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A la croisée de I'histoire des sensibilités et de I'histoire du genre, cet article
interroge la construction d’'un discours martyrologique dans les Relations jésuites
de Nouvelle-France. I/l identifie deux modéles masculins mis en concurrence dans
ces sources : la masculinité martiale attribuée aux guerriers autochtones et la
masculinité cléricale des prétres jésuites, tout en questionnant la notion de vertu
martyrielle que les Autochtones christianisés peuvent également performer dans
ce type de littérature. Etudier les interactions entre ces modéles et leurs rapports
a la violence a travers le fait d’endurer des supplices rituels revient moins &
restituer des réalités historiques qu’a décortiquer des représentations. Au travers
du traitement rhétorique des exécutions de guerriers autochtones, de jésuites
comme Jean de Brébeuf et Isaac Jogues ou encore de convertis catholiques tel
Eustache Ahatsistari, l'article éclaire, sous un nouveau jour, un aspect de la
propagande religieuse, produite a destination des élites métropolitaines, lors des
guerres franco-iroquoises.

Introduction

La présente recherche interroge le discours de clercs portant sur des
représentations associant violences et masculinités'. L'essentiel des travaux
existants sur la question se focalise sur le lien entre performance masculine et
commission d’actes violents. Ma thése réside, elle, dans le renversement de ce
postulat : selon le discours des missionnaires jésuites déployés en Nouvelle-
France au XVII° siécle, la masculinité est aussi performée en subissant la violence,
d'une part par les guerriers autochtones mis au supplice, d'autre part par les
martyrs. Si les premiers ont leurs propres motivations, les seconds se conforment
a la conception catholique de la vertu martyrielle, laquelle célébre le courage des
croyant-es face a la douleur et a la mort endurées pour le Christ®. Selon cette
optique, trois modéles comportementaux se révélent étudiables dans les récits
des jésuites : 1. la masculinité martiale des Autochtones christianisés ou non; 2. la
masculinité cléricale, propre aux prétres ordonnés ; 3. la vertu martyrielle,
théoriquement accessible a tous les catholiques, hommes et femmes, Européens
et Autochtones. Le discours des jésuites dévalorise le premier modeéle au profit
des deux autres, arrimées a la notion de martyre. Bien qu'investi différemment
sur le plan rhétorique par les individus entrés dans les ordres (et dans une
moindre mesure par les laics), le désir du martyre s’avére commun aux femmes et
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aux hommes. Dans les deux cas, ce qu’André Vauchez nomme le « modéle du
souffre passion » est célébré indépendamment du genre®. En définitive, la vertu
martyrielle se fonde sur la soumission des hommes comme des femmes a la
volonté divine, au nom de laquelle ils et elles consentent a la douleur et a la mort.
Dominique Deslandres a donc raison de rappeler que I'« esprit d'oblation et de
martyre » est partagé par toutes les communautés religieuses actives dans la
région, et n'est de loin pas exclusive a la Compagnie de Jésus®. Néanmoins des
particularités langagiéres et stylistiques peuvent s'observer dans I'appropriation
rhétorique de cette notion en fonction du genre des individus. En effet, les clercs
aspirant au martyre, en particulier les jésuites, se congoivent comme des
« soldats du Christ »°, alors que les religieuses, comme Marie de I'lncarnation
(1599-1672), se disent prétes a I'endurer en tant qu'« épouses de Dieu »°. En
termes d'éthos, la nuance est importante.

Au début du XVII° siecle, la Nouvelle-France constitue une région géographique
et administrative allant de 'embouchure du Saint-Laurent aux Grands Lacs’.
Dans ce vaste espace, les deux principales familles linguistiques, dans lesquelles
se répartissent les populations autochtones préexistantes a l'arrivée des Frangais,
sont les Iroquoiens (Nadouek) et les Algonquiens (Anichinaabek, Innus,
Wolastogqiyik, Mi’Kmag, entre autres)®. Les premiers ont une conception
matrilinéaire de la filiation, s'organisent politiquement en confédérations et sont
sédentaires, car pratiquant I'agriculture ; les seconds, patrilinéaires, sont nomades
car ils vivent principalement de la chasse, mais encore de la péche et de la
cueillette’. Tous auraient cependant en commun un systéme de représentations
et de normes symboliques nouant la masculinité a la bellicosité'®. Selon les
ethnohistoriens, la conduite des opérations militaires échoirait exclusivement aux
hommes. Kathryn Magee Labelle nuance néanmoins ce postulat en faisant
remarquer qu’il invisibilise le réle des femmes dans la défense des villages lors de
I'absence des guerriers partis en expéditions”. A Iissue de razzias, des prisonniers
sont généralement capturés. L'anthropologue Roland Viau postule que, chez les
Iroquoiens, les individus capturés auraient trois destinées sociales : 'adoption, la

réduction en esclavage ou la mise & mort via un supplice rituel” Ce dernier se
retrouve chez d'autres peuples autochtones et retient spécialement l'attention

des Européens qui ne le documentent jamais de fagon neutre.

Les jésuites interprétent le supplice rituel des Premiéres Nations au prisme de la
culture du martyre, ils projettent leur propre référentiel culturel sur cette
pratique, reléguant ainsi, dans leurs écrits, ses significations originelles au second
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plan. Dans la tradition catholique, le martyre constitue une voie d’acces a la
sainteté qui n'est pas exclusivement réservée aux hommes ; les femmes, tout
comme les enfants, peuvent également étre intégrées a cette catégorie
ecclésiologique®. A I'époque moderne, l'idéal martyriel prend un nouvel élan avec
la confessionnalisation, les guerres de religion et les missions extérieures en Asie,
Amériques et Afrique. En Europe, les catholiques s’exposent au martyre pour la
défense de la foi au sein de régions a majorité protestante, telles les Provinces-
Unies, ou anglicane notamment I'Angleterre'. Hors d'Europe, ils le risquent pour
I'expansion de la foi, comme au Japon ou en Nouvelle-France”. L'historiographie
portant sur les huit jésuites martyrisés dans cette derniére région est abondante.
Trois références majeures se dégagent. On doit a Guy Lafléche d'avoir établi avec
minutie le corpus de sources documentant la mort violente de ces huit hommes,
tout en remettant en cause la validité canonique de leur sanctification *°. Emma
Anderson a interrogé le discours martyrologique cristallisé autour de ces figures
sur le temps long"”. Quant a I'apport de Dominique Deslandres, il s'est révélé
crucial. L'historienne a, en effet, mis en évidence que certains convertis
autochtones aspirent tout autant au martyre que les Européens : pour les
missionnaires cette aspiration prend une signification toute particuliére car elle
devient alors « un test de conversion réussi ; elle est la preuve de la sincérité, de
la vivacité de cette foi qu'ils contribuent & faire naitre » *.

La propagande des missionnaires affirme la supériorité culturelle francaise sur les
populations qu'ils cherchent & évangéliser, «[civiliserd» et «Ofranciserd»”. Leur
discours met notamment en avant une émulation entre les normes de genre
européennes et celles des Premiéres Nations. Il y aurait d'un c6té, I'image de la
masculinité martiale des guerriers Autochtones et, de l'autre, celle de la
masculinité cléricale des hommes d'Eglise et, plus largement encore, celle de la
vertu martyrielle des catholiques hommes ou femmes. Si I'historiographie a mis
en lumiére les diverses formes de masculinité dans les sociétés autochtones
d’Amérique du Nord, tout en s’intéressant en paralléle a celle des colons laics, a
I'instar des coureurs de bois, elle s’est en revanche restreinte aux champs des
pratiques et de I'histoire sociale®. Sur le plan de I'histoire des représentations des
Premiéres Nations dans les discours européens, I'émulation entre masculinités
autochtones et masculinités cléricales demeure peu explorée. A I'aune de
I'histoire critique des discours masculins, cet article cherche a renouveler la
lecture d'un corpus de sources familier des américanistes : les Relations jésuites
de Nouvelle—France. |l s'agit de rapports de missions colligés et édités a Paris par
I'imprimeur royal Sébastien Cramoisy (1584-1669), puis par son petit-fils entre
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1632 et 1673%. Ces récits remontent des missions et passent par une chaine
d’'intermédiaires et de correcteurs avant d'étre imprimés®. Il n'y a quasiment
aucune trace du processus de rédaction de ces textes : les manuscrits originaux
n‘ont pas été conservés®. Ces récits sont destinés aux élites politiques,
économiques, religieuses et culturelles du royaume de France. Les lecteurs ne
sont donc pas tous des catholiques dévots mais soutiennent matériellement ou
intellectuellement I'expansion ultramarine de la France des Bourbons.

L'article propose une lecture internaliste et contextualiste de ces textes
apologétiques donnant moins accés a des réalités socio-historiques qu’aux
imaginaires de leurs auteurs. Un tel positionnement méthodologique inscrit la
présente contribution dans le sillage des réflexions amorcées, depuis les années
1980, sur I'image des Premiéres Nations dans les imprimés missionnaires. |l
prolonge ainsi, 'optique épistémologique des travaux de Real Ouellet et Marie-
Christine Pioffet®. L'article se divise en deux parties. La premiére montre
comment les jésuites percoivent les supplices et la masculinité martiale des
Autochtones christianisés ou non. La seconde explique en quoi et pourquoi le
discours des jésuites, adressé a la métropole, entre en émulation avec ce modéle
comportemental par la promotion de la masculinité cléricale et de la vertus
martyrielle. La conclusion revient, entre autres, sur des enjeux terminologiques.

l. La perception jésuite de la masculinité
martiale des guerriers autochtones
suppliciés

Cette partie vise a synthétiser la perception de la masculinité martiale des
guerriers autochtones qu’ont les jésuites. Avant d’entrer dans le vif de l'analyse, il
convient d'apporter quelques éléments de contexte. Les Frangais fréquentent les
Autochtones d’Amérique du Nord depuis le second tiers du XVI° siécle et les trois
voyages d'exploration de Jacques Cartier (1491-1557) en 1534, 1535-1536 et
1541-1542 *. Dés cette période, I'exploitation des ressources halieutiques (péche
a la morue)® et la traite des fourrures (castor surtout)”” motivent leur présence
dans ce continent. Au XVII° siécle, celle-ci s’intensifie sous la forme
d'implantations coloniales (comptoirs) concentrée dans la vallée laurentienne
avec la fondation de Québec (1608), Trois-Rivieres (1634) et Montréal (1642)%.
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Méme si, au cours du siécle, les Frangais étendent leur empire de I'Acadie (1604)
a la Louisiane (1701) en passant par le pays des lllinois (1673), leur emprise sur le
territoire se révéle pour le moins lache. En effet, comme le pointe Allan Greer :
« en dehors de ces colonies, cet empire n‘est pas une zone de souveraineté réelle,
mais plutdt un réseau de liens commerciaux, diplomatiques, militaires et religieux
qui relie, de fagcon trés fragile, des nations autochtones indépendantes aux
Francais »*°. La Tabagie de Tadoussac entérine l'alliance entre Samuel de
Champlain (1567-1635) et plusieurs communautés montagnaises, algonquines et
malécites®. Cette alliance asymétrique, reposant sur le principe de « médiation »
a pour but d'« établir et de maintenir une paix générale entre toutes les nations
autochtones » sous I'égide francaise®. Elle est constamment renouvelée par
Champlain et ses successeurs qui I'élargissent a d'autres peuples. Parmi ceux-ci,
les Hurons s'imposent rapidement comme les principaux alliés des Francais (dés
la bataille du lac Champlain remportée contre les Iroquois en 1609)*%. Leur
évangélisation est d'abord confiée aux Récollets dont I'un des plus illustres
représentants est Gabriel Sagard (ca.1590-1640)%. Dés 1634, les jésuites les
supplantent®, créent des réductions tout en assurant des « missions volantes »
auprés des Algonquiens nomades®’. Les membres de la Compagnie de Jésus
comptent parmi les premiers Européens a séjourner, voire a « s'infiltrer », chez les
Autochtones et & apprendre leurs langues™. Ils rédigent des rapports de mission a
destination de la métropole : les Relations jésuites de Nouvelle-France. L'histoire
coloniale permet d'appréhender ces sources pour ce qu'elles sont
essentiellement : des écrits de « propagande religieuse » et de combats
idéologiques®’. Cette approche s'intéresse aux procédés rhétoriques mobilisés
par les jésuites afin d'interpréter, selon leurs propres catégories épistémiques, les
cultures des Premiéres Nations. Par son caractére a la fois critique et réflexif, elle
permet une compréhension subtile des rouages argumentaires structurant les
discours d'acteurs sociaux professant la supériorité axiologique des normes
européennes. Les travaux de Carole Blackburn, Catherine Desbarats et Allan Greer
se focalisent sur I'exploration des biais et autres préjugés qui polarisent les
sources coloniales ainsi que sur la maniére dont ces écrits construisent une
réalité coloniale en la reflétant partiellement et partialement™.

Etudier les éléments propres aux Premiéres Nations, au travers de ces sources
pose de nombreuses difficultés méthodologiques. C'est pourquoi, cette premiére
partie ne prétend pas analyser les réalités sociales de la masculinité martiale et
des supplices autochtones, mais uniquement leurs représentations par les
missionnaires. Pour ce faire, il convient de commencer par un passage bien connu
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de la Relation de 1637, L'auteur du texte, le jésuite Frangois Joseph Le Mercier
(1604-1690), y décrit, a son supérieur Paul Le Jeune (1592-1664), les derniers
instants d’'un guerrier iroquois capturé par les Hurons*. Converti au catholicisme
a son arrivée chez les Hurons, I'lroquois renommé Joseph est exécuté par
I'ensemble de la communauté, car la famille censée I'adopter le refuse au dernier
moment, ses blessures |'ayant rendu invalide. La description du supplice vise a
activer 'émotion du lecteur au moyen de nombreux détails macabres :

Chacun s’arma d'un tison ou d'une écorce allumée et lui commencga a marcher ou
plutdt a courir  autour de ces feux ; c'était a qui le bralerait au passage. [..] lls ne
se pressaient point a qui le bralerait, chacun y allait a son tour ; ainsi ils se
donnaient le loisir de méditer quelque nouvelle invention, pour lui faire sentir plus
vivement le feu ; ils ne le brulérent quasi qu'aux iambes, mais il est vrai qu'ils les
mirent en pauvre état, et tout en lambeaux. [..] On lui donnait des coups de
bastons par la téte, on lui en passait de plus menus au travers les oreilles, on lui
rompait le reste de ses doigts, on lui attisait du feu tout autour des pieds :
personne ne s'épargnait, et chacun s’efforgait de surmonter son compagnon en
cruauté. [..] quand un de ces bourreaux commencgait a le brdler et a le presser de
prés, en voulant esquiver, il tombait entre les mains d'un autre qui ne lui faisait
pas meilleur accueil. De temps en temps on leur fournissait de nouveaux tisons ;
ils lui en mettaient de tout allumés jusques dans la gorge, ils lui en fourrérent
méme dans le fondement, ils lui brulérent les yeux, ils lui appliquérent des haches
toutes rouges sur les épaules [..]. [Enfin], un lui coupa un pied, I'autre une main, et
quasi en méme temps le troisiéme lui enleva la téte de dessus les épaules, qu'il
jeta parmi la troupe®.

Ces lignes éprouvantes synthétisent bien la représentation dominante que se
font les jésuites du supplice rituel en lui-méme, a savoir « une vive image de
I'enfer »*. A leurs yeux, cette pratique sert avant tout de support a I'édification du
lectorat, dans la mesure ou elle entre en résonnance avec |'eschatologie
chrétienne, laquelle envisage la mort violente soit comme une épreuve soit
comme une rétribution. Dans les deux cas, il s'agit d’une intervention divine
mettant fin & la vie humaine®. Le Mercier suggére que la mort atroce de « ce
nouveau chrétien » fournit « une belle occasion de méditer sur les mysteres
adorables de la Passion de Notre Seigneur » ", Il atteste ainsi Iintention édifiante
du récit de supplice®. Les jésuites affirment également observer ce type de
pratique chez les Algonquiens. Ainsi, Charles Lalemant (1587-1674), dans sa
Relation de 1626, écrit au sujet des Montagnais (Innus) :
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S'ils [les Innus] peuvent emmener leurs ennemis prisonniers jusqu’a leurs
cabanes, ils leur font endurer des cruautés non pareilles, les faisant mourir a petit
feu ; et chose étrange, pendant tous ces tourments, le patient chante toujours,
réputant a déshonneur s'il crie et s'il se plaint™®.

Si le récit de 1637 est fondamentalement motivé par le souci d’édification morale,
la perspective de I'extrait de 1626, semble relever d’'une intention proto-
ethnographique, régime scopique minoritaire au sein des Relations jésuites
orientées avant tout par le registre apologétique. Le décentrement tout relatif se
manifeste ici par I'expression « chose étrange » qui semble encapsuler un point
de vue autre que celui de I'éthos chrétien. Le passage souligne le caractere
éprouvant du supplice, ainsi que I'importance accordée a la préservation de
I'honneur martial selon les Premieres Nations d’Amérique. Or, pourquoi les jésuites
estiment-ils important d'indiquer a leurs lecteurs le lien qu'ils pergoivent entre
I'honneur, la masculinité et les violences guerriéres dans les sociétés
autochtones ? Parce que leur objectif est de montrer le type de sociétés
auxquelles ils sont confrontés, moins par intérét ethnographique que pour des
raisons stratégiques, afin de rendre mesurable a la métropole les efforts
d’accommodation (accomodatio) que la mission évangélisatrice implique®’.

Parmi d'autres lieux communs (/oci communes) constituant I'ambivalente « figure
du sauvage », dans les récits de mission, I'image de la martialité revient souvent
comme trait constitutif de la masculinité des Autochtones des deux Amériques™.
Cette vision idéalisée de l'altérité masculine repose sur les vertus de courage,
d’endurance, de tempérance et de retenue émotionnelle face a I'adversité. La
Relation de 1650 montre sous ce jour |'attitude contrdlée de guerriers pétuns
(Tionontati), restant impassibles comme des « statues de marbre », face a la mort
de membres de leurs familles tués a I'issue d’un raid iroquois®. Le texte va plus
loin en faisant dire aux guerriers les paroles suivantes : « les larmes, les pleurs et
les cris [sont] pour les femmes »*°. Ainsi, selon les jésuites, I'nonneur et la maitrise
de soi des Autochtones pourraient évoquer, au lectorat, les normes masculines
empreintes de néostoicisme des sociétés européennes de la période moderne”’.
Ceci dans le but de réduire le sentiment d’altérité et de démontrer que le partage
de valeurs communes rend possible I'évangélisation de ces populations. Mais
attention, dans ce cas précis, il ne s'agit pas de faire la louange de I'Autre. En effet,
parmi les descriptions que les jésuites dressent de I'apparence masculine des
Autochtones, Pierre Biard (1567-1622) parait désapprobateur lorsqu’il écrit a
propos de certains Mi'kmags (Mig’'mawag) d’Acadie : « ils n‘ont point de barbe
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autant peu les hommes que les femmes hormis quelques-uns plus robustes et
virils »*%. La question du poil est révélatrice de jugement de valeurs dépréciatifs.
Selon les codes de genre européens de I'époque moderne, la pilosité serait un
gage de masculinité : 'absence de I'une ne garantirait pas la présence de l'autre,
du moins aux yeux des jésuites et de leurs lecteurs *°. Il appert toutefois que les
missionnaires accordent une grande attention aux interactions entre le
phénoméne guerrier et la masculinité des Autochtones™. Selon les Relations, les
hommes des Premiéres Nations affirment leur masculinité avant tout sur le
champ de bataille en capturant des prisonniers ou en prenant des scalps, mais
également en endurant avec calme les supplices®’. Les jésuites mettent
couramment en scéne, dans leurs textes, des échanges logomachiques entre
torturés et tortionnaires. Les tortionnaires sont dépeints comme cruels et
mettant tout en ceuvre pour humilier et faire souffrir leurs victimes, alors que les
suppliciés chercheraient a les défier en prouvant leur bravoure par la récitation
de chants de mort (gannonnhouaror/)56. Les jésuites interprétent comme de la
cruauté ce qui reléverait en fait, selon Sioui, d'une véritable « thérapie
collective »[57]. En somme, les tortureurs s'épancheraient émotionnellement
tandis que les torturés réprimeraient toute émotion susceptible de révéler leur
douleur[58]. Cette dynamique émotionnelle structure un passage de la Relation
de 1642. Il s'agit d'un récit pathétique des derniers instants d’'un Algonquin, allié
des Frangais, mis & mort rituellement par des Iroquois :

Un des prisonniers ne faisant paraitre aucun signe de douleur dans le fort de ses
tourments et de ses supplices, les Iroquois piqués de rage de voir sa constance,
qu'ils prennent a mauvais augure car ils croient que les ames des guerriers qui
méprisent leur rage leur feront bien payer la mort de leurs corps voyant, dis-je,
cette constance, ils lui demandent pourquoi il ne criait point : je fais, répond-il, je
fais ce que vous ne feriez pas, si I'on vous traitait avec la méme fureur que vous
me traitez : le fer et le feu que vous appliquez sur mon corps vous feraient crier
bien haut et pleurer comme des enfants, et je ne branle pas. A ces paroles ces
tigres se jettent sur cette victime a demi brulé ; ils lui enlévent la peau de la téte,
et jettent sur son crane tout sanglant, du sable tout rouge et tout brulant de feu ;
ils le précipitent en bas de I'échafaud et le trainent & I'entour des cabanes™.

Comme lillustre cet extrait, la norme comportementale de la masculinité
souffrante se situerait d'abord sur le plan des émotions, et plus précisément sur
celui de la régulation, voire de la rétention émotionnelle. Ne pas exprimer sa
douleur, ne pas pleurer, ne pas crier, ne pas méme bouger pour souffrir dignement
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et non « comme un enfant », écrit le relationnaire, préserverait I'honneur d'un
guerrier mis au supplice®. Par sa retenue, le patient pourrait donc espérer
I'emporter sur ses tortionnaires, que le relationnaire bestialise en les qualifiant de
« tigres »°. Un siécle plus tard, le jésuite Pierre Frangois Xavier de Charlevoix
(1682-1761) assure avoir observé la méme dynamique relationnelle entre un
supplicié et ses bourreaux. Il restitue — et, dans une certaine mesure, fabrique —
dans son Histoire de la Nouvelle-France (1744), le contenu du chant funébre
entonné par le premier : « Je suis brave et intrépide, je ne crains point la mort, ni
aucun genre de torture ; ceux qui les redoutent sont des laches, ils sont moins
que des femmes ; la vie n'est rien pour quiconque a du courage ; que le désespoir
et la rage étouffent tous mes ennemis ; que ne puis-je les dévorer et boire leur
sang jusqu’a la derniére goutte »*’. Charlevoix insiste, & son tour, sur la dimension
genrée de la pratique. Il prétend, qu'aux yeux de I'Autochtone mis a mort, les
hommes craignant le supplice, « sont moins que des femmes »*. Dans les
Relations jésuites comme dans |'Histoire de la Nouvelle France, il apparait la chose
suivante : pour le supplicié, I'enjeu serait — selon les jésuites — de faire mieux que
ses ennemis, dans I'éventualité ou ces derniers se retrouveraient a sa place.
Nonobstant sa position de faiblesse, il devrait tout mettre en ceuvre afin de se
montrer plus fort et plus courageux qu’eux. En endurant stoiquement le supplice
rituel, il aurait ainsi 'occasion de les défier une derniére fois dans une attitude de
passivité agonistique®. On I'a vu, cet usage ne constitue pas une spécificité des
cultures iroquoiennes : les peuples algonquiens le pratiquaient aussi. Selon les
représentations socioculturelles des Autochtones de I'époque, cette violence, de
méme que l'anthropophagie rituelle qui 'accompagnait parfois, possédait une
dimension spirituelle visant a honorer la bravoure de I'ennemi®. Elle était infligée
aux ennemis capturés et prenait racine a la croisée de la religiosité et de la «
culture guerriére »*°. L'historien américain Daniel K. Richter suggére de considérer
cette pratique comme une forme de violence sacrée, intégrée a un processus de

deuil collectif®’

. Il faut toutefois rester prudent a double titre. Premiérement, parce
que les significations des supplices demeurent controversées et font I'objet
d'interprétations divergentes parmi les spécialistes®®. Secondement, parce qu'a
partir de la période du Contact, ces supplices rituels sont associés a des
stéréotypes tenaces quant a la prétendue cruauté des Premiéres Nations.
L'historien Scott Manning Stevens, lui-méme issu du peuple Kanien’keha:ka
(Agnier/Mohawk), signale que I'habituation & la violence attribuée aux
Haudenosaunee (Iroquois) est un ethnotype péjoratif qui se retrouve
constamment dans les sources coloniales, et reste encore actif aujourd’hui dans

l'imaginaire nord-américain et au-dela®’.
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Les relationnaires jésuites comptent parmi les premiers chroniqueurs européens
a formuler et diffuser ces stéréotypes. S'ils commentent abondamment
I'endurance présumée des Autochtones, ils cherchent aussi a entrer en émulation
et, surtout, & confirmer la supériorité morale de leurs modéles masculins aux yeux
du lectorat.

Il. Déconstruire la primauté des modéles
masculins européens dans les Relations
Jjésuites

La destruction de la Huronie (1649), dont les habitants sont soit dispersés soit
capturés par les Iroquois, est un des moments chauds des guerres franco-
iroquoises’. Il s'agit d'un événement multifactoriel di aux effets conjoints et
processuels des épidémies, famines et affrontements agitant la région des
Grands Lacs et la vallée laurentienne lors du second tiers du XVII°siécle”. Afin de
combler leurs pertes démographiques causées par les maladies importées
d’'Europe, comme la variole ou le typhus, les Iroquois — armés de mousquets
fournis par les Hollandais — lancent des expéditions militaires et capturent des
membres d’'autres populations autochtones en vue de les incorporer a leur tissu
social . Les Hurons sont particuliérement ciblés en raison de leur proximité
culturelle et géographique mais aussi de la rivalité politique qui les opposent aux
Iroquois ; rivalité qui s'est vue exacerbée par I'arrivée des Européens’. Plusieurs
jésuites trouvent la mort lors de ces guerres. Les Relations jésuites rendent
compte de ce contexte dans le but de galvaniser la catholicité francaise.
Observations de terrain commentées et agencées a destination d'un public
métropolitain, elles formulent des attaques visant la masculinité autochtone et
articulent une défense systématique de la masculinité européenne et, plus
spécifiquement, une défense de la masculinité des clercs, le tout sur le plan
rhétorique, bien sir. Il s'agit a présent d'expliciter et de déconstruire ces
stratégies en adoptant une méthodologie relevant a la fois de I'histoire des
pratiques discursives et de celle des sensibilités religieuses. Le discours public
missionnaire élabore une véritable casuistique quant a l'attitude des victimes des
« tourments cérémoniels », en fonction de leur appartenance ethnique et
religieuse’. Les relationnaires articulent leur démonstration autour de deux
enjeux rhétoriques : I'égalisation, et le dépassement. Dans les deux cas la
masculinité martiale attribuée aux Autochtones est présentée comme étant mise
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en défaut par les modeéles masculins, propres aux normes de genre chrétiennes.

1. La valorisation de la masculinité cléricale et de
la vertu martyrielle au détriment de la masculinité
martiale

A l'apogée des guerres franco-iroquoises, soit dans les années 1640, les Iroquois
tuent huit jésuites (six prétres et deux donnés) dans des circonstances diverses”.
Guy Lafleche a bien montré comment les sources missionnaires mettent en
valeur les qualités morales de ces individus, qualifiés de martyrs par cette
littérature, et ce, bien avant leur canonisation officielle’®. Les auteurs les
présentent sous un jour hagiographique comme étant « éminents », « bons » et
« valeureux »”’. Parmi ces « heureux martyrs des Iroquois » Jean de Brébeuf
(1593-1649) et Isaac Jogues (1607-1646) se démarquent par leur renommée et le
fait d’avoir subi le supplice rituel, en partie ou dans son entier’®. Le premier est
supplicié par les Iroquois assistés d'« infidéles Hurons, anciens captifs des
Iroquois et naturalisés avec eux »”° en 1649. Le second est capturé et mutilé aux
mains en 1642. Il parvient a échapper a ses ravisseurs avant d’étre « tué au mois
d’'octobre [1646] »*°, aprés avoir été capturé une seconde fois®. La Relation de
1653 indique que ce sont les « Iroquois Anriehronnons, les plus orgueilleux et les
plus superbes de toutes ces contrées [..], qui ont massacré le Pére Isaac logues,
brulé le Pére Jean de Brebeuf et le Pére Gabriel Lalemant »®. Les relationnaires
qualifient de martyrs leurs huit confréres unanimement, avant méme la
ratification officielle des autorités apostoliques. lls accordent d’emblée ce statut,
indépendamment des circonstances de leur mort respective, tout en diabolisant
les Iroquois. Paul Ragueneau (1608-1680), dans un passage de la Relation de 1649,
témoigne de cet empressement a propos de Brébeuf et de son disciple Gabriel
Lalemant (1610-1649) en restituant les paroles présumées d'un témoin de leur
mise a mort :

Je les appellerais volontiers, s'il m’était permis, de ce nom glorieux [de martyr],
non pas seulement a cause que, volontairement, pour I'amour de Dieu et pour le
salut de leur prochain, ils se sont exposés a la mort [..] ; mais bien plutét a cause
que [..] la haine de la foi et le mépris du nom de Dieu ont été un des motifs des
plus puissants qui ait agi dans I'esprit des barbares pour exercer sur eux autant
de cruauté que jamais la rage des tyrans en ait fait endurer aux martyrs
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[paléochrétiens] qui ont triomphé et de la vie et de la mort, dans le plus fort de
leurs supplices. [Nous sautons quelques pages ici] Mais laissons ces objets
d’horreur et ces monstres de cruauté ; puisqu’un jour toutes ces parties douées
d’'une gloire immortelle que la grandeur de leurs tourments fera la mesure de leur
bonheur, et que dés maintenant ils vivent dans le repos des saints et y seront
pour un jamais™.

L'argumentaire s'applique bien sir aux autres martyrs canadiens, Isaac Jogues
compris. Les Relations sont formelles : tous doivent étre reconnus martyrs par
I'Eglise catholique. L'extrait précité s'inscrit dans ce discours martyrologique. Il
postule, selon une tradition sotériologique remontant aux premiers chrétiens, la
réactualisation de la Passion christique dans les conditions de mises a mort des
martyrs®. Selon le texte, mourir « pour 'amour de Dieu et pour le salut de leur
prochain » octroie aux jésuites le statut de saint ainsi qu'un accés direct au
paradis, c’est-a-dire sans détour par le purgatoire®. Un élément important mérite
d'étre souligné : Jogues et Brébeuf meurent tous deux aux alentours de quarante
ans. Pour les jésuites, le critére d'age amplifie la résonance avec la passion
christique. En effet, selon la tradition chrétienne, le Christ est tué a trente-trois
ans soit, lui aussi, en plein age viril*®. Par ailleurs, a I'époque moderne, un homme
n‘ayant pas atteint les 25 ans, seuil marquant I'entrée dans I'dge viril occidental,
ne peut étre ordonné prétre®’. Cela montre que selon les jésuites, seuls les
hommes accomplis sont aptes & « symboliser Jésus Christ »*°. Pour ces clercs
missionnaires du XVII° siécle, le martyre constitue un véritable catalyseur
d'émotions dévotes, dans la mesure ou il parachéve I'imitation du Christ (imitatio
christi) sur laquelle repose leur choix de vie®. lls envisagent ainsi la vertu
martyrielle, atteignable par tous les genres, comme l'aboutissement idéal de leur
« masculinité sacerdotale »*°. Le martyre, comme I'a démontré I'historiographie,
transcende les appartenances ethniques, sociales et de genre ainsi que la
dichotomie statutaire établie entre les clercs et les laics®. Il est ainsi congu
comme un horizon d’'attente accessible a tout catholique et se révéle, a la fois,
une grace divine, une action édifiante, une réassurance eschatologique et le plus
grand honneur envisageable pour les croyants®. Or, davantage que les autres
membres de I'Eglise, chaque missionnaire, digne de ce nom, doit étre prét a
mourir au nom du Christ et pour la défense de la foi®. Les missionnaires morts en
mission sont censés intercéder en faveur de la conversion des Premiéres Nations.
En effet, les relationnaires prétendent que « les desseins que nous [c.a .d.les
jésuites] avons contre I'empire de Satan pour le salut de ces peuples ne porteront
point leur fruits [s'ils ne sont pas] arrosés du sang de quelques autres martyrs »*.
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Ce type d’exhortation vise a encourager les vocations, a inciter les lecteurs les
plus pieux a venir risquer leur vie pour la conquéte spirituelle et matérielle de la
Nouvelle-France.

Comme le souligne Jean-Marie Le Gall, le droit canonique proscrit aux clercs
d'étre armés et de verser le sang ; mais cela n'empéche pas les jésuites de filer la
métaphore guerriére en se proclamant les « soldats du Christ »*°, défenseurs de la
foi et de I'orthodoxie tridentine®. L'expression milites christi (soldats du Christ),
par laquelle ils s'autodésignent couramment, révéle les liens qu’entretiennent
I'éthos militaire et I'éthos clérical dans la pensée religieuse®’. Comme le souligne
Marie-Christine Pioffet : « 'image du soldat sert I'héroisation [des] missionnaire[s]
résigné[s] au sacrifice de [leurs] vie[s] »*. En Nouvelle-France, les jésuites ménent
une guerre spirituelle. lls se considérent en « croisade » contre le « diable », les
« vices », les « superstitions » et autres « péchés déshonnétes »*. Les Relations
insistent sur I'élitisme des vocations. Elles ne sollicitent pas n'importe quel
religieux a rejoindre la conquéte spirituelle de 'Amérique du Nord. Sur le terrain, la
vie des missionnaires est faite d'épreuves « qui ne sont pas a la portée d'une
'°° Ces textes n'adressent cet appel qu'a ceux étant préts a
affronter le péril « d'étre attaqué [par] un ennemi barbare, qui souvent vous fera
souffrir mille morts avant d’en mourir d'une seule, qui na que des feux et des
flammes, et des cruautés inouies » comme le développe clairement la Relation de
1650"". En résumé, elles n'exhortent que les plus dignes représentants de la

vertu commune »

cléricature a venir mourir en martyrs outre-Atlantique. Mais si beaucoup sont
appelés, peu se trouvent élus & une si haute « récompense »,

2. Pourquoi prétendre faire aussi bien ?

Depuis I'Antiquité tardive, I'exaltation des martyrs motive 'hagiographie. Comme
le remarque Peter Brown, ce type de récit ne reléve pas seulement de la
« propagande destinée a faire pression sur la crédulité du lecteur », mais est
également orienté par une intentionnalité mystique'®. Elle vise & discerner les
ressorts de |'action divine dans le monde terrestre et a célébrer la fusion du
temps profane et du temps sacré'®®. Michel de Certeau souligne la fonction
essentiellement pastorale de ce genre littéraire. Mettre en avant des figures de
sainteté, des vertus et des miracles permet de stimuler la piété des fidéles en leur
proposant un-e intercesseur-se bienfaisant-e — « un puissant avocat aupres de
Dieu »'°°, dirait Marie de I'lncarnation au sujet d’lsaac Jogues — en la personne
d'un ou d’'une saint-e dont I'exemplarité morale doit rendre attractif I'éthos
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chrétien®. Quant a Marie-Christine Pioffet, elle démontre de fagon convaincante
que Les Relations jésuites de la Nouvelle-France peuvent étre lues sous un
prisme hagiographique, a fortiori les passages qui thématisent I'enjeu du

107

martyre .

En tant que « victoire spirituelle », le martyre, est d’abord un privilege pour les
jésuites'. lls 'envisagent comme un signe d'élection divine, une récompense a
leur ardente dévotion, ainsi que comme un levier d’influence. Sur le plan spirituel,
ils y voient le signe par lequel Dieu valide leur volonté de poursuivre son ceuvre.
Tandis que sur le plan matériel, la glorification des martyrs a pour but d’obtenir un
soutien concret, grace a des dons financiers de la part des lecteurs'®
auteurs-missionnaires ont donc doublement intérét a exposer un « tropisme du
martyre » dans leur discours d’autoreprésentation™. D'une part, cela leur permet
de légitimer leurs campagnes évangélisatrices tout en incitant des nouveaux

missionnaires a s'engager. D’autre part, 'exaltation de I'« heureuse mort » des
martyrs rassure les lecteurs européens en leur montrant que les jésuites n‘ont

. Les

rien & envier aux « sauvages » sur le plan du courage et de I'abnégation™. La
rhétorique du martyre joue ainsi un réle central dans l'arsenal persuasif des
jésuites. Elle leur permet de se présenter comme les parangons des valeurs
masculines (mais pas que) de courage, de ténacité et de force. Or, la force
physique n’est pas indispensable a la masculinité cléricale des jésuites
martyrisés, mais leur force mentale I'est. En dépit de leur physique différent
Brébeuf et Lalemant partagent cette caractéristique. Selon Ragueneauy, la
« complexion trés délicate »™ de Lalemant ne contrarie en rien son aptitude au
« combat »™ et & 'obtention d'une des « couronnes » promises aux martyrs'" :
« gque son corps n'eut point de force » importe peu, puisque « I'esprit de Dieu et le
désir de souffrir pour son nom pouvaient lui en donner »". « Innocent »", doué
d’'une « conscience si pure »" et d'une ardeur égalant sa « charité » Lalemant
dispose de toutes les qualités pour servir « la cause de Dieu »", jusque dans sa
mort, acte nécessaire a la vertu martyrielle. Cette secondarisation du physique
par rapport au spirituel est centrale dans la conception de la masculinité cléricale.
Le vétement des clercs, la soutane, signale aussi le caractére atypique de cette
forme de masculinité par rapport a celle des laics : « la robe gu’il [Lalemant] a
empourpré de son sang est mille fois plus précieuse que la pourpre et les plus
hautes espérances que le monde lui eut pu promettre »"™. Il ne semble pas s’agir
de pourpre cardinale, mais plutét de pourpre impériale, laquelle symbolise depuis
I'’Antiquité romaine la puissance politique terrestre qu'entendent transcender les
religieux chrétiens. C'est donc a une autre forme de puissance masculine que le
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texte se référe. La surhumanité du prétre martyre est encore plus héroique que
celle des grandes figures de I'Antiquité (imperator, princeps ou guerrier mythique
tel Achille). Ce faisant la masculinité des antiques est tout autant mise en défaut
que celle des Autochtones par les jésuites. Comme le remarque finement Pioffet :
« cette surhumanité, le héros [chrétien des Relations jésuites] la conquiert moins
par un avantage physique telle la force, la taille ou l'agilité qui le distinguait dans
les légendes d’autrefois du commun des mortels que par une supériorité
morale »%.

Force physique et force mentale peuvent aussi se conjuguer en vue de
I'héroisation d’'un prétre martyre. En effet, la Relation de 1649 relate non
seulement la solide constitution de Brébeuf, décrit comme « un homme
accompli » *' et habitué & un mode de vie rustique, mais encore l'impassibilité
avec laquelle il fait face & ses derniers instants™: « Le pére Jean de Brébeuf
souffrait comme un rocher, insensible aux feux et aux flammes, sans pousser
aucun cri et demeurant dans un profond silence, qui étonnait ses bourreaux
méme [.. ] »*°. La comparaison du corps de Brébeuf a un élément lithique
proclame a la fois son physique imposant et sa volonté inébranlable ; elle le
glorifie et fait de lui un « surhomme »**. Dans I'économie discursive de la Relation
de 1649, I'étonnement des « barbares » proviendrait du fait qu’'un étranger soit en
mesure de se comporter avec le méme courage qu’'un de leurs guerriers face a la
douleur et a la mort™. Le message délivré au lecteur est clair : le jésuite supplicié
se montre stoique dans sa souffrance pour signaler sa bravoure et impressionner
«[lles monstres de cruautél» qui le violentent *°. En avancgant cette intention, le
texte présente Brébeuf comme étant en mesure de performer la méme
impassibilité que celle attribuée aux guerriers des Premiéres Nations. La
présentation de cet ajustement comportemental n’est nullement comparable a

une volonté d’hybridation culturelle’’

. Cette « inculturation » apparente ne reléve
absolument pas d’'une dynamique de rencontre égalitaire entre des représentants
de sociétés différentes. Ce n'est qu’un leurre, une stratégie discursive visant a
confirmer le sentiment de supériorité culturelle des élites européennes. En ce
sens, I'exemple de l'attitude de Brébeuf face au supplice dément formellement
I'avis de Claude Reichler selon lequel « les Relations constituent un Middle Ground

" Ces récits sont, au contraire,

», c'est-a-dire un espace de contact interculturel
des instruments de domination et de construction de l'altérité. Sur le plan de la
réception métropolitaine des Relations jésuites, le stratagéme d’'égalisation sert a
expliciter et a expliquer aux lecteurs les méthodes sur lesquelles repose

I'évangélisation des populations non-européennes.
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3. Quand on peut prétendre faire mieux !

Or, I'enjeu n'est pas seulement d'égaler I'’Autre mais de le surpasser. Dans les
Relations, les Autochtones sont le plus souvent présentés soit comme des «
ennemis de la foi »*°, soit comme des individus forcés d’admettre la supériorité
morale des jésuites. Il s'agit de conforter le lecteur dans ces préjugés, lesquels
assignent bien souvent I'Autre aux statuts infériorisants de bons ou de mauvais «
¥, Sur quel critére les Relations se basent-
elles pour affirmer la supériorité axiologique de la vertu martyrielle ? Un critére

sauvages », au gré des circonstances

principal se dégage 4 la lecture des sources : le désintéressement au sacrifice. A
la différence des Iroquois paiens, couramment traités de « demi-démons »** ou
de « démons de l'enfer » ', les martyrs chrétiens comme Jean de Brébeuf
endurent la souffrance et la mort « en la cause de Dieu »"*. Tandis que les
Relations dépeignent les guerriers paiens comme désireux de ne pas exprimer
leur douleur par provocation ou « vengeance »°° envers ceux qui la leur infligent,
les martyrs jésuites offrent systématiquement leur douleur & Dieu *°. C'est en cela
que se manifeste la portée édifiante du martyre. Selon cette logique, la Relation
de 1649 glorifie Brébeuf. Acceptant sa mort et pardonnant a ceux qui la lui
donnent, le missionnaire apparait prét a tout pour se conformer absolument avec
le Christ:

Le pére Jean de Brébeuf souffrait dans un profond silence, qui étonnait ses
bourreaux méme ; sans doute que son cceur reposait alors en Dieu. Puis revenant
a soi, il préchait a ses infidéles et plus encore a quantité de bons chrétiens captifs
qui avaient compassion de lui. [..] Plus on redoublait ces tourments, plus le pére
Brébeuf priait Dieu que leurs péchés ne fussent pas la cause de la réprobation de
ces pauvres aveugles [les Iroquois] auxquels il pardonnait de tout son coeur™’.

Ces lignes invoquent également le postulat d'une reviviscence a I'échelle humaine
de la passion christique. Si le Christ est censé mourir pour le salut des hommes,
Brébeuf, lui, est présenté comme mourant pour celui des Autochtones
christianisés ou méme paiens. Patente, I'héroisation des martyrs s'opére dans le
strict souci de l'orthodoxie catholique. C'est donc par la vertu théologale d'une
« charité qui [sait] tout excuser, tout supporter et tout aimer » (caritas), que la
vertu martyrielle est censée dépasser en valeur morale la masculinité martiale
des guerriers postulée dans les Relations™®. Une autre approche plus insidieuse,
semble suggérer que la masculinité des jésuites martyrisés comporterait, par
nature, la subversion de la masculinité martiale attribuée aux Autochtones. A cet
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égard, I'éditorialisation des vicissitudes de Jogues par les relationnaires s'avére
tout a fait probante quant a la mise en scéne d'une explication des valeurs
chrétiennes aux paiens. La Relation de 1647 développe l'attitude du jésuite a
I'égard d’Eustache Ahatsistari, un « capitaine » huron converti au christianisme,
dont il partage le sort entre les mains des Iroquois :

Entre les Hurons le plus mal traité, fut ce brave et vaillant chrétien Eustache.
L'ayant fait souffrir comme les autres, ils lui coupérent les deux pouces des mains
et lui fourrérent par les ouvertures un baton pointu jusqu'au coude. Le pére
Jogues, voyant cet accés de tourment, ne peut tenir ses larmes ; Eustache s’en
étant apercgu et craignant que les Iroquois ne le tinssent pour un efféminé, leur
dit : ne croyez pas que ces larmes proviennent de faiblesse, c'est 'amour et
I'affection qu'il me porte, et non le manquement de coeur qui les fait sortir de ses
yeux : il n'a jamais pleuré dans ses tourments ; sa face a toujours paru séche et
toujours gaie, votre rage, et mes douleurs, et son amour font le sujet et la cause
de ses larmes. Il est vrai, lui repart le pére, que tes douleurs me sont plus
sensibles que les miennes, il est vrai que je suis couvert de sang et de plaies, mon
corps néanmoins ne ressent pas tant ces tourments, que mon coeur est affligé
pour tes souffrances ; mais courage, mon cher frére, souviens-toi qu'il y a une
autre vie que celle-ci, souviens-toi qu'il y a un Dieu, qui voit tout et qui saura bien
récompenser les angoisses que nous souffrons & son occasion. Je m’en souviens
trés bien, lui dit ce bon néophyte, je tiendrai ferme jusqu’a la mort. En effet, sa
constance, parut toujours admirable et toujours chrétienne'.

Ce passage, retranscrivant 'échange présumé entre Eustache Ahatsistari et
Jogues, présente l'attitude du jésuite sous I'éclairage croisé de la charité et de
I'exemplarité. Il montre aussi Eustache comme tentant d'expliquer les larmes du
jésuite aux Iroquois censés considérer que « c’est un crime de répandre une
larme » face a I'adversité'*°. Eustache justifie les larmes de Jogues comme n'étant
pas dues a I'expression de sa propre douleur physique, mais comme résultant de
deux causes. Jogues pleurerait d’abord par compassion fraternelle envers
Eustache. Il larmoierait également d'affliction face a la corruption morale attribuée
aux lroquois, laquelle se manifesterait au travers de leurs sentiments négatifs
(rage, malveillance, cruauté), les rapprochant davantage des « loups » que des
humains aux yeux des jésuites. Dans leurs textes, les jésuites alléguent que les
Autochtones paiens envisagent les vertus chrétiennes de compassion et de
2 De nombreux passages des Relations
appuient ce jugement de valeur. Parmi ceux-ci, le discours d'un capitaine

charité comme des aveux de faiblesse
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montagnais (Innu), Jean-Baptiste Etinechkaouat de la mission de Saint-Joseph de
Sillery, transposé dans la Relation de 1644, se révéle particuliérement éloquent™.
Le capitaine converti exhorte les membres de sa communauté a prendre les
armes contre les Iroquois, au nom de la foi, afin de venger le rapt du jésuite italien

Frangois-Joseph Bressani (1612-1672) ainsi que celui de plusieurs alliés Hurons :

C’est une chose honteuse, dit-il [le capitaine Etinechkaouat], que les Iroquois
nous battent partout, et que nous demeurions sans sentiment et sans faire autre
chose que fuir : on dit maintenant avec sujet que nous ne sommes plus des
hommes, mais des femmes, et ce qui me pique davantage, c’est que les infidéles
et quelques mauvais Chrétiens disent publiquement que c’est la priére qui nous
rend poltrons et qui abat nos courages. Depuis qu’'on fait état de prier Dieu, nous
n‘avons plus de cceur, disent-ils. Il faut leur montrer qu’ils ont menti, et que tant
s’en faut que la foi nous rende timides, qu'au contraire c’est elle qui anime nos
coeurs au milieu des plus grands dangers et nous baille du courage dans notre
plus grande faiblesse. Il ne faut pas souffrir que la foi soit déshonorée par les
mensonges et calomnies des méchants'™.

La encore, un biais misogyne place la faiblesse morale du c6té des
« femmes »[145] ; dans I'Europe moderne ce biais « antiféministe » oriente la
dévalorisation symbolique des femmes'®. La logique du discours public des
jésuites est la méme que dans le cas d'Ahatsistari. Il s'agit de présenter un
Autochtone christianisé, qui défend dans une posture apologétique, la foi nouvelle
face aux partisans des croyances traditionnelles, censés ne pas comprendre les
tenants et aboutissants spirituels du catholicisme. Cette stratégie a pour but de
convaincre le lecteur du caractére convertissable de ces populations'’. C'est a la
lumiére de ces prétendues « incommensurabilités » émotionnelles qu'il faut lire
I'explication des larmes de Jogues aux Iroquois par Ahatsistari'*®. Compatissant a
la souffrance de son coreligionnaire huron, insensible a sa propre douleur et
déplorant la « rage » de leurs tortionnaires, Jogues est mis en scéne, au méme
titre que Brébeuf, comme le digne continuateur de l'ceuvre salvifique de Jésus'.
Cette continuité du destin christique s’applique également aux convertis. A
propos du meurtre par les Iroquois d'un néophyte huron et de sa petite niéce,
« cette petite brebis dévorée [par les] tigres » ”, dont le sang est censé lever, a
I'image de celui du Christ, « une armée de gens chrétiens » ', 'auteur de la
Relation de 1642 note : « c'est dans la faiblesse que Dieu triomphe de la force ;
c'est par les dangers qu'il nous méne dans l'assurance, et par la bassesse qu'il
nous fera monter a la grandeur »*% Certes, les jésuites font I'éloge de la force et
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du courage, tant des leurs que de leurs ouailles, afin de concurrencer la
masculinité martiale des Autochtones paiens. Mais ils promeuvent également une
conception plus humble et plus passive de la vertu martyrielle, dont les
caractéristiques morales sont compatibles aussi bien avec les conceptions
chrétiennes de la masculinité que de la féminité, voire de I'enfance.

153

La « mort violente » ™ de Lalemant, Jogues et Brébeuf, et celle des convertis

tués en raison de leur foi, doivent ainsi étre lues comme de véritables exempla

'*4 Ces récits d’amour

martyrologiques destinés a tous les membres de I'Eglise
spirituel et de mort physique permettent aux jésuites de valoriser leurs actions
dans les imprimés destinés a leur lectorat métropolitain, tout en I'édifiant et en
I'incitant & soutenir la conquéte spirituelle du Canada, afin que « I'ancienne France

[donne] secours & sa cadette »"*°.

Conclusion

Définir les conditions masculines dans leurs acceptions religieuses, et chrétiennes
en particulier, s'avére complexe. La définition de la masculinité cléricale pose tout
spécialement question, voire probléme. Selon Jean Marie le Gall, la « virilité
cléricale » serait une « virilité alternative », car centrée sur les propriétés morales
attribuées a I'honneur féminin, ou plutét a I'nonneur virginal, a savoir la chasteté,

I'numilité et 'obéissance'®

. Bien que I'historien n'oublie pas que la masculinité
s'avére consubstantielle au statut de clerc, dans la mesure ou seuls les hommes
valides de 25 ans révolus peuvent recevoir I'ordination, son point de vue ne
convainc pas tout a fait, car il oblitére le soutien apporté au patriarcat par cette
forme particuliére de condition masculine. On peut méme avancer que, durant la
période moderne, la masculinité cléricale s’adosse au patriarcat, dans la mesure
ou elle découle d'un ordre social androcentrique tout en le Iégitimisant. Dans une
perspective propre a la sociologie des masculinités développée par Raewyn
Connell, on pourrait qualifier la cléricature de « masculinité complice », voire de

'’ Cependant, cette qualification demeure

« masculinité hégémonique »
approximative, car, outre I'anachronisme qu’elle implique, elle tendrait & occulter
les valeurs ultramontaines du contemptus mundi qui fondent en partie I'ethos
catholique™. Par ailleurs, avec Josselin Tricou, on peut encore relever un paradoxe
dans I'expression méme de « virilité cléricale » : la notion de virilité renvoie en
partie a la puissance sexuelle, tandis que les clercs sont, en théorie, astreints a
I'abstinence’™. Il n‘est pas lieu ici de trancher le débat relatif a la définition de la

masculinité cléricale qui reste donc ouvert.
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Les descriptions de supplices par les jésuites interviennent lors du contexte
troublé des guerres opposant les Iroquois aux Francgais et leurs alliés autochtones.
Aussi appelées « guerres des fourrures » ces séquences événementielles
bouleversent notamment la région des Grands Lacs (Ontario et Nord de I'Etat de
New York actuel) et la vallée laurentienne tout au long du XVII° siécle'®. Le
discours public des jésuites est en grande partie déterminé par ce contexte
d’énonciation et ce, a fortiori, @ un moment ou les Frangais peinent & contrer les
incursions des Agniers (Kanien’keha:ka) et de leurs alliés (1640-1650). Véritable
arme de communication, les Relations des jésuites cherchent a asseoir une
domination symbolique sur toute forme d’altérité comportementale et normative
en la disqualifiant. La chose est d'autant plus aisée concernant la violence de
I'Autre. Dans les Relations, elle est toujours jugée illégitime, débridée et insensée.
En effet, ces sources sont des récits intrinséquement idéologiques qui
construisent, performent et reproduisent, entre autres, une forme non séculiére
de masculinité. Durant les guerres franco-iroquoises, les auteurs-missionnaires
orientent leur propos afin de pousser les élites métropolitaines a agir sur le
contexte colonial nord-américain, soit par l'envoi de missionnaires
supplémentaires, soit par I'envoi de troupes armées ' ; c’est notamment le cas
avec le dépéchement du régiment Carignan Saliéres contre les Iroquois en 1665,
En ouverture de la Relation de la méme année, le jésuite Frangois le Mercier
appelle explicitement & « joindre les armes spirituelles aux temporelles, et [a]
combattre [..] la fureur et l'infidélité de I'lroquois : I'une, par la prédication de la foi
chrétienne ; et l'autre, par la terreur des armes francaises »°. Les relationnaires
ont donc tout intérét a extrapoler, a remanier, voire a affabuler afin d’obtenir un
renfort matériel pour leur offensive spirituelle. Méme si ces récits abondent en
anecdotes sanglantes concernant des captifs suppliciés, Georges Sioui, historien
wendat et chef de file de I'auto-histoire, rappelle que la mise a mort rituelle de
prisonniers resterait « trés exceptionnelle » au regard du nombre des captifs
adoptés™.

Il est communément admis, a juste titre, que I'écriture de I'histoire consiste a
reconstituer le déroulement des faits. On aurait donc pu s'attacher a discerner ce
qui reléve du réel et de I'imaginaire dans les descriptions de supplices figurant
dans les Relations jésuites. Or, faire de I'histoire revient également a considérer
I'imaginaire comme une part pleine et entiére de la réalité™. C'est pourquoi j'ai
préféré interroger les représentations que cristallisent les supplices autochtones
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dans le systéeme de croyances des catholiques du XVIIO siécle. Dans cette
optique, et sur le modéle des travaux de Ralph Dekoninck portant sur I'imaginaire
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du martyre, j'ai taché de retracer I'histoire d'un fait culturel « [tel qu'il est pergu],
ou plus précisément [tel qu'il est construit] par des représentations »"°°,

Gregoire Huret (1606-1670): Preciosa mors quorundam Patrum iet. lesu in nova
Francia, estampe 35,6 x 45,7 cm, dans : Frangois Ducreux, Historiae Caadensis,
Paris, chez Sebastien Cramoisy, 1664, piéce liminaire non paginée.
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siécle, Paris, Fayard, 2003, p. 294.

® Relations des jésuites de Nouvelle-France (1632-1673), (3 vol.), Québec, Augustin
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comme a son « adorable époux ». Ceci s'observe particulierement dans la lettre
ouvrant sa correspondance éditée a titre posthume. Cf. Marie de I'lncarnation,
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® Les Iroquoiens (Nadouek) sont un ensemble ethnolinguistique regroupant de
nombreuses populations autochtones d’Amérique du Nord. Les deux plus
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recherches, je n'utilise pas les endonymes mais les exonymes appliqués a ces
populations par les colons frangais. Méme si les termes “Huron” et “Iroquois” sont
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1983, p. 189-216, p. 207.
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** Cette conception ambivalente de la mort violente congue & la fois comme une
punition et comme une récompense, en fonction de l'appartenance
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°®' RJ, 1642, p. 48. Sur la fonction infamante de la bestialisation de I'ennemi dans la
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une interprétation européanocentrée dans la mesure ou les sources la
documentant sont rédigées par des Européens. Pour approfondir ce qui ne fait
pas l'objet de cet article, c'est a dire I'ethnohistoire du supplice comme combat
symbolique, voir : Daniel K. Richter, « War and Culture... », op.cit, p. 528-559 ;
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chaque étape de la vie des individus (masculinité infantile, adolescente et d'age
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