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|Le] concept de paysage sacré peut étre utilisé [...]
comme cadre [de référence] lors des investigations
archéologiques a lintérieur d'une région géo-
graphique, en particulier dans la recherche d’em-
placements sacrés qui ne sont plus du tout utilisés.
Si les croyances religienses fournissent [déja] des
informations sur la vie quotidienne des peuples de
chasseurs-cueilleurs de la préhistoire, la connais-
sance des scheémes dutilisation des lieux sacrés
nous permettra d’avoir un meilleur apercu de cette
vie. (Molyneaux 1983 : 7)

temps représenté — et on continue parfois a le faire

— les communautés autochtones de I'Amérique
du Nord, en particulier celles du Bouclier canadien,
comme ayant vécu en totale harmonie avec la na-
ture tout au long de la préhistoire. C'est comme si,
pendant des milliers d'années, les autochtones
s'étaient développés au sein d’un écosysteme équili-
bré sans en avoir altéré substantiellement les com-
posantes, si ce n'est pour y prélever les ressources
naturelles essentielles a leur survie et 2 leur reproduc-
tion. Dans cette imagerie, ces ressources apparais-
sent d’ailleurs [acilement disponibles, abondantes et
variées, pour des groupes humains que I'on consi-
dérait pourtant jadis comme non civilisés parce que
non policés (Dickason 1996 : 114 ; aussi Delage
1996 ; Laberge 1997 ; Vincent et Arcand 1979). Or,
cette image d’Epinal du « Bon Sauvage » resté lité-
ralement a I’état de nature a eu pour corollaire une
vision généralement virginale et aseptisée du paysage
naturel dans lequel 'autochtone vivait.

De fait, que le « Sauvage » ait été dépeinl sous
des aspects positils ou négatifs (cf. Dickason 1984 ;
Smith 1996), il demeurait intégré naturellement a
son écosystéme toujours invariable et apparaissait,
par le fait méme, comme un étre figé dans le temps,
donc comme un individu sans histoire. Et méme si

DANS I'IMAGERIE populaire occidentale, on a long-

I'on pouvait parfois représenter le cadre naturel en
fonction des cycles saisonniers, on dépeignait 'es-
pace physique dans lequel les autochtones « évo-
luaient », ainsi que ses composantes, comme un
paysage restant perpétuellement vierge, une sorte
de paradis terrestre : ce paysage ainsi imagé s'avérait
en définitive immuable et quasi inaltérable parce que
non substantiellement modifié par 'action des indi-
vidus et des groupes autochtones (Denevan 1992).
Par conséquent, 'emphase mise par ces représenta-
tions sur l'association directe entre I'Amérindien
(ou, ailleurs, I'Inuit) et le paysage naturel ambiant
ne permettait aucunement de dévoiler ce qui se dis-
simulait derriere, c'est-a-dire le paysage culturel tel
que congu par les différents groupes autochtones au
cours de leur histoire. Autrement dit, 2 trop (faire)
voir les arbres, on en oubliait de donner considéra-
tion a la « forét de symboles » (pour reprendre le
titre d'un ouvrage de V. Turner [1967]) qui pouvait
se cacher derriere...

Dans ce dernier quart de siécle, les archéologues
québécois ont sans doute contribué a modifier sen-
siblement ces images stéréotypées de I'’Amérindien
ou de I'Inuit dans son rapport symbolique et, sur-
tout, pratique avec l'environnement naturel & I'épo-
que prehistorique, bien que de manigre encore trop
peu marquée pour le domaine symbolique. Cela est
attribuable en partie au fait que la notion méme de
paysage culturel n'a été que rarement explicitée ou
discutée dans les modeles théoriques appliqués en
« archéologie amérindienne » (Moreau 1994) —et on
pourrait également y ajouter « l'archéologie inuite »
— au Queébec, mais aussi parce que les approches
qui auraient pu permettre d’enrichir l'interprétation
des paysages passés selon les conceptions culturelles
autochtones restent toujours matiere 2 développe-
ment (¢f. Denton 1997). Or, ce ou ces paysages cul-
turels anciens qui se superposent au paysage
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naturel et que I'on parvient de peine et de misere a reconstituer
par linterprétation archéologique a partir d'indices toujours
fragmentaires, sont le produit de générations d'acteurs sociaux
qui n'ont laissé que des bribes de leurs actions et interactions.
Sur le plan matériel, un paysage naturel qui renferme les
sites archéologiques se présente donc comme un véritable
palimpseste (Bender 1995 : 9 ; Thomas 1995 : 25) composé de
limites physiques, de ressources variées, déléments topo-
graphiques et architecturaux, de portions de sol exploitées et,
parfois, modifiées, que I'exercice intellectuel — c'est-a-dire I'in-
terprétation archéologique — permet ensuite de restituer en ter-
mes de paysages culturels variés (Zedefio 1997 : 95-96).

Mais, bien que la recherche en préhistoire ait permis de
révéler quelles cultures autochtones se sont développées sur
I'ensemble du territoire québécois depuis plus de huit mille
ans (¢f. par exemple, Martijn 1998 ; voir aussi Chevrier 1994 ;
Cing-Mars et Martijn 1981 ; Clermont 1982, 1987 et 1988 ;
Dumais 1994 ; Moreau 1994), il est demeuré relativement ardu
jusqu'a maintenant de discuter, d'un point de vue anthropo-
logique, des divers paysages culturels dans lesquels ont vécu les
ancétres des Amérindiens et des Inuits actuels a partir des mo-
deles théoriques couramment utilisés en archéologie québeé-
coise, si ce n'est dans beaucoup de cas en proposant des
généralisations non toujours contextualisées et parfois méme
« simplistes » (Dumais 1994 ; 43). En effet, I'analyse des sites
d'occupation ou d'exploitation des ressources naturelles, et
également des ressources symboliques (¢f., par exemple,
Chapdelaine 1989, 1995 et 1996 ; Chrétien 1995), de la pé-
riede préhistorique s'est surtout faite selon une perspective
qui a privilégié au départ une orientation théorique inspirée de
l'écologie culturelle, de la systémique et du paradigme dit
« processuel » (pour une définition de ce paradigme, voir par
exemple Preucel, éd., 1991).

Ainsi, en axant les problématiques de recherche principale-
ment sur 'économie de subsistance des groupes autochtones,
la typologie des objets lithiques ou céramiques, les techniques
de production cynégétique ou halieutique, ou encore sur les
schemes d'établissement ou les réseaux d'échanges, et en mettant
donc l'emphase sur les stratégies adaptatives de ces groupes pour
l'exploitation de leur écosysteme et lappropriation de terri-
toires, on sest peut-gtre empéché de prendre davantage en
compte la ou les facons dont ces groupes avaient pu concevoir
le paysage naturel dans lequel ils s'étaient développeés, les
valeurs qui sy rattachaient et les pratiques sociales qui en 1émoi-
gnaient. En d'autres termes, les choix théoriques et méthodo-
logiques, ainsi que la formulation des catégories d'analyse,
sous-jacents aux procédures d'étude des sites préhistoriques
québécois n'ont pas toujours amené les archéologues a inclure
et a discuter d’autres aspects des rapports que les groupes
autochtones entretenaient — et entretiennent toujours dans cer-
tains cas — avec les diverses composantes du paysage naturel,
que celles-ci soient matérielles ou idéelles (voir cependant des
démarches récentes prometteuses en ce sens, par exemple, chez
Denton 1993 et 1997). Comme ce texte cherchera a 'expliciter,
il existe pourtant des outils conceptuels et des moyens méthodo-
logiques adéquats pour aborder ces aspects, parfois intangibles
mais cependant « présents » — ce que Denton [1993 : vii-viii]
nomme le « paysage invisible » (¢f. aussi Bender 1995: 1 ;
Burch 1971) —, du paysage culturel autochtone, ce qui néces-
site toutefois une transformation profonde de nos catégories
d'analyse et de recherche. Ce texte propose donc des pistes
concretes pour établir une archéologie des paysages culturels

autochtones qui prendrait directement appui sur les rapports
complexes quentretenaient des communautés anciennes de
chasseurs-pécheurs-cueilleurs avec le monde naturel dans le-
quel elles vivaient et qui étaient exprimés de diverses maniéres
sur le plan matériel et symbolique.

Létude des sites d'ceuvres rupestres que je poursuis depuis
maintenant six ans dans diverses régions du territoire quéebé-
cois! m'a conduit a rechercher de nouvelles facons d'interroger
les paysages culturels associés a des groupes autochtones du
Bouclier canadien. Mais pour bien suivre 'argumentation qui
sera défendue dans la suite de ce texte, il convient d'abord de
proposer le questionnement suivant. Quels sont les indices
matériels observables dans lenregistrement archéologique qui
permettent d'identifier des lieux et espaces sacrés autochtones ?
Quelles valeurs idéologiques et politiques pouvons-nous dé-
gager de I'¢tude de tels vestiges qui ne reposeraient nullement,
en derniere instance, sur des modeles de stragégies adaptatives,
pourtant souvent mis de Pavant dans l'interprétation des divers
sites prehistoriques au Québec ? Egalement, est-il possible de
discuter, sur le plan archéologique, de la dimension symbo-
lique des éléments topographiques associés a de tels sites sans
avoir nécessairement recours a des explications de type fonction-
naliste, tout en respectant également ce que nous apprennent les
traditions autochtones ? En somme, comment les archéologues
préhistoriens peuvent-ils parvenir 4 reconstituer des paysages
sacrés autochtones, en en montrant notamment la profonde
complexité et, ulimement, en interpréter la transformation
dans la longue durée ? Ces interrogations m'ont amené, entre
autres choses, a formuler de nouveaux criteres de sélection
pour investiguer les divers lieux d'un paysage naturel afin de
mieux identifier ceux auxquels les communautés autochtones
auraient pu accorder un caractére sacré par le passé. Mais ce pro-
cessus d'identification, et par conséquent le type de démarche a
développer pour faire 'archéologie des paysages sacrés autoch-
tones, passe nécessairement par une réévaluation critique des
facons habituelles de conceptualiser le milieu « sauvage »,
C'est-a-dire non domestiqué et parfois hostile — si I'on se base
sur nos critéres occidentaux du confort moderne | —, dans la
recherche en préhistoire au Québec, cela afin de parvenir a
mieux contextualiser les différents sites archéologiques répartis
a la grandeur de la province. Ceest pourquoi il convient en pre-
mier lieu de définir la notion méme d'« archéologie du paysage ».

Qu'est-ce que l'archéologie du paysage ?

Il peut y avoir diverses facons de faire I'étude d'un paysage
en archéologie et, plus généralement, en anthropologie. Ainsi,
dans leur introduction a l'une des sections d'un recueil de
textes sur les théories archéologiques contemporaines qu'ils ont
constitué, Robert Preucel et lan Hodder (1996 : 32-33) énume-
rent quatre approches dilférentes pour l'étude des paysages
dans leur dimension historique, approches que l'on peut répar-
tir le long d'un continuum dont les poles sont, d'un coté, la
nature et, de l'autre, la culture.

La premiére approche, qui privilégie le theme des condi-
tions environnementales propres 4 un milieu physique au cours
de I'histoire, consiste a repérer et a évaluer les ressources natu-
relles disponibles — quelles soient d'origine animale, végétale,
minérale, ou hydrographique — dans une région circonscrite
avant de chercher a expliquer les facons dont elles ont pu étre
exploitées par les populations humaines en des moments par-
ticuliers de T'histoire ou dans la longue durée. S'appuyant sur-
tout sur des reconstitutions paléoenvironnementales (¢f. Rapp
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et Hill 1998) et sur des modeles paléoéconomiques (p. ex.
Butzer 1982), cette approche est essentiellement fonctionna-
liste, et le paysage est ici défini d’abord en termes de niches
écologiques, avec leurs ressources exploitables spécifiques. Lin-
terprétation archéologique se résume, dans ce cadre, 4 dépein-
dre une image normative des activités humaines, le sujet,
anonyme et anodin, agissant le plus souvent pour subvenir 2
des besoins primaires (se nourrir, se loger, se reproduire). Ainsi,
il devient impossible de faire voir, par cette approche, quelles
ont pu étre, par exemple, les attitudes culturelles, divergentes ou
non, adoptées par les acteurs sociaux a I'égard des ressources
quils devaient utiliser.

Dans la seconde approche, qui découle d’¢léments puisés
dans des modeles systémiques issus de la cybernétique et typi-
ques de la pensée processuelle en archéologie, le paysage est vu
comme un systeme dynamique (I'environnement naturel) qui
en integre un autre (culturel), ouvert et interdépendant avec le
premier, dans lequel s'inscrivent les groupes humains. Selon
cette approche, les humains marquent leur présence en modi-
fiant a leur maniere le paysage environnant, notamment en
établissant des sites d'occupation et en exploitant les ressources
locales disponibles, ce qui entraine inévitablement un jeu actif
de modifications et de réajustements internes destiné a mainte-
nir I'équilibre fragile du systeme tout entier. D'un point de vue
archéologique, cette approche systémique vise a étudier les
variables matérielles qui encouragent I'évolution continue du
systeme culturel, donc les processus de transformation de ce
systeme, dans le paysage naturel et a placer les sites d’occupa-
tion ou dexploitation identifiés dans un cadre structuré illus-
trant l'ensemble des activités économiques et technologiques
qui ont pris place dans ces sites el aux alentours au sein d'une
région donnée (p. ex. Binford 1981 et 1989). Cette approche
doit ainsi permettre d'expliquer les divers processus sociocultu-
rels — modes de subsistance, réseaux d'échanges et d'influences,
schemes d’établissement, évolution de la structure sociale, etc.
— a I'ceuvre dans les sociétés au cours de leur histoire en ana-
lysant, a partir des traces archéologiques, la répartition des sites
répertoriés et en évaluant les facteurs naturels ou anthropiques
qui ont encouragé les modifications observées (p. ex. Cameron
et Tomka, éd., 1996). Bien que cette approche mette davantage
les groupes humains au-devant de la scéne dans les interpréta-
tions, elle a le défaut, comme pour la premiére approche du
reste, de ne pas tenir vraiment compte des cosmologies, des
mythes et du symbolisme rattachés au paysage naturel, En d’au-
tres mots, l'approche systémique ainsi définie ne semble pas
voir la pertinence de considérer ce que les individus et les
groupes peuvent avoir pensé de I'environnement naturel avec
lequel ils entretenaient des échanges variés et, par conséquent,
ne propose pas de moyens adéquats pour repérer les traces
concretes de ces manifestations symboliques dans l'enregistre-
ment archéologique (Bradley 1994 : 95 ; Tilley 1994 : 22). Ces
deux premiéres approches du paysage ont souvent été complé-
mentaires ; elles ont de fait été souvent appliquées, explicite-
ment ou non, dans les études archéologiques des groupes de
chasseurs-pécheurs-cueilleurs, notamment au Québec (p. ex.
Chalifoux et Burke 1995 ; Chapdelaine 1989 et 1995 ; Langevin
el al. 1995 : Moreau 1996 ; Plumet et al. 1993 ; Plourde 1993).

Les deux autres approches, plus récentes, insistent davan-
tage sur les dimensions socioculturelles du paysage et incluent
dans l'analyse des aspects qui font partie de ce que E. S. Burch
(1971) appelle « l'environnement non-empirique ». En effet,
elles reconnaissent chacune le paysage naturel non seulement

comme ayanl servi de réservoir de ressources matérielles a
exploiter, mais aussi en tant que production sociale ayant fait
l'objet de représentations et de pratiques  caractere symbolique.
Autrement dit, dans cette optique, un paysage naturel cons-
titue, un peu a la maniere d'un objet de la culture matérielle,
un élément que les agents sociaux peuvent culturellement s'ap-
proprier, en un temps et un lieu donnés, au cours de leurs
actions et interactions. Ces approches replacent donc le sujet
humain au centre de la réflexion archéologique, épousant d'ail-
leurs en cela les principes fondamentaux du paradigme « post-
processuel » en archéologie (p. ex. Hodder 1991 ; Preucel, ¢éd.,
1991 ; Shanks et Tilley 1987a et 1987b), .

La premiére approche aborde le paysage naturel comme un
lieu de manifestation du pouvoir, ¢’est-a-dire comme un espace
d'action sociale plus ou moins vaste, selon les échelles d’ana-
lyse, ol se sont déployées diverses formes de relations de pou-
voir (de domination et de résistance) entre groupes et individus
(¢f. par ex. Bender 1995 : 11 ; Thomas 1995 : 29-30 ; Tilley
1996 : 162, 173 ; Zedetio 1997 : 86 ; aussi Bender, éd., 1995 ;
Helskog et Olsen, éd., 1995). Le paysage y apparait en outre
comme un élément de médiation au sein de la matrice des rap-
ports sociaux en ce qu'il est partie intégrante de la dynamique
des relations entre individus et entre groupes. Les études de cas
qui participent de cette approche montrent que les manifesta-
tions anthropologiques et archéologiques du pouvoir dans le
paysage sonl variées et peuvent prendre plusieurs formes ma-
térielles. Par exemple, ces formes de rapports de pouvoir avec
un paysage donné peuvent se traduire par un controle serré sur
l'accessibilité 2 certaines ressources considérées comme pré-
cieuses, autant des ressources matérielles (Zedefio 1997) que
symboliques — acces physique a des lieux sacrés, notamment
(voir Bradley 1997 : 12) —, des aménagements architecturaux
spécifiques qui orientent la circulation des individus (Moore
1992), ou encore des contestations de la juridiction territoriale
d'un groupe sur un autre qui, si la situation perdure, peuvent
conduire au vandalisme de sites sacrés appartenant  'un ou a
l'autre groupe (Franklin et Bunte 1994). Tapproche permet en
outre d'éclairer des situations conflictuelles o1 le pouvoir est
partagé entre deux factions rivales au sein d'une population
donnée, comme c'est encore le cas de nos jours entre les chefs
et les chamanes dans des communautés mongoles (Humphrey
1995) ; cette tension latente se reflete ainsi dans la représenta-
tion symbolique duelle que la société mongole actuelle se fait
du paysage enviromnant, avec ses potentialités spécifiques :
d'une part, le paysage associé¢ au pouvoir de chefs et, d'autre
part, celui qui est caractérisé par le pouvoir des chamanes.

En revanche, l'autre approche, encore trés peu exploitée en
archéologie, définit le paysage comme un lieu d’expériences
individuelles et collectives, clest-a-dire, au sens le plus large,
comme un environnement naturel non seulement percu comme
tel par ceux et celles qui y vivent, mais qui est également chargé
de significations complexes, constituant un foyer d'expression
symbolique et matérielle pour les individus et groupes humains
en présence (Thomas 1995 : 28-29 ; Ucko 1994 : XVIII). Cest ce
que C. Tilley (1994) appelle I'approche phénoménologique en
archéologie du paysage. Cette approche met en relief le fait que
C’est au cours des expériences de vie, toujours chargées de per-
ceptions, de sentiments, d’émotions, d'idées et de souvenirs,
que les acteurs sociaux entrent en relation et, par suite, donnent
sens aux lieux quils fréquentent ; c’est en 'occurrence dans ce
contexte que les acteurs se construisent leur propre identité in-
dividuelle et collective (ibid.; 14-15 ; voir aussi Theodoratus et
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LaPena 1994 : 22). Dans cette oplique, un paysage culturel
s'élabore a partir de la constitution de lieux désignés et forgés
par lexpérience humaine. Lanalyse contextuelle — au sens
quHodder (1987 et 1991) donne au terme « contextuel » — des
aménagements et réaménagements des sites, la distribution de
ces derniers dans un territoire donné, les voies de communica-
tion qui les relient et la « topographie culturelle » que tous ces
emplacements inlerreliés révelent en rapport avec la cosmo-
logie des communautés dont ils sont le produit, sont autant
d’éléments qui permettent de saisir I'expérience humaine du
paysage naturel devenant culturel.

Comme on peut le voir avec ces deux derniéres approches,
toul paysage « naturel » ou tout environnement peut s'avérer
« culturel » selon le regard que les acteurs sociaux y jettent,
selon la position que chacun y occupe et les actions qu'ils y
poursuivent, en somme selon les rapports qu'ils entreliennent
avec ce paysage, mais aussi qu'ils poursuivent entre eux au sein
de ce paysage (Zedefio 1997 : 86), rapports qui peuvent étre
exprimés par toute une gamme de systémes de représentations
matérielles et symboliques. Par conséquent, on peut alflirmer
que les archéologues disposent désormais d'outils conceptuels
mieux adaptés pour dégager, a partir des résidus matériels, les
aspects symboliques et les valeurs significatives accordés par le
passé a un paysage naturel par les groupes qui y ont vécu.
Notons en terminant que ces deux derniéres approches com-
mencent 4 peine 4 étre exploitées de maniére systématique en
archéologie au Québec (voir Dumais et Poirier, ce volume ;
Ritchot, ce volume).

A partir des quatre approches présentées ici, el en tenant
compte de leurs apports constructifs, je propose de définir
« I'archéologie du paysage » comme une démarche visant a
intégrer, dans le processus d'interprétation archéologique, non
seulement les sites répertoriés, mais également les environ-
nements naturel et socioculturel, c'est-a-dire l'ensemble des
ressources physiques et symboliques présents dans un territoire
donné qui semble associé aux sites archéologiques et dont Iétude
peut aider a comprendre comment sest effectuée, ou quelle
forme a prise, l'appropriation culturelle d'un paysage naturel
par un ou plusieurs groupes sociaux au cours de leur histoire.
S'inscrivant dans cette optique, mon analyse des sites rupestres
de la forét boréale québécoise vise justement a déterminer dans
quelle mesure ces sites ont [ait partie du paysage sacré algon-
quien. En tant que théstre privilégié ot se sont mis en scéne
différents acteurs sociaux algonquiens, cet aspect particulier de
paysage culturel recele en effet des lieux et des espaces spécifi-
ques qui peuvent livrer des indices probants de manifestations
du sacré, que ce soit les images rupestres elles-mémes ou tout
autre vestige témoignant d'actions sociales associées 2 de telles
manifestations.

Précisons toutefois que cette forme d'analyse n'exclut nulle-
ment l'interprétation archéologique des paysages « politique »,
« économique » ou encore « artistique » algonquiens. En effet,
bien que chacun soit parfois ponctué par des lieux ou des
espaces distincts, tous ces types de paysage culturel ne sex-
cluent pas mutuellement. Au contraire, ils se chevauchent ou
s'interpénetrent, sopposent ou se combinent, brel coexistent et
se transforment avec le temps pour former ensemble le paysage
culturel global d'une société dans son développement histo-
rique. Cependant, comme le présent texte aborde exclusive-
ment la dimension sacrée du paysage culturel, il conviendra de
poursuivre la démarche herméneutique en ce sens afin de mon-
trer ces autres dimensions des paysages culturels anciens et de

parvenir ainsi & mieux illustrer les possibilités et les limites
d'une archéologie du paysage au Québec. Mais avant d’aborder
le cas des sites rupestres, explicitons d'abord les notions
théoriques autour desquelles sarticule la présente argumenta-
tion, a savoir, Uespace, le lieu et le paysage sacrés.

De l'espace sacré au paysage sacré : définitions

Les notions d‘espace et de lieu sacrés

Des notions d'espace et de lieux sacrés, c’est indubitable-
ment la premiére qui constitue la plus abstraite des deux. Selon
Tilley (1994 : 10), par exemple, un espace n'est pas simple-
ment un contenant physique neutre encadrant les pratiques
sociales qui s’y déroulent, mais représente un médium qui
participe des actions qui y sont tenues ; en tant que preduction
sociale, I'espace ne peut donc étre vraiment intelligible qu'a
partir du moment ou il devient une composante intrinséque
des formes spécifiques de rapports sociaux qui s'y manifestent
et des événements qui sy déroulent. 1l s’ensuit que « les signifi-
cations données 2 l'espace comportent toujours une dimension
subjective et ne peuvent [donc] étre comprises en dehors du
cadre de vie symboliquement construit des acteurs sociaux »
(ibid.: 11). Ceest donc dire que, dés le moment o des acleurs
soclaux s'approprient concrétement et symboeliquement un es-
pace physique donné, ils en font un espace humanisé et socia-
lis¢ désormais signifiant, méme si les significations peuvent
varier avec le temps, selon la nature des actions accomplies, les
intentions et les intéréts des acteurs présents et les conditions
matérielles et symboliques qui y régnent.

Dans le cas qui nous intéresse ici, on peut dire que pour
quun espace physique soit sacralisé, pour qu'il devienne un
« espace sacré », il faut qu'il acquiere une dimension spirituelle
dans le cours des pratiques religieuses des acteurs sociaux,
clest-a-dire dans des contextes qui sont a la fois socialement
déterminés et déterminants. Or, I'une des facons privilégiées de
sacraliser un espace consiste dans le déploiement des symboles
matériels qui exprimeront les valeurs propres a cette religion.
Dans ce contexte, la cosmologie existant au sein d'une société
influence particulierement ce processus de sacralisation de l'es-
pace en ce qu'elle aide aussi bien les acteurs sociaux a percevoir
le monde dans lequel ils vivent qua le comprendre dans des
termes spécifiques liés alors a 'univers religieux ; autrement
dit, cette cosmologie contribue & imposer un ordre catégorique
a l'espace méme des pratiques religieuses (¢f. Bradley 1997 : 6 ;
Carmichael, Hubert et Reeves 1994 : 4-5 ; Price 1994 : 260-
261 ; Richards 1996 : 206 ; Tilley 1994 : 24, 31-33; aussi
Sundstrom 1996 ; Tanner 1979 : Vastokas et Vastokas 1973).
De nombreuses études en anthropologie de la religion (entre
autres, Douglas 1978 : 130 ; Van Gennep 1969 [1909] : 276 ;
Heusch 1986 ; Werbner 1989) ont d'ailleurs discuté de I'espace
sacré en montrant que certains emplacements particuliers, par-
fois inusités (ex.: une caverne), parlois totalement dépouillés
(¢f. Hirsch 1995 : 4), pouvaient constituer un espace privilégié
pour des rassemblements plus ou moins importants et pour la
tenue de pratiques socioculturelles a caractere rituel. En fait,
des motivations d'ordre religieux peuvent avoir présidé a l'ap-
propriation d'un espace particulier ou, du moins, 2 sa démar-
cation symbolique momentanée pour y conduire certaines
acliviés spécifiques, individuelles ou collectives, lui donnant
alors un caractéere sacré qu'il pourra conserver ou non par la
suite.

Cela est particulierement évident dans les emplacements na-
turels. En ellet, un endroit naturel jugé adéquat, par exemple
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une plage, une grotte (Clottes et Lewis-William 1996 ; Leroi-
Gourhan 1983), les abords d'un plan d’eau, un affleurement ro-
cheux (Rajnovich 1994 ; Vastokas et Vastokas 1973), ou encore
le sommet d'une montagne (Reinhard 1992), peut étre trans-
formé momentanément en un espace sacré, le temps d’y con-
duire le ou les rites requis ; puis, une fois les actions rituelles
complétées, I'endroit perd sa condition sacrée et retourne 4 son
état de nature sans qu'il y ait eu véritable altération des lieux
(Bradley 1993 : 11). Sur le plan archéologique, il est évident
que cet état liminaire passager d'un espace donné risque de ne
pas étre accompagné d'indices matériels suffisants qui permet-
traient d'interpréter le caractére sacré passé de l'endroit ou des
actions religienses qui y ont eu cours, ou encore d’évaluer
I'étendue, et donc les limites, de I'espace occupé au moment de
la tenue des rites en question (Carmichael 1994 : 89). Heureu-
sement, d'autres emplacements fournissent des espaces réser-
vés a la conduite périodique dactivités rituelles qui vont
conserver des traces matérielles suffisamment bien préservées
pour permettre une interprétation archéologique de la dimen-
sion sacrée de ces espaces fréquentes.

Comme on le voit, un espace sacré peut COmMpOrter aussi
bien du visible et du tangible que de l'invisible et du supra-
sensible. Le caractére abstrait de cette notion exige donc qu'elle
soit jumelée a une seconde notion, celle de « lieu sacré ». Un
liew sacré se définit par la présence constatable d’indices maté-
riels, naturels ou artificiels, associés 4 un espace symbolique-
ment sacralisé. En dautres mots, le lieu sacré est la forme
tangible, matérielle et socialement constituée, a laquelle peut
étre rapporté l'espace sacré proprement dit, quelle que soit
I'étendue de ce dernier. Ce sont les lieux sacrés qui, en formant
des lieux physiques créés et désignés socialement pour marquer
la présence sensible du religieux, renforcent la mesure spiri-
tuelle attribuée & un espace sacré particulier, c'est-a-dire qu'ils
y soulignent des valeurs religieuses spécifiques. Qui plus est,
ces lieux vont aussi, avec le temps, non seulement aider 2 main-
tenir en usage des éléments d'une tradition religieuse donnée,
mais aussi contribuer 4 transmettre les connaissances sur des
événements historiques ou des mythes rattachés a cette tradition
en devenant aussi des lieux de mémoire et de commeémoration
(¢f. Connerton 1989). Encore une fois, le caractéere symbolique
d'un liey, tout comme celui d'un espace, nait d’une forme par-
ticuliere de relation, ici de nature religieuse, qui s'établit entre
les acteurs sociaux et leur univers matériel et spirituel ; de plus,
le lien avec le passé, historique ou mythique, que certains lieux
révelent assure le maintien et la reproduction des valeurs reli-
gieuses qui s’y rattachent.

On comprendra mieux alors que c’est la fréquentation plus
ou moins répétée des lieux sacrés répartis dans un territoire
donné qui va permettre aux individus et aux groupes de donner
un sens a leurs actions rituelles, encourager le développement
de leurs expériences individuelles et collectives en fonction de
l'enseignement spirituel quils recoivent alors et, par le fait
méme, favoriser la construction de leur identité personnelle et
culturelle et de leur mémoire dans le contexte des pratiques re-
ligieuses dans un lieu précis (Tilley 1994 : 18, 27, et 1996 :
162). Cela est d'autant plus vrai que dans un lieu sacré, la
dimension liminaire? associée 2 un contexte rituel, notamment
lorsqu'il y a affichage des symboles identitaires propres a la reli-
gion pratiquée, permet généralement aux individus ou aux
groupes de vivre des expériences « extra-ordinaires » — au sens
ot elles débordent des contraintes ordinaires de la vie courante
(¢f- Turner 1977 : 67-68) — qui vont les transformer.

Il [aut reconnaitre toutefois que d'un point de vue archéo-
logique, la valeur sacrée d'un emplacement donné peut avoir
varié en [onction des activités ou des événements passés qui s’y
sont déroulés (Zederio 1997), des aménagements temporaires
ou permanents qui y ont été établis (Bradley 1993 et 1997 :
12), ou des propriétés matérielles ou symboliques distinctes
qui lui furent jadis attribuées (Bradley 1993 : 17 ; Carmichael
1994). Mais ces variations de sacralité peuvent aussi avoir été
générées par des facteurs tels que le nombre plus ou moins éleve
d'individus y ayant poursuivi leurs actions rituelles (Humphrey
1995 : 137), l'expression des intéréts convergents ou diver-
gents défendus par les acteurs sociaux au regard de ce lieu
(Hubert 1994 : 16, 18), ou la réappropriation du lieu par de
nouveaux groupes culturels au fil de Thistoire (Sundstrom
1996 ; Ucko 1994 : xix). Larchéologie permet cependant d'abor-
der ces variations du degré de sacralité accordé a des lieux
identifiés dans la longue durée, notamment ceux qui ont été
fréquentés successivement par divers groupes culturels (cf.
Carmichael et al, éd., 1994 ; Garwood et al., éd., 1991).
Comme l'illustre, par exemple, L. Sundstrom (1996) dans son
étude des sites sacrés de Black Hills, aux Etats-Unis, certains
groupes amérindiens, en investissant de nouveaux territoires au
Wyoming, au Montana et au Dakota du Sud, avaient non seule-
ment reconnu lexistence de sites sacrés traditionnels fréquen-
tés auparavant par d'autres groupes culturellement différents,
mais les avaient incorporés a leur propre systéme cosmo-
logique, adoptant meéme les mythes et les références astro-
nomiques qui pouvaient y avoir éé associés. Il devient donc
évident que les fréquentations répétées de lieux sacrés vont
témoigner ou de continuités ou de discontinuités culturelles
qui peuvent souvent laisser, mais de maniére variable, des
traces plus ou moins récupérables, a savoir les vestiges de mo-
numents a fonctions rituelles et les résidus matériels d’activités
qui y étaient accomplies autrefois,

Cependant, méme s'il est vrai que des pratiques religieuses,
par exemple les rites d'initiation, peuvent orienter bien souvent
la vocation de certains monuments et conditionner l'utilisation
de divers espaces aménages, il est aussi vrai que I'appropriation
a des fins religieuses de lieux particuliers n'est pas nécessaire-
ment marquée par [érection d'édifices monumentaux ou
d’autres formes d'aménagement pérenne (cf. Bradley 1991a ;
Harding 1991). Comme on I'a souligné plus haut, en effet, 'in-
tégrité physique originelle de certains emplacements naturels
est parfois préservée avec soin, et seule l'utilisation d’artifices
éphémeres ou le simple affichage de symboles visuels, voire
l'unique présence des fideles pour le temps que dure le rite pra-
tiqué, peut indiquer la nature des activités qui y ont cours : ces
emplacements constituent donc de véritables « monuments na-
turels » a fonctions religieuses (Bradley 1991a : 136-139). Clest
dire que pour pouvoir espérer identifier archéologiquement la
présence de monuments naturels a fonctions religieuses, il faut
savoir repérer efficacement tout type de vestige qui a pu avoir
€1€ intégré au symbolisme religieux de 1a société a I'étude, donc
avolr une certaine connaissance préalable du symbolisme en
question. Comme on va le voir, les sites rupestres du Bouclier
canadien se prétent bien & ce genre d’analyse en raison de leur
cadre physique particulier (fig. 1).

La notion de paysage sacré

On définira ici le « paysage sacré » comme l'ensemble des
éléments topographiques et des aménagements présents dans
un paysage naturel qui sont chargés de valeurs symboliques
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Figure 1

Cadre général du site a tracés digitaux CdFg-5, en Mauricie. Cet emplacement trés
rocheux, qui se préterait mal a I'établissement humain, a pu étre fréquenté périodique-
ment pour d'autres motifs que pour I'exploitation des ressources naturelles. La présence
d'un site rupestre a cet endroit suggére en effet que le lieu a pu faire partie du paysage
sacré algonquien dans le passé. (Photo de D. Arsenault, gracieuseté de PETRARQ)

associées a I'univers religieux d'une société (¢f. Hubert 1994 ;
aussi Tilley 1994 : 33-34). Un tel paysage pourra donc com-
prendre des éléments aussi variés quune formation rocheuse
particuliére, une grotte, une terrasse naturelle surplombant une
vallée, un édifice religieux, une ville ou méme un territoire tout
entier — formant, par exemple, la « terre sacrée », concept que
l'on retrouve dans plusieurs traditions autochtones — | en
somme, autant de lieux et d'espaces sacrés désignés pour la
pratique religieuse. Ce paysage inclura également les voies de
communication qui permettent de s’y rendre et qui représen-
tent parflois de vérilables circuits de pelerinage, ainsi que les
éléments cachés, intangibles, associés au paysage invisible évo-
qué en introduction. En d'aulres mols, un paysage sacré est la
somme de ces diverses composantes matérielles et symboliques
appartenant a la géographie sacrée propre a une tradition reli-
gieuse particuliere.

Clest done dire que pour qu'il soit paysage sacré, un envi-
ronnement naturel doit &tre modelé par la culture pour répondre
a des attentes spirituelles dans des « contextes particuliers »
(Humphrey 1995 : 151). Il pourra, par exemple, regrouper a la
fois des lieux d'enseignement spirituel et de pratiques rituelles,
des lieux de commémoration d'actions accomplies autrefois par
les ancétres, des lieux de manifestation de [orces naturelles ou
d'entités surnaturelles, ou encore des lieux d’affichage et d'ap-
préhension des symboles matériels propres a la religion ou au
culte pratiqués. Dans cette perspective, un paysage sacré cons-
titue un univers symbolique marqué par les interrelations des
adeptes d'une religion et par le rapport de ces derniers avec les
objets et lieux consacrés dont ils ont besoin pour la bonne te-
nue des rituels et pour l'expression de leurs valeurs spirituelles
(Tilley 1994 : 17).

Sur le plan matériel, un tel paysage peut révéler une « topo-
logie » qui lui est propre, avec ses frontiéres, son centre (ou
plusieurs) et sa périphérie, de méme qu'avec des sanctuaires
bien spécifiques, des routes qui conduisent aux emplacements
sacrés, des réseaux d'échange d'idées, de biens et de services
(¢f. Werbner 1989 ; aussi Molyneaux 1983 : 5). Sur le plan his-
torique, ce paysage peut avoir été marqué par l'exercice d'une
ou de plusieurs traditions qui ont aidé a modeler et a dévelop-
per sa topologie dans la longue durée, et avoir mis en scéne des

générations d’acteurs sociaux, individus
ou groupes, qui ont eu 4 afficher et a pro-
mouvoir des intéréls parfois convergents,
parfois divergents, dans des contextes de
pratiques religieuses spécifiques. Mais com-
ment, d'un point de vue archéologique,
peut-on espérer reconstituer un paysage
sacré ancien avec ses composantes sym-
boliques, notamment ses lieux et espaces
caractéristiques, et parvenir ainsi a en
comprendre la géographie ou topelogie
religieuse et, par extension, la cosmologie
dont celle-ci faisait partie ?

Il [aut reconnaitre que cest surtout
dans les milieux anglo-saxons que la
question du paysage sacré a suscilé de
l'intérét de la part des archéologues (p. ex.
Carmichael et al. 1994 ; Garwood el al.
1991). Par exemple, afin de faire la topo-
logie d'un paysage sacré, John Chapman
(1991) recommandait, il y a quelques
années, de considérer a la fois les habita-
tions domestiques, les édifices publics, les lieux d'inhumation
et tout site naturel singulier, autant d'arénes sociales suscepti-
bles d'aveir été des foyers propices aux manifestations spiri-
tuelles et aux actions rituelles. Plus récemment, Maria Nieves
Zedeno (1997 : 95-96) suggérait d'y ajouter également tous les
autres types de sites archéologiques, y compris ceux qui ne
sont pas datés (cairns, carriéres ou mines, siles rupestres, voies
de portage, etc.), ainsi que les restes organiques, alimentaires
ou non, en plus des autres artefacts analysés, car ces données
peuvent aider a saisir encore davantage les dillérentes maniéres
d'appropriation et d'utilisation du territoire a I'étude et a évaluer
comment ce dernier a pu étre modifié a des [ins spirituelles.
Mais quel que soit le type de données matérielles que l'on inte-
gre dans 'analyse, il est évident qu'il faut procéder 4 une con-
lextualisation plus rigoureuse des éléments contenus dans
enregistrement archéologique relativement aux environne-
ments culturel et naturel dans lesquels il s'est constitué (Bender
1995 : 2), car ce sont les seuls indices directs qui renvoient a
des réaliles sociales et religieuses passées (Thomas 1995 : 20),

Certes, lidentification archéologique dun paysage sacré
paraitra sans doute moins aisée si 'on ne dispose pas d'une
quantité abondante d'informations sur l'occupation passée de
cette région, en particulier dans les régions peuplées par de
petits groupes de chasseurs-pécheurs-cueilleurs qui n'avaient
pas habitude de modifier aussi substantiellement leur envi-
ronnement naturel. Il existe pourtant des moyens de pallier ces
difficultés, notamment le recours critique  des renseignements
de nature religieuse sur les mythes, les rites et les valeurs spiri-
tuelles livrés par les tradilions orales autochlones qui se sont
conservées pendant la période historique, parfois jusqu'a nos
jours (¢f Denten 1997). Comme on va le voir, lapport de telles
sources dans I'étude contextuelle des sites rupestres, empreinte
culturelle et phénomene symbolique parmi les plus subtils en-
core visibles au sein des composantes archéologiques de pay-
sages sacrés anciens (Bradley 1994 : 100), permet d'améliorer
les chances de repérer dans l'enregistrement archéologique les
indices matériels qui pourraient contribuer au développement
d'une archéologie du paysage au Québec.
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Les sites rupestres du Québec :
description et localisation

Au Queébec, on dénombre actuellement pres d'une quin-
zaine de sites rupestres (fig. 2), soit six sites a pétroglyphes
(gravures rupestres) et huit sites de « peintures rupestres »3,
peintures qui sont en [ait des tracés pictographiques faits a
'ocre rouge, généralement exécutés en appliquant cette matiere
colorante simplement avec les doigts — cest pourquoi d’ailleurs
je désignerai désormais ces derniers par le terme « sites a tracés
digitaux ». Dans la suite de la discussion, je ne considérerai
drailleurs que ces sites pictographiques, bien que le type d’ap-
proche proposé ici puisse étre applicable également pour
l'étude des sites a pétroglyphes d'un paysage sacré donné.

Pour bien dégager les indices significatifs propres a ces sites
rupestres et voir si ces derniers s'intégraient bien 4 un paysage
sacré spécifique, il convient d'abord de mettre en évidence
leurs caractéristiques propres, c'est-a-dire leurs similarités et
leurs différences. Et pour mieux rendre compte des particula-
rités du phénomeéne rupestre au Québec, on peut distinguer,
autant pour les différences que pour les ressemblances, trois as-
pects complémentaires des sites a tracés digitaux, a savoir (a)
leur contenu graphique, (b) leur support rocheux et (c) leur

Figure 2
Carte des sites rupestres répertoriés
au Québec.

(Cartographie de D. Arsenault a partir d'un
fond de carte du Laboratoire de traitement
des informations géographiques [LATIG] de
I'Université Laval, Québec)

Sites a tracés digitaux faits

a l'ocre rouge (peintures rupestres)

1: Site Ashuunich (EiGf-2), lac Nemiskau,
Jamesie

2: Site DcGt-41, lac Duparquet, Abitibi

3: Site DaGu-1 [il comporte aussi des tracés
incisés], lac Buies, Abitibi

4: Site CcGh-18, riviere Dumoine,
Témiscamingue

5: Site du rocher a I'Qiseau (CaGh-2),
riviere des Qutaouais, Outaouais

6: Site du cap Manitou (BIFs-2), lac Simon,
Qutaouals

7: Site CdFg-5, lac Wapizagonke, Mauricie

8: Site Nisula (DeEh-1), lac de la Cassette,
Haute-Cote-Nord

Sites de gravures rupestres

(pétroglyphes)

A-D : sites de la région de Kangigsujuaq,
dont le site de Cap Qajartalik (JhEv-1),
sur I'lle de Qikertaaluk, détroit
d'Hudson, Nunavik

E: site de Bromptonville (BiEx-19), Estrie
F: Site de Vale Perkins, Potton, Estrie

m = Montréal
q= Québec

cadre physique. Signalons en outre que les sites québécois sont
comparables 4 bien des égards, autant dans la forme que dans
le contenu, aux quelques centaines de sites a tracés digitaux ré-
partis dans les autres portions boréales du Bouclier canadien,
c'est-a-dire dans les provinces de la Saskatchewan, du Manitoba
et de I'Ontario. Cet effort de comparaison, on le comprendra
bientét, deviendra d'autant plus utile que tous ces sites étaient
intégrés a l'univers culturel de groupes amérindiens appa-
rentés, qui faisaient partie de la grande famille linguistique
algonquienne.

Similitudes et différences des contenus
graphiques

Les sites a tracés digitaux du Québec comportent tous une
ceuvre rupestre plus ou moins complexe dont le contenu gra-
phique présente toujours les mémes éléments de base (fig. 3) :
un seul type de matiere colorante appliqué pour donner une
ceuvre monochrome, mémes techniques de dessin, conformité
a certaines regles de composition telles la prédominance des
motifs géométriques, lorientation des tracés, la dimension res-
pective des figures, etc. (pour une description détaillée de ces

éléments caractéristiques, voir Arsenault et Gagnon 1998b :
216-217).
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Figure 3

Détail de l'une des parois ornées (panneau 1) du site Nisula
(DeEh-1). On peut y distinguer des tracés digitaux trés paies
représentant des motifs schématiques a forme humaine,
notamment, au centre de I'image, un grand personnage
marchant vers la droite avec les bras ouverts.

(Photo de D. Arsenault, gracieuseté de PETRARQ)

I existe cependant des différences notables entre ces con-
tenus graphiques. Notons par exemple que certains sites rupes-
tres québécois comptent moins d'une dizaine de motifs alors
que d'autres peavent en recéler plus d'une centaine. De plus,
lorsqu’on compare leur contenu avec celui des sites d'autres
régions du Bouclier canadien, on constate des différences for-
melles qui powrraient renvoyer a plus d'un style de représenta-
tion rupestre, certains ceuvres ayant fait I'objet de plusieurs
phases de production graphique étalées sur des années, voire
des décennies ou des siecles. Mais la plus importante de ces dif-
férences, et cela est crucial pour saisir la difficulté d'interpré-
tation de la dimension sémantique des images rupestres (cf.
Arsenault et Gagnon 1998b), demeure sans doute le [ait qu'au-
cun site a tracés digitaux n'expose le méme contenu graphique,
voire exaclement la méme combinaison de motifs figuratifs et
géométriques d'une ceuvre 4 l'autre, et pas seulement au Québec
mais aussi dans le reste du Bouclier canadien. Cest comme si
les producteurs des ceuvres rupestres n'avaient pas eu l'inten-
tion de reproduire strictement el [lidelement les éléments se
rapportant soit a un theme mythologique spécifique, soit a un
récit historique particulier.

1] faut reconnaitre toutefois quau-dela de ces similitudes et
différences, ces producteurs paraissent avoir fait appel a un
répertoire de symboles visuels de base puisé 4 méme un creuset
idéologique parlagé a grande échelle par les communautés
algonquiennes de la forét boréale canadienne. En fait, la pré-
sence de plusieurs motifs figuratifs a la morphologie fort sem-
blable — tel le personnage anthropomorphe a la téte cornue, la
tortue ou le canot avec équipage — suggere le partage et la diffu-
sion de symboles visuels importants ; de tels motils devaient
véhiculer certaines valeurs culturelles et spirituelles majeures
sur un vaste territoire, allant du nord de la Saskatchewan a l'est
du Queébec (¢f. Arsenault et al. 1995 ; Dewdney et Kidd 1967 ;
Rajnovich 1994).

Similitudes et différences des supports rocheux

Les formations rocheuses, dont les parois verticales servent
de support aux dessins a 'ocre rouge, offrent pour leur part des
similitudes intéressantes entre elles. Par exemple, tous les

motifs visibles aujourd’hui ont été tracés sur les portions verti-
cales ou a plan fortement incliné de ces formations (fig. 4).
Mais cette disposition ne semble pas avoir été simplement lice
ala volonté d'assurer une meilleure visibilité aux ceuvres rupes-
tres ou d'en garantir une protection adéquate face aux intem-
peries. Il appert en effet que les motifs ont été dessinés le plus
souvent 4 proximité de certaines particularités formelles ou
topographiques présentes sur les rochers. Ainsi, d'une part, le
rocher peut montrer, sur ou prés de ses faces ornées, des carac-
téristiques morphologiques telles que des [issures, des anfrac-
tuosités, des surplombs formant parfois abris sous roche, ou
meéme des grottes. D'autre parl, les tracés digitaux paraissent
étre étroitement associés a des éléments visibles sur la surface
méme du rocher ; surface polie, marbrures, pellicule de silice,
inclusion de quartz. Comme je T'explique plus loin, ces diffé-
rents éléments observables sur le support rocheux peuvent
avoir connoté des valeurs symboliques et spirituelles impor-
tantes pour les Algonquiens qui produisirent et fréquentérent
les sites rupestres par le passé.

Pour les différences entre les supports rocheux, on
observera que les ceuvres rupestres ont été réalisées sur plus
d'un type géologique, tels le granite, la migmatite ou la pélite.
De plus, ces formations rocheuses sont de dimensions et de
[ormes variées : haute ou basse falaise, bloc erratique. Les faces
ornées peuvent également présenter des configurations diverses,
comme des surfaces plates, concaves ou convexes. On constate
aussi une certaine variabilité dans I'orientation cardinale domi-
nante des facades porteuses d’une ceuvre ; en effet, méme si
plusieurs sont orientées en direction du sud, du sud-est ou du
sud-ouest, il y en a un petit nombre qui font face directement
a T'ouest ou au nord. Par ailleurs, les surfaces couvertes par les
tracés digilaux peuvent sétendre sur moins d'un meétre ou
s'étaler verticalement sur quelques métres, soulevant d'ailleurs
le probleme des techniques de production utilisées pour cou-
vrir une telle hauteur. Ces variations dans la superficie des
ceuvres rupestres d'un site a l'autre suggerent également l'im-
portance que l'on a pu accorder parfois 2 la visibilité de certains
sites pour ceux qui passaient prés des emplacements rupestres.

Figure 4

Vue en contre-pilongée de I'une des parois ornées (panneau II)
du site Nisula (DeEh-1). Noter le relief ondulé et le fini poli

de la surface de cette paroi verticale. C'est le plus souvent sur
ce type de surface, o I'on trouve peu ou pas de rugosité ou de
desquamations, que les producteurs d’ceuvres rupestres algon-
quiens préféraient faire leurs tracés a I'ocre rouge.

(Photo de D. Arsenault, gracieuseté de PETRARQ)

[voir détail sur la couverture]
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Figure 5

Vue généraie de la falaise ol se trouvent exposées (extrémité inférieure gauche du

En outre, les rochers ornés sont toujours
situés aux abords de plans d’eau, sur le bord
de lacs ou de rivieres, ce qui force géné-
ralement l'observateur a aborder ces sites
rupestres 2 Iaide d'une embarcation (ou
sinon, en hiver, 4 marcher sur la glace) sl
espere pouvoir scruter en détail les ceu-
vres qui s'y trouvent. Enfin, ces sites ne
présentent aucune forme d’aménagement
architectural et ne semblent pas non plus
avoir été placés a proximité des sites
d’occupation.

Par ailleurs, les principales différences
a retenir ici dans l'environnement imme-
diat des sites répertoriés au Québec résident
dans leur situation géographique respec-
tive. En effet, certains de ces sites sont
installés au cceur des principales voies
d'eau intégrées aux réseaux de communi-
cation traditionnelles (ex.: riviere des
Outaouais), alors que d’autres sont situés
en marge de ces voies principales, soit le
long de routes secondaires ou meme ter-
tiaires apparemment moins fréquentées
par les groupes nomades au cours de la
prehistoire. De plus, seuls quelques sites
rupestres paraissent avoir €te créés a
proximité d'un sentier de portage ou en-
core 2 un endroit stratégique le long d'un
parcours obligé sur un plan d'eau (ex.: a
entrée d'un chenal), alors que les autres
ne semblent pas associés a de tels €éle-
ments méme sils peuvent avoir servi,
comme les autres du reste, de points de
repere sur une voie d’eau donnée.

Considérant l'importance accordée
aux emplacements naturels pour laffi-
chage de symboles visuels chargés d'une
valeur spirituelle spécifique, il est permis
maintenant de s'interroger davantage sur
le choix des lieux physiques pour la loca-
lisation des sites rupestres algonquiens.
Fn fait, cela nous améne a évaluer dés a
présent comment, traditionnellement, les
communautés autochtones de la forét
boréale se sont représenté le milieu phy-
sique dans lequel elles vivaient.

rocher) les parois ornées du site Nisula (DeEh-1). Cette formation rocheuse imposante

comporte non seulement des fissures, des anfractuosités et des surplombs, mais aussi
de longues trainés de matiére siliceuse (apparaissant sur I'image comme les lignes ver-
ticales les plus pales sur la surface du rocher). Ces divers éléments naturels observables
ont pu étre interprétés par les anciens Algonquiens comme étant des signes manifestes
de la présence d’entités ou de forces surnaturelles a cet endroit, conférant alors au
rocher son caractére sacré. (Photo de Mme Anne Nisula, photographe professionnelle et

découvreuse en 1985 de ce site archéologique ; cf. Arsenault et al. 1995)

Similitudes et différences du cadre physique
des sites rupestres

En ce qui concerne le cadre physique des sites rupestres, on
remarquera particulierement certaines ressemblances entre
eux. D'abord, ces sites font partie intégrante d'un milieu naturel
ouvert (fig. 5) et non d’'un milieu abrit¢ ou fermé (ex.: grotte).

Le paysage sacré et ses
composantes selon les traditions
orales algonquiennes

Dans les sociétés autochtones d'Amérique
du Nord, depuis la période préhistorique
jusqu’a nos jours, la transmission interge-
nérationnelle des connaissances relatives
a lenvironnement naturel et 2 ses valeurs
spirituelles s'est appuyée avant tout sur le langage oral, méme
si le langage visuel (p. ex. gestes, costumes, images) a pu égale-
ment y contribuer dans certains contextes (cf. Burnham 1992 ;
Lewis 1996). Ainsi, pour décrire dans leurs narrations les parti-
cularités d'un paysage naturel et des événements culturels qui
ont pu s'y dérouler autrefois, les traditions orales autochtones
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ont recours A un langage déiclique, c'est-a-dire 2 un langage si-
tuationnel qui fait référence directement aux caractéristiques
d’une situation ou d'un contexte donnés, autrement dit, au lieu
et au moment de l'expérience vécue de I'espace décrit (Lewis
1996 : 367-368). Comme on le verra plus loin, les références
déictiques sont particulierement évidentes dans les toponymes.
En effet, I'étude de la toponymie autochtione révele que cette
derniere véhicule diverses significations qui peuvent renvoyer
non seulement aux lieux décrits mais également a I'histoire éve-
nementielle ou mythique qui sy rattache, par exemple men-
tionner les individus ayant habité jadis le lieu en question,
souligner la présence de ressources naturelles ou d'éléments
topographiques donnés, évoquer des situations mythologiques
telles les actions 1égendaires d’entités surnaturelles qui s’y sont
déroulées il v a des centaines, voire des milliers d’années, ou
encore signaler des événements historiques plus récents (cf. par
exemple Denton 1993 : viii, et 1997 ; Kritsch, Andre et Kreps
1994 : 8-9). Ces brefs commentaires montrent bien en somme
que les traditions orales cherchent a préserver la mémoire des
lieux comme celle des événements historiques ou mythologi-
ques, donc que lespace et le temps sont indissociables du dis-
cours sur le paysage naturel.

Cet amalgame sémantique, aussi bien métaphorique que
métonymique, caractérisant la construction des significations
géographiques dans les traditions orales autochtones permet
maintenant de mieux comprendre que la frontiere établie par la
pensée occidentale entre le naturel et le surnaturel est loin
d'étre aussi nette et tranchée dans les conceptions amérindiennes
du monde. Ainsi, dans ce qu'on peut appeler la conception
algonquienne de l'univers, le monde naturel et le monde spiri-
tuel coexistent et ne peuvent se comprendre indépendamment
Pun de l'autre (¢f. Diamond, Cronk et Rosen 1994 : 38 ;| aussi
Denton 1993 : vii-viii, et 1997 : 120-121 ; Hultkrantz 1993 :
36-48 ; Spielman 1993 : 110). On retrouve en outre, au sein de
cette cosmologie, des régions distinctes, mais complémentaires,
a savoir les régions céleste, terrestre, subaquatique el souter-
raine (Rajnovich 1994 : 35). Ces régions sont dotées chacune
d’entités ou de forces singuligres, bénefiques ou maléfiques aux
humains, dont certaines peuvent etre individualisées (ex.: le
Windigo). Comme les humains, qui habitent la région Lerrestre,
ne vivent pas séparés des entités qui occupent les autres
régions, ils doivent apprendre 2 traiter avec elles en leur mani-
festant du respect et en pratiquant les rituels prescrils par la tra-
dition (Brown 1996 : 28-32 : Hutlkrantz 1993 ; Tanner 1979).
[ls peuvent en 'occurrence se rencontrer soit au cours d'expé-
riences de la vie courante, par exemple dans le cadre de la
chasse alors que les individus cotoient certains animaux et leur
esprit (Hirschfelder et Molin 1992 : 126 ; Hultkrantz 1995 :
46 : Tanner 1979), soit lors d’événements inusités (Joly de
Lotbiniere 1993), soit encore dans des réves ou par le biais de
transes ou de visions provoquées par le jetine (Brown 1996 :
90 : Hirschfelder et Molin 1992 : 83 ; Honigmann 1981 : 718-
720 : Hultkrantz 1995 : 59-60 ; Leacock 1981 : 195 ; Moondance
1994 ; Rogers et Leacock 1981 : 182, 184). Clest du reste dans
la nature et par le biais de ses composantes que les individus
regoivent une partie du savoir sacré el apprennent a vivie en
harmonie avec leur milieu ambiant (Brown 1996 : 48-49 ;
Diamond, Cronk et Rosen 1994 : 8 et 52).

Par conséquent, ce rapport intime avec les propriétés na-
turelles et spirituelles de 'environnement physique, qui se réa-
lise autant par le mouvement du corps dans l'espace qu'avec le
passage du temps (Tilley 1996 : 162), a pour effet d’humaniser

et de socialiser cet environnement tout en lui donnant des signi-
fications religieuses précises. Cela est a ce point vrai, d'ailleurs,
que méme pour expliquer la présence d'éléments topo-
graphiques dans le paysage, on en vient parfois a leur attribuer,
comme le rapporte par exemple le frere Sagard?, une origine
soit humaine, soit surnaturelle (¢f. également Denton 1993 :
viii, et 1997 : Kritsch, Andre et Kreps 1994 : 9). Or, comme le
font remarquer Diamond, Cronk et Rosen (1994), « l'expé-
rience de l'endroit ot les gens se situent géographiquement —
l'expression de cette expérience physique du paysage — est
tellement centrale a la philosophie, & la musique et a la culture
[des groupes autochtones nord-américains] » (ibid.: 19) quelle
donne lieu & toute une série de manifestations religieuses pra-
tiques et symboliques. En ellet, le Tien étroit avec ce monde
dual (naturel/spirituel) et Pexpérience que I'on en fait dans un
espace ou un lieu donné sont maintenus par le biais de dif-
ferentes prestations rituelles que peuvent accomplir tous les
membres d’'une communauté, telle I'offrande de tabac (Laure
1959 : 42 ; Paper 1988) ou la quéte de visions (Hultkrantz
1995 : Moondance 1994). Mais cette praxis se traduit également
par diverses autres formes d'expression religieuse ou spiri-
tuelle, notamment par la communication graphique des expé-
riences religieuses sur les formations rocheuses, ce qui donne
naissance aux sites rupestres (Molyneaux 1983 : 6).

A cet égard, il est intéressant de constater qu'au Québec de
telles actions rituelles, individuelles ou collectives, ont pu par-
fois étre accomplies au moment de passer pres de certains ro-
chers. Ces diverses actions sont en effet rapportées au Xvi®
siecle ap. ].-C. par le Chevalier de Troyes®, au xvii© siécle par le
pere Laure®, et au Xx¢ siecle par le Pere Guinard?. Etant donné
la récurrence de ces tites pratiqués au passage des rochers au
cours de I'époque histerique, on peut présumer que ceux-ci
existaient également 2 I'époque préhistorique. 11 est de plus
permis de penser que ces praliques, appartenant a des tradi-
tions spirituelles plusieurs fois centenaires, devaient inclure
parfois la production d'ceuvres rupestres. En effet, la présence
des sites a tracés pariétaux dans la forét boréale québécoise,
dont certains pourraient avoir une grande ancienneté (cf.
Arsenault et al. 1995), incite fortement 4 croire que ce rapport
spirituel avec certains éléments topographiques et, donc, les
actions rituelles qui devaient le souligner relevait d’un univers
conceptuel et religieux vieux d'au moins un 2 deux mille ans,
sinon davantage. Il demeure toutefois problématique que seu-
lement de rares rochers ont été ornés sur le territoire québécois.
Cependant, des études archéologiques couplées a des enguétes
orales réalisées en Ontario suggerent l'idée que les sites rupes-
tres me représenteraient qu'une partie du paysage sacré algon-
quien® (Conway et Conway 1990: 12). Au Québec, des
archéologues ont aussi commencé a documenter la diversité
actuelle des lieux sacrés algonquiens, notamment chez les Cris
(Arsenault 1998 ; Denton 1993 et 1997). Il n'en demeure pas
moins que sur le plan archéologique, les sites rupestres pour-
raient étre 'un des indices premiers permettant de reconstituer
des paysages sacrés plus anciens.

Le contexte chamanique et la création des lieux
et espaces sacrés

Certaines traditions autochtones conservent 'exemple d'in-
dividus, des [emmes mais surtout des hommes, qui ont eu plus
que d'autres la faculté d’établir un contact privilégie avec les
forces et entités spirituelles habitant la nature : ce sont les cha-
manes. Ces spécialistes rituels servaient d'intermédiaires entre
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les puissances supra-sensibles et les humains ; pour communi-
quer avec ces forces et entités, les chamanes se soumettaient
régulierement a la quéte de visions (Bragdon 1995 ; Hedden
1996 ; Hoffman 1888 ; Honigmann 1981 : 718-719 ; Hultkrantz
1995 ; Leacock 1981 : 194-195 ; Moondance 1994). Or, que ce
soit dans les documents ethnohistoriques ou les enquétes ethno-
graphiques en milieu algonquien, il ressort généralement que
les endroits fréquentés par les chamanes pour établir un con-
tact avec ces étres surnaturels étaient soit la suerie — ou sweat-
lodge — ou la tente tremblante (Brown 1996 : 28-29 et 31;
Carmichael 1994 : 93-93 : Hirschfelder et Molin 1992 : 259-
260 ; Honigmann 1981 : 719 et 735 ; Hultkrantz 1995 : 65-
68 ; Rogers et Leacock 1981 : 184 ; Savard 1974 : 46, note 31),
soit certains lieux du paysage naturel, et en particulier les for-
mations rocheuses (Conway et Conway 1989 ; aussi Reeves
1994 : 278 : Theodoratus et LaPena 1994 : 23). Dailleurs, au
Quebec au xvie sigcle, le pére Pierre-Michel Laure observait
ceci :

La plus remarquable de toutes les curiositez qui se voyent dans
ces hois la en tirant du coté de Nemisk8 est un antre de marbre
blanc [...]. 11 y a dans un coin une croute de la meme matiere
mais un peu brute et sailliffant fait une espece de table comme
pour servir d'autel aufsi ces sauvages pensent que c’est une mai-
son de priere et de conseil ou les Genies s'assemblent. Cleft
pourquoy lous ne prennent pas la liberté d'y entrer mais les
jongleurs® qui sont comme leurs Pretres vont en pafsant y con-
sulter leurf oracles. (Laure 1959 : 48)

Mais quelle importance les formations rocheuses revétaient-
elles pour les chamanes ? Selon plusieurs informateurs amérin-
diens, les rochers escarpés constituent depuis toujours des
lieux chargés de puissance, car ils exposent I'énergie brute de la
terre et abritent des entités surnaturelles reconnues!® (Carmichael
1994 : 92-93 ; Conway et Conway 1990 : 11 ; Mohs 1994 :
195, 198 ; Tanner 1979 : 98 ; Theodoratus et LaPena 1994 :
24). Or, les traditions orales algonquiennes ont livié de nom-
breux indices de la valeur spirituelle et religieuse de tels en-
droits. Par exemple, Diamond, Cronk et Rosen (1994 : 28)
rapportent que certains emplacements naturels de la forét bo-
réale canadienne, tout comme d’autres particularités visibles du
monde physique — auxquelles ils peuvent d’ailleurs étre asso-
ciés : vent puissant, source d’eau bruyante, etc. —, étaient consi-
dérés comme significatifs de la manifestation des forces de la
nature, qui témoignaient elles-mémes de la présence des
esprits. Qui plus est, dans cette conception, la base des falaises
ainsi que les cavernes et les larges crevasses parfois visibles con-
stitueraient des points de jonction entre les mondes de I'uni-
vers cosmologique algonquien, le ciel, la terre et les mondes
souterrain et subaquatique (Rajnovich 1994 : 35 ; anssi Conway
et Conway 1989 ; Vastokas et Vastokas 1973).

Des traditions religieuses algonquiennes nous apprennent
aussi quil existait des rites d'initiation ou de passage qui exi-
geaient qu'un individu, destiné 4 étre ou non chamane, s'écarte
momentanément du groupe pour avoir des visions ; isolé dans
la nature, il y pratiquait alors le jetine et, éventuellement, y ren-
contrait un esprit-gardien qui lui servirait de guide et de con-
seiller pour le reste de sa vie (Hultkrantz 1995 : 46). Cest cet
esprit-gardien qui pouvait lui transmettre les symboles sacrés,
matériels (minéraux, végélaux ou tout autre objet investi de
puissance magique) et visuels qui lui seraient désormais asso-
ciés (¢f. Brown 1996 : 114-115 ; Hoffman 1891 ; Honigmann
1981 : 719 ; Rajnovich 1994 : 125-127). Or, les abords de cer-

tains rochers pouvaient fournir un endroit isolé approprié
lorsqu'une personne était en quéte de visions, Ceest d'ailleurs
cet environnement physique que recherchait le chamane afin
de pouvoir contacter plus aisément les entités spirituelles qui
pourraient lui prodiguer de nouvelles connaissances sacrées.
Ce contact se faisait en accomplissant une série d’actions
rituelles, qui comprenaient notamment des gestes incantatoires
et des offrandes. Pour plusieurs chercheurs (Conway 1989 ;
Dewdney et Kidd 1967 ; Flannery 1931 ; Hoffmann 1888 et
1891 ; Molyneaux 1987 ; Moondance 1994 ; Rajnovich 1989 ;
Steinbring 1982 ; Vastokas et Vastokas 1973 ; Whelan 1983 ;
Young 1985), c’est dans un tel contexte rituel que le chamane
allait produire une ceuvre rupestre ; les tracés a l'ocre rouge
qu'il laissait a la surface des rochers devaient alors servir 2 illus-
trer des aspects de sa vision, et en particulier son rapport actuel
avec un ou des étres du monde supra-sensible. Par conséquent,
on peut affirmer que la création d'un site rupestre relevait d'un
acte rituel qui lui était propre (Soggnes 1994 : 43) et qui faisait
partie intégrante du chamanisme algonquien. C'est donc dire
qu'au moment d’'accomplir ses prestations rituelles aux abords
des rochers, le chamane faisait du lieu ou il se trouvait le cen-
tre physique méme de son expérience au monde sacré, établis-
sant alors une relation entre un endroit proche, le lieu naturel,
et un espace distant et invisible, le monde des esprits. Mais de
quels esprits s'agit-il an juste 7 Deux catégories d'entités spi-
rituelles sont en général évoquées.

Ainsi, dans a peu pres toutes les traditions religieuses algon-
quiennes, on raconte que certaines formations rocheuses ont
pu servir de logis pour des esprits de la nature qui prennent gé-
néralement la forme de petits étres velus — appelés, par exemple,
Mémékueshuat chez les Montagnais, Memegwe'djo chez les
Naskapis, Memequash chez les Cris et Memegweshi chez les
Algonquins (¢f. a ce sujet Bacon et Vincent 1994 ; Diamond,
Cronk et Rosen 1994 : 71 ; Fabre 1970 : 70 ; Flannery 1931 ;
Martijn et Rogers 1969 : 196, note 5 ; Silvy 1974 : 145 ; Speck
1935 : 73). Ces entités n'étaient pas considérées comme des
étres malfaisants, mais plutol comme des joueurs de tours qui
pouvaient toutefois apporter leur secours a des gens dans le be-
soin (Flannery 1931 : 3); dans certains récits traditionnels, elles
sont aussi percues comme étant celles qui créerent, avec leur
sang, les premiers tracés digitaux dans le Bouclier canadien (G.
Rajnovich, comm. pers. 1988 ; ¢f. aussi Rogers 1965, cité par
Martijn et Rogers 1969 : 196, note 5). Fait a souligner, c'est par
les fissures, les crevasses ou les entrées de caverne que passe-
raient ces étres singuliers, mais aussi les chamanes qui veulent
communiquer avec eux en envoyant leur esprit auxiliaire a I'in-
térieur des falaises ou rochers (Flannery 1931 : 16). Clest égale-
ment dans ces cavités que 'on déposait des offrandes variées,
notamment du tabac (Paper 1988), pour signifier le respect a
accorder aux esprits y résidant, une action solennelle toujours
pratiquée par certains groupes algonquiens!!.

Peut-gtre un peu moins largement répandue au sein de
l'imagerie religieuse algonquienne, du moins a I'époque histo-
rique, est la figure dominante de 'oiseau-tonnerre. Cet animal
mythique, généralement dépeint sous les traits d'un rapace
extraordinaire a la téte allublée de cornes, représente un étre in-
vesti de pouvoirs énormes (Gile 1995). Loiseau-tonnerre est en
effet I'une des rares entités surnaturelles pouvant voyager dans
les diverses régions de I'univers spirituel. De plus, il peut géné-
rer une énergie foudroyante dont les effets peuvent étre béneé-
fiques ou maléfiques pour les humains. 1l était donc primordial
pour les chamanes de maintenir des contacts avec ce type
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d'entité. Il est pertinent de noter que dans la cosmologie algon-
quienne, les grands nids d'oiseaux rapaces ou de corbeaux,
visibles au sommet des falaises ou sur de hautes corniches,
constituent la métaphore de la présence supra-sensible de cet
animal mythique (Conway et Conway 1990 : 12).

Ce bref survol de certains aspects des traditions spirituelles
et religieuses algonquiennes nous montre donc la grande im-
portance symbolique qu'elles accordent aux falaises et autres
formations rocheuses du Bouclier canadien. Ces lieux d'appa-
rence inusitée ou extraordinaire du paysage naturel ont pu en
effet constituer une ressource idéologique de grande valeur dont
certains individus, en particulier les chamanes, ont parfois
cherché a souligner la dimension sacrée par l'application de
motifs rupestres. Clest d'ailleurs pourquei on y accomplissait
parfois des actes rituels individuels, tel le don de tabac, lorsque
I'on passait a proximité. Comme le suggérent Vastokas et
Vastokas (1973) : « les formations rocheuses les plus frappantes,
surtout lorsqu'elles ont été relevées d'images peintes ou
gravées, peuvent avoir été des points de focalisation pour les
traditions rituelles » (ibid.: 50). Il reste 4 savoir maintenant si
ces divers renseignements puisés dans les traditions orales et
les données livrées par les sites rupestres seront suffisants pour
amorcer la reconstitution archéologique du paysage sacré algon-
quien et faire valider les outils d’analyse proposés en archéo-
logie du paysage.

Sites rupestres et particularités du paysage
naturel

Nous avons vu que les traditions orales algonquiennes dis-
tinguent des types particuliers de lieu naturel, notamment les
formations rocheuses, comme étant chargés d'une énergie spiri-
tuelle plus ou moins importante qui leur confere ainsi une
valeur sacrée déterminée. Quelles étaient les origines de cette
sacralisation ? 1l apppert que certains mythes, certains événe-
ments historiques vécus par des groupes algonquiens, voire
certaines images provoquées par la transe ou le réve chez des
chamanes ont pu étre décisifs pour la sacralisation de tels
emplacements, au point ol on les ornait parfois de symboles
visuels particuliers, les motifs rupestres (¢f. Conway 1989 ;
Conway et Conway 1990 ; Vastokas et Vastokas 1973).
D’ailleurs, T'intention de tracer des motifs sur un rocher peut
avoir servi a marquer, rappeler ou renforcer la dimension sa-
crée du lieu. En effet,

... limportance de 'endroit est manifeste et dramatique en ce
qui concerne l'art rupestre Anishnabe [...], 12 ot les rayons du
soleil, les marques naturelles ou les sons [de la nature] peuvent
étre des images puissantes en elles-mémes, images qui peuvent
inspirer le rehaussement [du lieu]. Des motifs peuvent avoir été
ajoutés aprés coup afin de signaler I'importance mythique de
I'endroit ou pour appeler des entités vers un site spécifique.
(Diamond, Cronk et Rosen 1994 : 28)

Mais pour les besoins de I'analyse archéologique, il convient
de relever avant tout les indices matériels de cette intention,
parmi lesquels les critéres physiques de sélection du lieu, qui
ont pu motiver des individus a exécuter une ceuvre rupestre
sur une formation rocheuse donnée. Autrement dit, il devient
nécessaire détudier non plus seulement les relations struc-
turelles entre les motifs et entre les différents panneaux décorés
d’'un site rupestre, mais également leurs rapports avec les élé-
ments topographiques immédiats, donc l'environnement pro-
pre au rocher orné, si I'on espére saisir davantage sa dimension

sacrée. La démarche défendue ici, et qui participe d'un courant
de plus en plus dominant dans I'étude des sites rupestres (voir,
par exemple, Bradley 1991b, 1994 et 1997 ; Clottes et Lewis-
William 1996 ; Finnestad 1986 ; Hultkrantz 1986 ; Leroi-Gourhan
1992 ; LLamazares 1989 ; McRanor 1997 : 71-72 ; Schaalsma
1985 ; Simonsen 1986 ; Soggnes 1994 ; Young 1985 ; Zedefio
1997 : 95), consiste donc & investiguer le cadre naturel de ces
sites afin de repérer ce qui, dans la fagon dont les autochtones
le voyaient et le concevaient, a pu les inciter & choisir tel em-
placement plutét que tel autre pour y laisser des symboles
visuels pérennes et sacrés. Cette archéologie du paysage se
fonde donc a la fois sur la compréhension de la religion algon-
quienne (a partir de témoignages archéologiques, de traditions
orales et de documents ethnohistoriques ou ethnographiques)
et sur une étude approfondie du paysage naturel dans lequel
elle était pratiquée. La complémentarité de ces deux objets
d’étude est indispensable et cruciale pour la suite de I'analyse.

Comme je I'ai indiqué plus haut, les sites a tracés digitaux
sont littéralement inscrits sur des formations rocheuses plus ou
moins escarpées placées en bordure d'un lac ou d’'une riviere.
Les falaises ornées font généralement face 4 un vaste espace dé-
gagé, mais situé sur le plan d'eau. Il est plausible de penser
qu'une telle situation physique faisait de ces sites des lieux
ouverts non seulement visibles d'une certaine distance, mais
disposant de qualités visuelles et acoustiques inusitées qui pou-
vaient servir 2 impressionner les participants réunis. En effet,
selon le moment de la journée ot les individus se réunissaient,
ils auraient pu profiter des conditions particulieres quoffre le
cadre naturel de ces sites. Quelles sont ces conditions maté-
rielles ? J'en retiendrai principalement quatre, a savoir, (a) les
propriélés intrinseques du rocher, support des ceuvres rupes-
tres, (b) ses effets visuels et (¢) acoustiques, ainsi que (d) la
localisation des parois 4 orner par rapport aux autres compo-
santes du rocher.

Les propriétés intrinséques du rocher

Plusieurs analyses des sites rupestres du Bouclier canadien
ont souligné comment les tracés digitaux réussissaient, parfois
de fagon étonnante, & composer avec les éléments du rocher,
ces derniers pouvant mettre en valeur ou enrichir le contenu de
l'ceuvre (cf. Arsenault et al. 1995 ; Lambert 1983 et 1985 ;
Molyneaux 1983 et 1987 ; Rajnovich 1989 et 1994 ; Reid
1980 ; Rusak 1992 ; Smyk 1991a et 1991b). Parmi ces éléments
figurent le type de matériau qui caractérise le rocher, la qualité
de sa surface (texture, teinte, poli, patine) et sa morphologie. Le
type de matériau le plus souvent recherché comme support
était le granite, présentant parfois des inclusions de quartz. Or,
selon Conway et Conway (1990 : 34), certaines légendes algon-
quiennes dépeignent les veines de quartz comme des sources
de pouvoir ; elles seraient aussi les marques tangibles laissées
sur la pierre par la foudre projetée par les oiseaux-tonnerie. Si
tel est le cas, des rochers comme ceux du site Nisula, en Haute-
Cote-Nord (Arsenault et al. 1995), et du site Ashuunich, en
Jamésie (Arsenault 1998), pourraient avoir été pergus comme
des lieux de manifestation de cette entité surnaturelle — méme
si ce rapace fantastique n'y figure pas —, sinon comme sources
d'énergie sacrée, par ceux qui les [réquenterent originellement
en raison de la présence de nombreuses veines de quartz au
sein des surfaces ornées.

Pour ce qui est de la qualité du support rocheux, on con-
state que les producteurs de tracés digitaux ont généralement
choisi des surfaces & la texture peun ou pas granuleuse, donc
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bien polie ou patinée, et peu affectée par les écaillements et les
fissures (voir fig. 4). A premiere vue, ce choix de portions lis-
ses sur le support rocheux pourrait s'expliquer davantage par
des raisons pratiques que par des motivations d’ordre religieux.
Toutefois, la qualité apparente des surfaces ornées est suffisam-
ment courante pour demeurer un critére important dans les
stratégies de repérage des sites rupestres. Mais ces surfaces sont
aussi fréquemment recouvertes, mais de facon inégale, d'un
revélement plus ou moins épais de silice amorphe, appelé par-
fois « pellicule siliceuse » (Arsenault et al. 1995 : 25), laissé par
les eaux de ruissellement (voir fig. 5). La présence récurrente
d'un tel revétement d'un site a I'autre pourrait avoir eu une
dimension sacrée, et donc un caractére symbolique, dont il faut
tenir compte dans linterprétation archéologique. En elfet, des
informateurs autochtones rencontrés dans le Nord-Est ontarien
par Thor et Julie Conway ont interprété ces dépots siliceux
blanchatres comme l'indice indirect de 'existence de nids oc-
cupés par des oiseaux-tonnerre, dépots qui rappellent les traces
de fiente d'oiseau étalées sur les rochers (Conway et Conway
1990 : 13). Au Québec, on notera que plusieurs sites a tracés
digitaux comportent une telle pellicule siliceuse sur leurs pa-
rois ornées ou 2 proximité — parfois en quantité importante
comme C'est le cas au site CcGh-18, au Témiscamingue, ou a
ceux du rocher a 'Qiseau et du cap Manitou, en Outaouais —,
une condition qui devait déja exister lors de 'application des
motifs pictographiques, en raison d'un processus trés lent d’accu-
mulation de cette matiere (A. Watchman, comm. pers. 1994).
Par ailleurs, certains sites recelent des portions planes verti-
cales ou fortement inclinées et d’autres parfois convexes ou
concaves, donnant ainsi a l'ensemble du rocher un profil plus
ou moins complexe et polymorphe. Ces divers éléments peu-
vent accentuer des aspects de l'ceuvre pariétale, comme slils
servaient 2 compléter ou & souligner les caractéristiques de
certains motifs ou a délimiter des parties ou la totalité de l'en-
semble graphique. Mais dans un cadre plus général, cette mor-
phologie, comme on I'a vu avec les observations de Sagard ou
de Guinard rapportés plus haut, peut également avoir été inter-
prétée comme étant la représentation d'une forme humaine ou
animale pétrifiée pour laquelle on accomplissait un acte rituel,
tel le dépot de tabac. Cependant, le critére du profil général des
rochers ornés devra étre validé par des observations plus pous-
sées sur les sites rupestres québécois et par une analyse systé-
matique des récits traditionnels autochtones qui permettrait de
repérer ces formes symboliques sur le territoire québécois.

Les effets visuels

1l est maintenant possible d’approfondir I'analyse contex-
tuelle en s'interrogeant sur les effets visuels que les sites ont pu
produire a lorigine. Les travaux entrepris par différents cher-
cheurs dans le Nord-Ouest ontarien (Lambert 1983 et 1985 ;
Rajnovich 1989 et 1994 ; Reid 1980 ; Rusak 1992 ; Smyk
1991a et 1991b) montrent par exemple que la plupart des sur-
faces ornées des sites du Bouclier canadien sont exposées selon
des orientations cardinales sud-est, sud ou sud-ouest. C'est le
cas également d'une majorité de sites québécois répertoriés
(6/8). Leur surface souvent patinée est donc placée dans des
conditions maximales d'éclairage, utiles pour dessiner et obser-
ver les tracés a l'ocre rouge. En effet, leur orientation permet
d'exploiter la luminosité particuliere du rayonnement solaire. II
est donc possible que la projection des rayons du soleil sur les
parois ornées et sur les eaux en contrebas de ces sites ait été
suffisante pour produire, par effet de réverbération, des jeux

Figure 6

Vue en contre-plongée du panneau Il du site Nisula (DeEh-1).
On peut noter la forte réverbération de la lumiére solaire a la
surface du rocher, a cet endroit, qui peut nuire momentanément
a la visibilité des motifs tracés a I'ocre rouge. Il se peut égale-
ment que de tels effets visuels aient accentué le caractére
insolite du site rupestre en lui donnant un éclat quasiment
surnaturel. Cet aspect subjectif de la réception du contenu
graphique du site, et par extension de son cadre physique
immaédiat, est un autre élément a considérer lorsque I’'on désire
traiter de la dimension sacrée attribuée & certains lieux naturels
par les anciens Algonquiens.

(Photo de D. Arsenault, courtoisie de PETRARQ)

dramatiques de lumitre, en faisant par exemple disparaitre
momentanément les motils picturaux ou, au contraire, en les
faisant apparaitre subitement. Or, selon Diamond, Crunk et
Rosen (1994 : 149, note 27) la lumiere et la luminosité sont
importantes dans lesthétique algonquienne des foréts boréales,
le soleil constituant la source ultime de lumigre, et les matiéres
réfléchissantes, l'indication de la présence d'étres surnaturels.
Dans cette perspective, il apparait vraisemblable que le pouvoir
de réverbération des surfaces de certains rochers, compris comme
manifestation surnaturelle, a pu contribuer  en faire des lieux
sacrés, inciter  les rehausser de motifs rupestres, inviter a y ac-
complir des rites particuliers en passant a proximilé, voire a2 en
tirer profit pour impressionner les non-initiés. Le phénomeéne
est d’ailleurs bien marqué au site Nisula, ot la capacité réflé-
chissante des parois ornées est encore davantage accentuée par
le poli de leurs surfaces et par la présence de la pellicule sili-
ceuse (fig. 6).

Les qualités acoustiques

La morphologie des parois omées et de’ celles qui les
entourent peul également révéler des qualités acoustiques par-
ticulieres qui ont pu accentuer le caractére spirituel ou sacré du
site rupestre (Sognnes 1994 : 39). Ainsi, il n'est pas rare de voir
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une paroi ornée comportant, juste au-dessus du niveau d'eau,
de larges fissures verticales ou horizontales, une cavité, voire
une caverne ou une grotte qui ont pu servir de « caisse de réso-
nance » (c¢f. Lambert 1983 : vii-viii ; Smyk 1991b: 3-4). On
peut également retrouver sur certains rochers imposants des
surplombs rocheux dominant les parois ornées qui contribuent
a faire du site un véritable amphithéatre naturel ; c'est le cas en
particulier pour les sites du rocher a I'Oiseau et Nisula (voir fig,
5). Or, selon certaines traditions algonquiennes (¢f. Diamond,
Cronk et Rosen 1994 : 39, note 7, et 71 ; Speck 1935), c'est par
le truchement des sons amplifiés de la nature que les esprits se
font entendre aux humains.

On ne peut écarter non plus la possibilité que les produc-
teurs d’ceuvres rupestres algonquiens aient recherché des en-
droits naturels comportant de tels rochers ot les sons émis au
cours de la conversation, ou encore la musique instrumentale
(tambour et hochet) et chantée associée a certains rites (cf.
Diamond, Cronk et Rosen 1994), auraient pu étre sensiblement
modifiés, renfor¢ant de ce fait le contexte spirituel du lieu sa-
cré. 1l reste cependant a vérifier au moyen d'instruments de
mesure appropriés (p. ex. Waller, n.d.) si, au Québec, les sites
rupestres présentant de telles particularités formelles ont pu
encourager 'émission d'effets acoustiques, par exemple un écho
ou l'amplification du son produit par la voix humaine, par le
tonnerre, par le sifflement du vent ou méme par le clapotis des
vagues qui viennent buter sur la roche en contrebas des sites.

La situation particuliére des parois ornées dans
I'ensemble du support rocheux

Dernier critere physique, l'emplacement méme des sites
rupestres peut étre révélateur d'une association étroite entre le
lieu naturel et le monde spirituel. Ainsi, comme on l'a évoqué
précédemment, plusieurs sites sont inscrits sur des falaises
dans lesquelles se trouvent aussi des crevasses et autres anfrac-
tuosités plus importantes, tels des abris sous roche ou des entrées
de caverne. Or, on l'a vu, c'est par de telles ouvertures que cer-
taines entités du monde souterrain communiquent avec le
monde terrestre et que passe l'esprit auxiliaire des chamanes en
quéte de savoir et de pouvoir. Il semble donc y avoir un lien
important entre I'ceuvre rupestre et la proximité d’entrées vers le
monde souterrain. Faut-il alors voir 14 une simple coincidence
dans le fait que certains sites rupestres au Québec possedent de
telles caractéristiques géomorphologiques ? Ce serail élonnant.
En effet, que ce soit sur le site Nisula, ou I'on apergoit, prés de
la ligne de niveau d’eau et juste sous les parois ornées, une large
anfractuosité, ou que ce soit plutét sur le site DcGt-41, en
Abitibi, qui présente, a trois meétres d'une surface ornée, une
large ouverture de [aille provoquée par la chute d'un bloc de
forme rectangulaire, ou encore sur le site Ashuunich, en
Jamésie, ou I'on remarque non seulement un abri sous roche
mais aussi une grotte basse au cceur des parois ornées, il parait,
dans ces cas au moins, y avoir correspondance entre ces parti-
cularités morphologiques et le récit justifiant une telle présence
en rapport avec des ceuvres rupestres. On peut donc considé-
Ter quavec ces siles rupestres, nous sommes potentiellement en
présence de lieux sacrés. Cette correspondance symbolique est
également suggérée pour des sites rupestres dans le reste du
Bouclier canadien (p. ex. Conway et Conway 1989 ; Dewdney
et Kidd 1967 ; Rajnovich 1994).

Enfin, notons que mises & part ces morphologies géologi-
ques singuliéres, on a pu observer que certains sites rupestres
— le site CdFg-5, en Mauricie (fig. 1), le site du rocher a

I'Qisean ou le site Nisula — sont situés dans des secteurs du
plan d’eau on les vents soufflent quasiment a toutes heures de
la journée. Il conviendra toutefois d'établir, lors d’un relevé sys-
tématique des conditions environnementales prévalant sur les
sites rupestres québécois, si la plupart de ceux-ci sont soumis a
ce point au facteur éolien. 1l n'en demeure pas moins que la
manifestation prononcée des vents en certaines périodes de
production ou de fréquentation des sites peut également avoir
été un élément déterminant pour suggérer ou rappeler la pré-
sence d'entités surnaturelles (¢f. Brown 1996 : 104-105) dans
le voisinage d'un rocher rehaussé de dessins rupestres!2,

Les indices fournis par les études toponymiques

Par ailleurs, aux sources privilégiées que fournissent les
données de l'enregistrement archéologique, de I'ethnohistoire
et de 'ethnographie, on doit ajouter celles qui sont livrées par
Panalyse toponymique, qui peut s'avérer d'autant plus utile que
les autres documents se font rares a l'occasion. Dans le cas des
régions du Bouclier canadien, notamment au Québec, nous
disposons d'une riche banque de données toponymiques!'? qui
meérite d'étre exploitée a fond : signalons en particulier celles de
nombreuses cartes anciennes (voir Laure et Guyot 1732-1733 ;
¢f. Martijn 1992 et 1993 ; Rousseau 1970) dont certaines
auraient directement été inspirées par celles produites par des
autochtones (Lewis 1996). Par exemple, dans les régions les
mieux documentées archéologiquement, notamment dans le
Nord-Est et le Nord-Ouest ontariens, on constate que, tradi-
tionnellement, les sites rupestres avaient un nom qui les dési-
gnait spécifiquement. Ainsi, parmi ceux qui sont restés dans la
mémoire collective, on retrouve le plus souvent des substantils
qui renvoient a des oiseaux de proie, donc associés métapho-
riquement au concept de l'oiseau-tonnerre (Conway et Conway
1991). 1l pourrait toutefois y en avoir d'autres qui feraient
référence a des espéces animales tout aussi importantes dans la
cosmologie algonquienne, par exemple la tortue, dont le nom
serait incidemment 'un de ceux qui ont été traditionnellement
donnés au lac ot se trouve le site DaGu-1, en Abitibi (¢f. Tassé
1977a : 44-45). On peut se demander alors si une telle topo-
nymie a pu caractériser également le nom des sites rupestres et
autres sites sacrés au Québec. Ce travail énorme, qui reste a
faire, peut a tout le moins permettre d’orienter le travail de ter-
rain. En plus des noms d'animaux auxquels on accordait une
certaine valeur spirituelle, il faudrait également relever dans la
toponymie autochtone existante le nom d'entités surnaturelles
{(ex.: manitou, windigo) et, comme l'a suggéré mon collegue
Charles A. Martijn (comm, pers. 1994), méme les références au
concept de peinture (ex. Nominingue, Romaine — déformation
du mot innu oulaman — ou Vermillon).

Conclusion

Le paysage sacré algonquien qui vient d'étre ébauché par le
biais d'une étude contextuelle des sites rupestres, considérés
désormais comme foyers de manifestation spirituelle et comme
centre de l'expérience religieuse el chamanique, a permis de
mettre en évidence quelques éléments clés d'une archéologie
du paysage. Mais il restera cependant a enrichir davantage cer-
tains aspects de cette problématique, notamment la dimension
diachronique de ce paysage sacré. Cela ne sera possible, toute-
fois, que lorsque l'on disposera d'un nombre suffisant de sites
rupestres datés, ce qui permettra de voir 'ampleur de ce phe-
nomeéne dans la préhistoire et de le mettre en corrélation avec
d’autres aspects de 'univers religieux et chamanique algonquien,
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notamment d'en évaluer les modes de diffusion dans le temps
et I'espace et d'en mieux saisir les transformations idéologiques
dans la longue durée.

Pour l'instant, les quelques exemples fournis dans ce texte
montrent bien la pertinence d'une démarche qui inclut, dans
I'analyse et l'interprétation de paysages culturels anciens, la di-
mension spirituelle livrée par les traditions orales. Mais plus
gqu'une approche visant a I'étude d'un écosysteme général de
pratiques rituelles, il s'agissait ici de dégager les outils concep-
tuels et méthodologiques nécessaires a l'analyse des aspects
symboliques et contextuels d’'un paysage sacré ancien relatif a
des groupes algonquiens par le biais d'une étude des sites
rupestres. Si 'on voulait systématiser cette démarche dans le
cadre d'une archéologie du paysage sacré, on pourrait tenter
d'établir une liste flexible des critéres d'ordre matériel et spi-
rituel qui permettraient de déterminer si d’autres types de site
archéologique formaient aussi des lieux et espaces sacrés. Tout
programme axé sur I'étude d'un paysage sacré devrait donc
tenir compte des aspects suivants :

1) Sur le plan théorique : a) considérer davantage la fagon de
penser et de formuler (en mots, en images) le paysage
naturel par les groupes autochtones ; b) remettre en ques-
tion la notion méme de comportements humains expliqués
en termes simplement adaptatifs, pour intégrer des aspects
autres liés aux contextes de pratiques sociales et au domaine
cognitif, en particulier les intentions, les intéréts et les
capacités de symbolisation des acteurs sociaux,

2) Sur le plan méthodologique et pratique : a) revoir les zones
déja inventoriées, surtout celles qui révelent des secteurs
pourvus de formations rocheuses potentiellement intéres-
santes ; b) développer de nouveaux outils d'investigation,
en intégrant de maniere plus ellicace les informations
fournies par les traditions religieuses autochtones ; ¢) uni-
formiser la démarche sur le terrain en trouvant des moyens
adéquats de rendre plus explicites les méthodes utilisées et,
ainsi, de soumettre les modeles appliqués a la discussion et
a la critique ; d) encourager la collaboration entre les spé-
cialistes, d'une part, et entre ceux-ci et les représentants des
communautés autochtones, d’autre part, en permettant les
échanges [ructueux et la constitution de banques de don-
nées accessibles a tous.

Ces divers aspects forment donc les lignes directrices d’une
approche qui peut trouver son application aussi bien dans I'ana-
lyse d'un site archéologique, avec ses espaces internes et son
cadre physique immeédiat, que dans I'étude de régions et sous-
régions, les faits particuliers servant a éclairer le paysage gé-
néral de la culture a I'étude et inversement, selon la perspective
du cercle herméneutique (¢f. Shanks et Tilley 1987a: 104-
108). Or, selon Molyneaux (1983), « il peut étre possible d'iden-
tifier des endroits ayant un potentiel de sacralité uniquement a
partir de leur caractere atypique [et] cette approche serait par-
ticulierement utile pour la recherche de sites préhistoriques qui
n'ont aucune peinture rupestre ou d’autres manifestations cul-
turelles manifestes de comportement rituel » (ibid.: 5)?

Largumentation défendue tout au long de ce texte et les élé-
ments de la démarche explicités ici viennent plutot contredire
cette affirmation en soulignant la nécessité de contextualiser les
données disponibles par la confrontation avec divers autres
témoignages pertinents, et en particulier aux sources documen-
taires historiques ou ethnographiques. En elfet, comme jai

tenté de le montrer, c'est strictement par I'accumulation de
données complémentaires pertinentes, en recourant a des outils
conceptuels et méthodologiques efficaces et en sengageant
dans un processus de contextualisation et de mise en corréla-
tion de toutes ces données — démarche qui s'apparente d'ail-
leurs 2 celles de Bender (1995 : 2-3), de Bradley (1991b) ou de
Zedenio (1997 : 95-96) — qu'il deviendra possible d'interpréter
le caractere sacré d'un paysage naturel donné dans l'histoire des
groupes autochtones au Québec. Seulement de cette maniére
sera-1-il possible de reconstituer la nature et de faire I'histoire
d'un tel paysage sacré, ou du moins une partie significative, et
de comprendre comment ces groupes qui I'avaient créé et oc-
cupé le définissaient et Putilisaient. Ce faisant, on parviendra
peut-étre 4 mieux saisir quelles valeurs et attitudes ils avaient
adoptées a son endroit au fil du temps et en quels termes ma-
tériels cela fut traduit.

Il ressort en somme, comme arguait au demeurant Molyneaux
(1983 : 7) — cité ici en exergue du texte —, que c'est en appli-
quant dans leurs investigations ce concept de paysage sacré que
les archéologues pourront mieux repérer de nouveaux lieux
sacrés a I'intérieur d'un territoire donné, enrichissant du méme
coup la compréhension archéologique de I'univers religieux des
groupes autochtones, Toutefois, méme si 'archéologie du pay-
sage savérail étre, au cours des prochaines années, une ap-
proche prometteuse et en plein essor, ici, parmi les chercheurs
en préhistoire, on peut se demander si, en raison des compres-
sions budgétaires et des limites imposées aux programmes uni-
versitaires, et face au désengagement de plus en plus marqué
des gouvernements des projets de recherche relatifs au patri-
moine autochtone, ce n'est pas le « paysage de larchéologie
professionnelle » qui risque de se dépouiller peu a peu de ses
acteurs les plus actifs | Mais cela releve d'une tout autre histoire
— qu'il restera cependant a suivre. ..

Notes

1. Mon analyse des sites rupestres au Québec, amorcée en 1992
avec le projet d’étude pluridisciplinaire du site Nisula en
Haute-Cote-Nord (Arsenault et al. 1995) se poursuit depuis
1995 dans le cadre de PETRARQ grace a l'octroi d’une sub-
vention du Conseil de recherches en sciences humaines du

Canada.

2. Les travaux de Van Gennep (1969) et ceux plus récents de
Turner (1969) ont montré qu'un espace rituel possede une
dimension symbolique caractéristique du rituel : le liminaire,
Le liminaire est une condition, voire un état, qui exprime le
coté extraordinaire des pratiques rituelles puisque celles-ci ont
ﬁénéraiement pour effet de placer les participants « en marge »

e la vie quotidienne, de les démarquer concréetement ou au
moyen d'artifices symboliques. On peut donc dire que cest

ar sa situation particuliére dans un espace donné, ouvert ou
ermé, et, plus spécifiquement, dans sa relation avec un lieu
spécifique, aménagé ou non, qu'un acteur rituel, défini ici
aussi bien comme un individu que comme un groupe, peut
rencontrer cette condition liminaire au moment d’accomplir
une prestation rituelle.

3. Des six siles a pétroglyphes, quatre sont disséminés le long de
la cote sud du détroit d'Hudson, au Nunavik, en territoire
inmit (fig. 2, sites Aa D ; ¢f. Arsenault, Gagnon et Gendronn.d.;
Gendron, Arsenault et Gagnon 1996 Saladin d’Anglure
1962, 1963, 1966), les deux autres, dont 'un au moins serait
de la période historique et de facture strictement euro-
québécoise, étant localisés en Estrie (fig. 2, sites E et F; cf.
Arsenault 1993 ; Gagnon et Arsenault 1996 ; Graillon 1994 et
1996 ; Levesque 1963). Pour leur part, les huit sites picto-
graphiques a 'ocre rouge sont tous situés au nord de la vallée
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du Saint-Laurent (fig. 2, sites 1 a 8), implantés en plein ceeur
de la forét boréale (Arsenault n. d.; Lemaitre 1994 ; Tassé et
Dewdney, éd., 1977). Plus spécifiquement, on en compte un
en Jamésie (Arsenault 1998), deux en Abitibi (Arsenault et
Gagnon 1996a ; Arsenault et Vigneault 1998 ; Tassé 1977a), un
au Témiscamingue (Arsenault et Vigneault 1998), deux dans
I'Qutaouais (Arsenault n. d.; Tassé 1977a et 1996), un en
Mauricie (Béland 1959 ; Tassé 1976, 1977b et 1995) et un en
Haute-Cote-Nord (Arsenault 1994a et 1994b ; Arsenault et
Gagnon 1996b et 1998a ; Arsenault et al. 1995).

Sagard (1982) écrit : « Apres ce saut, enuiron la portée d'vne
arquebuzade, nous trouuasmes sur le bord de l'eau ce puissant
rocher [...] que mes Sauuages croyoient auoir esté homme
mortel comme nous, et puis deuenu et metamorphosé en cette
pierre, par la permission et le vouloir de Dieu. » (ibid.: 247)

En route vers la baie d’'Hudson, le Chevalier de Troyes (1918
[1686]: 36-37) fait état, dans son journal, d'une grande falaise,
située sur la riviere des Outaouais et que les Algonquins dési-
aient alors du nom de « Rocher aux oiseaux », au sommet
uquel les autochtones ont coutume de lancer des fleches por-
tant une feuille de tabac.

Le jésuite Pierre-Michel Laure mentionne qu'au lac Mistassini,

les autochtones de l'endroit vénerent a cette époque un gros

rocher auquel ils offrent « un peu de tabac noir ou quelques
alettes, quelques os de castor ou de poissons qu’ils mettent
essus » ?Lam‘e 1959 [1720-1730]: 42).

« Quelques milles apres que nous nous soyions engagés sur la
riviere Abitibi, un gros rocher surgit au milieu de Ia riviere.
Avec de l'imagination, ce rocher ressemble a une vieille femme.
Les Indiens l'appellent Kokomis, grand-maman. Avant leur
conversion au catholicisme, en passant devant Kokomis, les
Indiens offraient des ﬁ:résents au_tocher afin que la vieille
femnme pétrifiée apaise les vagues du grand lac [Abitibi]. Pour
s'amuser, peut-&tre, ou pour se reposer, nos Indiens lui jeterent
du tabac et des allumettes. » (Guinard, relation colligée par
Bouchard 1980 : 39)

Par exemple, sur le lac Mistassini, les informateurs cris ont
identifié une [alaise jouxtant le plan d'eau qu’ils disent habité
par les Memequash, mais ses parois verticales n‘auraient pas été
rehaussées de tracés digitaux (D. Denton 1997, comm. pers.).
Dans le méme ordre d'idées, il existe sur le lac Kempt, en Haute-
Mauricie, une imposante paroi rocheuse marquée par endroits
par des motifs en creux, larﬁgs et profonds, vraisemblablement
d'origine naturelle (C. A. Martijn, comm. pers. 1994), mais
que les Aukamekw de Manawan considérent étre 'empreinte
sacrée, soit des ancétres, soit des esprits. Ces deux exemples,
ainsi que celui de l'antre de marbre rapporté par Laure (1959
[1720-1730] : 48), suffisent 4 montrer qu'il existe des sites
naturels a valeur sacrée au Québec qu'il conviendrait d'explo-
rer davantage. Certains pourraient peut-étre d’ailleurs livrer du
matériel archéologique si des fouilles étaient entreprises, ce qui
permettrait alors de documenter certains aspects des pratiques
religieuses passées entourant ces sites sacrés.

11 est intéressant de relever le terme de « jongleurs » utilisé par
Laure pour décrire les chamanes, car l'épithete « chamane »
n'était pas encore en usage dans la langue francaise du vivant du
jésuite. Cependant, il est clair, d'apres ce C{)assage de la relation
de Laure, ?ue la coutume chamanique de se rendre dans un
lieu naturel pour établir un contact avec des esprits était déja
courante  cette époque. On peut donc présumer sans trop se
tromper qu'elle devait également exister a 1'époque préhis-
torique dans la forét boréale canadienne.

. Au xix¢ sigcle, un Ojibwa converti au christianisme, le

révérend Peter Jones, écrivait a propos des lieux faisant partie
du paysage sacré de son peuple : « Tous les éléments remar-
gua les dans le décor naturel ou dans les endroits terrifiants
eviennent des objets de crainte et de vénération supersti-
tieuses en raison de lidée quil s'agit 1a de la demeure des
dieux », (Jones [1861] cité par Molyneaux 1983 : 4)

Jrai d'ailleurs pu observer — en 1988 alors que je venais d'iden-
tifier un site a tracés digitaux jamais répertorié auparavant

12.

13

dans la baie de Sabaskong, sur le lac des Bois — que ces gestes
d'offrande de tabac sur les sites rupestres étaient toujours pra-
ticués par certaines communautés ojibwas habitant le Nord-
Ouest ontarien. Entre le moment de la « découverte » du site
et son enregistrement scientifique, le lendemain matin, une ou
Slusieurs personnes étaient discretement passées pour y

époser du tabac sur deux petites corniches en contrebas
dune petite caverne, dont le dessus de lentrée portait
quelques tracés digitaux.

Bien sOr, en faisant intervenir, dans linterprétation des con-
textes rituels des sites rupestres, des criteres aussi subjectifs
que les effets visuels, acoustiques ou méme tactiles liés 2 l'em-
placement des formations rocheuses a I'étude, on peut s'atten-
dre que certains archéologues positivistes ne manqueront pas
de rappeler le risque de rendre trop spéculative l'analyse con-
texmeﬁe de ces sites a caractere religieux, et par extension celle
du paysage sacré, parce qu'elle ne serait tB{as reproductible ou
réfutagle en soi, donc non scientifique. Mais peut-on se per-
mettre d'ignorer ces aspects davantage subjectifs dans le pro-
cessus d’interprétation archéologique lorsque l'on sait que la
perception du temps et de I'espace que les acteurs sociaux vont
avoir dans le cadre de leurs prestations rituelles, et qui con-
stitue un élément crucial dans l'expérience individuelle et col-
lective en contexte religieux, passe nécessairement par
Tutilisation des sens (¢f. par exemg[fe Turner 1986 : 23). Méme
s'll est difficile, voire impossible dans certains cas, de quanti-
fier l'impact ou la fréquence de ces effets perceptuels dans
l'étude de la dimension sacrée du pa)lzsa%e naturel, il convient de
reconnaitre expliciternent que de tels effets, en tant que signes
de manifestation surnaturelle dans l'univers spirituel algon-
quien, ont pu exister et constituer des conditions suffisantes,
sinon nécessaires, pour motiver certaines actions sociales,
notamment encourager la production d’'ceuvres rupestres.

Cette banque de données aurait pu étre encore 11:>1U.s riche,
n'eut été d'une campagne, menée entre 1912 et 1920, pour
éliminer les noms amérindiens donnés aux lieux géogra-
hiques en les remplacant par des noms francais ou anglais
Bouchard 1980 : 78, note E) — souvent du reste sans aucun
rapport avec leur nom autochtone originel.
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