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Entre 2003 et 2006, j’ai mené un 
travail de recherche sur le terrain 
de plus de deux ans à Uashat 

et Maliotenam, deux communautés 
innues situées près de la ville de Sept-
Îles, au Québec, sur la côte septen-
trionale du Saint-Laurent. En 2007, 
après avoir terminé mon doctorat en 
Italie, je suis retournée à Sept-Îles et, 
à partir de 2009, j’ai commencé à 
travailler comme consultante pour 
l’Institut Tshakapesh, une organisa-
tion culturelle et éducative régionale 
qui dessert la plupart des commu-
nautés innues du Québec. Cette 
expérience de travail m’a permis de 
mettre à profit d’une organisation 
innue ce que j’avais appris au cours 
de ma recherche et, en même temps, 
d’approfondir ma compréhension de 
la société innue et des défis auxquels 
elle est confrontée. Je suis devenue de 
plus en plus engagée dans les efforts 
accomplis par la nation innue afin 
d’assurer un futur à sa culture et de 
supporter le complexe processus de 
scolarisation de ses jeunes.

Le présent article s’efforce de 
dresser un portrait synthétique, mais 
fidèle, de mes observations et de nom
breux échanges avec mes interlocu-
teurs1, qui appartiennent à ce qu’on 
pourrait décrire comme une élite 
culturelle innue, un ensemble de per-
sonnes particulièrement engagées 

dans la transmission du savoir tradi-
tionnel auprès de jeunes générations. 
Cet article porte sur les articulations 
contemporaines de la tradition innue, 
sur sa transmission dans un contexte 
de grande discontinuité culturelle 
produite par des changements pro-
fonds dans le mode de vie et les rela-
tions de pouvoir avec la société 
eurocanadienne. Je me propose aussi 
de montrer que le processus de trans-
mission de la culture innue encou-
rage à adopter une définition de la 
tradition qui soit ouverte, fluide, 
dynamique. Ainsi, une tradition ne 
devrait pas être conçue comme une 
éternelle répétition de l’identique, mais 
plutôt comme une continuité dans le 
changement, ou encore comme un 
mode spécifique de changement2.

Qu’est-ce que la tradition 
quand elle n’est pas 
« inventée » ?

Dans l’introduction au livre Ques
tions of Tradition, publié en 2004, 
l’historien Mark Salber Phillips fait 
remarquer que le concept de tradi-
tion, « dans une utilisation sérieuse », 
serait presque disparu dans la plu-
part des disciplines académiques. Les 
raisons de cette absence seraient sur-
tout de nature idéologique : une con
fusion entre le concept de tradition 
et les politiques du traditionalisme, 
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comme si s’intéresser au problème de la tradition équiva-
lait à s’identifier, d’une façon acritique, à une particulière 
vision de la tradition ou à son utilisation dans le domaine 
politique (Salber Phillips 2004 : 3).

Les sciences sociales auraient continué à réfléchir sur le 
processus de transmission culturelle en utilisant des termes 
plus spécialisés, libres du stigma du traditionalisme, tels 
que « discours », « canonicité », « mémoire », « diaspora », 
« hybridité », « histoire des concepts » ou encore « para-
digme ». Si ce nouveau vocabulaire présente souvent 
l’avantage d’éclaircir, d’une façon plus pointue, des ques-
tions particulières, toutefois « quelque chose est perdu 
quand nous nous dispersons dans des investigations sépa-
rées, sans comprendre que toutes ces discussions par-
tagent des intérêts communs » (ibid. : 4).

D’après Salber Phillips, la notion de tradition permet 
de réfléchir d’une façon globale sur le complexe processus 
de transmission des cultures, en faisant des liens entre 
disciplines différentes et différentes façons de construire le 
problème (ibid. : 24-25).

L’étymologie du mot « tradition » est, par ailleurs, 
éclairante : « [...] emprunté (1268) au latin traditio, dérivé 
du supin (traditum) de tradere, de trans et dare ‘donner’, 
‘faire passer à un autre, remettre’. Tradition désigne pro-
prement l’action de remettre, donc la livraison, la remise 
de quelque chose et, au figuré, la transmission, l’enseigne-
ment » (Rey 2006 : 3873).

Salber Phillips analyse l’évolution historique de l’idée 
de tradition à partir de son utilisation dans la pensée reli-
gieuse juive et chrétienne, en passant par la diffusion d’une 
acception séculaire en époque illuministe, dans le sens 
d’une connaissance transmise oralement (moins fiable par 
rapport à l’exactitude des enregistrements écrits) et d’un 
mode de connaissance basé sur le préjugé (plutôt que sur 
la raison), jusqu’à l’affirmation, au cours du xixe siècle, d’une 
vision de tradition comme repoussoir à l’idée de modernité.

En anthropologie, le concept de tradition a été forte-
ment influencé par l’idéologie moderniste et par des pers-
pectives de recherche qui négligeaient l’histoire, le 
changement et le conflit au sein des sociétés étudiées. Les 
mécanismes de la représentation anthropologique cristalli-
saient davantage les traditions culturelles d’autrui dans un 
texte figé, écrit souvent dans un présent intemporel. Ainsi, 
le concept de tradition a été souvent utilisé pour décrire la 
répétition inconsciente des institutions et des pratiques 
sociales autochtones. La notion de « tradition inventée », 
introduite par Eric Hobsbawm, Terence Ranger et leurs 
collaborateurs dans le livre The Invention of Tradition 
(1983), s’inscrit dans la même logique. La découverte 
d’innovations significatives dans les traditions des peuples 
rencontrés par les anthropologues aboutissait à une dis-
tinction entre traditions archaïques authentiques et tradi-
tions modernes et inventées.

Plus récemment, des anthropologues (Jolly 1992 ; 
Sahlins 1993 et 1999 ; Clifford 2004) et de nombreux 
intellectuels autochtones (Trask 1991 ; Linnekin 1991 ; 
Vizenor dans Coltelli 1995) ont fortement critiqué cette 
définition de la tradition. La notion de tradition inaltérable 
et inconsciente n’est pas compatible avec la réalité des 
processus culturels, qui sont toujours dynamiques, parfois 
conscients et créatifs. Accusé d’être colonialiste, le regard 
de l’anthropologue devenait aussi porteur d’un « principe 
de mort » (Vizenor, dans Coltelli 1995 : 154), car il ne 
voyait pas la vie des autres cultures, mais seulement les 
objets figés et abstraits de ses analyses. « Pour les Hawaïens, 
les anthropologues en général [...] font partie de l’horde 
colonisatrice car ils cherchent à nous enlever le pouvoir de 
définir qui et quoi nous sommes, et comment nous 
devrions nous comporter sur la plan politique et culturel » 
(Trask 1991 : 162). Une culture vivante se transforme 
constamment, observe l’écrivain anishinabe Gerald Vizenor, 
un peuple vivant « […] s’imagine constamment dans une 
nouvelle dimension » (Vizenor, dans Coltelli 1995 : 154).

La tradition innue

Avec ses 17 458 membres officiels (données de 2011)3, 
la nation innue représente, après les Mohawks, la deuxième 
nation autochtone la plus populeuse du Québec (SAA, s.d.). 
Elle habite les berges, les forêts et les vastes extensions de 
toundra de la Côte-Nord, du Saguenay–Lac-Saint-Jean et 
du Labrador, mais aussi de grandes villes multi-ethniques 
comme Montréal ou Québec.

Chez les Innus, les mots français « culture » et « tradi-
tion » sont utilisés couramment. En langue innue, on parle 
de innu aitun, « le mode de vie, la culture, la tradition 
innus », et de nutshimiu-atusseun, « le travail en forêt ». La 
définition de tradition est largement partagée par la popu-
lation, sans faire cependant l’unanimité.

En général, on considère comme traditionnel tout ce 
qui est associé au mode de vie nomade pratiqué par les 
ancêtres et basé sur la chasse, la pêche et la cueillette. 
La tradition comprend des éléments d’origine allochtone : 
des matériaux, des outils, des aliments et aussi des 
croyances et des pratiques religieuses qui furent intégrés 
par les ancêtres au mode de vie traditionnel. Ainsi, par 
exemple, le pain banique ou le couteau croche (Bacon 2004 : 
79-80) sont souvent considérés comme des emblèmes de 
la tradition innue malgré leur origine métissée, à la fois 
amérindienne et européenne.

D’après les recherches de l’anthropologue Sylvie Vincent, 
les aînés innus auraient gardé la mémoire d’une période 
historique révolue, celle des Anciens (Tshiashinnuat), dans 
laquelle leurs ancêtres étaient « pleinement autonomes » 
(Vincent 1991 : 134) et subvenaient eux-mêmes à leurs 
besoins, et où la présence des produits européens n’avait 
qu’un faible impact sur le mode de vie (ibid. : 132). La 
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religion catholique était absente, et les chamanes, puis-
sants et omniprésents (ibid. : 130). Cette période aurait été 
suivie par un passé plus récent, caractérisé par une perte 
partielle d’autonomie, par l’adoption du catholicisme et 
des biens importés et par une forme de dualisme culturel, 
religieux et politique (ibid. : 135-137 ; Vincent 2002 : 102).

En effet, à partir de la fin du xvie siècle, les Innus 
entrèrent progressivement en relation avec les commer-
çants et les missionnaires européens. Ayant partiellement 
réorienté les activités de chasse en fonction de la traite des 
fourrures, ils devenaient de plus en plus dépendants des 
commerces et des biens européens. Ils demeuraient toute-
fois maîtres de leur vie et d’une portion importante de 
leurs territoires ancestraux (Mailhot 1996b)4. Malgré 
d’importantes transformations sociales et culturelles (par 
exemple, une progressive perte de statut pour les femmes), 
les Innus conservaient beaucoup d’enseignements des 
Anciens et gardaient le contrôle de leurs sources d’alimen-
tation et des moyens de survie mis à leur disposition par 
les nouveaux arrivants (Vincent 1991 : 137).

Avec Marshall Sahlins, on pourrait dire que les Innus, 
comme les peuples des îles Hawaï et Fidji, entrèrent en 
relation avec les Européens à titre de producteurs 
(Sahlins  1992), la vente des fourrures leur permettant 
d’acquérir des biens étrangers sur la base de leurs néces-
sités matérielles et symboliques. Les biens et les outils 
européens étaient incorporés dans les logiques culturelles 
locales et adaptés aux besoins de la vie nomade. De la 
même façon, les pouvoirs spirituels des missionnaires et 
les rituels catholiques permettaient de parachever la lutte 
contre les derniers « êtres malveillants ou mangeurs 
d’hommes » dont les Tshiashinnuat se sentaient menacés 
(Vincent 1991 : 135).

La perception actuelle d’une tradition innue incluant 
des éléments d’origine allochtone (la farine, les outils en 
métal, les tissus carreautés, la toile, etc.) correspond bien 
à une époque dans laquelle la société innue était suffisam-
ment forte pour assimiler des éléments étrangers sans s’en 
sentir menacée.

La définition d’une spiritualité traditionnelle innue 
reste, toutefois, particulièrement controversée. Malgré 
l’influence des missionnaires, les principes et les rituels de 
l’ancienne religion animiste continuèrent longtemps à 
orienter la vie à l’intérieur des terres. Si, sur la côte, lors 
des rassemblements et des missions estivales, les Innus 
pratiquaient davantage la religion catholique, à l’intérieur 
des terres ils avaient recours à la religion traditionnelle 
pour s’assurer une bonne chasse et subvenir à leurs 
besoins. Ce double système d’allégeance (ibid. : 137) 
devait prendre fin avec la sédentarisation des Innus et le 
changement des bases économiques de leur société. Dans 
les réserves, la religion ancestrale fut délaissée et cen-
surée : la survie dépendait plus de l’aide du gouvernement 

fédéral que des maîtres des animaux, et le contrôle exercé 
par les missionnaires se faisait plus intense.

Aujourd’hui, de nombreux membres de la commu-
nauté de Uashat et Maliotenam, en particulier les aînés, 
estiment que le catholicisme est une partie fondamentale 
de la tradition innue et rejettent la religion « païenne » de 
leurs ancêtres, méprisée par le clergé. Ils s’opposent à des 
groupes spirituels « traditionalistes » qui refusent le chris-
tianisme et font largement utilisation de la tente à suerie 
(matutishan) et des offrandes de tabac, pratiques cultu-
relles bien attestées dans le passé (Speck 1977 ; Rousseau 
1953 ; Fontaine 2004). Souvent, les traditionalistes sont 
accusés d’introduire dans leur communauté la spiritualité 
d’autres peuples amérindiens.

L’éducation traditionnelle

Avant la colonisation, la société innue était une société 
de petite échelle, relativement égalitaire. La division 
sociale du travail et du savoir était limitée. Les connais-
sances étaient partagées de manière assez uniforme par 
tous les membres de la société innue. Certaines connais-
sances et activités étaient davantage associées au groupe 
des femmes, d’autres au groupe des hommes. Mais ces rôles 
étaient flexibles car, en réalité, chacun devait connaître un 
peu de tout pour pouvoir survivre sur son territoire5. Si 
des individus devaient se démarquer par leurs connais-
sances ou par leur talent particulier dans certains domaines 
spécifiques tels que, par exemple, les plantes médicinales 
ou la fabrication des canots, les plus grands détenteurs du 
savoir étaient, en général, les aînés qui, par leur longue 
expérience de vie, avaient accumulé un grand patrimoine 
de connaissances.

La transmission du savoir se faisait en famille et était 
intégrée aux activités quotidiennes. Les pratiques de survie 
et la profonde connaissance de l’environnement naturel 
étaient apprises par les nouvelles générations grâce à 
l’observation, l’imitation, l’expérimentation, et étaient 
consolidées par l’expérience. La tradition orale, avec ses 
histoires sacrées sur l’origine du monde (atanukan) et ses 
récits historiques (tipatshimun), préparait et complétait 
l’expérience. Elle véhiculait la vision du monde, les prin-
cipes moraux, les connaissances et la mémoire des aînées. 
On prêtait aussi beaucoup d’attention aux rêves, car ils 
pouvaient transmettre des connaissances spirituelles 
importantes, mais aussi indiquer, par exemple, où se trou-
vait le gibier (Speck 1977 ; Barriault 1971).

L’éducation des enfants était une responsabilité par-
tagée par les adultes. Les enfants en bas âge restaient au 
campement avec les femmes. En grandissant, l’enfant se 
tenait de plus en plus avec le groupe des hommes, si c’était 
un garçon, ou avec le groupe des femmes si c’était une 
fille. Très tôt, les enfants étaient invités à participer aux 
activités domestiques et productives de leur famille. 

RAQ43no1.indd   71 2014-01-30   14:45



7 2 
r e c h e r c h e s  a m é r i n d i e n n e s  a u  Q u é b e c ,  x l i i I ,  n o  1 ,  2 0 1 3

Comme le souligne Philomène McKenzie, les tâches qu’on 
leur confiait étaient proportionnelles à leur âge et à leurs 
capacités (Beaudet 1984 ; Penashue 1999 ; D’Orsi 2005a).

Mes professeurs étaient ma mère et mon père. Eux-mêmes 
avaient appris de la même manière, par leur mère et par leur père. 
C’était un apprentissage continu. L’âge était important. Dès que 
tu pouvais te tenir debout, tu commençais à aider. Par exemple, si 
ta mère avait des enfants, tu l’aidais et, au fur et à mesure, tu 
apprenais. Dans le bois, tu étais encore tout petit, et tu apprenais 
déjà des tâches ménagères. Et plus ça allait, plus tu avais des res­
ponsabilités. Au tout début, tu apprenais par observation. Chez 
nous, par exemple, il y avait des sœurs et des frères, il y en avait 
des plus grands et des plus jeunes. Des fois, quand j’étais encore 
trop petite, je voulais apprendre la cuisine, mais on ne me le per­
mettait pas. C’était ma mère et mes sœurs aînées qui s’en occu­
paient. On me disait : « Tu es encore trop jeune, tu vas gaspiller ». 
Mais à dix ans on te montrait à faire la cuisine et tu commençais. 
C’est à quatorze ans que j’ai appris à faire des raquettes. J’ai 
appris une fois et j’ai maîtrisé tout de suite. (Philomène McKenzie, 
aînée, Maliotenam, 8 juin 2005, entrevue, trad. Jeanne d’Arc 
Vollant Jourdain)

Le jeune apprenait « par imprégnation » car il vivait à 
côté de ses modèles et pouvait tout le temps les observer à 
l’œuvre. La transmission des connaissances se faisait en 
personne et était associée aux relations affectives. Les 
apprentissages étaient tout de suite reliés à leur contexte 
d’application pratique.

J’ai appris tout ce que j’avais besoin de connaître de mes parents. 
[...] Les enfants, à cette époque, aidaient dès qu’ils étaient assez 
âgés pour le faire. Jeune fille, lorsque je fus assez vieille, ma mère 
m’encouragea à travailler en nettoyant le castor et d’autres ani­
maux. Ma mère s’exécutait et les enfants s’assoyaient autour et 
observaient, de façon à apprendre. J’ai appris notre rôle en obser­

vant ma mère et mon père. J’apprenais par notre mode de vie de 
tous les jours [...]. Ma mère, par amour et sensibilité envers ses 
petits-enfants, nettoyait et préparait chaque animal qu’ils pre­
naient. S’ils tuaient un écureuil, elle le préparait et lui enlevait la 
peau, pour qu’ils se sentent fiers et utiles et qu’ils sentent que leur 
prise avait été appréciée. (Penashue 1999 : 200-201)

L’enfant apprenait en évoluant dans un environnement 
complexe, riche en stimuli olfactifs, visuels, auditifs, 
tactiles et gustatifs, et il jouissait d’une remarquable auto-
nomie. Il était important qu’il puisse faire ses propres 
expériences pour devenir rapidement responsable et auto-
nome (Tshernish 1988 : 2 ; Richardson 1961 : 84-86 ; 
Beaulieu 1987 ; St-Pierre 1989 : 14 ; Girard et Kurtness 
1997 : 105). Les erreurs étaient partie intégrante du 
processus d’apprentissage.

Si plusieurs familles innues étaient déjà capables de lire 
au xviiie siècle (les missionnaires leur avaient appris 
l’alphabet latin), la lecture, sur le plan éducatif, était réservée 
exclusivement à l’apprentissage des prières catholiques et de 
la Bible (Mailhot 1992 ; voir aussi Mailhot 1996a).

La « coupure »
La colonisation des territoires innus débute à des 

époques différentes, selon les lieux. Malgré des changements 

Figure 1
Le pensionnat de Maliotenam
(Collection Alfred McKenzie)

Figure 2
Pensionnaires à Maliotenam
(Collection Alfred McKenzie)
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importants survenus entre le xviie et 
le xixe siècle, c’est seulement vers 1850 
que, dans la région de Sept-Îles, com-
mence un véritable processus colo-
nial. À partir de la moitié du 
xixe siècle, le gouvernement canadien 
ouvre aux colons le territoire de 
l’ancien Domaine du Roy et cède aux 
nouveaux arrivants l’exploitation de 
ses rivières à saumon et de ses forêts 
(Frenette 1984). Avec les grands déve
loppements industriels (minier, hydro
électrique) et urbains des années 
1950, des milliers d’immigrants s’ins-
tallent sur la Côte-Nord. L’économie 
de subsistance n’est désormais plus 
viable : le prix des fourrures a trop 
baissé. D’ailleurs, les chasseurs devien
nent l’objet d’une absurde surveil-
lance de la part des gardes-chasse. 
S’ils ne respectent pas la législation 
provinciale sur la faune, leurs prises 
et leurs armes sont saisies6.

Quand les prix des fourrures ont baissé, 
les Indiens n’avaient plus rien. Dans les 
années 1950, le gouvernement a com­
mencé à nous aider. (Ben-Sylvestre 
McKenzie, aîné, Maliotenam, 13 oct. 
2005, entrevue)

Comme prévu en 1935 par 
l’anthropologue Frank Gouldsmith 
Speck, c’est un changement radical 
dans la base économique de la société 
innue qui met vraiment en discussion la continuité de 
« l’esprit » de la culture innue (Speck 1977 : 20). 
Appauvris et minoritaires, les Innus renoncent progressi-
vement au mode de vie nomade et s’établissent dans des 
petites réserves « résidentielles7 » (Mailhot 1996b), entre 
autres à Uashat (1906) et à Maliotenam (1949), aménagées 
par le gouvernement sur la côte septentrionale du Saint-
Laurent. Certains se cherchent un emploi rémunéré sur le 
marché du travail, où ils sont toutefois fortement discri-
minés, d’autres deviennent de plus en plus dépendants des 
subsides gouvernementaux.

Les politiques assimilatrices du gouvernement cana-
dien frappent aussi les enfants, obligés de rester dans des 
pensionnats religieux (à Maliotenam : 1951-1970) ou 
envoyés dans des écoles publiques, ce qui lie davantage les 
familles aux réserves.

Les agents des Affaires indiennes [...] nous ont dit : « On va vous 
construire une école, elle sera très belle à l’intérieur, il y aura tout 
ce qu’il faut. Dorénavant, vos enfants vont aller à cette école. On 
la construira de façon à y garder vos enfants afin que vous ne 
soyez pas empêchés de faire ce que vous voulez, si vous voulez 

monter à l’intérieur des terres, dirent-ils. Vos enfants seront gardés 
au pensionnat. Ils seront très bien traités ». [...] Nous avons essayé 
de vivre comme autrefois, de monter dans le bois malgré tout, 
comme on nous l’avait dit. Mais cela ne nous a pas convenu bien 
longtemps parce que nous ne sommes pas habitués, nous Indiens, 
à ce que chaque famille vive séparée de ses enfants. L’Indien ne 
pouvait donc plus monter dix mois dans le bois parce que ses 
enfants étaient gardés pensionnaires. [...] Et c’est pour cette 
raison, à mon avis, que l’Indien a alors songé à prendre lui aussi 
un emploi. (Kapesh 1976 : 69-73)

Nombreux sont les Innus qui parlent de cette période 
comme d’une « coupure ». Coupure du mode de vie tradi-
tionnel : les familles, sédentarisées dans les réserves, sont 
coupées de leurs territoires ancestraux. Coupure entre 
les générations : les enfants sont séparés des familles, 
apprennent une culture différente et sont privés du modèle 
parental. Coupure des racines : car la langue et la culture 
innues n’étaient pas l’objet d’un apprentissage abstrait, 
elles étaient transmises au cours des activités en forêt.

À cette époque, l’alcoolisme et la toxicomanie se 
répandent de plus en plus. Ils sont alimentés par la pau-
vreté et l’ennui, par l’assujettissement et la dépendance 

Figure 3
Parade des pensionnaires de Maliotenam à Sept-Îles
(Collection Alfred McKenzie)
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économique, par la frustration et l’impuissance face aux 
discriminations et à des changements aussi rapides.

L’artiste et muséologue wendate Sylvie Paré a mis en 
évidence un processus de « transmission de la perte ». 
Au Québec, les Premières Nations se transmettraient 
aujourd’hui un douloureux sentiment de rupture et de 
vide qui prendrait souvent la forme de problèmes sociaux. 
Ce profond malaise enregistrerait, selon Paré (2003), la 
perte affective, culturelle et linguistique vécue par les 
générations précédentes. On pourrait parler aussi de l’ins-
tauration d’un cycle de transmission de comportements 
dysfonctionnels. De nombreux ex-pensionnaires, par 
exemple, continueront longtemps à reproduire les expé-
riences d’abandon et de violence vécues au pensionnat.

Le « réveil culturel »
C’est dans les années 1970 que la 

transmission des valeurs et du savoir-
faire traditionnels devient un problème 
sur lequel réfléchir. Les jeunes maî-
trisent de moins en moins leur langue 
et leur culture innues. Les aînés qui 
ont connu la vie en forêt vont un jour 
mourir sans avoir été capables de 
léguer leurs connaissances aux nou-
velles générations. Le nouveau mode 
de vie a compromis les bases du pro-
cessus traditionnel de transmission 
du savoir : la reproduction écono-
mique de la société innue se joue 
désormais dans le monde du travail 
salarié et des allocations ; les compé-
tences traditionnelles ne sont plus 
une question de survie. Toutefois, de 
nombreux Innus souhaitent garder 
leur langue maternelle et le savoir des 
ancêtres. Ils souhaitent pouvoir 
retourner en forêt et pratiquer les 

activités traditionnelles pour retrouver le bien-être phy-
sique et spirituel et se reconnecter à leurs « racines ».

Malheureusement, nous avons perdu beaucoup de nos traditions 
à cause des changements dans nos habitudes de vie. [...] Comme 
nous sommes obligés de travailler dans les villes, nous oublions 
nos habitudes ancestrales. Beaucoup de jeunes ne connaissent plus 
rien. Nous devons les envoyer faire des stages d’apprentissage dans 
le bois. (Vachon 1985 : 123-124)

Emblématique, la réouverture des portages entre le lac 
Ashuanipi et l’embouchure de la rivière Moisie, en 1978 : 
pour la première fois depuis les années 1950, un groupe 
de onze personnes, guidées par l’aîné Joseph Côme Pinette, 
emprunte les voies traditionnelles pour redescendre la 
Moisie. Ils répètent le voyage des familles innues de la 
« Grande Rivière » (Mishta-shipu) quand, à chaque prin-
temps, elles revenaient à la côte.

À partir des années 1970, des leaders et des artistes 
innus vont se distinguer pour avoir su affronter d’une 
manière active et créative les problèmes que la réalité 
contemporaine pose à la transmission de la culture innue. 
Il serait impossible, en ce lieu, de mentionner tout le monde. 
Nous rappellerons seulement quelques figures particuliè-
rement remarquables : An Antane Kapesh (1926-2004), 
Mathieu André (1906-1991), Daniel Vachon (1926-1998), 
André Vollant (1931-1997).

Les protagonistes de la « Renaissance innue » ont recours 
à des stratégies partiellement nouvelles, plus formelles et 
structurées, et s’approprient des techniques de communi-
cation occidentales (les publications écrites, les enregistre-
ments audiovisuels, l’informatique) et des institutions 

Figure 4
L’expédition guidée par Joseph Côme Pinette en 1978
(Photo Denis Vollant)

Figure 5
L’expédition guidée par Joseph Côme Pinette en 1978
(Photo Denis Vollant)
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destinées à la transmission des con
naissances dans la société dominante 
(les musées, les écoles, les centres 
culturels et de recherche). Beaucoup 
de jeunes adultes, après avoir grandi 
dans une réserve, parfois dans le 
mépris de leurs origines, vont 
connaître un véritable éveil culturel 
et s’engager activement pour se réap-
proprier leur culture. Souvent, cet 
apprentissage se lie à un processus de 
guérison psychologique.

Mais prenons d’abord en considé-
ration ce qui se passe en famille, lieu 
autrefois privilégié de la transmission 
du savoir innu.

La transmission de  
la tradition en famille

Depuis les années 1950, la famille 
a perdu en partie son rôle éducatif 
traditionnel. Beaucoup de familles 
innues ne vont plus en forêt.

Un bon pourcentage des enfants innus 
n’ont jamais attrapé un poisson, n’ont 
jamais dormi dans un cabanage. N’ont pas développé le goût de 
la viande de bois. N’ont jamais marché en raquettes, ni tendu 
le filet, etc. mais connaissent tous les jeux Nintendo, XBox, etc. : 
le nouvel « essentiel ». (Chartrand 2006 : 33)

D’autres familles continuent à retourner en forêt, plus 
ou moins souvent. Appartenir à ces familles « traditiona-
listes » ou les fréquenter devient un facteur crucial pour 
acquérir des compétences traditionnelles. Comme le fait 
remarquer Nathalie Boucher dans sa recherche sur la 
transmission intergénérationnelle des savoirs dans la com-
munauté innue de Mashteuiatsh, les séjours en forêt sensi-
bilisent les enfants à l’importance de la culture innue et 
éveillent leur intérêt à apprendre (Boucher 2005 : 3.3.1).

La fréquence avec laquelle les familles se rendent en 
forêt et pratiquent des activités traditionnelles dépend de 
plusieurs éléments : les ressources économiques, le temps 
disponible, l’âge des enfants, l’accessibilité des territoires 
de chasse familiaux, la maîtrise des pratiques de survie.

Celles qui, autrefois, étaient des activités de subsis-
tance, sont aujourd’hui un luxe que les familles moins 
nanties peuvent difficilement se permettre. Se rendre dans 
les territoires de chasse, passer du temps en forêt devient 
très coûteux, car les familles ne sont plus en mesure de 
produire par elles-mêmes l’équipement nécessaire (habil-
lement, raquettes, tentes, canots, etc.). On se déplace 
souvent en voiture, en train, en véhicule tout terrain, en 
motoneige, et aussi en hélicoptère et en hydravion. Si les 
technologies contemporaines ont favorisé la pratique des 

activités traditionnelles en les rendant moins ardues, elles 
impliquent toutefois des coûts supplémentaires. Ceux qui 
travaillent peuvent se permettre ces dépenses ; par contre, 
ils auront moins de temps pour aller en forêt.

Pour chasser il faut avoir un fusil, pour la chasse aux canards il faut 
avoir un bateau ou un canot. Pour chasser en hiver il faut un ski-
doo et de l’essence. Il te faut aussi un chalet ou, au moins, une 
tente et un poêle. Tu dois aussi payer le billet du train ou bien le 
transport en voiture si tu vas dans la région de Port-Cartier. Si tu 
fais les portages, c’est bien plus économique mais il faut avoir un 

Figure 6
Jean-Guy Rock initie les enfants de ses amis à la pêche sous la glace au lac Kapakuashu, en mars 2013
(Photo Dominique Descent)

Figure 7
Johnny Cox Régis, en portage au lac Kakatshat, avec Danielle Descent, 
juillet 2008
(Photo Danielle Descent)
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canot, et un canot c’est cher. Quand je vais à Schefferville pour 
chasser le caribou, si je faisais les comptes, je trouverais que la 
viande de caribou me coûte bien cher ! Je dois aussi payer pour la 
transporter par train jusqu’à la maison. (Denise Chartrand, 46 ans, 
Sept-Îles, 27 oct. 2005, comm. pers.)

Aujourd’hui tout a changé. Moi, je m’en vais dans le bois à 
Noël. J’ai deux ski-doos, comme un millionnaire ! Je monte à 
Schefferville en train. Ça coûte cher aujourd’hui de monter 
dans le bois. (Ben-Sylvestre McKenzie, aîné, Maliotenam, 
13 oct. 2005, entrevue)

La scolarisation des enfants limite davantage le temps 
disponible et conditionne particulièrement les femmes 
innues. Ainsi, par exemple, il arrive souvent que les 
hommes partent pour des expéditions de chasse alors que 
les femmes restent à la maison pour s’occuper des enfants.

Paradoxalement, malgré la détérioration de l’environ-
nement, les ravages au système hydrographique et l’inon-
dation d’une partie des territoires de chasse, l’exploitation 
industrielle du territoire innu a parfois aidé à la perpétua-
tion de certaines activités traditionnelles. Le long chemin 
de fer qui relie la ville de Sept-Îles à Schefferville et à 
Labrador City, bâti dans les années 1950 pour transporter 
le minerai de fer extrait dans l’arrière-pays, a permis à de 
nombreuses familles de Maliotenam de continuer à se 
rendre dans les territoires de chasse situés dans le bassin 
de la rivière Moisie.

Plus récemment, la construction de la centrale hydroé-
lectrique SM3 (1994) a entraîné la réalisation d’une route 
qui permet maintenant aux familles de Uashat de se rendre 
dans les territoires de chasse de la rivière Sainte-Marguerite. 
N’étant plus obligées de payer un hélicoptère ou un hydra-
vion, plusieurs familles de Uashat ont ainsi recommencé à 
se rendre en forêt et le processus de transmission culturelle 
s’est partiellement réactivé (Denise Jourdain, Uashat, 
8 nov. 2005, entrevue). De plus, le Conseil de bande de 
Uashat et Maliotenam reçoit chaque année, à titre de 
dédommagement, un montant d’environ 300 000 dollars, 
destiné aux activités traditionnelles en forêt (Fonds Innu 
Aitun). Grâce à ces fonds, qui continueront à être versés 
jusqu’en 2044, les membres de la communauté reçoivent 
un support économique qui compense partiellement les 
frais encourus pour se rendre en forêt ou pour l’achat des 
matériaux nécessaires.

Il faut présentement beaucoup de détermination et de 
persévérance pour se réapproprier le savoir traditionnel 
(Boucher 2005 : 3.3.1). Non seulement il n’est plus néces-
saire au mode de vie actuel mais, contrairement à ce qu’on 
pourrait s’attendre, les aînés insistent rarement pour trans-
mettre leurs connaissances. Bien souvent, la non-ingérence 
et le respect des choix d’autrui continuent à rester des 
valeurs importantes dans l’éthique et dans la pédagogie 
innues (Tshernish 1988 : 2 ; Brant 1990).

Puisqu’il n’est pas toujours facile de trouver le temps, 
les ressources ou la détermination d’apprendre des 

aînés, plusieurs familles commencent à se servir des 
enregistreuses et des caméras pour fixer ce précieux patri-
moine de connaissances. Ainsi, deux aînés respectés de 
Maliotenam affirment :

Moi, maintenant, je transmets aussi en cassettes, avec mes 
enfants. Ils ont chacun une cassette. Je transmets pour écouter. En 
premier, c’était pour la Cour. Mettons qu’il m’arrivait quelque 
chose, que je mourrais, il y aurait la cassette pour que mes enfants 
puissent continuer8. C’était mon idée. (Philomène McKenzie, 
aînée, Maliotenam, 8 juin 2005, entrevue, trad. Jeanne d’Arc 
Vollant Jourdain)

Asteure, ma fille a acheté une camera. Quand je conte les his­
toires, elle me filme. (Ben-Sylvestre McKenzie, aîné, Maliotenam, 
24 oct. 2005, entrevue)

Enfin, bien que le phénomène ne soit pas très répandu, 
on observe dans plusieurs communautés des femmes 
d’origine allochtone, mariées avec des Innus, apprendre au 
sein de leur belle-famille des compétences traditionnelles 
et devenir particulièrement actives dans la transmission de 
certains éléments de la culture innue. À Maliotenam, 
Danielle Descent, psychologue d’origine québécoise, entre-
prend régulièrement des expéditions en canot ou en 
raquette accompagnée de ses enfants, mais aussi de ses 
amis et des jeunes de la communauté. Ces voyages consti-
tuent, pour de nombreuses personnes, de précieuses expé-
riences d’initiation à la vie en forêt, très chargées sur le 
plan identitaire et émotionnel9.

La transmission de la tradition  
dans la sphère publique

Je ne pourrai que mentionner, dans l’espace limité d’un 
article, les différentes démarches entreprises dans la com-
munauté innue de Uashat et Maliotenam pour transmettre 
la culture traditionnelle dans le nouveau contexte de vie : 
stages en forêt, livres, documentaires, rassemblements des 
aînés et des jeunes, cours scolaires, musées, centres 
culturels et centres de recherche, sites Web et outils multi
médias. Dans ces initiatives, le futur et le passé s’interpé-
nètrent. La perte linguistique et culturelle devient l’objet 
d’interventions communautaires et publiques. Je m’effor-
cerai de dégager quelques tendances fondamentales.

Le recours à des supports permanents

Si l’on considère les caractéristiques propres aux nou-
velles formes de transmission, on remarque en premier 
lieu une forte tendance à fixer les connaissances sur des 
supports permanents, que ce soit par l’écriture ou par des 
enregistrements audiovisuels. Puisque la continuité de la 
tradition orale a été remise en question par les profonds 
changements survenus dans la société innue, on sent le 
besoin d’enregistrer le savoir traditionnel, pour qu’il ne 
disparaisse pas à jamais. C’est ce que soulignent An Antane 
Kapesh et André Vollant, respectivement la première écri-
vaine (Je suis une maudite sauvagesse, 1976 ; Qu’as-tu fait de 
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mon pays ? 1979) et le premier cinéaste innus (Les 
Productions Innut).

Avant que le Blanc nous enseigne sa culture, nous les Indiens, 
n’avions jamais vécu de telle manière que nous écrivions pour 
raconter les choses du passé. À présent que le Blanc nous a 
enseigné sa façon de vivre et qu’il a détruit la nôtre, nous regret­
tons notre culture. C’est pour cela que nous songeons, nous aussi 
Indiens, à écrire comme le Blanc. (Kapesh 1976 : 37)

C’est mon premier film documentaire. Je l’ai réalisé devant 
l’urgence de la situation. Des belles traditions allaient se perdre à 
tout jamais. […] J’ai pensé aux jeunes Montagnais et c’est d’abord 
à eux que je destine ce film. Puisse-t-il également intéresser tous 
ceux que le verront. (Vollant 1984)

D’après Daniel Vachon, fondateur de la première 
maison d’édition innue (Éditions Innu, 1980-1993) et 
écrivain (L’histoire montagnaise de Sept-Îles, 1985), le déve-
loppement d’une littérature innue devrait aussi permettre 
une revitalisation de la langue innue.

Je pense que plus tard, dans quelques années, d’autres Montagnais 
vont se mettre à écrire. Ils ne font que commencer à écrire, à 
publier. Ce n’est qu’un début. À Sept-Îles, nous sommes déjà trois 
auteurs. Quand nous aurons vraiment tout le matériel nécessaire, 
toute la technique voulue, la maison d’édition et le centre de 
traduction vont certainement encourager les Montagnais à écrire. 
Si les Montagnais ne se mettent pas à écrire, c’est notre langue 
qui est en péril. Il n’y aura plus d’écriture montagnaise, il n’y aura 
plus rien, tout va disparaître... Plus on écrit, plus on publie, plus 
on devient forts, plus la culture montagnaise s’affirme. (Vachon 
dans Boudreau 1992 : 138)

L’oralité de la culture innue est souvent perçue comme 
une menace à sa pérennité : 

Aujourd’hui, l’écriture est devenue indispensable pour conserver 
la culture autochtone. On ne peut plus laisser tout oral, autrement 
les histoires et les connaissances seront perdues. (Georges André, 
54 ans, Maliotenam, fév. 2004, entrevue)

Cependant, cette position ne fait pas l’unanimité :

Nous avons tendance à penser qu’en écrivant cette langue elle 
restera intacte pour la vie. Et elle est là l’erreur. Car les mots laissés 
sur du papier sont démunis d’empreintes sonores. Comme le 
teuehikan, les sons ou la vibration que produit la langue innu sont 
en même temps le souffle qui maintient en vie des milliers 
d’années d’histoire et de culture du peuple innu. (Bacon 2004 : 4)

Le recours à l’écriture (livres, articles, documents non 
destinés à la publication) est encouragé par la scolarisa-
tion, la diffusion de modes d’apprentissage plus abstraits, 
et par son prestige dans la société dominante. Mais c’est 
surtout l’audiovisuel qui gagne la faveur des Innus. Non 
seulement il permet d’éviter l’écueil de l’écriture en innu, 
qui présente encore beaucoup de difficultés pour la majo-
rité de la population, mais il se rapproche davantage des 
modalités de transmission culturelle traditionnelles : le canal 
visuel et auditif y sont privilégiés (Vollant et Dubuc 2004 : 

161 ; Claude-Francis Huguet, Musée Shaputuan, Uashat, 
9 déc. 2004, entrevue).

Les Innus sont des gens de tradition orale, extrêmement visuels, 
très auditifs. La vidéo, ça rejoint la façon de faire des Innus. C’est 
un outil que l’on devrait utiliser davantage. (Réginald Vollant, dans 
Vollant et Dubuc 2004 : 161)

Dans la seule région de Sept-Îles, on compte actuelle-
ment deux petites maisons innues de production de films 
et de documentaires, extrêmement actives : Productions 
Manitu (1987) et Productions Kunakan (2006). D’autres ont 
déjà existé : Production Innut (1984-1997), Productions 
Shaputuan (1998-2004), Productions Mitik (2002-2006).

Des méthodes de transmission plus formelles

On remarque aussi une tendance vers des modes de 
transmission plus formels et institutionnalisés. On a de 
plus en plus recours à l’enseignement direct : la relation 
maître-élève dans un espace-temps délimité (Beaudet 1984). 

Figure 8
Couverture du livre Papanatshishish de Mathieu André, publié par Les 
Éditions Innu en 1989.

RAQ43no1.indd   77 2014-01-30   14:45



7 8 
r e c h e r c h e s  a m é r i n d i e n n e s  a u  Q u é b e c ,  x l i i I ,  n o  1 ,  2 0 1 3

Les cours de langue et de culture, les livres et les docu-
mentaires réduisent de plus en plus le savoir-faire à une 
série d’instructions. La connaissance et la pratique ont 
tendance à se séparer : un savoir qui était « incorporé » 
dans des individus et dans des groupes devient ainsi 
« formule » et « programme » (Chamoux 1978 : 50). 
Seuls les stages en forêt (Nutshimiu Atusseun, 1982-1990 ; 
stage du diplôme collégial en langue et culture innue, 
sept. 1998 ; projet Kupaniesh, 2004-2010 ; etc.) continuent 
à suivre la pédagogie traditionnelle « par démonstration 
directe », généralement accompagnée de rares explications 
verbales et théoriques. Cependant, les aînés qui animent 
ces projets sont de plus en plus sollicités à répondre direc-
tement aux questions des élèves. Ils apprennent à utiliser 
des méthodes d’enseignement plus explicites, adaptées au 
nouveau contexte, ce qui facilite leur communication avec 
des jeunes ayant grandi dans un monde profondément 
différent (Danielle Descent, Maliotenam, 4 sept. 2006, comm. 

pers. ; Louis-Georges Fontaine, Maliotenam, 22 août 2006, 
entrevue ; Anne-Marie St-Onge, 62 ans, Uashat, 15 avril 
2005, entrevue).

Les agents de transmission

Autre transformation par rapport à ce qui existait il y a 
quelques décennies : le savoir ancestral semble devenir un 
domaine spécialisé. Autrefois, la division sociale du travail 
était réduite et le savoir était partagé par les membres de la 
société innue d’une manière assez uniforme. Les connais-
sances et les activités productives étaient fortement inté-
grées. Aujourd’hui, par contre, le savoir traditionnel 
semble réparti d’une manière très inégale, par « accumula-
tions » et profonds « affaissements » (Piasere 2002 : 140). 
Seule une minorité possède toujours ces connaissances 
de manière significative. Souvent, cette élite culturelle 
perçoit son savoir comme une vocation professionnelle et 
oriente sa carrière en fonction de la perpétuation et de la 

Figure 9
Rassemblement des aînés innus à la rivière Moisie, août 2002
(Photo Sylvestre Rock)
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transmission de la culture innue. Son travail bénéficie à 
d’autres membres de la communauté qui ne possèdent que 
très peu, ou pas du tout, ce patrimoine de connaissances.

Le diplôme collégial en langue et culture innues, offert 
au cégep de Sept-Îles au cours de l’année scolaire 1997-
1998, peut être considéré dans ce contexte de réflexion. 
Un groupe d’experts de la langue et de la culture innues 
mettaient au point un nouveau programme d’études afin 
de former une nouvelle génération d’experts. L’expérience 
n’a pas continué mais la plupart des diplômés travaillent 
aujourd’hui dans le domaine de la culture innue (Kathleen 
André, Uashat, déc. 2012, comm. pers.).

Les nouvelles initiatives de transmission culturelle 
offrent une arène publique aux aînés, souvent mis en marge 
de la société contemporaine (Boucher 2005). Par leur 
enseignement, les aînés privilégient l’expérience directe et 
la relation avec le territoire10. Ce mode de transmission 

est considéré lui-même comme un important contenu 
à transmettre.

Je suis la seule à suivre les traces de mes ancêtres, aujourd’hui 
beaucoup de parents suivent plutôt les traces de leurs enfants ! La 
chose primordiale que je voudrais faire connaître aux jeunes, c’est 
la transmission en forêt. Une personne qui va en forêt pour 
chercher sa culture peut la trouver, si elle y croit vraiment. Ce n’est 
pas dans la maison que l’on transmet. (Philomène McKenzie, 
aînée, Maliotenam, 8 juin 2005, entrevue, trad. Jeanne d’Arc 
Vollant Jourdain)

Mon père m’apprenait tout lorsque j’allais avec lui dans le bois : 
de la fabrication des outils à l’amour de la nature. Son enseigne­
ment était vivant, direct dans cette nature qui était notre univers. 
Pas de longs discours souvent inutiles et de nombreuses feuilles de 
papier à écrire. (Vachon 1985 : 123-124)

La génération des ex-pensionnaires, qui a aujourd’hui 
environ 55 à 70 ans, se montre aussi particulièrement active. 
Comme le souligne Nathalie Boucher pour Mashteuiatsh, 

Figure 10
Publicité du Projet Kupaniesh publié dans le journal Innuvelle, 
décembre 2005 

Figure 11
Dépeçage du caribou : stage du diplôme collégial en langue et culture 
innues offert au cégep de Sept-Îles, septembre 1998
(Photo Steve Dubreuil)
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