
© Maxence Terrollion, 2023 This document is protected by copyright law. Use of the services of Érudit
(including reproduction) is subject to its terms and conditions, which can be
viewed online.
https://apropos.erudit.org/en/users/policy-on-use/

This article is disseminated and preserved by Érudit.
Érudit is a non-profit inter-university consortium of the Université de Montréal,
Université Laval, and the Université du Québec à Montréal. Its mission is to
promote and disseminate research.
https://www.erudit.org/en/

Document generated on 07/14/2025 4:18 p.m.

Revue d’études autochtones

L’inconstance de l’âme sauvage, Eduardo Viveiros de Castro,
2020. Labor et Fides, Genève, 173 p.
Maxence Terrollion

Volume 52, Number 1-2, 2022–2023

URI: https://id.erudit.org/iderudit/1105927ar
DOI: https://doi.org/10.7202/1105927ar

See table of contents

Publisher(s)
Société Recherches autochtones au Québec

ISSN
2564-4947 (print)
2564-4955 (digital)

Explore this journal

Cite this review
Terrollion, M. (2022). Review of [L’inconstance de l’âme sauvage, Eduardo
Viveiros de Castro, 2020. Labor et Fides, Genève, 173 p.] Revue d’études
autochtones, 52(1-2), 186–188. https://doi.org/10.7202/1105927ar

https://creativecommons.org/licenses/by-nd/4.0/deed.fr
https://apropos.erudit.org/en/users/policy-on-use/
https://www.erudit.org/en/
https://www.erudit.org/en/
https://www.erudit.org/en/journals/reauto/
https://id.erudit.org/iderudit/1105927ar
https://doi.org/10.7202/1105927ar
https://www.erudit.org/en/journals/reauto/2022-v52-n1-2-reauto08713/
https://www.erudit.org/en/journals/reauto/


1 8 6 
R E V U E  D ’ É T U D E S  A U T O C H T O N E S ,  V O L .  5 2 ,  N O S  1 - 2 ,  2 0 2 2 - 2 0 2 3

conversation sur le passé et le présent 
colonial, ainsi que sur la mémoire et 
sur les relations entre Autochtones 
et Allochtones. Selon Jaimie Isaac, la 
collaboration peut mener à un « ajus-
tement des visions du monde » et à 
« reconnaître les effets de la colonisa-
tion » (p.  124). À travers leurs écrits 
s’insèrent ainsi plusieurs citations d’au-
teurs anonymes écrits dans le cadre 
du projet. Centrales à la troisième 
section, ces thématiques proposent 
de nouvelles narrations sur la récon-
ciliation et revisitent la mémoire dans 
ses marges et ses silences. À l’ère de la 
CVR, où la réconciliation s’appuie sur 
un discours passif axé sur la « résolu-
tion et l’unité (p. 17) », les directrices 
de l’ouvrage insistent sur l’importance 
de soulever les différences qui peuvent 
s’établir dans le dialogue. S’opposant 
au caractère fixe des relations et des 
acteurs, les dialogues qui orientent 
The Land We Are sortent égale-
ment de la « binarité Autochtone/
Allochtone » pour mettre en lumière 
des profils métissés dont les expé-
riences sont souvent situées en marge 
du récit « officiel ». Comme le sou-
lève David Garneau (voir chap.  4), 
cette approche inscrit la collabora-
tion sous de nouvelles dynamiques et 
dépeint les projets artistiques sous de 
nouvelles sensibilités. Le chapitre  8 
présente d’ailleurs les narrations 
croisées de Leah Decter et d’Ayumi 
Goto, deux Allochtones – Decter est 
Euro-Canadienne et Goto d’origine 
japonaise – qui revisitent le territoire 
colonisé en s’interrogeant sur son 
passé et les acteurs autochtones qui 
l’ont habité. 

Ces dialogues situés en péri-
phérie de la narration sur la réconci-
liation s’inscrivent comme une trame 
de fond dans la quatrième partie 
du livre, « Insurgent Pedagogies, 
Affective Performances, Unbounded 
Creations ». Les performances décrites 
dans les trois premiers chapitres 
plongent le lectorat dans des rapports 
forts et intimes entre Allochtones et 
Autochtones, où sont confrontées les 
fractures intergénérationnelles du 
colonialisme, les possibilités de l’art 
dans la guérison, la réparation et la 
transformation. L’ouvrage se conclut 

enfin par un essai des chercheurs 
allochtones, Allison Hargreaves et 
David Jefferess, qui redessinent la 
réconciliation comme un processus 
en éternel commencement (always 
begining), comme un espace où s’en-
gage « la tâche difficile de repenser les 
relations et de renégocier les respon-
sabilités » (p. 200). La réconciliation, 
symbolisée par les blocus autochtones, 
est ainsi une ouverture au change-
ment qui s’amorce par la reconnais-
sance, de la part des Allochtones, de 
leurs propres privilèges et bénéfices 
hérités du colonialisme. D’emblée, 
les auteurs optent pour des objec-
tifs parallèles plutôt que d’un objectif 
commun : la prise de responsabilité et 
la reconnaissance du colonialisme par 
les Allochtones et pour les Premières 
Nations, la guérison. 

Riche en illustrations, The Land 
We Are tire son originalité par son 
format, sa mise en page et ses styles 
d’écriture qui varient de chapitre en 
chapitre. Bien qu’ils soient tissés entre 
eux, chaque chapitre nous renvoie à 
un nouvel espace d’expression unique 
et singulier. Les directrices ont aussi 
réussi à faire valoir le caractère col-
laboratif du livre en distinguant cer-
taines narrations par des codes de 
couleur, laissant les voix se confronter, 
se croiser ou s’unifier. La correspon-
dance entre Skeena Reece et Sandra 
Semchuck dans « Writing Touch Me » 
(voir chap.  9) déstabilise d’emblée le 
lectorat dans sa mise en lumière des 
nombreux commentaires et correc-
tions éditoriales situés dans les marges. 
Bien que publié en 2015, l’argumen-
taire de The Land We Are renouvelle 
les perspectives sur la réconciliation 
et trouve encore des repères dans l’ac-
tualité, renvoyant aussi bien les cher-
cheurs que les artistes sur des pistes de 
réflexion et d’action tournées vers le 
territoire, la réparation et la résurgence 
des Premières Nations. 

Myriam Lévesque
Maîtrise en histoire, Université Laval

L’inconstance de l’âme sauvage 
Eduardo Viveiros de Castro, 2020. Labor et 
Fides, Genève, 173 p.

APRÈS L’AVOIR PRÉSENTÉ une première 
fois sous la forme d’article dans la 
Revista de Antropologia en 1992 

(Viveiros de Castro 1992), puis réédité 
et traduit en français dans un recueil 
en 2002 (Viveiros de Castro 2002), 
Eduardo Viveiros de Castro propose 
une nouvelle mouture de son texte 
sous le titre français : L’inconstance de 
l’âme sauvage. Bien que ce travail s’ins-
crive dans le champ anthropologique 
des recherches sur les communautés 
autochtones d’Amazonie, elle incor-
pore aussi des écrits et des réflexions 
d’auteurs du XVIe siècle qui ancrent son 
étude dans le domaine de l’histoire 
religieuse. À la croisée de deux mondes 
académiques, Viveiros de Castro pose 
la question de l’origine de « l’incons-
tance de l’âme sauvage », une critique 
d’abord formulée par les premiers mis-
sionnaires dépêchés dans le Nouveau 
Monde au XVIe siècle à l’égard de leurs 
ouailles, puis reprise par des auteurs 
plus récents au sujet de l’Autochtone 
brésilien (p. 32). Cette « inconstance », 
qu’il décrit dans les premières pages, fait 
référence à la capacité paradoxale des 
différentes communautés tupinambas à 
demander aux premiers missionnaires 
de leur enseigner les fondements du 
christianisme pour finalement aban-
donner leur nouvelle foi présumée peu 
de temps après (p. 28-30). 

Tout le but de la recherche de 
Viveiros de Castro consiste à déter-
miner l’origine de cette inconstance et 
à faire ressortir − principalement via 
les écrits des missionnaires jésuites − 
la perception autochtone de la ren-
contre spirituelle. Pour ce faire, l’auteur 
aborde plusieurs aspects des pratiques 
tupinambas, qu’il s’agisse du canniba-
lisme, de la guerre, de l’alcool ou encore 
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de la vie après la mort. L’ensemble de 
ces notions est rapporté en confron-
tant des sources historiques des XVIe-
XVIIe  siècles d’auteurs portugais et 
français à des études anthropologiques 
plus récentes sur les descendants de 
ces communautés.

De cette étude ressort une nouvelle 
grille de lecture fascinante sur les pra-
tiques spirituelles autochtones qui s’op-
posent à la perception missionnaire. 
Pour synthétiser la pensée de l’auteur, 
la culture tupinamba se construit 
− contrairement à celle des Portugais 
ou des Français − sur le rapport à 
l’Autre plutôt que sur la définition de 
Soi (p. 45-46). En ce sens, le canniba-
lisme, fil rouge de l’ouvrage, n’est pas 
juste une pratique spirituelle et guer-
rière : elle représente une manière 
d’appréhender la rencontre religieuse. 
Toute la thèse de Viveiros de Castro 
repose sur l’idée que les Tupinambas se 
pensent incomplets. La consommation 
et l’incorporation de l’Autre, tant sa 
chair que ses pratiques et ses pensées, 
permettent de pallier ce manque en 
évoluant et en grandissant (p. 82-83). 
« L’inconstance » est donc un mode de 
fonctionnement socio-spirituel pensé 
par les Tupinambas. Pour établir cette 
théorie, l’auteur croise les rapports des 
comportements de leurs ouailles par 
les Pères avec la pensée autochtone 
contemporaine décrite dans les tra-
vaux anthropologiques de Viveiros de 
Castro lui-même, d’Hélène Clastres 
ou encore de Florestan Fernandes 
( Viveiros de Castro 1986 ; Clastres 
1975 ; Fernandes 1963). C’est dans 
cette confrontation des points de vue 
anthropologique que l’aspect novateur 
de la thèse de Viveiros de Castro appa-
rait : s’il accepte l’idée de Clastres selon 
laquelle la religion tupinamba perçoit 
l’humanité et la divinité comme « une 
condition, non une nature » (p. 61), il 
s’oppose à la vision de Fernandes qui 
pense la vengeance guerrière et le can-
nibalisme comme un mécanisme de 
soin et de défense de la communauté 
(p. 117). Selon l’auteur, tous les aspects 
de la culture tupinamba sont tournés 
vers le futur et l’altérité, si bien que 
toute pratique spirituelle ne vise pas 
à défendre la communauté, mais à la 
transformer. Le captif, cannibalisé, 

atteint l’immortalité et permet à ses 
parents de venger sa mort par la 
guerre, de capturer ses ravisseurs et, 
à leur tour, de leur faire connaitre le 
même destin après leur trépas (p. 106-
107). Sous la plume de l’anthropologue, 
la mort, la vengeance et l’obtention de 
nouvelles connaissances spirituelles 
créent un cycle qui forge l’évolution 
des sociétés. Toutefois, si l’emphase est 
mise sur les Autochtones, la perspec-
tive des Pères ne peut être pleinement 
écartée de la question religieuse. 

L’utilisation par Viveiros de Castro 
de sources historiques religieuses 
pour mettre l’accent sur la perspec-
tive autochtone n’est pas sans rap-
peler les travaux de Nathan Wachtel 
(Wachtel 1972). Néanmoins, si les deux 
chercheurs développent une approche 
similaire des écrits missionnaires, 
leurs objectifs sont différents : là où 
Wachtel souhaite rendre compte de la 
rencontre entre deux mondes, l’anthro-
pologue brésilien s’intéresse avant tout 
aux sociétés amazoniennes. En résulte 
une méthode d’écriture qui consiste 
à d’abord présenter les critiques des 
Pères et les expliciter, avant de faire 
ressortir le paradigme autochtone. Au 
sujet des Européens, Viveiros de Castro 
insiste sur la mauvaise compréhension 
des Jésuites qui voient dans les discours 
des Tupinambas de simples coutumes 
héritées de leurs ancêtres qui relèvent 
plutôt de la culture que de la religion 
(p.  36-37). Comme le note l’anthro-
pologue, la différence entre culture et 
culte est, en réalité, inexistante puisque 
tous deux sont issus d’une construction 
mentale et non d’une réalité sociale 
visible. Pour lui, l’origine même de la 
notion d’« inconstance » provient de 
cette distinction sémantique créée par 
les Européens, si bien que les Pères 
ne voient pas chez les Tupinambas la 
présence d’une véritable croyance. Il 
existe donc un vide dans le mode de vie 
autochtone qu’il convient de combler 
par l’introduction du christianisme. 

Sur l’interprétation que fait 
Viveiros de Castro au sujet de la pensée 
religieuse des Jésuites, nous émettons 
quelques réserves : bien que la notion 
de coutume soit connue au XVIe siècle, 
elle ne relève pas du domaine de la 
culture. Lors du concile de Trente 

de 1563, les penseurs religieux émet-
tent une distinction entre « la tradi-
tion » ou « le dogme », à savoir une 
connaissance théorique immuable ; 
et « les coutumes » ou « les pratiques 
de la foi » qui, elles, peuvent fluctuer 
au cours du temps (Paul Nelles 2007 : 
672-673). En ce sens, lorsque les mis-
sionnaires qualifient les pratiques 
spirituelles autochtones de coutumes, 
ils décrivent une spiritualité incom-
plète à laquelle il manque un élément 
essentiel de la dualité présente dans le 
christianisme : le dogme, la constance 
religieuse. Peut-être est-ce là notre 
seule critique de l’ouvrage et la dif-
férence avec les travaux de Wachtel : 
la différence de traitement entre les 
missionnaires et les Autochtones 
dans son ouvrage. En effet, des histo-
riens comme Charlotte de Castelnau-
L’Etoile, Serge Gruzinski ou Alida 
Metcalf (de Castelnau-l’Etoile 2011 ; 
Gruzinski 1974 ; Metcalf 2006), qui ont 
toutes et tous travaillé sur la rencontre 
spirituelle, ne sont pas cités alors que 
leurs réflexions sur la conversion en 
contexte colonial auraient pu enrichir 
la thèse de Viveiros de Castro, notam-
ment sur la compréhension de la vision 
des Européens. Malgré tout, l’intérêt 
des documents historiques à la forma-
tion de la grille de lecture de l’anthro-
pologue est indéniable : en bénéficiant 
des vertus ethnographiques des écrits 
des missionnaires, nés de la volonté 
de comprendre l’Autre pour mieux le 
convertir, il parvient à faire ressortir 
des paroles, des exemples concrets et 
une description de la vie quotidienne 
des Tupinambas. 

Reste désormais l’apport de l’ou-
vrage de Viveiros de Castro à la 
recher che et les perspectives qu’il pré-
sente : si l’analyse proposée fournit 
une compréhension intéressante et 
novatrice du fait spirituel tupinamba, 
il nous semble que la grille de lecture 
proposée par l’anthropologue pourrait 
être appliquée dans d’autres contextes. 
Après tout, le cannibalisme et « l’in-
constance » ne sont pas le propre des 
sociétés amazoniennes. Dans le Nord, 
les Jésuites rencontrent des sociétés 
iroquoiennes qui torturent leurs pri-
sonniers avant de les consommer, 
qui vengent leurs morts par la guerre 
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et qui, comme les Tupinambas, font 
preuve d’une certaine « inconstance » 
dans leur foi (pour plus d’informa-
tions à ce sujet, voir Delâge 1985). Si 
les différences culturelles entre les 
communautés sont majeures, la ques-
tion semble suffisamment intéressante 
pour la poser et repenser l’histoire 
religieuse autochtone. 

Cependant, lorsque l’ouvrage 
arrive à son terme, l’œuvre de l’anthro-
pologue perd le fil du temps et un vide 
se creuse  entre les sociétés autoch-
tones du passé et du présent : comme 
il l’indique dans les dernières pages, 
les pratiques cannibales ont disparu 
au cours de la colonisation. Ceux qui 
mangeaient la chair humaine par le 
passé finissent par s’en détourner au 
point d’en être dégoutés (p. 150-153). 
Comment expliquer ce changement de 
paradigme ? L’auteur ne fournit pas de 
réponses claires. Peut-être n’en existe-
t-il pas, mais il laisse dans son sillage 
une piste assez flagrante pour tout 
chercheur spécialisé dans le monde 
amazonien. De la même manière, 
la question du genre, abordée dans 
quelques lignes (p. 147-148), pourrait 
être plus détaillée en s’interrogeant 
sur la place des femmes dans une 
société cannibale dont la pratique de 
la guerre est une affaire d’hommes. 
En somme, l’ouvrage de Viveiros de 
Castro ouvre d’intéressantes perspec-
tives sur l’histoire de la pensée autoch-
tone et prouve, par l’exemple, l’intérêt 
de confronter les sources du passé à 
celles du présent, entre missionnaires 
et Autochtones, malgré les questions 
laissées en suspens. Mais peut-être 
qu’étudier l’impact de la colonisation 
sur le mode de vie autochtone est une 
voie possible pour poursuivre ce travail 
remarquable en opposant l’incons-
tance de l’âme sauvage à la constance 
présumée de l’âme chrétienne.

Maxence Terrollion
Doctorant en histoire,

Université du Québec à Montréal
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Kateri Tekahkwitha : Traverser  
le miroir colonial
Jean-François Roussel. Les Presses de 
l’Université de Montréal, Montréal, 2022, 
228 p. 

LA CANONISATION de la Kanien’kehá:ka, 
Kateri Tekahkwitha, s’est produite 
en 2012 pendant la tenue des acti-

vités de la Commission de vérité et 
réconciliation du Canada sur les pen-
sionnats autochtones. Pour certaines 
personnes autochtones, cette canoni-
sation représente une acceptation des 
Premiers peuples dans l’Église catho-
lique à travers une figure d’unité qui 
« indigénise » la christianité, et pour 

d’autres, il s’agit d’une célébration d’une 
victime du colonialisme et des mission-
naires. Pour Jean-François Roussel, pro-
fesseur de l’Institut d’études religieuses 
de l’Université de Montréal, l’énoncé 
de la Commission qui stipulait l’impor-
tance d’une relecture de l’histoire natio-
nale avec pour objectif une recherche 
de vérité comme processus nécessaire 
à la réconciliation, représentait une 
occasion de faire une déconstruction 
du récit hagiographique de la figure 
de Kateri Tekahkwitha. Comment 
devient-il possible de réconcilier la 
culture autochtone, l’agentivité et la foi 
chrétienne dans un contexte de récon-
ciliation avec l’Église catholique ? 

D’entrée de jeu, Roussel souligne 
que son approche est plus de type 
théo logique interculturelle et contex-
tuelle, qu’historienne ou anthropo-
logique. Il s’intéresse ainsi à un présent 
religieux forgé par une production his-
torique, et ce dans une visée de décon-
struire des représentations. L’auteur 
cherche alors à apporter d’autres 
possibilités de lectures de la figure 
canonisée au-delà des récits hagiogra-
phiques qui en ont découlés au fil du 
temps, notamment ceux produits par 
les missionnaires jésuites Chauchetière 
et Cholenec à la fin du XVIe siècle. 
Cette recherche mène à décoloniser 
la figure religieuse afin d’apporter un 
autre regard plus émancipateur de 
l’expérience religieuse de la Sainte et 
de ses compatriotes autochtones éta-
blis à la mission de Saint-François-
Xavier (Kahnawake). Ainsi, avec cette 
déconstruction, Roussel cherche à 
démontrer que Kateri Tekahkwitha 
est demeurée Kanien’kehá:ka par sa 
culture et que son catholicisme n’était 
pas un produit de l’acculturation, mais 
bel un bien un catholicisme original 
et Kanien’kehá:ka qui − tout en fai-
sant partie d’un système de croyances 
basé sur une cosmologie autochtone − 
incorporait aussi des éléments issus 
du catholicisme. L’auteur s’affaire alors 
à replacer et à analyser l’expérience 
religieuse de Tekahkwitha dans son 
contexte historique et culturel, le but 
étant d’avoir une meilleure compré-
hension de comment et pourquoi la 
Sainte pratiquait son catholicisme. 
Pour rendre compte de cela, il explique 


