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Corps a lI'épreuve

Discours de religieuses missionnaires face a I'altérité
nord-amérindienne dans I'ouest du Canada au xx¢ siecle

U CaNADA, depuis I'époque colo-
niale avec, entre autres, le choc
microbien, jusquau xx¢ siecle

ol religieuses et religieux mission-
naires sont toujours présents dans
les milieux autochtones, les themes
liés au corps parcourent les relations
entre missionnaires et autochtones.
Le corps a constamment pesé dans
les relations entre Amérindiens et
Européens, puis entre eux et la société
dominante nord-américaine. I« hos-
pitalité sexuelle » des Amérindiennes,
par exemple, est une donnée récur-
rente dans les sources historiques
(Havard 2016 : 635-661), mais un
corps n'est pas seulement « sexuel »
et encore moins « naturel » lorsqu’on
prend en considération la multitude
de facons de « fabriquer » les corps dans
les différentes cultures (Breton 2006).
Le corps n'est pas que substances,
il est culturellement faconné et se
modifie au contact de laltérité : il est
en premiere ligne dans les processus
d'interaction entre deux cultures®.

Ces corps, que ce soient ceux des
missionnaires ou ceux des autoch-
tones d’Amérique du Nord, sont por-
teurs d’identités qui se confrontent
dans cette « rencontre des deux
mondes » (Delage et Trudel 1991).
Cette expression, mise en valeur dans
plusieurs travaux de Denys Delage,
sera ici reprise pour rendre compte
du biais néo-culturaliste de I'étude

proposée oli deux méga-aires cultu-
relles (Désveaux 2007) — européenne
et nord-amérindienne — se ren-
contrent et se confrontent dans le
contexte des missions d’évangéli-
sation. Ce contexte de rencontre
de deux mondes sera considéré ici
comme non limité a la période colo-
niale au temps des premieres ren-
contres, mais se poursuivant jusqu’au
xx¢ siecle. D. Delage a ouvert la voie
a de nombreuses études sur les
phénomenes relatifs a la rencontre
interculturelle?. Entre diverses théma-
tiques, il aborde a partir des mythes
celle des corps engagés dans l'interac-
tion ritualisée lors de la Grande Paix
de Montréal de 1701 pour mettre
en discussion la conception qu’ont
les Amérindiens de l'altérité (Delage
2014a). Rapports a l'altérité, interac-
tions culturelles, transferts culturels
et processus d’adaptation sont autant
de phénomenes ou le corps joue un
role particulier, et non uniquement
en filigrane. Le corps « n'est pas un
fait en soi, mais une projection sociale
et culturelle [...] le corps est I'obser-
vatoire idéal d'un contexte social »
(Le Breton 1988 : 15-16) et C'est en
ce sens qu'il convient de s'emparer ici
de cette thématique.

Cet article propose de saisir les
questions du corps dans le cadre de
rencontres entre missionnaires et
Amérindiens sous I'angle du genre,
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puisqu’il veut analyser le discours de religieuses mission-
naires. Répondant a I'appel formulé par D. Delage dans un
entretien vidéo, en 2014, concernant I'urgence de recueillir
des témoignages de religieux et religieuses qui ont passé
leur vie avec les autochtones (Delage 2014b : 44), notre
propos s'articulera autour de ceux de religieuses cana-
diennes missionnaires dans les territoires autochtones de
I'Ouest canadien entre les années 1950 et 1980, portions
de vies recueillies lors d’enquétes de terrain’. Les themes
des corps et des interactions physiques au sein des mis-
sions d’évangélisation, et particulierement dans le contexte
des pensionnats, sont des sujets houleux, difficiles a
aborder et déja largement soulevés par la Commission de
vérité et réconciliation (CVR). Dans le cadre de la CVR, il a
été demandé aux congrégations de religieuses de mettre a
notre disposition I'ensemble de leurs documents d’archives
relatifs aux pensionnats. Pour notre part, nous avons pro-
posé aux religieuses qui le souhaitaient un espace d’expres-
sion. Menés sur un mode libre, les entretiens avaient pour
objectif de recueillir des fragments de mémoire de leurs
années passées en territoires autochtones, et non unique-
ment dans les écoles résidentielles. Ce corpus de récits de
vie, ou plus exactement de breves de vie, témoigne des
phénomenes de rencontres du point de vue individuel. Si
la CVR a offert un espace d’expression aux autochtones,
nous avons essayé, a notre échelle, de recueillir les témoi-
gnages de religieuses en nous préservant de toute forme
d’ethnocentrisme face aux « rapports entre les sociétés
autochtones et les populations d’origines européennes » et
donc d’agir de la facon la « plus neutre » possible (Delage
et Trudel 1991 : 6), dans une « éthique de la responsa-
bilité » (Turgeon, Delage et Ouellet 1996). De ce corpus,
nous avons extrait ici les mentions relatives aux corps afin
de proposer une esquisse d’anthropologie du corps sur la
base de ces discours. Pour ce faire, nous prendrons princi-
palement appui sur deux propositions théoriques en socio-
anthropologie du corps.

A la suite de Marcel Mauss considérant qu’« acte tech-
nique, acte physique, acte magico-religieux sont confondus
pour l'agent » (Mauss 1936), les travaux sur le corps se
sont multipliés et 'on constate une véritable émergence de
propositions théoriques et méthodologiques sur le sujet, et
ce particulierement dans les années 1980 (voir Collingham
2001 ; Ballantyne et Burton 2005 ; Stoler 2013 ; Guillemot
et Larcher-Goscha 2014). Jean-Michel Berthelot pro-
pose en 1983 des pistes de réflexion pour une sociologie
du corps et des pratiques corporelles concues dans des
« situations de mise en jeu du corps » (Berthelot 1983).
Selon l'auteur « toute pratique sociale est mise en jeu du
corps [...] Cette mise en jeu social est, simultanément,
production du corps, c’est-a-dire constitution de 'organisme
comme étre-1a concret, inscription dans l'univers des pos-
sibles corporels d'une norme, d'un ordre, d'un sens » (ibid. :
120-121). En d’autres termes, toujours selon l'auteur, le
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corps doit étre concu comme une « réalité sociale globale »
et ne peut étre percu qua travers ses modalités et situa-
tions de mise en jeu : « Le corps ne développe ses pouvoirs
sociaux, sa multidimensionnalité et sa polysémie qu’au
sein de situations qui précisément le constituent comme
support de ces pouvoirs et lieu d’inscription de ces signi-
fications » (ibid. : 126). Berthelot propose alors de distin-
guer trois « niveaux d’actions sur le corps, c’est-a-dire les
modalités de la production sociale du corps a travers les
situations de sa mise en jeu ». Le premier est celui de « la
ritualisation des corps », soit « les pratiques de marquage
qui produisent I'apparence corporelle comme signe »; le
deuxieme réfere aux pratiques de l'entretien du corps et de
reproduction du corps appelées « pratiques de perpétua-
tion » par lauteur; enfin un troisieme niveau, structurel,
celui du « mode de production », ot le corps est lui-méme
producteur d'une forme corporelle déterminée. Dans le
cadre de ce dernier niveau d’analyse, « la question n’est
plus ici “quel corps pour quelle société ?” mais “quel corps
par quelle société?” » (ibid. : 127-128). Dans cette pers-
pective, il apparait que le contexte de la rencontre entre
religieuses missionnaires et Amérindiens, ainsi que la poli-
tique assimilationniste qui persiste au Canada au xx° siecle,
fournissent un cadre d’analyse propice pour explorer
larticulation des différents niveaux de production sociale
du corps.

Poursuivant avec le concept de « mise en jeu du
corps », David Le Breton propose en 1988 un essai de socio-
logie et d’anthropologie du corps dans lequel il réaffirme la
dimension sociale du corps, disposant de et fabriquant une
symbolique sociale marquant I'appartenance culturelle (Le
Breton 1988). Il y aurait ainsi « une sorte de continuité
entre le corps et le monde, et la connivence peut se pro-
longer tant que le sujet ne se trouve pas confronté a un
environnement social ou simplement écologique étranger
a ses reperes coutumier » (ibid. 27-28). Par de nombreux
exemples, l'auteur démontre qu'en cas de modification
de l'environnement, ou de rencontres, le corps sadapte,
se transforme. Prenant en considération le facteur de la
variabilité culturelle, Le Breton postule et argumente que,
dans les sociétés traditionnelles, contrairement au monde
occidental, le corps n'est pas séparable du sujet. Pour ces
sociétés, le corps serait « en prise sur le monde, une par-
celle non détachée de I'univers et non isolable de 'homme
auquel il donne un visage » (ibid. : 186). Partant de cet
argument, Le Breton fait glisser son argumentation vers le
champ des croyances, de I'animisme et du chamanisme,
soit celui de « lefficacité symbolique » ou le corps est plei-
nement mis en ceuvre. Une argumentation qui retiendra
particulierement notre attention lorsqu'’il s’agira de com-
menter les discours de religieuses infirmieres relatifs au fait
religieux autochtone.

Cet article prend alors ses assises théoriques et métho-
dologiques dans cette méme veine. Explorant les situations



de mise en jeu du corps dans le contexte de la rencontre
entre femmes missionnaires catholiques et Amérindiens,
on postulera ici que le corps contribue a la fabrication de
l'identité de chacun des acteurs de la rencontre : une iden-
tité autodéterminée, mais aussi construite par le regard de
lautre. Il s’agit alors d'interroger les situations et les moda-
lités de mise en jeu du corps par l'analyse des moyens
par lesquels les corps participent de la situation de ren-
contre et de la confrontation interculturelle, et ce a travers
les discours de femmes missionnaires ayant passé tout
ou une partie de leur obédience aupres des autochtones
canadiens. Nous proposons ainsi de lire la « rencontre des
deux mondes » dans un double prisme, celui du genre et
celui du corps. Faisant le choix de s'engager comme mis-
sionnaires et allant évangéliser dans les contrées lointaines
du Grand Ouest canadien, les femmes missionnaires n'y
trouveront pas que des ames. Dans un premier temps, elles
seront confrontées a des corps, a des individus physiques,
des corps autochtones qu’elles mettront a I'épreuve en les
transformant pour une mise en conformité dans le cadre
d'une assimilation souhaitée par le gouvernement, avant
que ceux-ci mémes ne ressurgissent, résistants et résilients,
et a leur tour mettent a I'épreuve les corps missionnaires.

LE TEMPS DE LA CONFRONTATION

Dans toute rencontre, la premiere étape est celle de la
confrontation : ce moment ot les missionnaires entrent
en contact avec les populations autochtones. Ces premiers
contacts se répeétent pour chaque missionnaire qui découvre
son milieu d’évangélisation. Cette mise en contact engendre
une confrontation non seulement des techniques du corps,
mais également de la symbolique sociale du corps, pour
reprendre les termes de D. Le Breton : « ...le centre de gra-
vité de I'expérience corporelle se situe en effet au sein de la
symbolique sociale bien plus que dans la volonté du sujet
qui ignore le plus souvent qu’il obéit spontanément a une
logique sociale » (Le Breton 1988 : 25).

Au Canada, au xx¢ siecle, la majorité des femmes
missionnaires dans les territoires autochtones sont
canadiennes. Certaines ont cotoyé le monde autochtone
dans leur jeunesse, avant méme d’entrer dans les ordres.
Clest le cas d'une religieuse qui a enseigné dans une
école résidentielle pres de McIntosh (Ontario) dans les
années 1950 :

J'ai été élevé au Manitoba, ma maison est au Manitoba. Et nous
étions tout prés d'une réserve. Roseau. Des Saulteaux. [...] Ils étaient
trés humbles. Nous autres, on les prenait pour du monde étrange,
avec lesquels on ne pouvait pas beaucoup se fier. On n'avait pas
vraiment confiance. Et puis c’était du monde qui vivait de la chasse
et de la péche. On ne les voyait pas beaucoup, mais quand ils
arrivaient on avait un petit peu peur, parce qu’on pensait qu’on
ne pouvait pas se fier a eux. C'est triste quand méme, parce que
c'est une opinion générale, ca. C'est juste pour te dire oU on était
avec eux. On était vraiment..., on ne les considérait pas beaucoup.
(S. Marie-Anne, m.o., 2/07/2013, Winnipeg [MB])*

Avant méme la mise en contact dans le contexte d’une
mission d’évangélisation, des préjugés semblent prévaloir.
Ceux-ci peuvent étre le résultat d'une expérience person-
nelle, comme le témoignage ci-haut évoqué, mais souvent
ils sont également le fruit d’'une longue tradition du corps
amérindien dont l'image est construite par les explora-
teurs, les missionnaires et les colons depuis le xvi® siecle.
Outre des meeurs sexuelles considérées comme débridées,
I'’Amérindien est envisagé comme oisif, au corps inactif. La
paresse de l'autochtone est une caractéristique constante
qui se retrouve a travers les siecles (Havard 2003 : 540).
Oisiveté et paresse se justifient, dans les discours, par le
fait que les autochtones n’ont pas d’activités de production
économique autres que celles liées a la survie (Delage et
Warren 2017 : 301-305). Le témoignage de la religieuse
enseignante cité précédemment est en ce sens évocateur.
Décrivant le sentiment général des colons face a la com-
munauté amérindienne de la réserve voisine, elle justifie
le manque de confiance et la peur envers les autochtones
en glissant : « Et puis c’était du monde qui vivaient de la
chasse et de la péche. » Le corps amérindien n’est pas assez
actif — dans le sens de productif selon les regles écono-
miques de la société dominante. Les activités de subsis-
tance uniques sont encore des marques de sauvagerie. Les
corps autochtones sont ainsi dépréciés sur la base de pré-
jugés et d’'un imaginaire construit de longue date.

Ce corps amérindien paresseux est de surcroit un corps
considéré comme sale, souillé par son environnement et son
mode de vie. La question de la propreté des Amérindiens
a toujours été une grande préoccupation pour les mission-
naires’. La société occidentale, figée dans la dichotomie
substantielle du pur et de I'impur, a reporté cette préoccu-
pation aupres des autochtones. Laver les enfants autoch-
tones, au Xvi® comme au xx° siecle, est d'une certaine facon
le premier moyen pour les sortir de la sauvagerie. Une
fois propre et habillé, le corps autochtone se rapproche
progressivement du corps occidental socialement admis,
celui des colons et des missionnaires. Les emplois du
temps des journaliers des écoles résidentielles de la fin
du xix¢ siecle mentionnent ainsi une inspection des jeunes
éleves chaque matin. A I'école résidentielle de High River
(Alberta), en 1887, a 6 h 30 « les éleves font leur lit et
leur toilette pour I'inspection »; a I'école résidentielle de
Qu'Appelle (Saskatchewan), en 1893, une « [ilnspection
des éleves dans les salles de classe pour voir s’ils sont
propres et convenablement habillés, leur condition, santé,
etc. » est prévue dans l'emploi du temps de 7h 15 a 7 h 30
(Commission de vérité et réconciliation du Canada 2015 :
328-333). Aux soins et a l'entretien du corps se méle
I'habillement qui engage nettement une symbolique de
l'appartenance culturelle.

Lors de leur retour a I'école, apres les vacances dans leur famille
de Kuper Island, certaines filles ont été grondées pour avoir des
cheveux sales et non peignés. Quand la sceur a demandé aux filles
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quelle était la cause de leur malpropreté, elles ont répondu qu'elles
n‘avaient pas de savon ou de peignes dans la réserve. Pour les
vacances suivantes, les filles ont recu ces articles pour la toilette,
mais a leur retour a I"école, elles avaient de nouveau les cheveux
non entretenus. Cette fois, lorsqu’on leur a demandé quelles étaient
les raisons, elles ont simplement répondu : « Les vieux Indiens
se moquent de nous et nous disent que nous sommes blancs. »
(Sister Mary Theodore, s.s.a, [v. 1930], cité dans [ASSA] S106-2
C.A. Lowery, notre trad.)

Le corps est porteur de traces définissant I'identité : du
coté autochtone, une coiffure trop entretenue fait référence
au monde des Blancs, le monde des dominants; alors que
du point de vue de ces derniers, le milieu autochtone rend
les jeunes filles sales, sauvages. Par 'hygiene et 'apparence
physique, deux modeles se définissent par opposition.
Ceest ainsi que le regard de la société dominante participe
a la construction d'un monde autochtone qui ne répond
pas aux normes d’hygiene promues. La chevelure autoch-
tone sera au coeur de la refonte du corps amérindien pour
sa mise en conformité selon les désirs d’assimilation qui
rythment la pensée politique et missionnaire de la premiere
moitié du xx¢ siecle. Dans ce contexte d’assimilation favorisé
par les écoles résidentielles, les pratiques quotidiennes de
l'entretien du corps correspondent bien aux « pratiques
de perpétuation » telles que définies par J.-M. Berthelot
comme 'un des trois niveaux de modalité de la production
sociale du corps. Dans ces lieux que sont les écoles pen-
sionnats, il est des lors possible de constater quun second
niveau s'entreméle au premier, celui de la « ritualisation du
corps », au sein duquel I'apparence physique et I'habille-
ment sont des signes, des marqueurs d’appartenance.

Ces themes de la propreté et du soin du corps revien-
nent de facon récurrente dans les discours recueillis aupres
de religieuses ayant travaillé avec des populations autoch-
tones dans la seconde moitié du xx¢ siecle. Ces thématiques
sont généralement abordées pour marquer I'écart culturel
entre elles-mémes et les populations qu'elles ont pour mis-
sion d’évangéliser et d’assimiler. Une religieuse, infirmiere
dans les Territoires du Nord-Ouest de 1950 a 1996, men-
tionne de maniére anecdotique et pourtant révélatrice :

Quand ils ont eu des baignoires qu’est-ce qu’ils y ont mis dans les
baignoires ? lls y ont mis de la terre. On a essayé graduellement. lls
me disaient des fois, ma soeur, tu vas user ma peau a me laver. [...]
quand ils ont eu des maisons [...] ils n"aiment pas avoir chacun leur
chambre a coucher comme nous autres. Il y a une chambre et puis
tout le monde couchait la. On allait dans la chambre la et puis il y
avait le papa, la maman et toutes les petites tétes autour du lit. Ils
couchent ensemble, c’est leur facon a eux autres. (S. Agneés, s.g.m.,
le 13/06/2013, Montréal [QC])

Dans cette confrontation interculturelle, I'incompré-
hension mutuelle semble régner. Pourtant, le corps en
commun n'est pas inhabituel pour les religieuses mission-
naires, pour qui la vie communautaire est une regle. Mais
la proximité des corps autochtones fait référence a un dis-
cours acquis de longue date, indissociable d'une sexualité
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jugée inconvenante. Les mariages entre cousins croisés,
que les ethnologues ont longtemps souligné comme
préférentiels dans ces régions (p. ex. Flannery 1938;
Hallowell 1937), tout comme la polygamie, sont consi-
dérés comme un obstacle a l'assimilation (Servais 2014).
Décrire les corps et les pratiques du corps permet a la
société dominante, missionnaires compris, de construire
une différence, une distanciation avec l'altérité autochtone.

En effet, ces discours doivent étre mis au regard du
corps des religieuses : un corps référentiel particulier, en
adéquation avec leur statut de religieuses qui se dévouent
a l'autre. Face a ces corps autochtones, jugés comme oisifs,
sales et ouverts a une sexualité douteuse, se trouvent les
corps des religieux missionnaires, les corps de celles et
ceux venus pour montrer l'exemple. Les corps des femmes
missionnaires peuvent étre considérés dans une ambiva-
lence : a la fois individuels et communautaires. Les femmes
en mission, contrairement a leurs homologues masculins,
sont toujours en groupes. Elles partent en mission en petits
groupes (de trois a six en moyenne) et vivent en commu-
nauté en leur lieu de mission dans une maison qui leur est
réservée. Les modeles des religieuses en mission, a l'instar
de toutes les religieuses, sont les femmes saintes dont la
perfection résulte d'un équilibre entre restriction et facon-
nage du corps, d'une part, et discipline de I'ame, d’autre
part. Le fait d’étre femmes en mission permet d’ajouter a
ce modele la possibilité de s'accomplir par 'action directe
aupres de la collectivité, c’est-a-dire par un engagement des
corps de chaque individualité missionnaire. La religieuse
missionnaire, en tant que religieuse active, s'inscrit physi-
quement et individuellement dans le monde commun par
ses activités de soin, d’enseignement ou encore d’animation
pastorale (Voyé 1996 ; Robinaud 2017). Ces actions aupres
de tous nécessitent un vis-a-vis et I'établissement d’une
relation a laltérité, ce qui implique une interaction et une
adaptation individuelle et locale, et donc nécessairement
une interaction entre les corps.

Mais le corps de la religieuse missionnaire n’est pas un
corps commun. Lune des caractéristiques du clergé catho-
lique est le veeu de chasteté (Laurin 1999). Le corps des
religieuses est en ce sens un corps fermé, ce qui 'oppose-
rait alors aux corps autochtones congus comme ouverts.
Malgré ce détachement de toute corporalité inhérent au
statut des religieuses, le genre féminin de ces femmes mis-
sionnaires les conduit vers ce qu'’il est possible de nommer
« polymaternalité » (Robinaud 2017). Par ses fonctions et
en tant que femme, la religieuse missionnaire prend soin
de tous. Sa vocation a se soucier de l'autre fait d’elle une
mere pour tous qui se doit ainsi d’en former les corps et
les esprits. Dans les écoles résidentielles, les religieuses se
substituent totalement a la communauté de naissance des
enfants autochtones. Répondant au projet d’assimilation
souhaité par le gouvernement canadien, les Eglises, par
I'intermédiaire de leur personnel (en I'occurrence, entre



autres, les religieuses missionnaires, pour I'Eglise catho-
lique), fournissent logement, nourriture et vétements aux
enfants autochtones.

Dans ce mécanisme d’assimilation, les religieuses
deviennent meres. Une religieuse surveillante en école
résidentielle a partir de la fin des années 1960, puis anima-
trice pastorale dans les Territoires du Nord-Ouest durant
une vingtaine d’années, a décrit sa premiere activité en ces
termes : « Mon role, c’était comme une mere de groupe.
On avait les éleves quand ils n’étaient pas a I'école. Donc
on avait a assumer le role de parents. » (S. Cécile, s.g.m., le
13/06/2013, Montréal [QC])

Assumer la fonction de parent lorsqu'on est une reli-
gieuse ayant fait voeu de chasteté peut sembler contra-
dictoire. Cependant, la contradiction s’efface en précisant
qu’il ne s’agit pas ici de maternité, mais plus exactement
de maternalité : non pas la capacité naturelle des femmes a
enfanter (maternité), mais les attributs culturels consécutifs
a cette capacité et qui correspondent donc aux pratiques
de la prise en charge du soin de I'enfant. Cest alors une
maternalité de substitution, qui prend la forme d'une poly-
maternalité, qui se met place dans ces écoles-pensionnats
ot les religieuses sont responsables de plusieurs enfants :
plus d’'une dizaine d’enfants par religieuse (S. Marie-Anne,
m.o., le 2/07/2013, Winnipeg [MB]). La relation maternelle
que les religieuses entretiennent avec leurs ouailles n'est
pas uniquement spirituelle (« meres de tous »), mais éga-
lement physique et matérielle : celle d’'une maternalité. La
religieuse n’est pas mere, sa position se situe au-dela de ces
considérations qui entraineraient son corps dans un parti
pris trop important et qui lui est proscrit pour conserver
son statut. Pour autant, apres ces premieres réflexions, il
ne fait aucun doute que la mission entraine un engagement
des religieuses qui passe a travers leurs corps.

Positionner la focale sur les femmes missionnaires est
alors particulierement intéressant dans le contexte des
écoles résidentielles ot elles sont omniprésentes et indis-
pensables au bon fonctionnement du pensionnat. Les reli-
gieuses infirmieres pourraient également étre prises ici en
exemple : des femmes s’engageant physiquement dans le
soin des corps de l'altérité. Mais nous faisons le choix de
conserver les discours des infirmieres pour un point ulté-
rieur de notre argumentation. S’il est possible de décrire
la facon dont le personnel missionnaire concoit les corps
autochtones sous la forme d’archétypes (paresseux, sales
et lubriques) qui s'opposeraient de maniere franche a la
société dominante, il est également possible de penser le
corps missionnaire lui aussi construit et faconné pour mar-
quer une distance entre le monde commun et le monde du
religieux. La confrontation entre autochtones et femmes
missionnaires au xx¢ siecle prend alors la forme d'un
redoublement de la distanciation : 'autochtone reste a
part, encore du coté de la sauvagerie (sinon il n’y aurait pas

besoin des missionnaires et d'une politique assimilatrice),
tandis que les missionnaires se situent pour leur part a
l'opposé, au-dela du monde commun qui serait pour ainsi
dire un palier intermédiaire®.

Apres ce temps de confrontation qui permet de pré-
ciser les constructions identitaires a 'ceuvre de part et
d’autre — tres généralement individuelles, teintées de pré-
jugés et d’archétypes —, vient le temps de la mise en confor-
mité des corps autochtones. En effet, si I'assimilation doit
passer par la civilisation et donc I'évangélisation, les corps
sont la premiere marque, celle qui est visible, du change-
ment qui doit s'opérer.

MISE EN CONFORMITE DES CORPS AUTOCHTONES

Les politiques d’assimilation du xx° siecle, qui ont
débuté des le xix¢ siecle, ont pour objectif de transformer
les autochtones afin qu’ils deviennent semblables a la
société dominante. Clest alors 'ensemble du champ
symbolique relatif au corps qui se trouve chamboulé face a
une nouvelle expérience corporelle par immersion dans un
nouveau champ symbolique. Le corps est un « phénomene
social [considéré comme tel] grace a leffet conjuré de
I'éducation qu'il a recue et des identifications qui l'ont
porté a assimiler les comportements de son entourage » (Le
Breton 1988 : 46). Les missions, et tout particulierement
les écoles résidentielles requierent des corps autochtones
un (ré-)apprentissage. Ces établissements pensionnats ont
pour objectif de soustraire les enfants autochtones de leur
environnement social et symbolique traditionnel pour en
substituer un nouveau : celui de la société dominante. Les
corps autochtones, initialement considérés comme diffé-
rents et caricaturés comme tels, sont soumis a processus
de faconnage qui se met d’abord en ceuvre par la décon-
struction du corps traditionnel : c’est par la modification
des corps et du champ symbolique associé que les mission-
naires esperent modifier les pratiques culturelles.

Selon les discours dominants, la sédentarisation devrait
permettre la culture des terres et ainsi mettre les corps en
activité toute I'année pour contrer l'oisiveté soi-disant
inhérente a la culture autochtone. Mais outre les trans-
formations des pratiques de subsistance, au xx¢ siecle le
controle des corps se fait également par une régulation
des naissances :

Les écoles sont pleines partout. A Fort Chip. [Chipewyan], diminution
depuis 3 ans de la nativité. Fond du Lac, stationnaire. A Black Lake, la
pilule se trouve sur le chemin — aucun effet — la stérilisation dépend
plus du docteur ou nurse que du patient. [ASGM] L032 D2*05)

Fait désormais connu, les provinces de I'Ouest cana-
dien ont encouragé une politique de stérilisation forcée
des femmes autochtones a partir de la fin des années 1920
(Boyer et Bartlett 2007 : 7-8). Les congrégations de mis-
sionnaires en ont été témoins, comme l'atteste I'extrait de
rapport susmentionné. Méme si ces pratiques médicales

49
RECHERCHES AMERINDIENNES AU QUEBEC, L, NO 2, 2020



visaient avant tout a répondre a des considérations éco-
nomiques, c’est bien sur les corps qu’on voulait agir. Les
considérations économiques — dans ce cas comme dans
celui du processus de sédentarisation, visant, rappelons-le,
a étre plus productives — engendrent de conséquentes
modifications des situations de mise en jeu des corps.

Par ailleurs, les corps sales et souillés par leur environ-
nement évoqués plus haut doivent également se réformer
dans un nouveau réseau de significations.

Les vétements des filles, poussées dans un nouveau mode de vie,
ont été changés; elles ont recu de nouvelles regles sociales et ont
été obligées d'adopter des méthodes européennes d’ordre et de
propreté. La coupe des cheveux des jeunes filles et le port de
vétements a la mode des Blancs devaient créer I'illusion qu’une
transformation culturelle avait eu lieu. Bon nombre d'archives
d’écoles décrivent les difficultés a garder les jeunes filles coiffées.
(IASSA] S106-2, notre trad.)

Ce discours rétrospectif montre I'importance de I'appa-
rence physique dans cette politique assimilationniste. Le
corps doit marquer la transformation culturelle en cours,
méme de facon « illusoire » : I'objectif de transformer les
corps avant méme de modifier en profondeur les pratiques
culturelles est ici explicite. Dans ce contexte de mise en
conformité, « la ritualisation des corps » et « les pratiques
de perpétuation » s'entremélent de nouveau. Mais le troi-
sieme niveau de production sociale du corps souligné par
Berthelot (« mode de production ») surgit : celui du corps
faconné par une société, ici extérieure (Berthelot 1983 :
127-128). Les religieuses, par leur role d’enseignantes,
mais également de surveillantes dans les écoles résiden-
tielles, sont les agentes principales de cette mise en confor-
mité du corps autochtone. Une religieuse déja mentionnée,
surveillante en école résidentielle a partir de la fin des
années 1960 dans les Territoires du Nord-Ouest, puis ani-
matrice de pastorale, raconte :

En début d’année, on regardait les catalogues de Sears, les grands
catalogues, et puis les filles avaient le droit de choisir, c'est la féte
parce que fallait avoir... Parce que tout était fourni a I'école, t'arri-
vais avec un sac, et puis aprés ¢a tout était fourni. (S. Cécile, s.g.m,
le 13/06/2013, Montréal [QC])

La transformation des corps par une détribalisation
est attestée. Les discours des religieuses ne le cachent
pas, 'enjeu des écoles résidentielles était bien la. Clest
en ces lieux que les corps autochtones sont le plus mis a
I'épreuve : les écoles pensionnats sont sans aucun doute
une forme particulierement corporelle et matérielle des
missions aupres des autochtones.

La mise en conformité des corps autochtones au regard
de ceux de la société dominante est également explicite
par lobservation de la division sexuée des taches trans-
mise dans ces établissements scolaires. Marqué des la
seconde moitié du xix® siecle lors de linstitutionnalisation
des premieres écoles pensionnats, 'apprentissage dune
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division des taches et des activités en fonction des sexes
se poursuit au xx° siecle. Les récits oraux recueillis aupres
de religieuses retraitées ne sont pas sans détails a ce sujet.
La premiere religieuse citée dans ce texte, celle qui avait
un fort a priori envers les autochtones qu'elle a cotoyés
dans sa jeunesse, éclaire le propos. Devenue enseignante
et surveillante en Ontario dans une école résidentielle
durant plus de dix ans (entre la fin des années 1940 et les
années 1950), elle raconte :

Les enfants allaient a I'école juste une demi-journée, I'autre temps
de la journée ils faisaient de la cuisine, ils faisaient de la couture,
ils aidaient a la boulangerie. Et puis les travaux de la maison. Alors
ces filles-1a, elles ont appris a garder une maison, comment tenir
une maison. Et puis surtout comment étre cuisiniére. Ces femmes-la
sont devenues de bonnes cuisinieres, de vraies bonnes cuisiniéres.
Les garcons, eux autres, ils travaillaient le bois, ils travaillaient
dehors. Il y avait toutes sortes de travail. (S. Marie-Anne m.o., le
2/07/2013, Winnipeg [MB])

A chaque sexe ses activités : les jeunes filles apprennent
la couture, la cuisine et les taches domestiques, alors que
les garcons apprennent la menuiserie, la charpente et de
nombreux autres exercices qui se déroulent en extérieur.
Le champ symbolique de l'expérience corporelle dans la
société dominante occidentale implique une forte dis-
tinction genrée : une division sexuelle des activités qui
est reproduite au sein des pensionnats. S'il existe bien
un partage des activités en fonction des sexes dans les
sociétés autochtones nord-amérindiennes traditionnelles,
il ne correspond pas a celui souhaité dans le cadre d'une
assimilation et doit donc étre modifié. Masculin, féminin,
tout comme leurs relations également culturellement
construites, doivent se conformer aux facons de faire
des Blancs. Alors indissociables des corps dans la pensée
missionnaire, les genres autochtones sont refaconnés
pour reproduire, dans les communautés autochtones,
la société dominante ot le féminin s'occupe de ce qui a
trait au domestique, et le masculin, de ce qui se déroule
a lextérieur.

Si les religieuses jouent un role dans la transformation
des corps autochtones, cela ne les empéche pas de porter
un regard critique sur ces pratiques. Ainsi poursuit une
religieuse précédemment mentionnée :

Quand c’était la question des baptémes, bah! c’était a la maniére
des Blancs. [...] Je trouvais ca horrible quand le temps était venu de
faire la premiere communion. Tu sais, les enfants, ils auraient pu avoir
des beaux habits a I'indienne, mais la ils faisaient venir des robes de
premiere communion, puis il fallait qu‘ils soient habillés, avec toutes
les affaires... (S. Cécile, s.g.m, le 13/06/2013, Montréal [QC])

Grace a cette double fonction, surveillante dans une
école résidentielle puis animatrice de pastorale, cette reli-
gieuse est en mesure de porter un regard distancié sur les
pratiques relatives au faconnage des corps dans ces établis-
sements. Une autre religieuse, enseignante en Alberta dans
une école de jour entre 1964 et 1968, narre un épisode de



son expérience en territoire cri allant dans ce méme sens.
En parlant d’'une autochtone rencontrée dans un centre
social pour femmes, elle décrit :

Elle avait un tout petit a coté d’elle, moi je pensais que c'était une
fille, mais c’était un garcon qui avait ses grandes tresses [...] Dés
gu’on voit ¢a, des tresses, des fois on se dit qu'ils sont plus proches
de la tradition. C'est correct, ca fait partie d’eux autres. (S. Aurore,
op-dma., le 18/06/2013 a Beauport [QC])

Faisant preuve de relativisme culturel, et admettant que
son propre référentiel symbolique culturel differe de celui
du monde autochtone, cette religieuse accepte ce qu’elle
considere comme un trait corporel « traditionnel » autoch-
tone, sans pour autant vouloir le transformer. Dans ce dis-
cours, les cheveux longs sont caractéristiques du monde
nord-amérindien, marqueurs d’'une identité culturelle’.
Cest pourquoi I'une des premieres modifications corpo-
relles des jeunes autochtones arrivant a 'école résidentielle
était la coupe des cheveux longs.

Le Breton synthétisant la place du corps dans la vie
sociale au quotidien permet de saisir I'importance des
corps et de leur transformation dans le contexte d’'un
processus d’assimilation. « Le corps doit passer inapercu
dans les échanges entre les acteurs, méme si la situation
implique fortement sa présence, il doit se résorber dans
les codes en vigueur et chacun doit pouvoir retrouver,
comme dans un miroir, ses propres attitudes corporelles
chez l'autre. » (Le Breton 1988 : 133) Les religieuses sont
alors prises en étau entre deux facons de concevoir l'altérité
autochtone, et une forme de « schizophrénie » mission-
naire se ressent (Servais 2014). D’un coté, elles doivent se
conformer au discours assimilateur visant a transformer les
corps autochtones, ce pour quoi elles sont présentes aupres
de ces communautés. D’un autre coté, I'expérience de la
pratique du terrain missionnaire, hors des écoles résiden-
tielles, conduit les religieuses a prendre en considération
les différences culturelles. Le regard porté sur le monde
autochtone se fait alors individuel et personnel et permet
a certaines religieuses de relever les marqueurs culturels et
identitaires qui se donnent a voir a travers les corporalités.

Genre et corps sont alors des marqueurs d'une identité
et, dans cette rencontre de deux mondes, 'un simpose a
l'autre afin de se conformer aux « symbolismes partagés
par une communauté humaine donnée » (Le Breton
1988 : 60) — ici ceux imposés par la société dominante.
Lassimilation dans ce contexte est un « lent travail d’éro-
sion, d’effacement, de fragilisation du corps de I'enfant »,
en vue d’« ébranler [ses] perceptions premieres », soit ses
expériences corporelles acquises dans sa communauté de
naissance (ibid. : 61). Dans cette phase de mise en confor-
mité, qui passe peut-étre avant tout par le (re-)facon-
nage des corps autochtones, les missionnaires ont le role
d’« artisans-potiers ». Ce sont eux qui ont la charge de
transformer les corps mous, oisifs et sales des autochtones

en corps denses, actifs et propres, a I'image des corporalités
de la société dominante. Mais cela était sans compter sur
la variabilité culturelle de 'expérience corporelle : 1a ot
les missionnaires et I'épistéme occidentale proposent une
disjonction entre corps et ame, d’autres sociétés quant a
elles concoivent une corporalité inséparable du sujet out
corps et ame ne font qu'un.

PERSISTANCES AUTOCHTONES

David Le Breton, dans son essai de sociologie et
d’anthropologie du corps, a bien saisi les différentes modalités
culturelles de mise en relation des corps dans leur environ-
nement. Une problématique de type ontologique au sujet
des « sociétés traditionnelles », pour lesquelles I'individu
est un « étre-en-relation » (Le Breton 1988 : 15). Précisant
cet argument, l'auteur développe un principe d’efficacité
symbolique : « Dans la “communauté de tout ce qui vit”, le
corps ne saurait étre décrit de facon isolé ou autonome, les
significations qui le traversent ont déja une existence exté-
rieure. » (ibid. : 193) Ce principe est mis en exemple par
l'auteur a travers les pratiques chamaniques et c’est a partir
de cette particularité — que le monde nord-amérindien par-
tage avec d’autres sociétés — que nous désirons souligner,
toujours en nous appuyant sur des discours de religieuses,
la persistance de cette part d'efficacité symbolique sur les
corps (voir Delage 2014a et Laugrand 2013). Il ne s'agit
pas la de démontrer des formes de résistance de la part des
religieuses, mais bien de persistance de I'expérience cor-
porelle autochtone dans sa relation a son environnement
a travers les discours de celles-ci. Il faut pour cela sortir
des écoles résidentielles et se tourner vers les religieuses
infirmieres qui, par leur apport de soins dans les régions
isolées, proposent une forme également particulierement
corporelle de la mission.

Les religieuses missionnaires infirmieres comprennent
tres rapidement, par l'expérience sur le terrain, qu’elles
vont devoir faire avec la composante animiste® du monde
autochtone. Les interrelations avec les chamanes locaux
(medicine men ou medicine women) reviennent souvent dans
les discours. Les exemples narrés par une Sceur Grise de
Montréal présente dans la région de Fort Rae (Territoires
du Nord-Ouest) entre 1971 et 1989 sont explicites :

Une fois, j'ai eu un homme, d'une quarantaine d'années, cou-
vert de marques. Il avait été admis a I'hopital et on lui faisait des
pansements, des traitements, et puis tout ¢ca. Mais sa prescription
comportait une autre chose. Tous les apres-midi, il allait voir une
sage-femme. Nous autres, ce qu’on appelle une sage-femme ca
fait penser a quelqu’un qui délivre les bébés, mais ce n'est pas ca.
C’est une femme du pays qui est une sage, une medicine woman.
Il allait la voir parce que lui, il faisait de I'eczéma, une réaction
épouvantable parce qu'il pensait que son voisin d’en face lui jetait
des sorts. (Sr. Juliette, s.g.m., le 12/06/2013, Montréal [QC])

Cet exemple permet de notifier 'enchevétrement
important qui s'exerce dans la pensée autochtone entre les
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corporalités humaines et les forces animistes (le sort jeté
par le voisin a des répercussions physiques sur le patient
de linfirmiere). Lefficacité symbolique se déploie pleine-
ment. A propos d’une ainée autochtone septuagénaire,
cette méme religieuse infirmiere poursuit :

La madame était tout en transpiration puis [...] un drole de vomis-
sement. Elle n’avait pas de douleurs particulieres. [Aprés examen et
administration d'un médicament] quand je suis sortie, le petit-fils
dit : « Vous savez ma sceur, je pense bien que ce n'est pas ca. Le
probléme c’est qu’il y a deux jours, on est allés a la chasse et a
la péche. [...] on a tué un ours. Grand-maman Adele pense que
le poisson qu’elle a mangé a touché a la viande de I'ours. » Et la
j'ai pensé : « Ah! mon dieu, si c’est comme ca, va falloir aller voir
le medicine men. » Mais le bon medicine men, il n’est pas dans
le village, il est parti a Yellowknife. Il y en a un autre, mais il nous
faisait des mauvais sorts, c’est le vieux Rouny. Ca je me souviens,
il n"avait pas une bonne réputation [...] lls se sont finalement
décidés a aller voir le vieux Rouny. lls I'ont payé et puis lui il a fait
des « caracarabolopatsi », et puis elle était correcte le lendemain
matin. Et fallait... il faut y croire. (Sr. Juliette s.g.m, le 12/06/2013,
Montréal [QC])

Lours est un aliment tabou dans le groupe de cette
femme, grand-maman Adele, la religieuse le sait et n’a
d’autre choix que de constater (et d’accepter) que les
croyances locales, ancrées dans le champ social, sont dotées
d’un pouvoir d’action conséquent (Le Breton 1988 : 188). La
religieuse infirmiere ayant passé pres de vingt ans dans les
Territoires du Nord-Ouest multiplie les exemples :

Et quelque chose d'assez spécial, il ne fallait pas qu‘une femme qui
était menstruée passe sur le terrain, sur le chemin d'un chasseur, ca
enlevait la chance. Il fallait qu'elle passe a coté, dans la neige. Et il
ne fallait pas que, dans un bateau, elle passe au-dessus des nasses
de péche. Toutes ces affaires-la, ce n’est pas croyable. Mais en
général ils n'avaient pas tendance a dire beaucoup de ces choses-la.
C'était plutdt caché. Elles ne voulaient pas trop nous dire pourquoi.
(S. Juliette, s.g.m., le 12/06/2013, Montréal [QC])

Il s’agit la de nouveau de la description d’'un monde
global ot1 croyances, champ social et corps s’articulent. Les
religieuses, par leur sexe [éminin, sont peut-étre les plus
a méme de saisir cet entrelacs. Leur statut de femmes leur
permet d’accéder a certains types de connaissances, comme
celles qui concernent les prescriptions menstruelles ici
évoquées. Mais aussi, et peut-étre surtout, les activités
qui leur sont réservées dans les missions en qualité de
femmes — éducation des plus jeunes enfants et soins infir-
miers — leur donnent un acces privilégié a certains pans de
la corporalité autochtone.

Un autre exemple, issu de deux entretiens avec deux
religieuses qui étaient en mission ensemble dans les
Territoires du Nord-Ouest dans les années 1970 et qui
narrent le méme épisode, permet de continuer au sujet de
ce monde animiste qu'elles découvrent. La premiere, alors
animatrice de pastorale, a vécu aupres d'une famille dogrib
une expérience assez rare pour une religieuse missionnaire :

J'ai été privilégiée, j'ai fait la chasse au caribou dans le barren

land avec une famille pendant six semaines. [...] Je me rappelle,
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en partant j'avais des hiking boots, tu sais des bonnes bottes en
cuir pour marcher, et il [le pere de famille] me regarde et me dit
« c'est de la peau de vache ». On ne devait pas emmener ca. Ca
serait insulter les caribous, ca serait insulter les... (S. Cécile, s.g.m,
le 13/06/2013, Montréal [QC])

La seconde religieuse, l'infirmiere précédemment men-
tionnée, est témoin de cet épisode du départ. Me racon-
tant des exemples de I'animisme qui rythme la vie dans ces
régions du Nord, elle précise :

Par exemple, tu ne vas pas a la chasse avec des bottes autres que
de caribou. Parce que c’est de la chasse au caribou. [...] Elle [la
religieuse ci-haut évoquée] s'y en allait [...] et elle est arrivée avec
des bottines de vache, des grosses bottines. Non, non, non! Elle
est revenue et elle a pris mes mocassins [en peaux de cariboul]. Il ne
faut pas insulter. (S. Juliette, s.g.m., le 12/06/2013, Montréal [QC])

Nouvel exemple d’efficacité symbolique, mais qui
s‘applique ici a la religieuse de terrain qui doit se plier aux
injonctions du monde nord-amérindien. On se rapproche
ici d’'une expérience de mission renversée (Peelman 2004).
Dans cet exemple, c’est le corps de la religieuse qui doit
étre conforme, a travers son habillement. La ou, dans les
écoles résidentielles, ce sont les jeunes autochtones qui
doivent se conformer a la société dominante, dans le barren
land, en territoire autochtone, c’est aux missionnaires de
s'adapter et de s'ajuster aux regles locales.

La persistance du chamanisme sur 'ensemble du conti-
nent américain, Nord comme Sud, s’exprime par la persis-
tance de ce régime animiste (Bousquet et Crépeau 2012 ;
Laugrand et Oosten 2007) et de son efficacité symbolique
sur les corps. Cette constante, a laquelle les mission-
naires ont dt s'accommoder, met en lumiére une forme
de survivance d’'une période que l'on pourrait croire
passée : une persistance qui passe sans aucun doute par
la corporalité (Bousquet 2005 ; Garrait-Bourrier 2006
Rostkowski 2001 ; Wallace 1956). Si les corps autochtones
ont été mis a 'épreuve par les missionnaires, agents de ter-
rain de la politique assimilationniste, ils sont aujourd’hui
sur le devant de la scene, porteurs d’une identité culturelle.
Des corps résilients, marqueurs de la persistance autoch-
tone et promoteurs d’une identité nord-amérindienne,
dont I'ancrage dans le monde animiste met a I'épreuve, a
leur tour, les missionnaires.

CONCLUSION

Depuis les premiers contacts avec les Européens
jusqu'a ce début de xxi¢ siecle ot le monde autochtone
est entré dans une nouvelle phase dans ses rapports avec
la société canadienne, les corps, marqueurs de l'identité,
ont été le lieu de tous les enjeux. En temps de confron-
tation, les écarts sont volontairement creusés, marques,
affirmés. Les discours missionnaires, et plus généralement
ceux de la société dominante, décrivent un monde autoch-
tone a lopposé du leur. Le Blanc se définit par opposi-
tion a '’Autochtone, et 'Autochtone est défini par ses




caractéristiques inverses de celles des Blancs. A I'opposé
de I'’Autochtone, pour sa part encore du coté de la sau-
vagerie, se situe, non pas la société dominante dans son
ensemble, mais, poussant le curseur au maximum, la figure
des missionnaires, ces individus chastes dont le féminin
se met service de tous dans une polymaternalité, tout en
maintenant une corporalité inaliénable. Cependant, cette
différence des corps se doit d’étre amoindrie selon les
principes de la politique d’assimilation des autochtones
du Canada mise en place depuis la seconde moitité du
xix® siecle. Vient alors le temps de la mise en conformité
ol s'entremélent les trois niveaux de production sociale
du corps définis par Berthelot. Le corps autochtone, tel que
défini par la société dominante, doit s'oublier pour étre
oublié, pour se fondre dans une société qui n’aurait alors
plus aucune raison d’étre dominante. Cest un corps idéal
qui est mis en lumiere, un corps uniformisé sous une
coupe de cheveux, sous une robe, pour les filles, et sous
un ensemble pantalon-chemise pour les garcons. Un corps
qui, selon son sexe, doit se conformer a certaines activités
et facons de faire. Le corps est le marqueur de la transfor-
mation et doit étre mis en conformité avant méme les pra-
tiques culturelles. Transformer les corps devait permettre
une transformation consécutive des pratiques culturelles,
mais certaines individualités missionnaires s’interrogent.
Prises entre deux feux : celui de I'assimilation, projet pour
lequel elles sont présentes en territoires autochtones, et
celui du relativisme culturel questionnant, bien avant que
ne le propose Vatican II, la part de particularismes cultu-
rels de ces sociétés autochtones qu’elles ont pour devoir
de transformer. Enfin vient le temps de marquer la persis-
tance, signe de la résistance nord-amérindienne. Malgré
tout, et manifestement depuis les années 1960, les corps
autochtones sont toujours présents sur la place publique.
Dans un processus d’autodétermination a la fois identitaire
et culturelle, le corps autochtone sexprime dans une effica-
cité symbolique révélant un principe animiste constant que
les missionnaires n'ont pas d’autre choix que d’accepter.
Les écarts se creusent de nouveau.

Les religieuses portent un regard et proposent un dis-
cours sur le corps amérindien en fonction de leur propre
corps et de leur propre statut de religieuses missionnaires.
Se dessine alors en creux leur propre systeme culturel
référentiel. Le corps de l'autre, celui de l'autochtone, se
donne a voir a travers l'expérience personnelle des reli-
gieuses, que celle-ci se soit déroulée dans les écoles rési-
dentielles ou dans les missions par 'apport d'une offre de
soins infirmiers, offrant ainsi un autre volet de la rencontre,
au plus proche du corps de l'altérité. En qualité de sur-
veillantes dans les pensionnats, les religieuses contribuent
quotidiennement au travail d’érosion de l'identité corpo-
relle autochtone ; en qualité d’infirmieres, les religieuses
témoignent d’une rencontre avec un monde ol corps,
croyances et champ social sont indissociables. Les discours

des religieuses missionnaires nous entrainent alors dans
des situations de mise en jeu du corps amérindien relevant
d’une rencontre interculturelle complexe et prenant des
formes diverses.

Aujourd’hui encore, dans une période que l'on aime
a considérer comme postcoloniale et ot la Commission
de vérité et réconciliation vient de rendre ses rapports
et conclusions, les corps sont toujours au cceur des
préoccupations. Les accusations de violences corporelles
envers les enfants scolarisés dans les écoles résidentielles
ne cessent d’agiter le débat public. La parole autochtone
se libere et met ainsi a mal l'inaliénable corporalité des
missionnaires. Dans cette « rencontre des deux mondes »,
les corps, de part et d’autre, ont beaucoup a exprimer.

Notes

1. En témoignent, au temps de la Nouvelle-France, les phéno-
menes d’appropriation de l'altérité par imitation, lorsque les
Amérindiens reproduisaient dans une performance mimétique
les codes sociaux occidentaux (Havard 2007).

2. Nous pensons, entre autres publications, aux travaux des coor-
dinnateurs de ce numéro, mais aussi, pour rester dans les rap-
ports entre missionnaires et populations nord-amérindiennes,
a ceux d’Allan Greer au sujet de Catherine Tekakwitha
(Greer 2007), ou encore ceux d’Olivier Servais (2005). Nous
nous inscrivons volontiers, s’ils le permettent, dans cette
méme filiation.

3. Dans le cadre de mes recherches, je me suis entretenue avec une
vingtaine de religieuses canadiennes, désormais retraitées, qui
ont passé leur carriere en mission aupres des Premieres Nations
de T'ouest du Canada et/ou des Inuvialuit (Inuit de I'Arctique
de I'Ouest canadien). Ces témoignages ont été recueillis lors
d’enquétes de terrain réalisées entre 2012 et 2015 (avec la par-
ticipation financiere de la bourse Aires culturelles de 'EHESS,
de la Commission de scolarité de 'EHESS, ainsi qu'avec la
contribution du laboratoire LIAS-IMM [EHESS/CNRS]).

4. Une majeure partie des religieuses interrogées ont souhaité
rester anonymes. Pour cette raison, les noms de celles qui sont
citées dans ce texte ont été modifiés.

5. Déja, en 1640, Marie de I'Incarnation décrivait « a une dame de
qualité » la nudité et la « saleté insupportable » des jeunes filles
autochtones pour justifier les dépenses réalisées et demander
le maintien d’un soutien financier et matériel. (Voir [ICMH]
94216, Lettre XIII du 3 sept. 1640)

6. Soulignons ici que les corps missionnaires s'engagent parfois
de facon tres explicite dans le monde amérindien. Plusieurs
exemples de missionnaires qui « s'amérindianisent » par I'aboli-
tion de certaines frontieres corporelles pourraient étre évoqués.
Mais il ne faut pas oublier de remettre ces exemples dans le
contexte des stratégies missionnaires : le corps missionnaire
doit s’adapter a ceux quil veut évangéliser pour mener sa tache
a bien.

7. Auxvirsiecle, Marie de I'Incarnation se trouvait, elle aussi, face
a cette difficulté a distinguer filles et garcons. ([ICMH] 94216,
Lettre XIII du 26 aout 1644)

8. Philippe Descola propose de décrire le principe animiste
sous l'équation d'une ressemblance des intentionnalités dans
le monde humain et dans le monde non humain et d’'une
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divergence des physicalités entre ces deux mémes mondes.
Intentionnalité et physicalité sont donc comme les deux faces
d’une piece de monnaie : indissociables pour décrire ce phéno-
mene ontologique de nature religieuse (Descola 2005).
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