quelles sont de trois types : les activités de documentation 
des savoirs ; celles de valorisation et de transmission des 
savoirs, dont la création du site internet/musée virtuel 
Atikamekw Kinokewin comme un outil pédagogique ; et 
enfin celles de formation à la recherche. 

Les activités de documeNtatioN

Dans le cadre du projet Atikamekw Kinokewin, les 
activités de documentation ont consisté principalement à 
faire le bilan de tout ce qui a été recueilli sur les savoirs 
locaux, surtout depuis les années 1980, soit par les 
Nehirowisiwok eux­mêmes, soit dans le cadre de recher­
ches précédentes. La très grande majorité de ces données 
est archivée au Centre de documentation du CNA. il 
s’agissait donc, non pas tant de recueillir de nouvelles 
données, mais de travailler à partir de documents  d’archives 
et de données déjà existantes. J’ai mentionné précé­
demment que la Nation atikamekw est engagée dans un 
processus de négociations et de revendications globales 
depuis les trente dernières années. Au fil des ans et aux fins 
de la preuve anthropologique qu’ils doivent fournir quant à 
leur occupation ancestrale du territoire revendiqué, les 
Nehirowisiwok ont investi beaucoup de temps et d’énergie 
dans la documentation de leur histoire et des modes tradi­
tionnels d’occupation et d’utilisation du territoire, à partir 
de la tradition orale et de la parole de leurs aînés, hommes 
et femmes. Cela inclut, entre autres, des centaines d’heures 
d’enregistrement où les aînés se racontent (plusieurs sont 
décédés depuis), mais aussi des cartes où sont consignés 
les toponymes, les circuits de piégeage, les portages, les 
lieux de campements saisonniers (et autres lieux impor­
tants tels les lieux de sépulture) ou encore les territoires 
familiaux. Une mine d’informations donc, accumulées au 
fil des décennies, et qu’il s’agissait de mettre en valeur et 
de rendre plus accessibles aux jeunes Nehirowisiwok.

Des membres de l’équipe ont donc effectué un repé­
rage de tous ces documents d’archives (témoignages 
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d’aînés, photos, films, cartes, etc). il s’agissait de réunir le 
plus d’information possible sur ce qui était notre principal 
objectif, soit documenter les savoirs et les pratiques liés 
aux activités de chasse, de pêche et de cueillette, en tenant 
compte du cycle atikamekw de six saisons, ainsi que les 
savoirs liés à la transformation (ex. : tannage de peaux, 
travail de l’écorce) et à la fabrication d’objets divers 
(ex. : canots, paniers, vêtements). Feu Gilles ottawa, un 
des membres de l’équipe, avait déjà répertorié plus d’une 
centaine d’activités, lesquelles ont été consignées depuis 
sur le site internet Atikamekw Kinokewin (voir plus loin). 
Le travail sur la toponymie et sur ce qu’elle révèle de l’his­
toire et de la relation des Nehirowisiwok au territoire n’a 
pu être développé dans le cadre de cette première étape du 
projet, mais le sera ultérieurement5.

Parmi les documents d’archives que nous avons voulu 
mettre en valeur, ceux qui ont été recueillis dans le cadre 
de la « Grande recherche » ou CAMRoUT (Conseil 
Atikamekw­Montagnais Recherche sur l’occupation et 
l’utilisation du territoire) ont été particulièrement perti­
nents. Chapeautée par le Conseil Atikamekw­Montagnais, 
sous la direction de Paul Charest (responsable scientifique) 
et de Robert Comtois (responsable de la recherche de 
 terrain), la « Grande recherche » s’est déroulée entre 1980 
et 1984 auprès de huit communautés innues et trois com­
munautés atikamekw6. C’était le début des revendications 
territoriales globales, et il s’agissait de documenter en pro­
fondeur les modes traditionnels d’occupation et d’utilisa­
tion du territoire de ces deux nations. Dans le cadre de la 
« Grande recherche », différentes techniques d’enquête 
ont été utilisées : des enquêtes de terrain ; des entretiens en 
profondeur avec les aînés de l’époque afin qu’ils racontent 
leurs activités et leurs déplacements sur un cycle annuel à 
travers leur territoire de chasse et de piégeage ; des cartes où 
furent consignés les itinéraires, les lieux significatifs et les 
toponymes (Charest 2003 ; 2005). Bref, un travail colossal 
et une mine d’information pour les générations à venir. De 
plus, au cours de cette recherche sur l’occupation et l’uti­
lisation du territoire (ou RoUT), le rôle des assistants de 
recherche autochtones a été crucial puisque tous les entre­
tiens ont été conduits en langue atikamekw ou innue. En 
outre, du côté nehirowisiw, plusieurs de ces assistants, la 
majorité issue de la génération des pensionnats, ont par 
la suite consacré leur vie tantôt à la documentation et à la 
valorisation de l’histoire, de la langue, des savoirs et de 
la tradition orale, tantôt à la reconnaissance politique de la 
Nation atikamekw.

Les aînés qui se racontent sur les enregistrements de la 
« Grande recherche » sont tous décédés aujourd’hui7. ils y 
parlent, avec moult détails, de leur vie de chasseurs semi­
nomades sur le territoire dans la première moitié du siècle 
dernier. ils y parlent la « langue du territoire » (notcimi 
arimowewin), une langue que même les locuteurs 
 d’aujourd’hui ont parfois quelque difficulté à saisir. La 
richesse de ces documents d’archives est inépuisable (sur 
la langue, sur des événements historiques, le droit coutu­
mier, les groupes familiaux, etc.). Gilles ottawa, qui avait 
au fil des ans écouté plusieurs de ces enregistrements, 

nous avait, en outre, confirmé que les aînés s’y désignent, 
sans exception, comme Nehirowisiw (ou Nehirowisiwok, 
au pluriel), et jamais comme Atikamekw. La transcription 
et la traduction de tous ces entretiens exigeraient des res­
sources humaines et financières dont nous ne disposions 
pas ; notre projet aura au moins servi à rappeler leur 
 existence à plusieurs Nehirowisiwok. Gilles ottawa a 
néanmoins transcrit, traduit et annoté huit de ces enregis­
trements/témoignages d’aînés (mis en ligne sur le site 
internet ; trois de ceux­ci sont reproduits dans ce numéro). 
Le critère qui a orienté la sélection de ces huit chasseurs 
est que leurs territoires étaient mitoyens et situés à la 
croisée des territoires des trois communautés atikamekw. 

Les activités de vaLorisatioN  
et de traNsmissioN des savoirs

Dans toutes les sociétés, la transmission intergénéra­
tionnelle des savoirs est garante de la vitalité de la société. 
S’il nous faut reconnaître que, chez les Nehirowisiwok, ces 
processus et pratiques de transmission ont été mis à mal 
par la colonisation, la dépossession et la marginalisation et 
continuent de battre de l’aile dans le contexte néocolonial 
actuel, ils n’en ont pas pour autant complètement disparu. 
Dans les trois communautés, des familles continuent de 
fréquenter leur territoire respectif sur une base plus ou 
moins régulière au fil des saisons. Ce faisant, les hommes 
et les femmes expérimentés transmettent leurs savoirs aux 
jeunes de la famille élargie qui démontrent un intérêt et 
choisissent d’accompagner les adultes et les aînés lors des 
différentes activités sur le territoire. Dans le contexte 
actuel, force toutefois est de constater que ce n’est pas la 
majorité des jeunes Nehirowisiwok qui est initiée aux 
savoirs et aux pratiques sur le territoire.

En vue de favoriser les relations intergénérationnelles 
ainsi que la valorisation et la transmission des savoirs, 
nous avons tenu, à l’été 2009, le Camp kinokewin sur une 
période de quatre jours. Le camp s’est tenu au site de 
Kipahikanik (ou Dam A), aux abords du lac opickoteiak 
(lac Kempt) et réunissait une vingtaine de Nehirowisiwok 
de toutes les générations, surtout de Wemotaci et de 
Manawan8. Parmi les activités réalisées, notons : le fumage 
d’une peau d’original, la pêche au filet, le travail du bois, 
la broderie, la cueillette et la préparation de plantes médi­
cinales, des visites sur le lac opickoteiak et le repérage des 
lieux importants et des toponymes. Les soirées étaient 
consacrées aux échanges autour du feu et à la narration 
propre à la tradition orale, dont le récit « Notcimik », 
généreusement raconté par Roger Echaquan (Manawan) 
[voir Éthier, dans ce numéro]. Plusieurs des activités ont 
été filmées par Shannouk Newashish, un jeune vidéaste de 
Wemotaci, qui a réalisé plusieurs courts métrages au sein 
du Wapikoni Mobile. Certaines de ces capsules vidéo ont 
été insérées sur le site internet présenté ci­dessous. 

Le site iNterNet

Le site internet Atikamekw Kinokewin (www.atika­
mekwkinokewin.org) reste notre principale réalisation, 
avec tout le potentiel qu’offre un tel médium, mais aussi avec 
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les défis et les limites qui l’accompagnent. À l’instar des 
autres activités du projet, l’élaboration et la création du site 
se sont faites sur la base d’une collaboration étroite et 
d’échanges constants entre les membres de l’équipe. Le site 
réunit à ce jour la majorité des données recueillies, dont 
nous avons exposé ci­dessus la provenance. En sus des 
documents d’archives déjà évoqués, le site contient aussi 
des documents plus récents : paroles d’aînés, capsules 
vidéo avec des aînés ou d’activités sur le territoire. Les 
données y sont présentées sous différentes formes : textes, 
photos, extraits filmiques, capsules vidéo et bandes sonores. 
Un des avantages d’un tel site est qu’il peut constamment 
être alimenté avec de nouvelles données ; son contenu 
n’est jamais fini ou fixe. Bien que le site ne soit pas entiè­
rement bilingue (français/atikamekw), du moins pas 
encore, la langue atikamekw y est mise en valeur. Bien que 
le site internet s’adresse aux Nehirowisiwok de tous âges, 
il se veut principalement un outil pédagogique destiné 
aux écoles primaires et secondaires des communautés 
nehirowisiwok. En cela, il rejoint les nombreux efforts 
déployés par les communautés et les écoles autochtones, 
au Canada et ailleurs dans le monde, afin d’insérer du 
« matériel culturel » dans les curriculums scolaires et tenter 
ainsi de pallier l’« impérialisme cognitif » (sur ce sujet voir 
De Canck 2008 et Sauvé et al. 2005).

Les membres de l’équipe de recherche ont longuement 
échangé quant à l’architecture, à la forme, au contenu, à 
l’esthétique, à l’animation et à l’approche didactique d’un 
site que nous destinons d’abord aux jeunes Nehirowisiwok. 
De nombreux questionnements et défis se sont posés et 
continuent de se poser. En effet, comment construire un 
site internet qui puisse participer aux processus actuels de 
transmission des savoirs reliés au territoire, alors que ces 
processus de transmission étaient traditionnellement basés 
sur l’écoute attentive, l’observation et l’expérience empi­
rique et sensible ? Dans quelle mesure un site internet 
peut­il refléter les identités et les aspirations d’un peuple 
qui cherche les moyens de préserver et de transmettre des 
savoirs reliés à un mode de vie nomade à des jeunes qui 
sont nés et ont toujours vécu dans un milieu sédentaire ? 
Quels débats l’utilisation d’internet pour favoriser la trans­
mission des savoirs peut­elle entraîner chez un groupe de 
tradition orale ? Dans quelle mesure le mode d’acquisition 
des savoirs chez les chasseurs nomades est­il oblitéré 
lorsqu’il est abordé par cet intermédiaire ? Comment le site 
peut­il rendre compte de l’identité nehirowisiw du terri­
toire ? En quoi l’ordinateur, kinokepitcikan, littéralement 
« la chose qui a le pouvoir de se souvenir longtemps », 
peut­il contribuer à mettre en valeur et à transmettre la 
mémoire vivante atikamekw ? Mais aussi, comment tra­
duire toutes ces questions et préoccupations aux tech­
niciens non autochtones chargés de « traduire » nos 
attentes et de développer le site ?

Toutes ces questions continuent de nourrir les échanges 
entre les membres de l’équipe, sachant qu’aucune d’entre 
elles ne peut trouver de réponse simple ou définitive. Ce 
sont là d’ailleurs autant de questions qui suscitent, et sus­
citeront encore longtemps, l’intérêt de chercheurs en 
sciences sociales (voir Lévy et Lasserre 2011 ; Lachapelle et 

Dupré 2010). Avec ses limites et ses avantages, le site 
internet n’en demeure pas moins un outil contemporain 
qui peut contribuer à rejoindre non seulement les jeunes, 
mais aussi des personnes de toutes les générations. il 
s’ajoute aux autres initiatives des Nehirowisiwok visant la 
documentation, la valorisation et la transmission de leurs 
savoirs. En outre, nous sommes très conscients qu’un tel 
site ne peut en aucun cas remplacer l’observation directe 
et l’expérience empirique. Dans la transmission des savoirs, 
aucune description écrite ou verbale, aucun vidéo n’est en 
mesure de remplacer le fait de toucher une peau tannée 
afin d’en évaluer la souplesse ; aucune description d’une 
piste d’orignal ne remplace le fait de pister cet orignal sur 
le terrain ; aucune description d’une écorce de bouleau ne 
remplace la capacité de reconnaître la bonne écorce pour 
la fabrication d’un canot ; et ainsi de suite. Nous misons 
néanmoins sur le fait qu’une visite sur le site internet est 
susceptible d’éveiller l’intérêt et la curiosité des jeunes 
Nehirowisiwok sur les savoirs locaux et que lorsque 
 l’occasion se présentera certains choisiront de se joindre à 
un groupe de chasse, de prolonger leur visite au campe­
ment familial ou d’assister un aîné dans le processus 
de tannage.

Sans prétendre à aucune exhaustivité, le site internet 
Atikamekw Kinokewin se veut un outil de référence pour 
les membres de la Nation atikamekw. Le site est accessible 
en ligne depuis 2010. Au fil des dernières années, plu­
sieurs Nehirowisiwok, jeunes et moins jeunes, l’ont visité. 
À ce jour, tous les commentaires reçus ont été très positifs. 
Le plus éloquent et le plus gratifiant est très certainement 
lorsque de jeunes Nehirowisiwok disent s’identifier au site 
et confirment s’y reconnaître. il s’agit là d’un excellent 
point de départ qui présage d’une appropriation du site 
par les Nehirowisiwok. En septembre 2013, Christian 
Coocoo et moi­même avons présenté le site aux directions 
et personnels enseignants des écoles secondaires des trois 
communautés ; tous y ont reconnu un fort potentiel péda­
gogique, certains y décelant déjà les bases pour des projets 
scolaires, soit en histoire, en géographie ou encore en 
informatique. Plus récemment, les membres nehirowi­
siwok de l’équipe de recherche ont demandé à ce que le 
site ait un accès plus limité (avec un mot de passe distribué 
librement aux Nehirowisiwok et à tous ceux qui en feront 
la demande) ; ils n’étaient pas à l’aise avec l’idée que toutes 
ces données, voix et savoirs locaux soient accessibles sur la 
toile à travers le monde, avec un sentiment d’étaler leur 
« âme » et leur intimité.

Grâce à une seconde subvention (2012­2015) du CRSH 
(programme Savoirs), nous continuons, entre autres, d’ali­
menter le site, en y insérant à la fois des documents 
 d’archives et des documents plus récents. Nous travaillons 
sur la meilleure façon d’y présenter la toponymie du terri­
toire. Nous développons une section destinée aux jeunes 
Nehirowisiwok, laquelle pourrait recevoir des vidéos, des 
clips, des créations (musicales et artistiques) et d’autres 
réalisations produites par ces jeunes et évoquant leurs 
liens au territoire, à leur langue et à leur histoire (voir 
Jérôme et Veilleux dans ce numéro). 
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Les activités de formatioN à La recherche

Le projet Atikamekw Kinokewin et sa formule partici­
pative auront permis à des Nehirowisiwok d’acquérir la 
confiance nécessaire et les compétences relatives à une 
démarche de recherche qui soit respectueuse de leurs 
façons de faire et de leurs attentes. Dans notre objectif de 
valorisation et de transmission des savoirs, nous voulions 
aussi faire participer des jeunes au projet. C’est dans ce but 
que, durant les quatre étés du projet, sept étudiants 
nehirowisiwok – cinq femmes et deux hommes – ont été 
engagés comme auxiliaires de recherche. Notre seul critère 
était qu’ils soient inscrits dans un programme d’études 
postsecondaires. La moyenne d’âge était d’environ trente ans ; 
la majorité étaient des parents.

Nous avons donc élaboré un programme de recherche 
spécifique à l’intention de ces étudiants. Sous la supervi­
sion de Christian Coocoo et de Laurent Jérôme, ils se 
familiarisaient d’abord avec le projet et avec ses objectifs et 
ils recevaient par la suite une brève formation à la 
recherche d’une durée de deux jours, avec un accent sur 
les techniques d’enquête et les entretiens semi­dirigés. 
Durant cette formation, on leur demandait de sélectionner 
un thème (un savoir) de leur choix qu’ils devaient ensuite 
documenter durant l’été en allant rencontrer des aîné(e)s 
de leur famille, l’idée étant évidemment de favoriser les 
relations et les échanges intergénérationnels et tout ce que 
cela implique en termes de valorisation et de transmission 
des savoirs. Chaque étudiante et étudiant a ainsi docu­
menté un savoir spécifique auprès de quelques aîné(e)s de 
sa famille respective.

L’étudiant/e devait aussi documenter sa propre généa­
logie sur au moins trois générations, cela afin de les sensi­
biliser à leur histoire familiale. Certains des étudiants ont 
fait d’ailleurs des découvertes intéressantes dès qu’ils arri­
vaient à la génération des grands­parents et arrière­grands­
parents – découvrant des liens familiaux qu’ils n’avaient 
pas soupçonnés auparavant. on leur demandait aussi de 
se renseigner sur leur territoire familial respectif, de le 
situer sur une carte et d’en repérer les principaux topo­
nymes. Par manque de temps et de supervision, cette 
activité n’a pu toutefois être conduite adéquatement et a 
donc donné peu de résultats. À la fin de l’été, les étudiants 
étaient invités à présenter oralement un bilan de leurs 
expériences et les résultats de leurs travaux aux membres 
de l’équipe. Chacun devait aussi produire un rapport final 
de recherche sur le savoir documenté, et tous ces rapports 
figurent sur le site internet. Pour l’équipe de recherche 
comme pour ces jeunes adultes, cette activité de formation 
à la recherche a été très concluante et très enrichissante. 
Par le biais des rencontres entre les étudiants et des aîné(e)
s, les objectifs de documentation, de valorisation et de 
transmission ont été pleinement atteints. 

défis de La recherche participative

Des recherches conduites en collaboration et en parte­
nariat avec les communautés autochtones comportent certes 
leur part de défis. Elles nécessitent davantage que la seule 

insertion d’autochtones au sein de l’équipe de recherche. 
Elles exigent de la part des chercheurs non autochtones de 
« revisiter » leurs façons de faire, de décoloniser leurs 
méthodologies, de laisser un espace d’expression pour les 
épistémologies autochtones, autant d’actions qui contri­
buent à diminuer les rapports de pouvoir et à créer des 
relations plus égalitaires. Dans le cadre du projet Atikamekw 
Kinokewin, les membres autochtones de l’équipe, perma­
nents et occasionnels, n’ont pas seulement été des partici­
pants actifs dans toutes les étapes de la recherche, ils en 
ont été les maîtres d’œuvre. il nous fallait en quelque sorte 
renverser les rôles pour que les Nehirowisiwok soient les 
experts, les détenteurs des savoirs, et où la solidarité des 
chercheurs non autochtones porte davantage sur les savoirs 
et l’épistémologie autochtones que sur ceux de la science.

Un autre défi des recherches participatives avec les 
communautés autochtones implique que le chercheur non 
autochtone s’adapte à la temporalité autochtone. Qui n’a 
pas déjà entendu l’expression « Indian time » ! Cette 
expression n’est pas qu’une simple boutade, elle reflète 
certaines manières de faire autochtones, dont le déroule­
ment des processus décisionnels basés sur le consensus. 
Pour les chercheurs non autochtones, cela implique 
 d’apprendre à être patients, d’être à l’écoute de tous les 
points de vue et de ne pas imposer leur propre orientation 
ou leur point de vue ; cela implique aussi d’apprendre à 
écouter et à décoder les « silences » et les hésitations des 
interlocuteurs autochtones.

Enfin, un autre défi des recherches participatives avec 
les communautés autochtones, et non le moindre, est le 
fait que de telles recherches sont, à plusieurs égards, sou­
mises et vulnérables aux politiques locales. Les dyna­
miques politiques locales, intra et inter familiales, intra et 
inter communautaires, ne peuvent en effet être ignorées ou 
écartées et deviennent ainsi partie prenante du déroule­
ment de la recherche. Sur ce point, je ne mentionnerai que 
deux exemples, lesquels ont influé sur le déroulement de 
notre projet. Dès le début du projet Atikamekw Kinokewin, 
quelques Nehirowisiwok, hommes et femmes, ont publi­
quement exprimé leur opposition à celui­ci. Probablement 
échaudées par des recherches antérieures9 et indisposées face 
aux chercheurs non autochtones, notamment les anthropo­
logues, ces personnes ont fait valoir que les savoirs 
nehirowisiwok « appartiennent » aux Nehirowisiwok et 
ne devraient en aucun cas être divulgués à l’extérieur. Tout 
en comprenant et en respectant leur point de vue, les 
membres non autochtones de l’équipe ont choisi de laisser 
les Nehirowisiwok discuter entre eux de cette question liée 
aux politiques de la culture dans un contexte postcolonial 
(voir Gagné 2008, Poirier 2004a). Le deuxième exemple, 
toujours en lien avec les politiques locales, concerne les 
modalités locales d’accès aux savoirs, le caractère sensible 
de certains savoirs, ainsi que les différents types de savoirs, 
soit les savoirs communs accessibles à tous, les savoirs 
spécifiques, sous la responsabilité de certaines personnes 
ou familles, ou encore les savoirs dits sacrés et secrets. Par 
exemple, il a été convenu que certains savoirs, considérés 
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comme plus sensibles, comme les savoirs rituels et ceux sur 
les plantes médicinales, ne figureraient pas sur le site internet. 

coNcLusioN

Tout au long du projet et dans chacune de nos activités, 
les Nehirowisiwok, membres de l’équipe de recherche, ont 
toujours été soucieux de rappeler aux membres non 
autochtones certains principes et paradigmes qu’ils consi­
dèrent comme inhérents à toute recherche en milieu 
autochtone, soit la réciprocité, la responsabilité et le res­
pect (voir aussi Wilson 2008 : 77). La démarche participa­
tive et les objectifs qui ont orienté le déroulement du 
projet Atikamekw Kinokewin, ainsi que le travail réflexif 
des chercheurs non autochtones rejoignent, à plusieurs 
égards, ce que Shawn Wilson (2008) propose comme 
paradigmes autochtones de recherche, en mettant l’accent 
notamment sur la dimension de la relationalité telle qu’elle 
s’exprime dans les épistémologies et les ontologies autoch­
tones. En cela, nous nous reconnaissons dans ce qu’il nomme 
« une redevabilité relationnelle » (relational accountability). 

Documenter l’ensemble des savoirs des Nehirowisiwok 
est une tâche impossible, et notre contribution à ce niveau 
est plus que modeste. Pour les membres de l’équipe, le 
plus important et le plus valable à nos yeux fut très certai­
nement le processus lui­même, c’est­à­dire, d’une part, la 
collaboration étroite et la participation active de plusieurs 
Nehirowisiwok, mais aussi le fait d’avoir rencontré, au fil 
du déroulement du projet, les objectifs de documentation, 
de valorisation et de transmission des savoirs. De plus, le 
fait qu’un certain nombre de Nehirowisiwok de toutes les 
générations aient été engagés, à des degrés divers, dans 
cette recherche, qu’ils y aient trouvé un intérêt certain, que 
le projet Atikamekw Kinokewin ait été discuté dans les 
communautés et ait suscité de nombreux échanges, parfois 
même quelques oppositions, là se situe, à notre avis, les 
visées d’une recherche participative. Le site internet, quant 
à lui, appartient aux Nehirowisiwok de toutes les généra­
tions ; ils peuvent le consulter et y naviguer en tout temps, 
alors que les écoles et les enseignants en découvrent gra­
duellement le potentiel pédagogique aux fins de projets 
éducatifs et scolaires.

De plus, en participant à la documentation et à la 
 valorisation des savoirs et des voix nehirowisiwok, nous 
osons espérer que notre projet et le site internet contribue­
ront à l’affirmation identitaire et culturelle de jeunes 
Nehirowisiwok. Nous sommes convaincus qu’en ayant un 
sens clair de qui ils sont et d’où ils viennent, s’ils ont la 
fierté d’être Nehirowisiw, les jeunes générations seront en 
mesure de poursuivre l’engagement politique des généra­
tions précédentes et de poursuivre un projet de société où 
ils peuvent se reconnaître, cela afin qu’ils n’oublient pas…

Notes

1.  Le rapport de la Commission royale sur les peuples autoch­
tones (1996) reconnaît la nécessité de transformer le système 
scolaire et le curriculum des écoles en milieux autochtones 
afin d’y laisser une plus grande place aux épistémologies, lan­
gues, histoires et cultures autochtones.

2.  Trois de ces initiatives internationales méritent d’être mention­
nées et comportent au moins un article sur la question de la 
reconnaissance des savoirs autochtones : la Convention sur la 
diversité biologique – Nations unies – 1992 ; la Convention 
sur la protection et la promotion de la diversité des expres­
sions culturelles – UNESCo – 2005 ; et la Déclaration des 
Nations unies sur les droits des peuples autochtones, 2007.

3.  Ceux que l’on nomme les Atikamekw se sont eux­mêmes tou­
jours désignés sous l’appellation Nehirowisiw (Nehirowisiwok 
au pluriel) qui signifie « l’être autonome ». En 2006, le 
Conseil de la Nation atikamekw a officiellement adopté 
l’ethno nyme Nehirowisiw.

4.  À preuve, une nouvelle revue, Decolonization: Indigeneity, 
Education and Society, lancée en 2012 sous l’initiative d’intel­
lectuels autochtones.

5.  Grâce à une subvention (2012­2015) obtenue du CRSH dans 
le programme Savoirs, nous poursuivons le travail sur la topo­
nymie et le site internet.

6.  Cette recherche a réuni 66 assistants de recherche, dont plu­
sieurs innus et atikamekw ; seize professionnels (majoritaire­
ment des anthropologues, mais aussi des géographes et des 
cartographes) ; plus de mille informateurs innus et atikamekw 
(surtout des hommes) ; onze rapports de communautés ; deux 
rapports synthèse par nation (Paul Charest, comm. pers., 2012).

7.  Afin de conserver ces enregistrements audio, le centre de docu­
mentation du CNA a numérisé la totalité de ceux provenant 
d’interlocuteurs atikamekw, soit quelques centaines d’heures.

8.  Ce camp s’est déroulé sur le territoire de Gaston Moar 
(Manawan) et n’aurait pas été possible sans la généreuse parti­
cipation de ce dernier, de sa conjointe Louise Jacob, de leur fils 
Pascal et de quelques autres membres et amis de la famille.

9.  Notre projet a débuté peu après la publication en 2003 de 
l’ouvrage de Dawson, Des Attikamègues aux Têtes-de-boules, qui 
soutient la thèse de la disparition des Atikamekw au xviiie siècle. 
Cet ouvrage a certes eu de fortes répercussions dans les com­
munautés nehirowisiwok et suscité chez plusieurs des senti­
ments négatifs envers les chercheurs, et avec raison (voir 
Jérôme 2008).
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