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Histoires Anishinabe 

Mythes et Légendes Odawa 

Note pour les lecteurs 
Les histoires que vous allez découvrir font partie du patrimoine oral des 
peuples algonquiens. Ces récits ont été transmis de génération en 
génération pendant des siècles, bien avant l'arrivée des Européens en 
Amérique du Nord. 

Ces versions sont des traductions fidèles réalisées à partir de collectes 
ethnographiques historiques provenant de la collection 
https://www.firstpeople.us/, désormais répertoriées sur 
https://mythslegendes.com/, un site dédié à la préservation et à 
l'organisation rigoureuse des mythologies par peuples et époques, sans 
mélange ni confusion culturelle. Nous avons respecté l'intégrité des récits 
originaux sans édulcoration : 

Notre approche de traduction : 

●​ Fidélité absolue au contenu original, incluant violence, mort et 
éléments difficiles 

●​ Préservation du rythme narratif oral et des répétitions rituelles 
●​ Respect des concepts spirituels dans leur complexité 
●​ Vocabulaire contemporain élégant tout en maintenant l'authenticité 

culturelle 

Ce qui a été préservé : 

●​ L'intégralité du contenu des récits, sans adoucissement 
●​ Les enseignements moraux et spirituels 
●​ Les noms traditionnels et leur signification 
●​ L'étrangeté culturelle et les pratiques rituelles 
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●​ La réalité de la vie traditionnelle dans toute sa dureté 

À propos de l'origine des récits : 

Tous les récits présentés ici appartiennent à la tradition orale odawa, 
même lorsqu'ils mentionnent d'autres nations autochtones 
(Haudenosaunee/Iroquois, Hurons-Wendats, Potawatomis, Ojibwés) ou 
partagent des motifs narratifs avec d'autres peuples algonquiens. Ces 
histoires ont été collectées auprès de conteurs odawa et reflètent leur 
vision du monde, leurs valeurs culturelles et leurs relations avec leurs 
voisins. La proximité linguistique et culturelle entre nations algonquiennes, 
particulièrement au sein du Conseil des Trois Feux, explique certaines 
similitudes thématiques, mais chaque peuple a développé ses propres 
versions et interprétations. 

Une tradition vivante : 

Ces histoires ne sont pas de simples artefacts du passé. Elles continuent 
d'être racontées aujourd'hui dans les communautés odawa et 
transmettent des valeurs essentielles : respect de la nature et de ses 
esprits, importance du partage et de la réciprocité, sagesse des aînés, 
courage face à l'adversité, vigilance morale, et responsabilité envers sa 
communauté. Elles offrent également des explications sur l'origine du 
monde, le comportement des animaux, et la place des humains dans 
l'ordre cosmique. 

 

Les Odawa (Outaouais) 

Identité, Étymologie et Territoire 

Le nom « Odawa » (également orthographié Ottawa, Outaouais dans les 
sources françaises) provient du terme algonquien adaawe signifiant « 
commercer » ou « négocier ». Ce nom reflète le rôle historique central de 
ce peuple comme intermédiaires et commerçants au sein des vastes 



réseaux d'échange des Grands Lacs. Les Français les ont appelés « 
Outaouais », nom qui est resté attaché à la rivière des Outaouais 
(Kichi-Sibi en algonquin) et à la capitale canadienne actuelle, bien que les 
Odawa n'aient jamais occupé de façon permanente la vallée de cette 
rivière – confusion qui découle de l'usage français du terme pour désigner 
plusieurs groupes algonquiens de la région. 

Les Odawa se nomment eux-mêmes Nishnaabeg ou Anishinaabeg (« 
les êtres humains véritables »), terme collectif qu'ils partagent avec leurs 
proches alliés ojibwés et potawatomis. Cette identité commune reflète leur 
appartenance au Conseil des Trois Feux (également appelé 
Confédération des Trois Feux), alliance politique, militaire et spirituelle qui 
structurait les relations entre ces trois nations apparentées. Dans cette 
confédération, chaque nation remplissait un rôle complémentaire : les 
Odawa étaient reconnus comme les « gardiens du commerce », les 
Ojibwés comme les « gardiens de la foi », et les Potawatomis comme les 
« gardiens du feu ». 

Territoire traditionnel 

Le territoire historique odawa s'étendait principalement autour de la partie 
nord du lac Huron et du détroit de Mackinac, incluant : 

●​ Île Manitoulin (lac Huron) – la plus grande île d'eau douce au 
monde 

●​ Baie Georgienne (partie orientale du lac Huron) 
●​ Détroit de Mackinac – passage stratégique entre les lacs Huron 

et Michigan 
●​ Péninsule nord du Michigan 
●​ Côtes adjacentes de l'Ontario actuel 

Cette position géographique centrale leur conférait un contrôle stratégique 
sur les routes commerciales reliant les lacs Supérieur, Huron et Michigan. 
Les eaux de cette région, riches en poisson (esturgeon, corégone, truite, 
brochet, doré), soutenaient une population importante et permettaient une 
économie mixte combinant pêche, chasse, agriculture et commerce. 



Histoire : Contacts, Commerce et Résistance 

Commerce précolonial 

Bien avant l'arrivée des Européens, les Odawa occupaient une position 
centrale dans les réseaux d'échange indigènes des Grands Lacs. Ils 
servaient d'intermédiaires commerciaux entre les peuples du nord (qui 
possédaient fourrures de qualité, cuivre natif, et peaux de caribou) et ceux 
du sud (qui cultivaient maïs, courges, haricots, et produisaient tabac). 
Leurs canots d'écorce de bouleau parcouraient des centaines de 
kilomètres, transportant marchandises entre nations éloignées qui 
n'étaient pas en contact direct. 

Cette position d'intermédiaires leur conférait non seulement une prospérité 
matérielle mais aussi un pouvoir politique considérable : contrôler le flux 
des marchandises signifiait contrôler les alliances. Les Odawa servaient 
également de médiateurs diplomatiques lors de conflits entre nations 
voisines, renforçant leur rôle central dans le système politique régional. 

L'arrivée des Français et transformation du commerce 

L'arrivée des Français au début du XVIIe siècle transforma radicalement 
l'économie des Grands Lacs. Les explorateurs français, notamment 
Samuel de Champlain et Étienne Brûlé, établirent des contacts avec les 
Odawa dès les années 1610-1620. La demande européenne pour les 
fourrures de castor créa une économie commerciale d'une ampleur sans 
précédent. 

Les Odawa devinrent rapidement des partenaires privilégiés des Français 
dans cette traite des fourrures. Leur expertise préexistante en commerce 
et navigation leur permettait d'organiser des expéditions commerciales 
massives : des flottes de canots transportant des fourrures jusqu'aux 
postes français de Montréal et Trois-Rivières, puis retournant chargées de 
marchandises européennes (chaudrons en métal, couteaux, haches, 
tissus, perles de verre, armes à feu, munitions). 

Cette transformation économique eut des conséquences profondes. La 
dépendance croissante aux produits manufacturés européens modifiait les 



modes de vie traditionnels. L'intensification de la chasse pour le 
commerce plutôt que la subsistance déséquilibrait les relations spirituelles 
avec les animaux. Les rivalités pour contrôler les territoires de chasse et 
les routes commerciales déclenchaient des conflits violents. 

Guerres du Castor et déplacements 

Les Guerres du Castor (grossièrement 1640-1701) furent une série de 
conflits impliquant les nations des Grands Lacs et de la vallée du 
Saint-Laurent, alimentés par la compétition pour la traite des fourrures. La 
Confédération haudenosaunee (Iroquois), alliée aux Hollandais puis aux 
Anglais de New York, cherchait à monopoliser le commerce des fourrures 
en conquérant les territoires de chasse et en éliminant ou assujettissant 
les peuples concurrents. 

Les Odawa, alliés aux Français et membres du Conseil des Trois Feux, 
furent profondément affectés par ces guerres. Les raids iroquois 
dévastaient leurs villages, forçant des déplacements massifs. De 
nombreuses bandes odawa se réfugièrent temporairement vers l'ouest 
(Wisconsin, Illinois actuels) ou vers le nord (rives septentrionales du lac 
Huron) pour échapper aux attaques. 

Simultanément, des épidémies catastrophiques (variole, rougeole, 
grippe, typhus) introduites par les Européens décimaient les populations 
autochtones qui n'avaient aucune immunité acquise contre ces maladies. 
Ces épidémies se propageaient rapidement le long des routes 
commerciales, touchant même les communautés n'ayant jamais rencontré 
directement d'Européens. 

La Grande Paix de Montréal (1701) mit fin aux Guerres du Castor, 
établissant un équilibre fragile entre Français, nations algonquiennes, et 
Confédération haudenosaunee. Cette paix permit aux Odawa de retourner 
progressivement vers leurs territoires ancestraux et de reconstruire leurs 
communautés dévastées. 

Guerre de Sept Ans et Pontiac 



La Guerre de Sept Ans (1756-1763) opposa France et Grande-Bretagne 
pour le contrôle de l'Amérique du Nord. Les Odawa, fidèles alliés français, 
combattirent aux côtés des troupes coloniales françaises contre les 
Britanniques. La défaite française et le Traité de Paris (1763) 
transférèrent le Canada et les Pays d'en Haut (région des Grands Lacs) à 
la Grande-Bretagne. 

Les Britanniques adoptèrent une politique nettement moins généreuse 
envers leurs nouveaux alliés autochtones que ne l'avaient été les 
Français. Le commandant britannique Jeffrey Amherst réduisit 
drastiquement les présents diplomatiques traditionnels (couvertures, 
munitions, vivres) que les Français distribuaient régulièrement pour 
maintenir les alliances. Cette attitude méprisante offensa profondément 
les nations autochtones qui considéraient ces échanges de présents 
comme essentiels aux relations diplomatiques honorables. 

En réponse, le chef odawa Pontiac (Obwaandi'eyaag) organisa une 
coalition militaire rassemblant Odawa, Ojibwés, Potawatomis, 
Hurons-Wendats, Delawares, Shawnees, Miamis, et autres nations des 
Grands Lacs et de la vallée de l'Ohio. Cette Guerre de Pontiac 
(1763-1766) visait à chasser les Britanniques des Pays d'en Haut. Les 
forces coalisées capturèrent huit des douze forts britanniques de la 
région, assiégèrent Detroit pendant six mois, et tuèrent ou capturèrent 
plus de 2 000 colons et soldats britanniques. Ce fut l'un des soulèvements 
autochtones les plus réussis militairement de l'histoire nord-américaine. 

Bien que les Britanniques conservèrent finalement Detroit et Niagara, le 
soulèvement força le gouvernement britannique à émettre la 
Proclamation royale de 1763, qui interdisait théoriquement la 
colonisation européenne à l'ouest des Appalaches et reconnaissait les 
droits territoriaux autochtones. Cette victoire diplomatique fut cependant 
de courte durée : la proclamation fut largement ignorée par les colons 
américains et devint lettre morte après l'indépendance américaine. 

Pontiac lui-même fut assassiné en 1769 à Cahokia (Illinois actuel) par un 
guerrier Peoria, possiblement à l'instigation de commerçants britanniques. 



Sa mort marqua symboliquement la fin de la possibilité d'une résistance 
pan-indienne unifiée contre l'expansion coloniale. 

Pression américaine et traités de cession (XIXe siècle) 

Après l'indépendance américaine (1783), la nouvelle république 
considérait les nations autochtones ayant combattu aux côtés des 
Britanniques comme des ennemies vaincues. Le gouvernement fédéral 
américain imposa une série de traités inégaux forçant les cessions 
territoriales massives. 

Les Odawa, comme leurs voisins, furent progressivement dépouillés de 
leurs terres ancestrales par ces traités : 

●​ Traité de Greenville (1795) : Après la défaite de la coalition 
autochtone à la bataille de Fallen Timbers (1794), cession de 
vastes territoires dans l'Ohio et l'Indiana actuels 

●​ Traité de Detroit (1807) : Cession de terres dans le sud-est du 
Michigan 

●​ Traité de Chicago (1821) : Cessions dans la région des lacs 
Michigan et Huron 

●​ Traité de Washington (1836) : Cession des terres du nord du 
Michigan en échange de réserves et de droits de chasse/pêche 
théoriques 

Ces traités promettaient généralement des paiements annuels (rentes), 
des réserves territoriales protégées, et la préservation des droits de 
chasse et pêche. Dans la pratique, les paiements étaient fréquemment 
détournés par agents corrompus, les réserves réduites ou supprimées par 
traités ultérieurs, et les droits traditionnels ignorés par colons et autorités 
locales. 

La politique fédérale de déportation forcée (Indian Removal), 
institutionnalisée par l'Indian Removal Act (1830), visait à expulser toutes 
les nations autochtones à l'ouest du Mississippi. Bien que principalement 
appliquée aux nations du Sud-Est (Cherokees, Creeks, Choctaws, 
Chickasaws, Seminoles), cette politique affecta également les peuples 
des Grands Lacs. Certaines bandes odawa furent déportées vers le 



Kansas puis l'Oklahoma, où leurs descendants forment aujourd'hui 
l'Ottawa Tribe of Oklahoma. 

D'autres bandes résistèrent à la déportation en se réfugiant dans des 
régions isolées du nord du Michigan et de l'Ontario, maintenant une 
présence continue sur leurs territoires ancestraux malgré les pressions 
gouvernementales. 

Situation contemporaine 

Aujourd'hui, les Odawa sont reconnus officiellement dans plusieurs 
communautés aux États-Unis et au Canada : 

États-Unis (Michigan, Oklahoma) : 

●​ Little Traverse Bay Bands of Odawa Indians (nord du Michigan) 
●​ Little River Band of Ottawa Indians (Michigan) 
●​ Grand Traverse Band of Ottawa and Chippewa Indians 

(nord-ouest du Michigan) 
●​ Ottawa Tribe of Oklahoma (descendants des bandes déportées 

au XIXe siècle) 

Canada (Ontario) : 

●​ Walpole Island First Nation (île à l'embouchure de la rivière 
Sainte-Claire) 

●​ Wikwemikong Unceded Territory (île Manitoulin, territoire 
anishinaabe n'ayant jamais signé de traité de cession) 

●​ Plusieurs autres Premières Nations à composante odawa dans le 
sud de l'Ontario 

Ces communautés contemporaines luttent pour préserver leur langue 
(gravement menacée), leurs traditions culturelles et spirituelles, et leurs 
droits territoriaux et de ressources face aux juridictions 
étatiques/provinciales et fédérales. Elles gèrent également des 
programmes éducatifs, sanitaires et économiques pour leurs membres, 
tout en affirmant leur souveraineté politique comme nations distinctes. 



Culture et Mode de Vie Traditionnel 

Subsistance et cycle annuel 

L'économie odawa traditionnelle combinait chasse, pêche, cueillette et 
horticulture, variant selon les saisons et les ressources locales. Cette 
diversité économique assurait la sécurité alimentaire même en cas 
d'échec d'une ressource particulière. 

Pêche : Les Odawa étaient réputés comme pêcheurs experts. Les eaux 
riches des Grands Lacs fournissaient des quantités impressionnantes de 
poisson : esturgeons géants (pouvant atteindre plusieurs mètres), 
corégones, truites, brochets, dorés, perchaudes. La pêche se pratiquait 
avec harpons, filets de fibres végétales ou d'écorce tressée, lignes à 
hameçons en os ou cuivre, et barrages à poissons (structures de perches 
guidant les poissons vers des pièges). 

Le poisson était consommé frais, mais aussi séché ou fumé pour 
conservation. Le séchage se faisait sur des claies de bois au-dessus de 
feux lents produisant une fumée dense. Le poisson ainsi traité pouvait se 
conserver plusieurs mois et constituait une nourriture essentielle durant 
l'hiver. 

Chasse : Le gibier incluait cerfs de Virginie, orignaux (élans d'Amérique), 
caribous (dans les zones nordiques), ours noirs, castors, loutres, visons, 
martres, lièvres, porcs-épics, et oiseaux (dindes sauvages, tétras, 
canards, oies, bernaches). La chasse fournissait viande, peaux pour 
vêtements et couvertures, os pour outils, tendons pour couture, et 
fourrures pour commerce. 

Les techniques de chasse incluaient traques silencieuses avec arc et 
flèches, pièges et collets, chasses collectives rabattant le gibier vers des 
chasseurs embusqués, et (après contact européen) armes à feu. Les 
chiens assistaient parfois en pistant ou en rabattant le gibier. 

Agriculture : Les bandes odawa vivant dans les zones méridionales (sud 
du lac Huron, détroit de Mackinac) pratiquaient une horticulture de 
subsistance basée sur les Trois Sœurs : maïs, haricots et courges. Cette 



triade agricole, développée par les peuples mésoaméricains et diffusée 
vers le nord, représentait une symbiose écologique remarquable. 

Le maïs fournissait des tiges verticales servant de tuteurs naturels aux 
haricots grimpants. Les haricots, comme toutes les légumineuses, fixaient 
l'azote atmosphérique dans le sol via des bactéries symbiotiques 
nodulaires, enrichissant naturellement la fertilité. Les larges feuilles des 
courges couvraient le sol, conservant l'humidité et supprimant les 
mauvaises herbes concurrentes. Ensemble, ces trois plantes fournissaient 
une alimentation équilibrée : glucides du maïs, protéines des haricots, 
vitamines et minéraux des courges. 

Les jardins étaient généralement cultivés par les femmes, qui semaient, 
désherbaient, récoltaient, et transformaient les récoltes. Le maïs était 
consommé frais (épi bouilli ou grillé), séché en grains pour stockage 
hivernal, ou moulu en farine utilisée pour préparer galettes, bouillies et 
soupes. Les courges étaient séchées en lanières puis reconstituées dans 
l'eau pour cuisson. Les haricots secs se conservaient indéfiniment. 

Cueillette : La cueillette de plantes sauvages fournissait une partie 
importante de l'alimentation et de la pharmacopée. Les femmes et enfants 
collectaient : 

●​ Baies sauvages : fraises, framboises, mûres, bleuets/myrtilles, 
canneberges (atocas), amélanchiers 

●​ Noix : noisettes, noix, glands (traités pour éliminer les tanins 
amers) 

●​ Racines et tubercules comestibles 
●​ Riz sauvage (manoomin) : graminée aquatique poussant dans les 

zones marécageuses peu profondes des lacs et rivières. Récolté 
en canot à la fin de l'été en battant les épis mûrs au-dessus du 
canot avec des bâtons 

●​ Sève d'érable : récoltée au printemps et transformée en sirop et 
sucre 

Les plantes médicinales, écorces, racines et champignons étaient 
également collectés par ceux possédant les connaissances appropriées 
(guérisseurs, membres du Midewiwin). 



Organisation sociale et clans 

Les Odawa, comme les autres peuples anishinaabe, s'organisaient en 
clans totémiques (doodem, pluriel doodemag) – groupes de parenté 
unilinéaires portant le nom d'un animal ancêtre. Chaque individu naissait 
membre du clan d'un de ses parents et conservait cette appartenance 
toute sa vie. 

Le mariage entre membres d'un même clan était strictement interdit 
(exogamie clanique), considéré comme équivalent à l'inceste puisque les 
membres d'un même clan étaient considérés comme frères et sœurs 
symboliques, descendants du même ancêtre totémique animal. 

Les clans structuraient l'identité sociale, régulaient les mariages, et 
organisaient l'hospitalité. Un voyageur odawa arrivant dans un village 
étranger recherchait d'abord les membres de son propre clan, qui avaient 
l'obligation de l'héberger, le nourrir, et le protéger comme un parent 
proche. 

Leadership et autorité : Le système politique odawa traditionnel était 
remarquablement égalitaire et consensuel. Il n'existait pas de structure de 
pouvoir coercitif centralisé comparable aux monarchies européennes. 

Les chefs civils (ogimaa, pluriel ogimaag) étaient reconnus pour leur 
sagesse, générosité, éloquence, et capacité à créer du consensus. Leur 
autorité reposait entièrement sur le respect et la persuasion, jamais sur la 
contrainte. Un chef qui tentait d'imposer sa volonté perdait rapidement son 
influence, et les gens suivaient simplement quelqu'un d'autre. 

La leadership se gagnait par démonstration continue de qualités 
valorisées : générosité (redistribuer richesses plutôt qu'accumuler), 
courage (lors de conflits), sagesse (médiation de disputes), et capacités 
oratoires (persuasion lors de conseils). Un chef devait constamment 
prouver sa valeur ; le statut n'était jamais définitivement acquis. 

Les chefs de guerre (ogichidaa) émergeaient lors de conflits. 
Contrairement aux chefs civils dont le rôle était permanent, les chefs de 
guerre n'avaient d'autorité que durant les expéditions militaires. Un 



guerrier reconnu pour son courage, ses tactiques efficaces, et sa 
médecine (pouvoir spirituel) puissante pouvait organiser un raid en invitant 
volontaires à le suivre. Personne n'était obligé de participer ; les hommes 
choisissaient librement de rejoindre ou non l'expédition selon leur 
confiance dans le chef proposé. 

Après le retour du raid, le chef de guerre redevenait un membre ordinaire 
de la communauté sans autorité spéciale. Cette séparation stricte entre 
leadership civil et militaire prévenait la concentration de pouvoir et 
l'émergence d'autocraties militaires. 

Conseils et prise de décision : Les décisions importantes affectant la 
communauté (déplacements saisonniers, négociations de paix, alliances, 
réponses aux menaces) étaient prises lors de conseils rassemblant 
chefs, aînés, guerriers distingués, et parfois guérisseurs ou prophètes 
spirituels. Ces conseils fonctionnaient par discussion prolongée cherchant 
le consensus plutôt que le vote majoritaire. 

Chacun pouvait exprimer son opinion. Les aînés, possédant sagesse et 
expérience accumulées, étaient écoutés avec respect particulier. Les 
orateurs habiles utilisant métaphores, références historiques et arguments 
logiques influençaient fortement les discussions. 

Le processus pouvait durer des heures, voire des jours, jusqu'à ce qu'un 
consensus émerge. Si aucun accord n'était possible, les factions 
dissidentes avaient la liberté de se séparer et d'agir indépendamment. 
Cette flexibilité politique permettait aux communautés de se diviser ou 
fusionner selon les circonstances sans violence interne. 

Rôle des femmes : Les femmes odawa possédaient une autonomie 
personnelle considérable. Elles contrôlaient les wigwams (qu'elles 
construisaient et géraient), les jardins agricoles, et les réserves 
alimentaires. Elles participaient aux discussions de conseil, bien que leur 
influence formelle variait selon les bandes et les époques. 

Les femmes pouvaient divorcer librement. Les enfants restaient 
généralement avec leur mère après une séparation. Les femmes âgées, 
particulièrement celles reconnues pour leur sagesse ou leurs capacités 



spirituelles, exerçaient souvent une influence considérable dans leur 
communauté. 

Technologies et innovations 

Canot d'écorce de bouleau : Le canot d'écorce de bouleau 
(wiigwaasi-jiimaan) représente l'une des innovations technologiques les 
plus brillantes des peuples algonquiens. Chef-d'œuvre d'ingénierie légère, 
flexible et réparable, le canot permettait de naviguer rapidement sur les 
lacs et rivières tout en étant assez léger pour être porté lors des portages. 

La construction d'un canot requérait des compétences spécialisées 
transmises par apprentissage long : 

1.​ Cadre : Membrures (côtes) et bordages en cèdre blanc, bois léger, 
flexible et résistant à la pourriture 

2.​ Revêtement : Grandes feuilles d'écorce de bouleau blanc 
récoltées au printemps, cousues ensemble avec des racines 
d'épinette fendues 

3.​ Étanchéité : Résine de conifère chauffée et mélangée à de la 
graisse animale, appliquée sur toutes les coutures 

4.​ Renforcement : Plats-bords en cèdre et traverses transversales 

Les canots variaient en taille : petits canots de chasse pour 1-2 
personnes, canots familiaux pour 4-6 personnes, et grands canots 
commerciaux pouvant transporter une tonne de marchandises et un 
équipage de plusieurs pagayeurs. 

Wigwam : Le wigwam (wiigiwaam) était l'habitation traditionnelle odawa – 
structure en forme de dôme ou ovale construite avec un cadre de perches 
flexibles (généralement jeunes arbres de cèdre, bouleau, frêne, saule) 
plantées dans le sol en cercle et courbées pour se rejoindre au sommet, 
attachées ensemble avec de l'écorce tressée ou des racines. 

Ce cadre était ensuite recouvert de larges feuilles d'écorce de bouleau ou 
de cèdre superposées comme des tuiles, attachées aux perches. Pour 
l'hiver, des nattes épaisses tressées en jonc ou roseau, plus isolantes que 



l'écorce, étaient ajoutées, parfois avec une couche supplémentaire de 
peaux pour isolation maximale. 

L'intérieur comportait un foyer central creusé légèrement dans le sol, 
entouré de pierres. Une ouverture au sommet du wigwam permettait 
l'évacuation de la fumée. Des plates-formes surélevées le long des parois 
servaient de lits et d'espaces de travail. 

Les wigwams variaient en taille selon leur fonction : petits wigwams de 
chasse, wigwams familiaux, et grands wigwams communautaires pour 
cérémonies ou conseils. 

Raquettes et équipement hivernal : Les raquettes (aagimag) étaient 
essentielles à la survie hivernale dans la neige profonde. Sans raquettes, 
un humain s'enfonce jusqu'à mi-cuisse dans la neige poudreuse, rendant 
le déplacement épuisant. Avec des raquettes bien conçues, le poids est 
distribué sur une large surface, permettant de marcher sur la neige. 

Les raquettes utilisaient un cadre en bois flexible (frêne blanc 
généralement) courbé en forme ovale, avec tressage serré de babiche 
(lanières de cuir brut, généralement peau d'orignal ou de caribou) créant 
la surface portante. 

Les toboggans (odaabaan) servaient à transporter charges et 
équipement sur la neige et la glace. Construits de planches minces de 
bouleau ou de cèdre, courbées à la vapeur à l'avant, attachées 
latéralement avec de la babiche. Les toboggans étaient tirés par traction 
humaine via une courroie frontale ou d'épaule. 

Vêtements et artisanat : Les vêtements traditionnels étaient 
confectionnés en peaux tannées de cerf, orignal, caribou, selon la 
disponibilité régionale et saisonnière. Le tannage transformait les peaux 
brutes (rigides et putrescibles) en cuir souple, durable et résistant à l'eau. 

Le processus de tannage incluait : grattage pour enlever chair et graisse 
résiduelles, trempage dans solutions d'enzymes (cervelle de l'animal 
broyée mélangée à eau), assouplissement par étirement et malaxage 



répétés, fumage pour imperméabilisation et coloration (brun clair, beige, 
brun foncé selon le bois utilisé). 

Les vêtements de base incluaient : 

●​ Hommes : Brayet (pagne), jambières attachées à une ceinture, 
mocassins, chemise en peau ou torse nu en été, cape ou robe en 
fourrure en hiver 

●​ Femmes : Robe longue en peau, jambières, mocassins, cape en 
fourrure en hiver 

Les piquants de porc-épic constituaient le principal matériau décoratif 
précolonial. Ces piquants creux étaient ramollis dans l'eau, teints avec des 
teintures végétales, aplatis, puis cousus ou tissés sur peau ou écorce 
pour créer des motifs géométriques complexes. 

Après le contact, les perles de verre européennes devinrent populaires 
pour la décoration, supplantant progressivement les piquants de 
porc-épic. Les motifs floraux stylisés distinctifs de l'art anishinaabe se 
développèrent à partir du XVIIIe siècle. 

Rites funéraires et croyances sur la mort 

Selon le chef potawatomi Simon Pokagon (1830-1899), un peuple 
apparenté partageant des pratiques culturelles similaires au sein du 
Conseil des Trois Feux, écrivant en 1898 : 

"Nos ancêtres avaient un grand respect et une grande vénération pour les 
morts. Le corps du défunt était enveloppé dans les plus belles peaux ou 
couvertures que la famille possédait, accompagné d'objets personnels, 
d'armes, d'outils, de nourriture pour le voyage vers le pays des morts. Le 
corps était soit enterré dans une tombe peu profonde recouverte de 
pierres ou de bois empilé, soit placé sur une plate-forme surélevée dans 
les arbres (échafaudage funéraire) pour protéger le corps des 
charognards terrestres..." 

Les pratiques funéraires des peuples anishinaabe incluaient généralement 
: 



Préparation du corps : Le corps était lavé, habillé dans les plus beaux 
vêtements, et peint avec ocre rouge (pigment minéral sacré associé à la 
vie et à la renaissance). Les objets personnels du défunt (armes, outils, 
bijoux, pipe) étaient placés avec le corps pour son usage dans l'au-delà. 

Inhumation : Les méthodes variaient : enterrement dans le sol (tombe 
peu profonde recouverte de pierres ou de bois pour protéger contre les 
animaux), placement sur échafaudage funéraire (plate-forme élevée dans 
les arbres), ou plus rarement, crémation. 

La tombe était orientée généralement vers l'ouest (direction du pays des 
morts, où le soleil se couche symbolisant la fin de la vie terrestre). 

Offrandes et obligations : Les proches visitaient régulièrement la tombe, 
y déposant nourriture, tabac, et autres offrandes. Ces visites nourrissaient 
l'esprit du défunt et facilitaient son voyage. Après une période définie 
(variant selon les communautés), l'âme était considérée comme ayant 
atteint le pays des morts et ne nécessitait plus d'offrandes régulières. 

Deuil : Les proches observaient une période de deuil stricte, incluant 
restrictions comportementales (éviter certaines activités, porter vêtements 
simples, parfois se couper les cheveux ou se scarifier comme signes 
visibles de chagrin). La durée du deuil variait selon la relation avec le 
défunt (plus longue pour époux/épouse, parents, enfants). 

Voyage de l'âme : L'âme (ojichaag) du défunt entreprenait un voyage 
périlleux vers le pays des morts. Selon les croyances anishinaabe, l'âme 
devait traverser un pont périlleux au-dessus d'un gouffre ou d'une rivière 
dangereuse. Les âmes des personnes ayant vécu justement traversaient 
facilement, tandis que celles des méchants tombaient dans l'abîme. 

Le pays des morts était généralement dépeint comme un lieu agréable 
ressemblant à la terre des vivants mais sans souffrance, famine, ou 
guerre. Les âmes y retrouvaient les parents décédés précédemment et 
vivaient paisiblement. 

Croyances Spirituelles et Pratiques Religieuses 



Manitou et forces spirituelles : Le concept de manitou (pouvoir spirituel, 
esprit, être sacré) structurait la compréhension odawa du cosmos. Gitche 
Manitou (Grand Esprit, Grand Mystère) représentait la force créatrice 
suprême, source ultime de vie et de pouvoir. 

Entre Gitche Manitou et les humains existait une hiérarchie d'esprits 
intermédiaires : esprits des quatre directions cardinales, maîtres des 
animaux (esprits puissants gouvernant chaque espèce animale), esprits 
des lieux géographiques particuliers (rapides dangereux, lacs profonds, 
formations rocheuses impressionnantes), esprits ancestraux, et esprits 
maléfiques causant maladies, tempêtes, famines. 

Tous les êtres vivants – animaux, plantes, même certaines pierres – 
possédaient leur propre pouvoir spirituel. Tuer un animal sans respect 
rituel approprié offensait son esprit, résultant en échecs de chasse futurs. 
Inversement, traiter les animaux tués avec honneur (offrandes de tabac, 
prières de remerciement, utilisation complète sans gaspillage) maintenait 
la relation réciproque permettant des chasses futures réussies. 

Quête de vision : Les jeunes gens entreprenaient une quête de vision 
pour acquérir un esprit tutélaire personnel qui les guiderait et protégerait 
toute leur vie. L'adolescent jeûnait seul dans un lieu isolé pendant 
plusieurs jours, priant pour qu'un esprit se manifeste. 

L'esprit pouvait apparaître sous forme animale, phénoménale (tonnerre, 
vent), ou anthropomorphe. Il communiquait des instructions, des chants 
personnels, des tabous à respecter, et accordait des pouvoirs particuliers. 

Cette relation avec l'esprit tutélaire était strictement personnelle et 
secrète. Révéler les détails de sa vision risquait de briser la relation et de 
perdre les pouvoirs accordés. 

Tabac et offrandes : Le tabac (asemaa) était la substance sacrée par 
excellence, utilisée pour communiquer avec les esprits. Brûler ou déposer 
du tabac accompagnait toute prière, demande d'aide spirituelle, ou 
remerciement. Avant de chasser, pêcher, cueillir plantes médicinales, 
traverser un lieu dangereux, ou entreprendre tout acte important, on offrait 
du tabac avec une prière appropriée. 



Le tabac sauvage (Nicotiana rustica) était cultivé ou commercé 
spécifiquement pour usage cérémoniel, distinct du tabac ordinaire fumé 
dans les pipes quotidiennes. 

Rêves et visions : Les rêves étaient considérés comme des 
communications des esprits ou des voyages de l'âme dans les royaumes 
spirituels. Les rêves significatifs (particulièrement ceux répétés ou 
émotionnellement puissants) étaient pris très au sérieux et souvent 
consultés avec des aînés ou guérisseurs pour interprétation. 

Certains individus possédaient des capacités prophétiques 
exceptionnelles, recevant des visions d'événements futurs, d'épidémies 
imminentes, de victoires ou défaites militaires, ou de catastrophes 
naturelles. Ces prophètes (nenaandawi'iwed) exerçaient une influence 
considérable. 

Midewiwin (Grande Société de Médecine) : Certains Odawa 
participaient au Midewiwin, société de médecine pan-anishinaabe 
préservant et transmettant connaissances médicinales, rituels de 
guérison, et enseignements spirituels profonds. Le Midewiwin s'organisait 
en degrés initiatiques progressifs (généralement quatre, parfois huit), 
chacun révélant des connaissances plus ésotériques. 

L'initiation au Midewiwin requérait apprentissage long, mémorisation de 
chants et récits sacrés, maîtrise de techniques de guérison, et paiement 
de cadeaux substantiels aux initiateurs. Les cérémonies d'initiation 
incluaient jeûnes, purifications rituelles dans huttes de sudation, et 
simulation de mort puis renaissance spirituelle. 

Le Midewiwin préservait également l'histoire collective anishinaabe 
encodée dans des rouleaux d'écorce de bouleau gravés de 
pictogrammes. Ces rouleaux, conservés jalousement et transmis à travers 
les générations, racontaient la migration ancestrale, l'origine des clans, les 
prophéties, et les enseignements moraux. 

Cérémonies et rituels : Le calendrier odawa incluait diverses cérémonies 
marquant les transitions saisonnières et les événements sociaux 
importants : 



●​ Cérémonie des Premières Récoltes : Remerciements à Gitche 
Manitou et aux esprits pour les premières ressources de la saison 

●​ Danse du Calumet : Cérémonie de paix fumant le calumet sacré 
lors de traités, alliances, résolutions de conflits 

●​ Fête des Morts : Célébration périodique honorant collectivement 
les défunts 

Hutte de sudation : La hutte de sudation (madoodiswan) servait de 
purification rituelle physique et spirituelle. Structure basse en forme de 
dôme recouverte de peaux ou de couvertures, avec un foyer central où 
des pierres chauffées au rouge dans un feu extérieur étaient apportées. 

De l'eau versée sur les pierres produisait une vapeur intense, créant une 
chaleur extrême. Les participants priaient, chantaient des chants sacrés, 
et purifiaient corps et esprit. La hutte de sudation était utilisée avant 
événements importants (guerre, chasse majeure, cérémonies), pour 
guérison de maladies, ou simplement pour purification spirituelle 
périodique. 

Tradition Orale et Transmission des Savoirs 

Structure et fonction des récits 

Saison des récits : Les récits sacrés expliquant les origines du monde et 
les enseignements moraux profonds ne pouvaient être racontés que 
durant l'hiver (approximativement de la première neige à la débâcle 
printanière). Cette restriction saisonnière était strictement observée. 

Raconter ces récits sacrés en été risquait la colère des esprits, pouvant 
résulter en morsures de serpent, attaques d'ours, ou malchance de 
chasse. Les récits historiques sur événements réels récents pouvaient 
être racontés en toute saison. 

Fonctions multiples des récits : Les récits oraux odawa remplissaient 
simultanément plusieurs fonctions essentielles : 

●​ Étiologique : Expliquant les origines des phénomènes naturels 



●​ Morale : Enseignant les comportements appropriés et les 
conséquences des transgressions 

●​ Historique : Préservant la mémoire collective des événements 
significatifs 

●​ Spirituelle : Transmettant les cosmologies et rituels 
●​ Identitaire : Renforçant l'appartenance collective 
●​ Divertissement : Procurant plaisir esthétique durant les longues 

nuits d'hiver 

Éducation par observation : L'éducation odawa traditionnelle se faisait 
principalement par observation et imitation des adultes. Les enfants 
apprenaient en accompagnant leurs parents dans les activités 
quotidiennes, exécutant progressivement des tâches de complexité 
croissante. 

Les aînés jouaient un rôle crucial comme dépositaires du savoir et 
enseignants patients. Leur sagesse accumulée par décennies 
d'expérience était hautement valorisée. 

Notes sur les sources 
Les informations présentées dans cette introduction proviennent de 
sources documentées et vérifiables : 

Éléments anishinaabe partagés : Certaines pratiques spirituelles et 
sociales sont documentées pour les peuples anishinaabe collectivement 
(Odawa, Ojibwé, Potawatomi) plutôt que pour les Odawa exclusivement, 
reflétant l'alliance culturelle du Conseil des Trois Feux. Il est raisonnable 
de considérer que ces pratiques étaient partagées, tout en reconnaissant 
que des variations locales existaient probablement. 

Respect des savoirs vivants : Cette introduction s'appuie sur des 
sources historiques et ethnographiques, mais ne prétend pas représenter 
l'autorité finale sur la culture odawa. Les communautés odawa 
contemporaines sont les gardiennes légitimes de leur propre histoire, 
culture et spiritualité. 



 

 

 



L'Arbousier Rampant 



 



Il y a de très nombreuses lunes, un vieil homme vivait seul dans sa 
wigwam (habitation traditionnelle en forme de dôme couverte d'écorce) 
au bord d'un cours d'eau, dans les bois épais. Il était lourdement vêtu de 
fourrures, car c'était l'hiver, et le monde entier était couvert de neige et de 
glace. 

Les vents balayaient les bois, fouillant chaque buisson et chaque arbre 
pour y trouver des oiseaux à glacer, et chassant les esprits mauvais 
par-dessus les hautes collines, à travers les marécages enchevêtrés et 
les vallées profondes. Le vieil homme marchait çà et là, scrutant en vain la 
neige épaisse à la recherche de morceaux de bois pour entretenir le feu 
dans son wigwam. 

S'asseyant près des dernières braises mourantes, il supplia Kigi Manito 
Waw-kwi (le Dieu du Ciel) de ne pas le laisser périr. Les vents hurlaient et 
écartèrent la porte de son wigwam, quand entra une jeune fille d'une 
beauté incomparable. Ses joues étaient comme des roses rouges ; ses 
yeux étaient grands et brillaient comme ceux d'un faon au clair de lune ; 
ses cheveux étaient longs et noirs comme les plumes du corbeau, et 
touchaient le sol tandis qu'elle marchait ; ses mains étaient couvertes de 
bourgeons de saule ; sur sa tête se trouvaient des couronnes de fleurs 
sauvages ; ses vêtements étaient d'herbe odorante et de fougères ; ses 
mocassins (chaussures traditionnelles en peau souple) étaient de beaux 
lys blancs ; et lorsqu'elle respirait, l'air du wigwam devenait chaud et 
parfumé. 

Le vieil homme dit : « Ma fille, je suis vraiment heureux de te voir. Mon 
wigwam est froid et lugubre ; pourtant il te protégera de la tempête. Mais 
dis-moi qui tu es, toi qui viens dans mon wigwam avec de si étranges 
vêtements. Viens, assieds-toi ici, et raconte-moi ton pays et tes victoires, 
et je te raconterai mes exploits. Car je suis Manito (esprit ou force 
spirituelle puissante). » 

Il remplit alors deux pipes de tabac, afin qu'ils puissent fumer ensemble en 
parlant. Quand la fumée eut réchauffé la langue du vieil homme, il dit à 
nouveau : « Je suis Manito. Je souffle mon haleine, et les lacs et les cours 



d'eau deviennent pierre. » La jeune fille répondit : « Je respire, et les 
fleurs surgissent dans toutes les plaines. » 

Le vieil homme répliqua : « Je respire, et la neige couvre toute la terre. » « 
Je secoue ma chevelure, rétorqua la jeune fille, et des pluies chaudes 
tombent des nuages. » 

« Quand je marche, répondit le vieil homme, les feuilles se flétrissent et 
tombent des arbres. Sur mon ordre, les animaux se cachent dans le sol, 
et les oiseaux abandonnent les eaux et s'envolent au loin. Je le répète : je 
suis Manito. » 

La jeune fille répondit : « Quand je marche, les plantes relèvent la tête, et 
les arbres nus se revêtent de vert vivant ; les oiseaux reviennent ; et tous 
ceux qui me voient chantent de joie. La musique est partout. » 

Tandis qu'ils parlaient, l'air devenait plus chaud et plus parfumé dans le 
wigwam ; et la tête du vieil homme s'affaissa sur sa poitrine, et il 
s'endormit. Alors le soleil revint, et les merles bleus vinrent au sommet du 
wigwam et chantèrent : « Nous avons soif. Nous avons soif. » 

Et Sebin (la rivière) répondit : « Je suis libre. Venez, venez boire. » Et 
pendant que le vieil homme dormait, la jeune fille passa sa main 
au-dessus de sa tête ; et il commença à rapetisser. Des ruisseaux d'eau 
coulaient de sa bouche ; très vite il devint une petite masse sur le sol ; et 
ses vêtements se transformèrent en feuilles flétries. 

Alors la jeune fille s'agenouilla sur le sol, tira de son sein les plus 
précieuses fleurs roses et blanches, et, les cachant sous les feuilles 
fanées et soufflant sur elles, dit : « Je te donne toutes mes vertus, et toute 
la douceur de mon souffle ; et tous ceux qui voudraient te cueillir devront 
le faire à genoux. » 

Puis la jeune fille s'éloigna à travers les bois et par-dessus les plaines ; 
tous les oiseaux lui chantaient ; et partout où elle posait le pied, et nulle 
part ailleurs, pousse notre fleur tribale – l'arbousier rampant. 

Portée du récit 



Ce récit remplit plusieurs fonctions essentielles dans la culture odawa. Sur 
le plan éducatif, il transmet des connaissances écologiques précises : 
quand fleurit l'arbousier rampant, comment reconnaître les signes du 
changement de saison, quels oiseaux reviennent en premier. Ces 
informations étaient vitales pour un peuple dont la survie dépendait d'une 
lecture fine des cycles naturels. 

Sur le plan spirituel, le récit enseigne le respect dû aux plantes sacrées et 
aux forces naturelles. L'injonction finale – cueillir l'arbousier rampant à 
genoux – n'est pas une simple poésie mais une prescription éthique 
réelle. Dans la vision du monde algonquienne, les plantes ont des esprits 
et méritent le respect. Cueillir une plante sans demander la permission, 
sans offrir du tabac, ou sans adopter une posture humble, était considéré 
comme un vol spirituel qui pourrait entraîner la colère des esprits des 
plantes. 

Sur le plan identitaire, ce récit crée un lien sacré entre le peuple odawa et 
un élément spécifique de leur territoire. En désignant l'arbousier rampant 
comme "notre fleur tribale", le récit établit une relation exclusive et 
privilégiée entre cette plante et ce peuple. Cela renforce le sentiment 
d'appartenance à un lieu et à une communauté écologique spécifique. Où 
pousse l'arbousier rampant, là est le territoire odawa ; où vivent les 
Odawa, là fleurit leur fleur sacrée. 

Le récit enseigne aussi l'acceptation du changement et de 
l'impermanence. L'Hiver ne lutte pas contre sa transformation – il s'endort 
simplement et se dissout. Cette acceptation gracieuse du cycle de la vie 
était une valeur centrale dans les cultures algonquiennes, où résister aux 
changements naturels était considéré comme futile et destructeur. 

Enfin, sur le plan cosmologique, ce récit affirme que l'univers est 
essentiellement bienveillant. Le Printemps ne détruit pas l'Hiver par malice 
– elle le transforme selon l'ordre naturel. Et même en se dissolvant, l'Hiver 
nourrit le Printemps (ses eaux font pousser les plantes). Cette vision d'un 
cosmos ordonné où même les forces apparemment opposées collaborent 
au bien-être de tous était au cœur de la spiritualité algonquienne et offrait 
un modèle pour l'organisation sociale et les relations humaines. 



 



Le Grand Déluge 



 



Un personnage très remarquable rapporté dans nos légendes, aperçu 
confusément à travers la brume d'innombrables siècles, est Kwi-wi-sens 
Nenaw-bo-zhoo (le plus grand garçon-bouffon du monde), ce qui signifie 
dans le dialecte algonquin : « Le plus grand garçon-bouffon du monde ». 
Lorsqu'il devint un homme, il n'était pas seulement un grand prophète 
parmi son peuple, mais un géant d'une force si merveilleuse qu'il pouvait 
brandir son casse-tête (massue de guerre) avec assez de force pour 
briser en morceaux le plus grand pin. 

Son chien de chasse était un monstrueux loup noir, aussi grand qu'un 
bison adulte, avec de longs poils soyeux et des yeux qui brillaient dans la 
nuit comme la lune. La divinité de la mer vit la beauté charmante de ce 
chien-loup et fut si extrêmement jalouse de lui qu'elle était déterminée à 
lui ôter la vie. 

Elle apparut donc devant lui sous la forme d'un cerf ; et tandis que le chien 
se précipitait pour le saisir, il fut agrippé par la divinité et noyé dans les 
profondeurs de la mer. Elle organisa alors un grand barbecue (festin où 
l'on grille la viande sur un feu en plein air) et invita comme convives des 
baleines, des serpents et tous les monstres des profondeurs, afin qu'ils 
puissent exulter et se réjouir avec elle d'avoir tué le chien du prophète. 

Lorsque le voyant-bouffon apprit le sort de son noble chien par le rusé 
Waw-goosh (le renard), dont les yeux perçants avaient vu la tromperie 
qui avait coûté la vie au chien-loup, il chercha à se venger du dieu de la 
mer. Il se rendit donc aussitôt à l'endroit où ce dernier avait l'habitude de 
venir sur la terre ferme avec ses serviteurs monstrueux pour se baigner 
au soleil, et là il se dissimula parmi les hauts roseaux jusqu'à ce que la « 
caravane des profondeurs » vienne à terre. 

Lorsqu'ils furent profondément endormis, il banda son arc géant, deux fois 
plus long que sa taille, et tira une flèche empoisonnée qui transperça 
Neben Manito (le dieu de l'eau) en plein cœur. Neben Manito roula dans 
la mer et cria : « Vengeance ! Vengeance ! » Alors tous les monstres des 
profondeurs assemblés se lancèrent à corps perdu à la poursuite du tueur 
de leur roi. 



Le prophète fuit épouvanté devant les créatures outragées qui lançaient 
après lui des montagnes d'eau, lesquelles balayaient les forêts comme de 
l'herbe devant le tourbillon. Il continua à fuir devant le déluge rageur, mais 
ne put trouver aucune terre sèche. Dans un désespoir cruel, il invoqua 
alors le Dieu du Ciel pour qu'il le sauve, quand apparut devant lui un 
grand canot (embarcation légère en écorce de bouleau), dans lequel se 
trouvaient des couples de toutes sortes de bêtes terrestres et d'oiseaux, 
ramé par une jeune fille de la plus grande beauté, qui descendit une corde 
et le hissa dans l'embarcation. 

Le déluge faisait rage ; mais, bien que des montagnes d'eau fussent 
continuellement lancées à la poursuite du prophète, il était en sécurité. 
Lorsqu'il eut flotté sur l'eau pendant de nombreux jours, il ordonna à 
Aw-milk (le castor) de plonger et, s'il pouvait atteindre le fond, de 
remonter de la terre. Ce dernier plongea, mais en quelques minutes revint 
flotter à la surface sans vie. Le prophète le tira dans le canot, souffla dans 
sa bouche, et il redevint vivant. 

Il dit alors à Waw-jashk (le rat musqué) : « Tu es le meilleur plongeur de 
toute la création animale. Descends au fond et rapporte-moi de la terre, 
avec laquelle je créerai un nouveau monde ; car nous ne pouvons plus 
longtemps vivre à la surface des profondeurs. » 

Le rat musqué plongea ; mais, comme le castor, lui aussi revint bientôt à 
la surface sans vie, et fut tiré dans le canot, après quoi le prophète souffla 
dans sa bouche, et il redevint vivant. Dans sa patte, cependant, on trouva 
une petite quantité de terre, que le prophète roula en une petite boule et 
attacha au cou de Ka-ke-gi (le corbeau), en disant : « Va, et vole çà et là 
au-dessus de la surface des profondeurs, afin que la terre sèche 
apparaisse. » 

Le corbeau fit ainsi ; les eaux se retirèrent ; le monde reprit sa forme 
antérieure ; et, avec le temps, la jeune fille et le prophète furent unis et 
repeuplèrent le monde. 

Portée du récit 



Ce récit du déluge remplit plusieurs fonctions essentielles dans la culture 
odawa. Sur le plan cosmologique, il explique la structure actuelle du 
monde comme résultat d'une destruction et d'une recréation, validant ainsi 
l'expérience de catastrophes naturelles (inondations, tempêtes) comme 
faisant partie de l'ordre cosmique plutôt que comme aberrations 
chaotiques. Le monde a déjà été détruit et recréé ; il peut l'être à nouveau. 
Cette perspective offrait une résilience psychologique face aux 
catastrophes. 

Sur le plan moral, le récit enseigne des leçons complexes sur la justice, la 
vengeance et leurs conséquences. Nanabozho a raison de venger son 
compagnon injustement tué – la vengeance du sang était un devoir sacré 
dans la société algonquienne. Mais sa vengeance déclenche une 
contre-vengeance qui menace de détruire toute la création. Le récit ne 
condamne pas la vengeance, mais montre qu'elle peut dégénérer en cycle 
destructeur qui dépasse largement l'offense originale. C'est une leçon sur 
la nécessité de modération et sur les responsabilités qui accompagnent le 
pouvoir. 

Le rôle des animaux comme sauveurs est fondamental. Les humains 
(même le puissant Nanabozho) ne peuvent pas se sauver seuls. Le 
monde ne peut être recréé sans la participation volontaire et héroïque des 
animaux. Cette interdépendance était au cœur de l'éthique 
environnementale algonquienne : les animaux n'étaient pas des 
ressources à exploiter, mais des nations alliées avec lesquelles les 
humains partageaient le monde et envers lesquelles ils avaient des 
obligations réciproques. 

Sur le plan rituel, le récit validait l'importance de certaines pratiques. Le 
souffle dans la bouche pour ressusciter (ou ranimer) était une technique 
réelle utilisée sur des personnes noyées ou suffoquées. Dans le contexte 
spirituel, le souffle est la vie même – souffler dans la bouche d'un être 
mort, c'est lui redonner son esprit. Les chamans algonquiens utilisaient 
rituellement leur souffle pour transférer du pouvoir, guérir, ou purifier. 

Le thème du repeuplement du monde par le mariage de Nanabozho 
avec la jeune fille mystérieuse établit un précédent mythologique pour les 



alliances matrimoniales comme fondement de la société. Dans les 
cultures algonquiennes, les clans étaient exogames (on devait épouser 
hors de son clan), et les mariages créaient des réseaux d'alliance 
essentiels à la survie politique et économique. Le mariage cosmique de 
Nanabozho est le modèle de tous les mariages humains. 

Enfin, ce récit offrait une explication aux phénomènes géologiques. Les 
Grands Lacs eux-mêmes, avec leurs profondeurs mystérieuses, leurs 
tempêtes soudaines, leurs courants dangereux, étaient vus comme les 
vestiges du déluge de Neben Manito. Les formations rocheuses étranges, 
les grottes, les tourbillons étaient expliqués comme résultant de la bataille 
entre Nanabozho et les monstres marins. Le récit transformait le paysage 
en texte sacré, chargé de signification mythologique et de mémoire 
ancestrale. 

 



Ioscoda et le Voyage vers le 
Soleil Levant 



 



Un matin avant le lever du soleil, Ioscoda et cinq de ses jeunes amis 
quittèrent leur village odawa et partirent chasser avec des arcs et des 
flèches. Ils traversèrent une forêt et atteignirent le sommet d'une haute 
crête juste au moment où le soleil se levait à l'est. L'air était si clair que le 
soleil semblait n'être qu'à une courte distance d'eux. 

« Comme le soleil est proche », dit l'un des garçons. 

« Il ne peut pas être loin », approuva Ioscoda. « Si vous venez avec moi, 
nous essaierons de trouver l'endroit où le soleil dort. » 

« Oui, oui », dirent-ils tous avec empressement. Même le plus jeune des 
garçons voulait partir en voyage. 

« Tu es trop jeune », lui dirent-ils. 

« Si vous ne me laissez pas venir avec vous », répondit le plus jeune 
garçon, « je dirai à vos familles ce que vous projetez de faire. » 

« Tu peux venir avec nous », dit Ioscoda, « mais ne dis rien de cela à 
personne. » 

Pendant plusieurs jours ils se préparèrent pour le voyage. Chaque garçon 
rassembla des flèches, des provisions de viande séchée, des paires 
supplémentaires de mocassins (chaussures traditionnelles en peau 
souple), et autant de vêtements en peau tannée qu'il le pouvait. Ils 
trouvèrent un endroit sec au cœur de la forêt et y dissimulèrent ces 
choses. Ils utilisaient également cet endroit pour se réunir en conseil et 
élaborer leurs plans. 

Enfin ils furent prêts pour leur quête. Le matin qu'ils choisirent pour partir, 
chaque garçon quitta le village dans une direction différente, mais ils se 
retrouvèrent bientôt à leur lieu secret dans la forêt. Ils attachèrent leurs 
affaires sur leur dos et partirent vers l'est. 

Jour après jour ils marchèrent, et chaque matin dès qu'ils se réveillaient ils 
faisaient face au soleil levant, mais celui-ci semblait toujours être à la 
même distance d'eux. Certains étaient découragés et voulaient faire 



demi-tour, mais Ioscoda était confiant. « Si nous continuons à voyager 
vers l'est », dit-il, « nous atteindrons la demeure du soleil, un jour ou 
l'autre. » 

Un matin ils trouvèrent une pellicule de glace le long du bord du cours 
d'eau où ils avaient campé pour la nuit. « Le temps froid arrive », dit le 
plus jeune garçon, « et nous n'avons plus de viande séchée. Je pense 
que nous devrions construire un wigwam (habitation traditionnelle en 
forme de dôme couverte d'écorce) pour l'hiver et passer notre temps à 
chasser. » 

Ioscoda ne voulut rien entendre. « Nous ne nous arrêterons que le temps 
de tuer un cerf », répondit-il. « Ensuite nous devons marcher vers le lever 
du soleil. » 

Le lendemain ils arrivèrent à une grande rivière qui coulait vers l'est, et ils 
suivirent sa rive. Tard dans l'après-midi ils atteignirent une pente montante 
de sable, et tandis qu'ils grimpaient à travers un bosquet d'arbres noueux 
et battus par le vent, ils virent une vaste étendue bleue. Ils étaient arrivés 
soudainement devant une immense étendue d'eau. Aucune terre ne 
pouvait être vue jusqu'à l'horizon. 

Deux des garçons s'allongèrent sur la plage pour boire. Dès qu'ils 
aspirèrent l'eau dans leurs bouches, ils la recrachèrent. « Eau salée ! » 
s'écria l'un d'eux. Ils étaient arrivés au bord d'un Grand Océan. 

Ils campèrent sur la plage pour la nuit, et lorsqu'ils se réveillèrent à l'aube 
ils virent le soleil se lever comme s'il était sorti des eaux profondes. À leur 
grande déception, il semblait être aussi éloigné d'eux que jamais. Avant 
de lever le camp, ils tinrent conseil pour décider s'ils devaient retourner 
chez eux. 

« Il est vrai », dit Ioscoda, « que la demeure du soleil est au-delà de cette 
grande eau, mais n'abandonnons pas notre quête. Si nous marchons le 
long du rivage, nous trouverons sûrement l'endroit. » Ils acceptèrent tous 
de continuer, et il les mena vers le nord jusqu'à ce qu'ils arrivent à 
l'embouchure de la large rivière qu'ils avaient suivie vers l'est. « Nous 



devons construire un bateau », dit Ioscoda. Ils installèrent leur camp et 
rassemblèrent autant de bois qu'ils le purent jusqu'à la tombée de la nuit. 

Ioscoda passa une nuit agitée, et le lendemain matin il dit à ses 
compagnons qu'un Manito (esprit ou force spirituelle puissante), un bon 
esprit, était venu à lui en rêve. « Le Manito m'a dit que nous devons aller 
vers le sud. À une courte distance seulement au-delà de l'endroit où nous 
avons campé sur la plage se trouve une rivière aux berges élevées. Nous 
devons y aller et surveiller son embouchure jusqu'à ce que nous voyions 
une île se déplacer dans le Grand Océan. Le Manito m'a dit que l'île 
viendrait à nous, et que si nous montons dessus, l'île nous emmènera 
vers le lieu du lever du soleil. » 

Les garçons revinrent sur leurs pas, et en fin de soirée atteignirent une 
haute falaise au-delà de laquelle ils trouvèrent une rivière se jetant dans 
l'océan. Ils campèrent, et le lendemain matin regardèrent le soleil se lever 
à nouveau de l'eau. « Nous attendrons ici l'île », dit Ioscoda. « Oui », 
répondit sceptiquement l'un de ses amis. « Nous verrons si ce qui t'a été 
dit dans ton rêve se réalisera. » Ioscoda grimpa jusqu'au point le plus 
élevé et garda les yeux fixés sur la mer. Vers midi il s'écria : « La voilà ! La 
voilà ! » 

Ils se précipitèrent tous pour le rejoindre, et ils virent quelque chose qui 
pouvait être une île avançant régulièrement vers l'embouchure de la 
rivière. Alors qu'elle se rapprochait, ils pouvaient voir des êtres 
étrangement vêtus se déplacer dessus. « C'est un mauvais Manito ! » cria 
le plus jeune garçon. « Fuyons dans les bois. » 

« Non, non », répondit rapidement Ioscoda. « Restez et regardez. » 

Ils virent quelque chose éclabousser l'eau à côté de l'île, puis elle 
s'immobilisa. Elle était maintenant assez proche pour qu'ils voient trois 
arbres se dressant en rangée sur sa surface. Les arbres étaient 
dépourvus d'écorce et au lieu de feuilles d'immenses morceaux de tissu 
pendaient de leurs côtés. 

Un petit bateau fut alors descendu d'un côté, et tandis qu'il approchait de 
la plage, ils pouvaient voir des bâtons plats bouger de chaque côté 



comme le battement des ailes d'un huard dans l'air calme. Le bateau 
entra dans l'embouchure de la rivière. 

Certains des garçons commencèrent à s'enfuir. « Revenez ! » cria 
Ioscoda. « Nous pouvons nous cacher dans ce creux dans les rochers. 
Nous devons voir ce que cela peut être. » 

Peu après qu'ils se furent accroupis dans le trou, ils entendirent les bruits 
de coups de hache puis le fracas d'un arbre qui tombait. Ils entendirent le 
crissement de pas, et soudain un homme apparut contre le ciel au-dessus 
d'eux. Sa peau était claire, et des poils poussaient sur la partie inférieure 
de son visage. Il portait un chapeau étrange et des vêtements tels qu'ils 
n'en avaient jamais vus, et il les regardait fixement. Ils le dévisagèrent en 
retour avec stupéfaction. 

Après quelques instants l'étranger s'avança, tendant sa main ouverte vers 
eux. Ioscoda la prit, et ils se serrèrent la main. L'homme parla et Ioscoda 
répondit, mais ils ne pouvaient pas comprendre les mots de l'autre. Alors 
l'homme se retourna et appela ses camarades. Plusieurs autres hommes 
en vêtements étranges s'approchèrent. Ils riaient et parlaient, mais les 
garçons ne pouvaient pas comprendre ce qu'ils disaient. 

Trouvant impossible de communiquer par des mots, les étrangers firent 
des gestes vers le petit bateau et le grand bateau, qu'Ioscoda et ses amis 
avaient cru être une île. Les hommes faisaient des signes d'invitation 
comme s'ils voulaient que les garçons viennent avec eux. 

« Allons-y », dit doucement Ioscoda. « C'est comme le Manito me l'a dit. » 

Ils suivirent les étrangers jusqu'à leur petit bateau, qui avait été chargé de 
bois, et bientôt ils bondissaient sur les vagues vers le grand vaisseau. Les 
hommes l'appelaient un navire. Alors que le bateau arrivait le long du 
bord, des dizaines de visages étranges les regardaient d'en haut. L'un 
parla plus fort que les autres, et il semblait être leur chef. Il leur fit signe de 
grimper à l'échelle de corde. Dès qu'ils furent sur le pont, cet homme que 
les autres appelaient Capitaine les conduisit en bas d'une échelle jusqu'à 
une cabine et leur donna de la nourriture. Il les traita très gentiment. 



Ensuite ils retournèrent sur le pont et trouvèrent les voiles toutes 
déployées au-dessus de leurs têtes et le navire se déplaçant rapidement 
sur l'eau. La terre qu'ils avaient quittée disparaissait rapidement au loin. 
Cette nuit-là et le jour suivant, Ioscoda et la plupart de ses amis furent 
rendus malades par le mouvement du navire, mais ils se rétablirent 
bientôt. Au fil des jours, ils apprirent à comprendre et à dire quelques-uns 
des mots utilisés par les étrangers, et les garçons leur enseignèrent 
quelques-uns des mots du peuple odawa. 

Un jour un homme sur l'un des hauts mâts – que les garçons avaient 
d'abord cru être des arbres – cria d'une voix forte : « Terre ! Terre ! » Peu 
après, le Capitaine les emmena dans une cabine et leur montra des 
vêtements similaires à ceux qu'il portait. Il leur fit signe de changer leurs 
vêtements de cuir usés pour les autres. Ioscoda connaissait assez la 
langue du Capitaine pour lui demander pourquoi ils devaient faire cela. « 
Pour couvrir votre nudité », répondit le Capitaine, et il désigna leurs 
jambes nues. « Nous arrivons dans mon pays, et mon Roi sera mécontent 
si vos corps ne sont pas convenablement vêtus. » 

Tandis que le navire remontait une rivière, ils virent de nombreuses 
maisons faites de pierre le long des rives. Ils passèrent d'autres navires. 
L'un de ces vaisseaux avait des drapeaux flottant au-dessus de lui et sur 
son pont se trouvaient plusieurs objets noirs en forme de bûches. Soudain 
de la fumée jaillit de l'une des bûches et un bruit comme le tonnerre 
effraya Ioscoda et ses amis. 

« Canon », expliqua calmement le Capitaine, et il désigna les gros canons 
le long du pont de l'autre navire. « Ils saluent notre retour d'un long 
voyage. » 

Lorsque le navire accosta, le Capitaine les emmena dans une grande 
maison à proximité, et les conduisit en haut de quelques marches jusqu'à 
une pièce équipée d'un lit et de plusieurs autres objets étranges pour eux. 
Il leur apporta nourriture et boisson. « Vous resterez ici jusqu'au matin », 
dit le Capitaine. « Ensuite je vous emmènerai voir le Roi. » 

Ioscoda et ses amis dormirent très peu cette nuit-là. Jusqu'à la tombée de 
la nuit, ils s'agenouillèrent près de la fenêtre, regardant les gens passer 



dans un sens et dans l'autre. De temps en temps, ils voyaient un énorme 
animal, plus grand qu'un orignal, ses sabots martelant les pavés. Parfois 
un homme chevauchait à califourchon sur l'un de ces animaux à sabots ; 
d'autres étaient attachés par des sangles de cuir à un objet quelque peu 
semblable à un traîneau sauf qu'il roulait sur des roues. 

Le lendemain matin le Capitaine vint et les emmena dans la rue et leur 
montra comment monter dans l'un des traîneaux à roues. Il contenait des 
sièges et était couvert de cuir. Ils roulèrent sur les pavés presque aussi 
rapidement qu'ils avaient voyagé sur le navire. 

Au bout d'un moment la voiture s'arrêta, et deux hommes vêtus de 
vêtements aux couleurs vives les aidèrent à descendre devant la plus 
grande maison qu'ils eussent jamais vue. Ils suivirent les deux hommes et 
le Capitaine à l'intérieur, où des objets brillants pendaient d'en haut. Ils 
furent alors conduits dans une grande et splendide salle où un homme les 
attendait sur un grand siège décoré de nombreuses pièces de métal 
scintillantes. Le Capitaine s'adressa à cet homme en l'appelant Roi, et 
Ioscoda devina qu'il devait être le chef de tous ces gens. 

Le Capitaine s'inclina devant lui, et fit des signes aux garçons pour qu'ils 
fassent de même. « Nous souhaitons la bienvenue à ces jeunes étrangers 
dans notre pays », dit le Roi, puis il parla rapidement au Capitaine. 
D'après ce qu'Ioscoda put comprendre, il demandait si les Indiens étaient 
venus de leur propre volonté, ou avaient été forcés à monter à bord du 
navire. Le Capitaine assura le Roi que les garçons étaient venus 
volontairement. 

« Ah », dit le Roi, « et où pensiez-vous aller, jeunes gens ? » 

« Nous allions vers l'est », répondit Ioscoda, « pour trouver l'endroit où le 
soleil dort. » En utilisant des signes et quelques mots qu'il avait appris, il fit 
bientôt comprendre au Roi. 

« Faire une telle chose est impossible », dit le Roi. « Vous ne pourrez 
jamais trouver un tel endroit. » 



Ioscoda baissa la tête un instant. « Mon père », dit-il au Roi, « nous 
sommes venus jusqu'ici dans notre long voyage, et nous le continuerons. 
Nous avons donné nos vies à cette quête. » 

Le Roi sourit au garçon, puis frappa ses mains l'une contre l'autre et 
envoya hors de la pièce l'un des hommes qui portait des vêtements de 
couleurs brillantes. 

« Je vous supplie », continua Ioscoda, « de ne pas nous empêcher de 
continuer notre voyage. » 

Le Roi hocha la tête, souriant toujours jusqu'à ce que le courtisan qui avait 
quitté la pièce revienne avec des ballots de présents pour les garçons. Le 
Roi distribua ces cadeaux, remarquant qu'il aimerait les revoir avant qu'ils 
ne quittent son pays, puis il leur souhaita bonne journée. 

Cette nuit-là les amis d'Ioscoda tinrent conseil dans leur chambre de 
l'auberge. « Je suis prêt à rentrer chez moi », dit le plus jeune garçon. « 
Mes yeux ont faim des forêts vertes et des rivières, des animaux et des 
chants des oiseaux. Je veux voir les visages de mon peuple. » 

Un autre fut d'accord avec lui. « Nous ne sommes pas faits pour des 
endroits tels que celui-ci. Si nous devons traverser des villes de pierre 
remplies d'innombrables étrangers, nous ne vivrons jamais pour voir la 
demeure du soleil. » 

« Nos familles croiront que nous avons péri dans la nature sauvage », dit 
un autre. « Ils nous pleureront. » 

« Je ne souhaite pas abandonner la quête », dit Ioscoda. « Demain nous 
irons une fois de plus voir le chef de ces gens, celui qu'ils appellent Roi, et 
lui demanderons son conseil. » 

« C'est un homme bon », dit le plus jeune garçon. « C'est un homme 
sage. Il a dit que nous ne pourrons jamais trouver le lieu du soleil. » 

Le visage d'Ioscoda était triste. « Peut-être a-t-il raison », dit-il. « Peut-être 
pas. » 



Le lendemain matin le Roi les reçut à nouveau dans son palais. Lorsque 
Ioscoda lui demanda de les conseiller sur la poursuite de leur recherche, 
le Roi les complimenta pour leur courage et leur détermination et les 
appela jeunes chevaliers. « Dans un jour ou deux », dit-il, « l'un de mes 
navires mettra les voiles vers votre pays. Le navire vous ramènera chez 
vous. Tel est mon conseil. » 

Ioscoda regarda les visages de ses compagnons et il put voir 
l'empressement dans leurs yeux quand ils comprirent les paroles du Roi. 
Et ainsi Ioscoda céda. Il dit au Roi qu'ils iraient sur le navire. 

Plusieurs lunes plus tard, après que le navire les eut débarqués à 
l'embouchure de la rivière où ils avaient d'abord rencontré les étrangers à 
peau claire, Ioscoda et ses amis se frayèrent un chemin par-dessus la 
dernière crête et à travers la dernière forêt jusqu'à leur village. En 
quelques minutes, la nouvelle de leur retour déclencha une célébration qui 
dura jusqu'à tard dans la nuit. Leurs familles et amis se réjouirent, les 
ayant depuis longtemps crus perdus, et les récits que les jeunes gens 
racontèrent de leurs aventures leur apportèrent beaucoup de renommée. 

Tous étaient heureux sauf Ioscoda. Chaque matin il se levait avant le jour 
et marchait jusqu'à la haute crête pour faire face à l'est et regarder le 
soleil se lever de la terre. Un jour, se disait-il, il reprendrait sa quête et 
trouverait l'endroit où le soleil dort. 

Portée du récit 

Ce récit remplit plusieurs fonctions culturelles essentielles pour les Odawa 
de l'époque post-contact. D'abord, il expliquait l'inexplicable : l'arrivée 
soudaine de ces êtres étranges à peau pâle, barbus, avec des 
technologies magiques (navires géants, armes à feu, métaux, tissus, 
chevaux, villes de pierre). En intégrant la première rencontre dans un 
cadre narratif familier (la quête héroïque), le récit rendait l'extraordinaire 
compréhensible et mémorisable. 

Ensuite, il préservait la dignité culturelle face au traumatisme du 
contact. Les Européens ne sont pas présentés comme des dieux ou des 



êtres supérieurs, mais comme des humains différents, avec leurs propres 
bizarreries et limitations. Le Roi est sage mais ne comprend pas la quête 
spirituelle d'Ioscoda. Les marins sont amicaux et curieux, mais ils ne 
peuvent pas communiquer sans aide. Cette réciprocité d'étonnement – les 
Européens sont tout aussi surpris de voir les garçons odawa que l'inverse 
– établit une égalité ontologique fondamentale. 

Le récit valorisait l'aventure et la curiosité comme vertus. Ioscoda et 
ses amis sont présentés comme héroïques précisément à cause de leur 
audace de chercher au-delà du connu. Bien que leur quête littérale 
échoue, leur courage, leur détermination, et leur volonté d'explorer 
l'inconnu sont glorifiés. Le récit encourage ainsi l'ouverture d'esprit et 
l'adaptabilité – qualités essentielles pour survivre dans un monde 
bouleversé par le contact colonial. 

Il enseignait des leçons pratiques sur le contact avec les Européens : 
ils sont dangereux mais peuvent être amicaux ; leurs technologies sont 
puissantes mais compréhensibles ; leurs coutumes sont étranges mais 
peuvent être apprises ; ils vivent au-delà de la grande eau salée et 
peuvent être atteints par navire. Ces informations avaient une valeur 
pratique immédiate pour un peuple confronté à des décisions sur 
comment négocier, commercer, s'allier ou résister aux nouveaux venus. 

Le thème de la quête inachevée incarné par Ioscoda résonnait 
profondément dans le contexte colonial. De nombreux Autochtones 
devaient ressentir que leur monde avait été irrémédiablement changé, que 
quelque chose d'essentiel avait été perdu ou restait inaccessible. Ioscoda 
regardant le soleil se lever chaque matin, maintenant vivante sa quête 
impossible, devient un symbole de résilience spirituelle et de refus 
d'abandonner la vision, même face à un monde transformé. 

Enfin, le récit affirmait la continuité culturelle. Malgré le voyage 
extraordinaire, malgré les merveilles vues, Ioscoda et ses amis retournent 
au village, reprennent leur place dans la communauté, utilisent les 
structures narratives traditionnelles pour raconter leur expérience. Le 
monde a changé, mais les Odawa demeurent eux-mêmes, capables 
d'intégrer le nouveau sans perdre leur identité fondamentale. C'est un 



message d'espoir et de résistance culturelle face aux bouleversements de 
la colonisation. 

 



Le Rocher en Arche de l'Île 
Mackinac 



 



Il y a de très, très nombreux hivers, le soleil descendait dans un immense 
trou chaque soir, dès que les étoiles apparaissaient dans le ciel. Ce trou 
était censé se trouver quelque part au loin dans l'ouest distant. 

Un jour, un chef de la nation odawa commit un acte honteux. Il était si 
honteux que le Maître de la Vie (Kije-Manito, créateur suprême et source 
de toute existence) fut grandement offensé et courroucé. En punition, il 
envoya un vent puissant sur la terre. Les collines rocheuses tremblèrent à 
cause du vent, et les eaux entourant les collines rugissaient d'un 
rugissement terrible. 

Pendant toute une journée ce tumulte dura. Même le soleil fut perturbé. Il 
traversa les cieux d'un mouvement instable, et lorsqu'il atteignit le centre 
du ciel, il s'immobilisa. Il semblait stupéfait par la méchanceté du chef. 

Tout le peuple de la nation odawa fut grandement alarmé. Tandis qu'ils se 
tenaient à contempler le soleil, ils le virent graduellement changer pour 
prendre la couleur du sang. Puis ils furent horrifiés de le voir tomber du 
ciel. Avec un bruit terrifiant, il frappa la rive orientale de l'île Mackinac. 

Lorsque les Indiens effrayés osèrent regarder à nouveau, ils virent que 
des rochers avaient été creusés de manière à former une arche. Elle était 
suspendue haut au-dessus des eaux du lac. Le soleil était passé à travers 
l'ouverture et avait continué en bas sous la surface de la terre. Le 
lendemain matin il sortit de la terre à l'est, puis accomplit son voyage 
habituel à travers les cieux. 

De nombreux hivers se sont écoulés depuis ce jour terrible où le soleil 
s'immobilisa et tomba du ciel. Mais même maintenant, pas même les plus 
braves du peuple odawa ne marcheront sur ce rocher en arche. En vérité, 
ils osent rarement approcher de cet endroit. 

Portée du récit 

Ce récit remplit plusieurs fonctions culturelles essentielles. Premièrement, 
il explique une formation géologique remarquable en l'intégrant dans 
un cadre moral et spirituel cohérent. Arch Rock n'est pas un accident de la 
nature mais le résultat direct d'une transgression morale humaine et d'une 



intervention divine punitive. Cette étiologie transforme une curiosité 
naturelle en un monument moral permanent, un rappel physique des 
conséquences catastrophiques de la violation des lois sacrées. 

Deuxièmement, le récit renforce l'autorité morale et les tabous en 
démontrant que même les chefs les plus puissants ne sont pas au-dessus 
des lois cosmiques, et que leurs transgressions peuvent provoquer des 
catastrophes collectives. La peur et la souffrance de tout le peuple odawa 
face aux bouleversements cosmiques soulignent que les actions des 
individus puissants ont des répercussions communautaires. Cela servait 
probablement à modérer le comportement des chefs et à justifier leur 
déposition ou punition s'ils violaient gravement les normes morales. 

Troisièmement, il établit et maintient un tabou spatial spécifique : ne 
pas approcher d'Arch Rock. Ce tabou avait probablement une fonction 
pragmatique de sécurité – les falaises calcaires érodées sont 
effectivement dangereuses, et des chutes mortelles étaient certainement 
survenues. En investissant le lieu d'un danger spirituel extrême, la 
communauté protégeait ses membres des dangers physiques réels. Le 
fait que même « les plus braves » n'osaient pas approcher du lieu 
souligne l'efficacité sociale de ces tabous sacrés. 

Quatrièmement, le récit sacralise l'île Mackinac dans son ensemble en y 
ancrant un événement cosmologique d'importance primordiale. L'île 
devient non seulement un lieu pratique de rassemblement mais un site de 
mémoire cosmique, un endroit où le ciel et la terre ont été violemment 
reconfigurés, où le soleil lui-même fut forcé de créer un nouveau chemin. 
Cette sacralisation renforçait l'importance culturelle et politique de l'île 
comme centre régional. 

Enfin, au moment de la collecte en 1850, ce récit servait également une 
fonction de résistance culturelle et d'affirmation identitaire. Face à la 
pression missionnaire chrétienne, à la dépossession territoriale, et à 
l'assimilation forcée, maintenir et transmettre des récits traditionnels 
expliquant le paysage en termes de cosmologie autochtone était un acte 
de préservation culturelle. En continuant à raconter que Arch Rock 
résultait d'un événement impliquant le Maître de la Vie et le peuple odawa, 



les narrateurs affirmaient leur relation spéciale et ancienne avec ce 
territoire, une relation enracinée dans le temps mythique lui-même. 

 



L'Union du Maïs et du Haricot 



 



Il y a longtemps, les Anishinaabe croyaient que les plantes et les animaux 
avaient des esprits qui leur donnaient le pouvoir de parole et de 
raisonnement. L'histoire du maïs et du haricot est une telle histoire. Le 
maïs était une plante grande, élancée et très belle. Il se tenait dans une 
section de choix du jardin. La plupart du temps, le maïs était heureux de 
contempler ses magnifiques environs, comme le lever et le coucher du 
soleil. Il aimait observer les animaux tandis qu'ils s'affairaient à leurs 
occupations. Parfois il se sentait un peu triste, bien qu'il ne sût pas 
pourquoi. 

Un soir, tandis qu'il regardait le coucher du soleil changer de l'orange au 
rouge puis au pourpre, il remarqua deux papillons voltigeant l'un autour de 
l'autre. Il remarqua comment ils effleuraient leurs ailes mutuelles en 
passant. Soudain, le maïs sut ce qui amenait sa tristesse occasionnelle. 
La proximité et la compagnie d'une famille lui manquaient. Il chanta le 
chant de la solitude tandis que le soleil glissait sous l'horizon. 

Comme le soleil du matin éveillait le monde, le maïs vit que la Demoiselle 
Courge avait fait son chemin vers lui. Elle lui dit qu'elle avait entendu son 
chant et venait offrir sa compagnie. Le maïs vit immédiatement leurs 
différences et expliqua : « Miigwech (merci, expression de gratitude 
sacrée). Tu es une belle plante, mais nous ne pouvons pas grandir 
ensemble. Tu dois errer partout sur le sol tandis que je dois rester à une 
place. Tes larges feuilles bloquent le soleil des jeunes plantes sous toi. Je 
grandis grand et mince pour partager la lumière du soleil. » 

Le haricot élancé entendit ceci et se planta à côté du maïs. Ses fines 
vrilles semblables à des fils s'étendirent comme pour chercher quelque 
chose sur quoi s'appuyer. Elle toucha le maïs et s'enroula autour de la 
tige. Ils grandirent ensemble en hauteur. Ils surent que c'était l'union qui 
était destinée à être. Ils promirent d'être ensemble pour toujours. 

Afin que la promesse du maïs et du haricot ne soit jamais rompue, les 
Anishinaabe plantent toujours les haricots à côté du maïs jusqu'à ce jour. 

Portée du récit 



Cette histoire remplit plusieurs fonctions éducatives et sociales 
interconnectées dans la culture anishinaabe traditionnelle. Sur le plan 
pédagogique pratique, elle encode et transmet des connaissances 
agricoles essentielles sous forme mémorable : pourquoi planter le maïs et 
le haricot ensemble (ils sont complémentaires), pourquoi ne pas planter la 
courge directement contre le maïs (elle l'étoufferait), et dans quel ordre 
effectuer les plantations (maïs d'abord, haricot ensuite). 

Sur le plan philosophique et spirituel, elle enseigne les principes 
d'interdépendance (bimaadiziwin, « vivre bien ensemble ») et de 
réciprocité qui structurent la vision du monde anishinaabe. Personne – 
même une plante aussi noble que le maïs – n'est destiné à vivre seul. La 
solitude est un déséquilibre qui appelle à être corrigé. Chacun a besoin 
d'un autre dont les forces complètent ses faiblesses. Cette sagesse 
s'applique aux relations humaines autant qu'aux relations végétales. 

Sur le plan social, le récit valorise les alliances appropriées basées sur 
la complémentarité authentique plutôt que sur la convenance superficielle. 
La courge n'est pas rejetée par mépris, mais parce que son mode de 
croissance la rend incompatible avec celui du maïs pour une union intime. 
Elle reste néanmoins membre de la communauté du jardin, jouant son 
propre rôle essentiel. Cette leçon s'appliquait traditionnellement aux 
mariages et aux alliances entre clans, enseignant que l'harmonie sociale 
requiert des unions basées sur la compatibilité réelle. 

Sur le plan moral et émotionnel, l'histoire valide la vulnérabilité et 
l'expression des besoins émotionnels. Le maïs n'a pas honte d'admettre 
sa solitude et de chanter son besoin. Cette ouverture émotionnelle, loin 
d'être une faiblesse, est ce qui permet la résolution : c'est parce que le 
maïs chante que le haricot l'entend et vient à lui. Dans les sociétés 
anishinaabek, où l'autonomie individuelle était hautement valorisée, ce 
récit rappelait qu'il est naturel et bon de reconnaître nos besoins de 
connexion et de les exprimer. 

Enfin, sur le plan rituel, cette histoire sanctifie l'acte agricole en le reliant 
au sacré et à l'éternel. Planter le maïs et le haricot ensemble n'est pas 
simplement une technique agronomique efficace – c'est 



l'accomplissement d'une promesse sacrée faite au commencement des 
temps par les esprits des plantes elles-mêmes. Chaque printemps, en 
reproduisant cette plantation associée, les Anishinaabeg renouvellent 
cette alliance cosmique et participent à l'ordre sacré du monde. 
L'agriculture devient ainsi un acte religieux, une forme de prière en action. 

 



Les Festins d'Action de Grâce et 
pour les Morts 

 

Au printemps de chaque année, nos ancêtres célébraient le 
Ma-gosh-e-win (festin religieux de prière et d'action de grâce), se 
réjouissant que l'hiver fût passé et que toute la nature fût de nouveau 
vivante. En de tels moments, ils érigeaient au centre de leur campement 
une haute perche, sur laquelle ils suspendaient tous leurs vieux 
vêtements usés. Autour de cette perche, hommes, femmes et enfants 
chantaient et dansaient. La prière de leur chant était que Kije-Manito (le 
Grand Esprit, créateur suprême et maître de la vie), qui avait ramené 
Ke-sus (le soleil, astre vivant source de chaleur et lumière), faisant fondre 
la neige et dégelant les lacs et rivières emprisonnés par la glace, regarde 
vers le bas sur ses enfants dépendants avec amour et compassion, et leur 
accorde paix et abondance pour une année encore. Après la fin de ce 
festin, ils célébraient le festin pour les morts. 



Tous marchaient parmi les feux de camp, se serrant la main chaque fois 
qu'ils se rencontraient, chantant sur des tons plaintifs : « 
Ne-baw-baw-tchi-baw-yew ash-an-dis-win at-chak ne-bod » (« Nous 
errons comme des esprits nourrissant les âmes des morts »), et en même 
temps mangeant et jetant une partie de leur nourriture dans le feu. Cette 
pratique de festoyer pour les morts, et d'enterrer leurs armes et leurs 
ustensiles avec eux, était accomplie dans le même esprit que celui dans 
lequel la race dominante fournit vêtements, fleurs et marbre pour ses 
morts. Je crois qu'il n'existe aucune race sur terre qui ait plus de 
révérence pour ses morts que la nôtre. Notre plus grand chagrin, en étant 
chassés de nos foyers, a été notre séparation d'avec les tombes de nos 
pères, que nous aimions tant. 

Nulle plus grande insulte ne peut être faite aux Indiens que de dire du mal 
de leurs morts ; car, disent-ils : « Les morts ne peuvent parler pour 
eux-mêmes ; et les vivants qui ne les défendront pas sont pires que 
Matchi-Manito (le Diable, esprit malfaisant source du mal). » 

Portée du récit 

Ce texte est remarquable car il constitue un témoignage direct d'un chef 
autochtone écrivant pour un public blanc, tentant d'expliquer et de 
légitimer les pratiques spirituelles de son peuple face au mépris et à 
l'incompréhension de la société dominante. En 1898, les cérémonies 
traditionnelles étaient activement réprimées par le gouvernement 
américain et les missionnaires chrétiens, considérées comme « païennes 
» et « sauvages ». 

La comparaison avec les pratiques funéraires blanches (« vêtements, 
fleurs et marbre ») est un argument rhétorique délibéré : Pokagon cherche 
à montrer que les Odawa ont les mêmes sentiments d'amour et de 
respect envers leurs morts, simplement exprimés différemment. Cette 
stratégie d'appel à l'humanité commune était nécessaire à une époque où 
les Autochtones étaient souvent considérés comme inférieurs ou 
incapables de sentiments profonds. 



La douleur de la séparation d'avec les tombes ancestrales est un 
thème central du texte. Pour les Odawa, la terre n'était pas simplement un 
territoire, mais un lieu sacré contenant les os des ancêtres. Être déporté 
vers des réserves lointaines signifiait abandonner ces tombes, rompre la 
chaîne de continuité entre générations, perdre la possibilité de nourrir 
rituellement les morts et de maintenir la cohésion communautaire avec 
eux. Cette perte était vécue comme une violence spirituelle comparable à 
un génocide culturel. 

L'interdit de parler mal des morts reflète une éthique sociale profonde. 
Dans les sociétés orales algonquiennes, la réputation d'une personne était 
son héritage principal, transmis par les récits qu'on racontait d'elle. Salir 
cette réputation après la mort équivalait à détruire ce qui restait de la 
personne. Défendre l'honneur des morts était donc un devoir sacré des 
vivants, maintenant l'intégrité morale de toute la communauté. 

Ce récit nous rappelle que les peuples autochtones avaient (et ont 
toujours) des systèmes religieux et éthiques complexes et cohérents, 
aussi sophistiqués que ceux des colonisateurs européens, simplement 
basés sur des prémisses cosmologiques différentes. La tentative de 
Pokagon d'établir des ponts de compréhension, tout en affirmant la dignité 
et la profondeur de sa culture, reste d'une actualité poignante. 

 



Comment la Tortue Obtint sa 
Carapace 



 



C'était l'un de ces jours où Nanaboozhoo était d'humeur étrange. Il venait 
juste de s'éveiller d'un sommeil profond qui avait été perturbé par les 
querelles bruyantes et les criailleries des geais bleus. Il était un peu 
grincheux ; son sommeil avait été troublé et en plus, il avait faim. Sa 
première pensée fut de descendre au village pour trouver quelque chose 
à manger. 

Entrant dans le village, il tomba sur des hommes qui cuisaient du poisson. 
Ils avaient établi leur campement près de l'eau et Nanaboozhoo aperçut 
de nombreux poissons cuisants au-dessus d'un feu. Maintenant, étant très 
affamé, il demanda quelque chose à manger. Les hommes furent heureux 
de lui en donner, mais le mirent en garde que c'était chaud. Ne tenant pas 
compte de leur avertissement, il saisit rapidement le poisson et se brûla la 
main. Il courut vers le lac pour la rafraîchir dans l'eau. Encore instable 
après son sommeil profond, il trébucha sur une pierre et tomba sur 
Mi-she-kae (la tortue, être ancien porteur de sagesse), qui se chauffait au 
soleil sur la plage. À cette époque, Mishekae n'était pas comme nous la 
connaissons aujourd'hui. Elle n'avait pas de carapace et était composée 
de peau molle et d'os. 

La tortue se plaignit bruyamment à Nanaboozhoo de regarder où il allait. 
Alors Nanaboozhoo se sentit honteux de sa maladresse et présenta ses 
excuses à Mishekae. Il se demanda : « Que puis-je faire pour me faire 
pardonner ? » Il voulait faire quelque chose pour aider son amie. « Il va 
falloir que je m'assoie et que j'y réfléchisse », pensa-t-il, tandis qu'il suivait 
le sentier de retour vers sa wigwam. 

Quelque temps plus tard, il revint à la plage et appela Mishekae. La tortue 
passa sa tête à travers la vase molle de la plage. Nanaboozhoo ramassa 
deux grandes coquilles sur le rivage et en plaça une par-dessus l'autre. Il 
saisit Mishekae et la mit juste au milieu, entre les coquilles. 

Nanaboozhoo prit une profonde inspiration et commença. « Tu ne seras 
plus jamais blessée comme cela », dit-il lentement. « Chaque fois que le 
danger menacera », continua-t-il, « tu pourras retirer tes pattes et ta tête 
dans la carapace pour te protéger. » 



Nanaboozhoo s'assit auprès de son amie sur la plage et dit à Mishekae 
ses pensées. « La carapace elle-même est ronde comme la Terre-Mère. 
Elle a une bosse arrondie qui ressemble à ses collines et à ses 
montagnes. Elle est divisée en segments, comme les territoires qui font 
partie d'elle ; chacun différent et pourtant relié par elle. » 

Mishekae semblait très satisfaite et écoutait avec attention. « Tu as quatre 
pattes, chacune représentant les points de direction Nord, Sud, Est et 
Ouest », dit-il. « Quand les pattes sont toutes rentrées, toutes les 
directions sont perdues. Ta queue montrera les nombreuses terres où les 
Anishinaabek ont été et ta tête pointera dans la direction à suivre. » 

« Tu auras des avantages sur les Anishinaabek », poursuivit-il. « Tu 
pourras vivre dans l'eau aussi bien que sur la terre et tu seras dans ta 
propre maison en tout temps. » 

Mishekae approuva son nouveau moi et remercia Nanaboozhoo pour sa 
sagesse. Se déplaçant maintenant dans une carapace épaisse, elle se 
poussa le long du rivage et disparut dans l'eau. 

Ainsi, depuis cet accident il y a longtemps, la tortue a été spéciale pour les 
Anishinaabek. Jusqu'à ce jour, elle continue d'orner la Terre-Mère, portant 
toujours fièrement ces deux coquilles. 

Portée du récit 

Cette légende remplit plusieurs fonctions essentielles dans la culture 
anishinaabe : 

Fonction étiologique : elle explique pourquoi les tortues ont une 
carapace (et pourquoi elles n'en auraient pas eu "avant"), et pourquoi 
cette carapace a une forme et une structure particulières. Elle transforme 
une caractéristique anatomique en narration sacrée chargée de sens. 

Fonction écologique : le récit enseigne aux enfants à observer 
attentivement les tortues – leur comportement (se chauffer au soleil, se 
retirer dans leur carapace face au danger, vivre dans deux éléments), leur 
anatomie (forme ronde, segments, quatre pattes, queue, tête), leur habitat 



(plages, vase, eau et terre). Cette connaissance empirique était 
essentielle : les tortues fournissaient nourriture, carapaces utilisées 
comme récipients et hochets cérémoniels, et huile médicinale. 

Fonction éthique : l'histoire enseigne plusieurs leçons morales 
importantes. D'abord, écouter les avertissements : Nanaboozhoo ignore 
la mise en garde des hommes et se brûle – conséquence directe de son 
impatience. Ensuite, assumer la responsabilité de ses erreurs : même 
si l'accident avec la tortue n'était pas intentionnel, Nanaboozhoo reconnaît 
sa faute et cherche activement à la réparer. Enfin, transformer le négatif 
en positif : plutôt que de simplement s'excuser, il crée quelque chose de 
beau et d'utile, transformant un incident malheureux en bénédiction 
durable. 

Fonction cosmologique : en explicitant le symbolisme de la carapace 
(Terre-Mère, directions, territoires, histoire), le récit enseigne aux enfants 
et rappelle aux adultes la structure sacrée du cosmos anishinaabe. 
Chaque fois qu'on voit une tortue, on se souvient de ces enseignements – 
la tortue devient ainsi un livre vivant, un texte sacré mobile qui rappelle 
constamment la cosmologie. 

Fonction identitaire : la phrase finale « la tortue a été spéciale pour les 
Anishinaabek » établit un lien privilégié entre ce peuple et cet animal. La 
tortue devient emblème, totem, et symbole d'identité culturelle. Dans les 
clans totémiques anishinaabek (système de parenté spirituelle), le clan 
de la Tortue (Mikinaak doodem) était traditionnellement responsable du 
leadership, de la médecine, et de la protection du peuple – rôles 
directement liés aux caractéristiques de la tortue (sagesse, protection, 
capacité de survie). 

Fonction spirituelle et cérémonielle : les carapaces de tortues étaient 
(et sont toujours) utilisées dans de nombreuses cérémonies anishinaabek. 
Les hochets de tortue, portés par les danseurs lors de cérémonies, sont 
considérés comme particulièrement puissants. La carapace vide, remplie 
de petits cailloux ou de graines, produit un son rythmique lors des danses 
et des chants sacrés. Ce récit explique pourquoi ces objets cérémoniels 



ont un tel pouvoir : ils portent littéralement la forme de la Terre-Mère et 
l'enseignement de Nanaboozhoo. 

Fonction humoristique : malgré son contenu sacré, le récit conserve des 
éléments comiques typiques des histoires de trickster. Nanaboozhoo est 
grincheux, impulsif, maladroit – il se brûle par impatience, trébuche et 
tombe sur la tortue. Cet humour rend le personnage attachant et humain, 
même s'il est un être spirituel puissant. Il enseigne que même les êtres 
puissants font des erreurs, que la maladresse fait partie de la condition 
d'existence, et que l'imperfection n'empêche pas la sagesse. 

Le récit illustre ainsi la sophistication narrative anishinaabe, où histoire 
amusante, observation naturaliste précise, enseignement cosmologique 
profond, et leçon éthique sont tissés ensemble de manière indissociable, 
créant un texte riche accessible simultanément aux enfants (qui rient des 
mésaventures de Nanaboozhoo) et aux adultes (qui méditent sur les 
significations symboliques profondes). 

 



La Légende du Bouleau 



 



Il y a longtemps et non loin d'ici, un garçon naquit dans une bonne famille. 
Avant qu'il ne puisse marcher, une cérémonie fut tenue en son honneur, 
une cérémonie de nomination. On lui donna le nom de Wiigwaas 
(bouleau, arbre sacré à écorce blanche utilisé pour les canots). Wiigwaas 
reçut de nombreux dons du créateur. L'un de ces dons était d'aider les 
autres d'une bonne manière. Non seulement il aidait son père à chasser et 
pêcher, mais il aidait aussi sa mère à cueillir les baies sauvages et à 
soigner le jardin. Il aidait les anciens non seulement dans son village, 
mais dans d'autres villages. Il aidait à fabriquer des canots et des 
maisons. 

Un jour, lorsqu'il devint un jeune homme, il dut aller à la bataille. Dans 
cette bataille, il perdit la vie. Ses frères ramenèrent son corps à la maison 
et l'enterrèrent, après avoir tenu une cérémonie d'adieu. Il fut enterré dans 
une peau de daim d'un blanc pur sur une colline juste au-delà de son 
village. Le printemps suivant, son peuple remarqua qu'un petit arbre 
commençait à pousser sur le site de sa tombe. Tandis que cet arbre 
grandissait, un rêve vint au père de Wiigwaas. Dans ce rêve, il lui fut dit 
que Wiigwaas était encore capable d'aider son peuple, et le rêve lui 
montra comment. 

Au printemps, vous pouvez prendre la douce sève de lui et vous pouvez 
faire du sirop. Vous pouvez peler l'écorce pour façonner des récipients 
pour conserver et manger la nourriture. Vous pouvez faire des canots et 
vous pouvez utiliser l'écorce pour faire des wigwams (habitations 
traditionnelles en forme de dôme couvertes d'écorce). Vous pouvez faire 
des boîtes et des paniers. Du bois fort, vous pouvez faire des daabaagan 
(toboggans, traîneaux traditionnels pour transport sur neige), des 
traîneaux et des loges. Vous pouvez faire des feux, afin que les gens 
puissent rester au chaud et cuire la nourriture. Ainsi, même dans sa mort, 
Wiigwaas aide encore son peuple. 

Portée du récit 

Cette légende remplit plusieurs fonctions culturelles essentielles et 
interconnectées : 



Fonction étiologique botanique : elle explique l'origine et la nature 
spéciale du bouleau à papier (Betula papyrifera), arbre qui pourrait 
sembler "ordinaire" mais qui, selon le récit, porte en lui l'esprit d'un jeune 
homme vertueux. Chaque bouleau devient ainsi un rappel vivant de 
Wiigwaas et de ses vertus. Cette sacralisation de l'arbre renforce le 
respect et la gratitude appropriés lors de son utilisation. 

Fonction éthique et morale : le récit enseigne un ensemble de valeurs 
fondamentales. D'abord, le service désintéressé à la communauté : 
Wiigwaas aide constamment – père, mère, anciens, village, autres 
villages. Sa générosité est universelle et sans calcul. Ensuite, l'honneur 
dans le sacrifice : mourir au combat en défendant son peuple est 
présenté comme noble. Enfin, la continuité du service au-delà de la 
mort : même après la mort physique, on peut (et doit) continuer à 
contribuer au bien-être collectif. Ces enseignements formaient le 
caractère des jeunes Anishinaabek. 

Fonction encyclopédique et technique : en énumérant 
systématiquement les usages du bouleau – sève, écorce pour récipients, 
canots, maisons, paniers, bois pour toboggans et chauffage – le récit 
fonctionne comme un manuel technologique oral. Les enfants écoutant 
cette histoire apprenaient simultanément les applications pratiques du 
bouleau, préparant leur future maîtrise de ces techniques. C'est de la 
transmission de savoir technologique déguisée en narration 
mythologique. 

Fonction écologique et de gestion des ressources : en racontant 
comment Wiigwaas se transforme en bouleau pour continuer à servir, le 
récit enseigne que les arbres ne sont pas de simples ressources inertes 
mais des êtres relationnels avec lesquels les humains sont en relation 
de don et de contre-don. Cette perspective favorisait une gestion durable 
: on ne prenait pas plus que nécessaire, on remerciait l'arbre avant de 
prélever écorce ou sève, on veillait à ne pas tuer l'arbre lors de la récolte 
d'écorce (en ne prélevant jamais la totalité de la circonférence), et on 
plantait symboliquement de jeunes bouleaux. 



Fonction spirituelle et cosmologique : le récit illustre la perméabilité 
des frontières entre humains, plantes, et esprits dans le cosmos 
anishinaabe. Les transformations entre formes d'existence sont possibles 
et naturelles. Il enseigne aussi que la vérité spirituelle se révèle par les 
rêves : le père apprend la transformation et les usages du bouleau non 
par observation empirique seule mais par révélation onirique. Cela 
légitime l'importance des rêves comme source de connaissance. 

Fonction de consolation face au deuil : pour des familles ayant perdu 
un fils, un frère, un mari à la guerre ou à la chasse, ce récit offrait un cadre 
de réinterprétation consolatrice de la mort. Le défunt n'était pas 
"simplement mort" mais pouvait avoir été transformé, pouvait continuer à 
servir sous d'autres formes. Quand on utilisait l'écorce de bouleau, on 
pouvait penser à son proche disparu, créant une présence continue du 
mort dans la vie quotidienne. C'était une manière de maintenir les liens 
avec les ancêtres à travers le monde naturel. 

Fonction identitaire et territoriale : en liant l'origine du bouleau (arbre 
emblématique du territoire anishinaabe) à un ancêtre mythique du peuple, 
le récit établit une relation de parenté entre les Anishinaabek et le 
paysage forestier qu'ils habitent. Le territoire n'est pas un simple espace 
géographique mais une toile de relations familiales : l'arbre est un 
parent, un ancêtre transformé. Cette vision renforçait le lien profond avec 
la terre et justifiait la revendication territoriale : "nous appartenons à cette 
terre car nos ancêtres sont devenus cette forêt." 

Fonction pédagogique pour l'utilisation rituelle du bouleau : les 
enseignements du rêve ne sont pas seulement techniques mais 
établissent un protocole éthique pour l'utilisation du bouleau. Avant de 
prélever écorce ou sève, il était (et reste) approprié de faire une offrande 
de tabac (asemaa), de s'adresser à l'arbre en expliquant le besoin, et de 
remercier après le prélèvement. Certains aînés rapportent qu'on devait 
aussi expliquer à l'arbre qu'on allait l'utiliser pour "aider le peuple" – 
perpétuant ainsi l'intention originelle de Wiigwaas. 

Fonction de transmission intergénérationnelle : ce récit était 
typiquement raconté par les grands-parents aux petits-enfants lors 



d'activités impliquant le bouleau – construction d'un canot, confection de 
paniers, installation d'un nouveau wigwam. Le travail manuel devenait 
ainsi un acte rituel et un moment d'enseignement, où gestes 
techniques, histoire sacrée, et valeurs morales étaient transmis 
simultanément dans un contexte d'apprentissage holistique. 

La légende du bouleau illustre la sophistication des systèmes de 
connaissance autochtones, où botanique, technologie, spiritualité, 
éthique, histoire, et écologie sont tissées en une narration unique et 
mémorable. Elle démontre comment les peuples oraux encodaient et 
transmettaient des connaissances complexes sans écriture, utilisant la 
puissance mnémonique de la narration mythologique pour assurer 
que des informations cruciales à la survie soient préservées de génération 
en génération. 

 



Pourquoi les Chiens se Reniflent 
Entre Eux 

 
Ceci arriva un jour alors que Nanabozho était encore vivant. Des chiens 
vivaient tout près de l'endroit où Nanabozho demeurait. Ils vivaient en 
haut de la colline et Nanabozho vivait en bas de la colline. Une fois, 
lorsqu'il arriva après avoir chassé, de nombreux chiens étaient là. Ils 
venaient de toutes les directions. Ils avaient un grand rassemblement. 
C'est ce que les chiens faisaient autrefois. 

Alors que le jour s'assombrissait, ils devinrent très bruyants. Nanabozho 
ne pouvait pas dormir, alors il eut l'idée d'aller effrayer ces chiens pour 
qu'ils ne reviennent plus jamais ici. Il se leva donc et grimpa la colline si 
silencieusement qu'il courbait le dos. 

Il entra dans la maison et il fut si émerveillé. Il y avait tant de queues de 
chiens suspendues au mur. De nombreuses sortes différentes : des 
touffues, des maigres, des longues, des courtes, et il y en avait de 



nombreuses couleurs différentes. C'est ce que les chiens faisaient 
autrefois quand ils entraient dans une maison : ils retiraient leurs queues, 
tout comme nous le faisons quand nous entrons dans une maison, nous 
retirons nos chaussures. 

Les chiens étaient dans l'autre pièce. Nanabozho avança petit à petit, pas 
à pas, puis il vit les chiens. Alors il cria très fort : « Au feu ! Au feu ! » dit-il. 
À cette époque, les chiens comprenaient l'anishinaabemowin (langue 
anishinaabe). Puis Nanabozho courut dehors. 

Les chiens bondirent en panique. Ils commencèrent à attraper leurs 
queues, n'importe quelles queues. Ils attrapèrent les mauvaises queues 
par erreur, et c'est pourquoi jusqu'à ce jour, chaque fois que les chiens se 
voient entre eux, ils se reniflent mutuellement. Ils cherchent leurs propres 
queues. 

Portée du récit 

Cette histoire remplit simultanément plusieurs fonctions dans la 
transmission culturelle anishinaabe. Sur le plan étiologique (explication 
des origines), elle répond à une question que les enfants pourraient 
naturellement poser : « Pourquoi les chiens se reniflent-ils l'arrière-train ? 
» En fournissant une réponse narrative mémorable et divertissante plutôt 
qu'une explication biologique abstraite, le récit encode la connaissance de 
manière accessible et facilement retenue. 

Sur le plan moral et éthique, l'histoire offre une leçon subtile sur les 
conséquences imprévues des actions impulsives motivées par l'irritation 
ou l'égoïsme. Nanabozho voulait simplement faire cesser le bruit qui 
l'empêchait de dormir, mais son stratagème malveillant a créé une 
situation permanente où les chiens, désorientés, cherchent éternellement 
leurs vraies queues. Cette leçon résonne particulièrement dans les 
sociétés anishinaabeg traditionnelles où l'harmonie communautaire 
dépendait de la capacité de chacun à tolérer les inconvénients mineurs et 
à éviter les réactions excessives qui pouvaient créer des conflits durables. 



Paradoxalement, le récit enseigne aussi l'acceptation et l'humour face 
aux imperfections du monde. Les chiens n'ont jamais retrouvé leurs vraies 
queues, et ils ne les retrouveront jamais. Plutôt que de présenter cette 
situation comme une tragédie, le récit l'offre comme une explication 
amusante d'un comportement canin permanent. Cette perspective 
encourage une attitude philosophique face aux erreurs irréversibles : 
puisqu'elles ne peuvent être défaites, autant en rire et continuer à vivre. 

Sur le plan linguistique et identitaire, la présentation du récit en 
anishinaabemowin avant sa traduction affirme la primauté et la vitalité 
continue de la langue autochtone. Chaque mot, chaque structure 
grammaticale porte des nuances de signification et de vision du monde 
que la traduction ne peut pleinement capturer. Par exemple, les verbes 
anishinaabemowin encodent grammaticalement des informations sur 
l'animacité (caractère animé ou inanimé) des sujets et objets, reflétant 
une ontologie où certaines catégories d'êtres sont fondamentalement 
différentes des autres. Maintenir la version anishinaabemowin permet aux 
locuteurs natifs et aux apprenants de langue d'accéder au récit dans sa 
forme la plus authentique et la plus riche. 

Enfin, sur le plan communautaire et performatif, ce type de récit 
constituait traditionnellement un moment de rassemblement social. Les 
histoires de Nanabozho étaient généralement racontées pendant les longs 
mois d'hiver, lorsque les familles passaient davantage de temps à 
l'intérieur. Les conteurs expérimentés utilisaient des variations de voix, 
des gestes dramatiques, des pauses pour le suspense, et encourageaient 
la participation de l'audience qui pouvait réagir, rire, et parfois ajouter ses 
propres commentaires. Cette dimension performative transformait le récit 
en expérience collective plutôt qu'en simple transmission d'information, 
renforçant les liens sociaux et l'identité partagée. 
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