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« Jacques Néwashish et Dominique Rankin » 

2011 
© Suzanne Bourdon 
 

À l'occasion d'une cérémonie soulignant la Journée nationale des peuples 
autochtones qui se tient annuellement le 21 juin 2011 au Jardin des Premières 

Nations du Jardin botanique de Montréal, Jacques Néwashish avait été invité à 
donner une performance artistique publique. C'est avec des morceaux d'arbres, de 
pierres et dôautres artefacts provenant de son territoire calciné par de grands feux 

de forêts à l'été précédent que cet artiste a créé une installation. Peintre et graveur, 
Jacques Néwashish gère également un site de vie traditionnelle à Coucoucache en 
Haute-Mauricie. Une intelligence attentive aux êtres et au territoire imprègne son 

îuvre. Tant par son art que par son implication aupr¯s des siens, ce cr®ateur 
sensible et engagé demeure un homme libre d'accorder sa respiration à celle de la 
terre.  

 
Algonquin né sur les berges de la rivière Harricana, Dominique Rankin a vécu 

selon le mode de vie nomade traditionnel jusqu'à l'âge de 12 ans. Il a rapidement 

été désigné tout jeune pour prendre la succession de son père à titre de chef 
héréditaire et homme-médecine, et est devenu aujourd'hui un leader spirituel dans 
la tradition Anicinape reconnu internationalement. En 2003, il fut nommé membre 

du Sénat autochtone. Il siège également parmi un groupe de 49 anciens 
représentant les leaders spirituels autochtones du Canada, au sein duquel on l'a 

désigné gardien de la porte de l'Est. Il avait été invité à prendre la parole à la 
cérémonie du 21 juin tenue au Jardin des Premières Nations. 
 

La photographe 
Native de Montréal, Suzanne Bourdon évolue depuis 30 ans auprès du milieu 

communautaire en privilégiant le fait de mettre sa photographie au service de 
causes sociales. Munie dôun dipl¹me en communication de lôUniversit® du Qu®bec 
à Montréal (UQAM) avec spécialisation en photographie, et au terme dôune 

expérience de travail auprès des Cris du Nord-du-Québec en 2002-2003, elle a 
entrepris une action citoyenne personnelle en consacrant son art à la cause du 
rapprochement entre non-autochtones et autochtones afin que la photographie 
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puisse contribuer ¨ lôam®lioration des connaissances entre ces concitoyens et servir 
de moyen dôexpression mis au service de la paix sociale. 

 
Cr®® en 2008 ¨ son initiative en tant que fruit dôune d®marche citoyenne et 

artistique, le collectif de photographes Le Rapprochement met exclusivement en 
valeur des membres des Premières nations en vue de contribuer à la lutte contre les 
préjugés. Une exposition intitulée Le Rapprochement circule dans divers milieux. 

Anim®s dôun m°me regard respectueux, Iva Zimova, Paul Brindamour et Robert 
Fréchette y présentent des portraits de concitoyens autochtones ainsi que des 
scènes quotidiennes croquées en toute complicité dans les communautés 

autochtones situées au Québec. 
 
Le comité de rédaction remercie chaleureusement madame Bourdon dôavoir 

autorisé la reproduction de sa photographie. Nous sommes également 
particulièrement reconnaissants à monsieur Jacques Néwashish et monsieur 
Dominique Rankin de nous avoir donné leur accord pour son utilisation.  

 
 
Contact 

www.lerapprochement.ca 
suzannebourdon321@sympatico.ca 

 

http://www.lerapprochement.ca/
mailto:suzannebourdon321@sympatico.ca
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Présentation 

La thématique proposée dans ce numéro des Cahiers du CIÉRA fait suite aux 

discussions men®es lors du colloque du Centre interuniversitaire dô®tudes et de 
recherches autochtones (CI£RA) et de lôAssociation ®tudiante autochtone (A£A) 
de lôUniversit® Laval intitulé Initiatives, succès et avancées autochtones, qui sôest 

déroulé les 14 et 15 avril 2011. Côest une volont® simple, mais pourtant novatrice 
et originale, de sôint®resser ¨ du positif qui a motiv® le choix du thème du colloque 
CIÉRA-AÉA 2011. Il semblait évident au comité organisateur du colloque, tout 

comme il lôest s¾rement ¨ quiconque ayant eu la possibilit® de constater le 
dynamisme des communautés, que nombre dôinitiatives mises de lôavant par les 

peuples autochtones du monde ont connu des succès retentissants. Ces succès ont 
souvent permis aux autochtones dôinvestir de nouvelles sph¯res dôactivit®s et de 
relever des défis impressionnants et t®moignent dôune résilience, dôune capacité à 

résister et dôune créativité souvent sous-estimées.  
 

Les autochtones du monde entier sont mobilisés depuis plusieurs décennies 

dans une mouvance dôaffirmation de leur droit ¨ lôauto-détermination. Au plan 
international, celle-ci sôest surtout manifest®e sous la forme dôune participation ¨ la 
définition des droits des peuples autochtones ¨ lôOrganisation des Nations Unies 

(ONU), mais a également pris la forme de différents mouvements axés sur la 
valorisation de leurs cultures et de la guérison des problèmes affligeant leurs 
communaut®s. Au plan national et local, une myriade dôinitiatives ont ®t® mises de 

lôavant afin de favoriser le d®veloppement ®conomique et social, lô®ducation, la 
santé et le bien-être, la transmission des savoirs traditionnels et la pérennité et le 
renouvellement des cultures autochtones. 

 
Côest la volonté de rendre compte de ce que Peterson (1999 : 860) a nommé 

les cultures de lôengagement des peuples autochtones qui guide les contributions 
faites au présent Cahiers du CIÉRA. On ne saurait nier, aujourdôhui, que gr©ce ¨ 
leur r®silience et leur r®sistance face ¨ lôh®g®monie occidentale, les peuples 

autochtones ont su non seulement conserver leurs ordres sociaux et culturels mais 
ont également su les renouveler et les enrichir. Ils y parviennent en puisant dans 
leur riche h®ritage, mais aussi en sôappropriant les moyens, procédés et institutions 

tir®s de lôOccident (Poirier 2000 : 137). Par exemple, par un retour ironique des 
choses, lô®ducation impos®e par les États aux autochtones, source de tant de 
séquelles personnelles et sociales, a pu également servir de levier pour acquérir les 

compétences et les aptitudes qui se sont avérées stratégiques dans les luttes 
contemporaines et dans le renouvellement des ordres sociaux et culturels 
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autochtones (Peterson 1997 : 851, Niezen 2005 : 540). Lôav¯nement de lôInternet a 
aussi aidé les autochtones y ayant accès à construire des réseaux de solidarité et à 

îuvrer ¨ la d®finition dôune identit® autochtone internationale englobante (Niezen 
2005). Quôelle soit qualifi®e dôidentit® pan-autochtone, dôautochtonie (Poirier 

2000 : 139) ou dôindig®nisme (Niezen 2005 : 532-533), pour ne citer que ces 
exemples, son existence prouve la capacité des autochtones du monde à se rallier 
autour de ce quôils ont en commun, notamment lôexp®rience de la situation 

coloniale, pour appuyer leurs luttes grâce au pouvoir du nombre (Niezen 2007, 
2005, 2004, Peterson 1997).  

 

Sans nier les progrès qui restent toujours à réaliser sur différents plans, par 
exemple au niveau des disparités entre les populations autochtones et allochtones, 
aborder les progrès réalisés nous démontre la possibilit® dôengendrer le 

changement gr©ce ¨ des efforts continus, et nous confirme lôimportance de 
poursuivre les luttes déjà entamées. 

 

Les projets valorisant les cultures autochtones et leur droit ¨ lôauto-
détermination sont de plus en plus présents sur la scène publique. Ce neuvième 
numéro des Cahiers du CIÉRA vise à offrir une vitrine aux initiatives mises de 

lôavant et aux succ¯s connus dans diff®rents milieux autochtones du Qu®bec et 
dôailleurs.  

 
Le colloque proposait de donner une visibilité aux initiatives et aux réussites 

des autochtones en abordant trois axes plus spécifiques : les questions de la santé et 

du bien-être des autochtones ; les différents modèles politiques et économiques 
novateurs proposés par ceux-ci ; et la place de la culture dans la revalorisation et le 
développement autochtone. La programmation du colloque a su rendre compte de 

la diversité des projets, des mouvements, des regroupements, des sociétés et des 
institutions créés par et pour les autochtones pour reprendre leur place au sein des 
sociétés qui tentent toujours de les dominer de diverses manières. Cet ouvrage 

rassemble quelques contributions multidisciplinaires liées à ces thématiques.  
 
Pour aborder la thématique proposée dans ce numéro, une question se pose 

dôentr®e de jeu : quôest-ce que le succès autochtone ? Il est dôabord primordial que 
les communautés à la source de ces initiatives identifient elles-m°mes ce quôest un 
succès afin dô°tre en mesure de dépasser les tendances paternalistes des différentes 

instances gouvernementales. De nombreux facteurs participent ¨ la r®ussite dôun 
projet : le contexte historique, la situation géographique, les relations avec les 
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diff®rents acteurs sociaux, lôacc¯s aux ressources, financi¯res ou autres, nôen sont 
que quelques exemples. Les articles présentés dans ce numéro dévoilent ainsi 

lô®tendu des projets reli®s au succ¯s autochtone, que ce soit dans les domaines 
politiques, culturels, sociaux ou économiques.  

 
Le num®ro sôouvre sur les textes dôAlexandre Bacon, fondateur du 

Mouvement des Premières Nations du Québec, et de Ghislain Picard, chef de 
lôAssembl®e des Premi¯res Nations du Qu®bec et du Labrador, qui avaient tous 
deux pr®sent® en conf®rence dôouverture lors du colloque. Les contributions liées à 

la question de la santé autochtone, premier axe du colloque, ont d®j¨ fait lôobjet du 
dernier numéro des Cahiers du CIÉRA paru en novembre 2011. Diverses initiatives 
visant ¨ accro´tre la compr®hension, la sensibilisation et lôaction en ce qui concerne 

la santé et le bien-être chez les autochtones présentées lors du colloque y ont été 
décrites. Ces projets font la promotion dôune saine estime de soi au sein des 
peuples autochtones et valorisent le partage des savoirs dans ce domaine 

dôactivit®s.  

 
Le présent volume aborde dôabord le second axe de la thématique, en 

présentant des articles traitant des modèles politiques et économiques. Plusieurs 

questions sont soulevées à cet égard. Quelles sont les forces et les faiblesses de 
chacun de ces projets politiques et économiques ? Quelles sont les difficultés 
rencontrées et surmontées par ces modèles ? Dans une perspective dô®change, que 

proposent les initiatives autochtones ¨ lô®chelle internationale ? Les partenariats 
autochtones-allochtones, le leadership autochtone, les projets communautaires et 
coop®ratifs, et les r®ussites ®conomiques sont autant dôexemples de mod¯les 

mobilisés par des autochtones. Lôarticle de Jacques Verrier et Karine Awashish sur 
les coopératives en milieux autochtones et celui de José Joaquin Flores Félix sur la 
cr®ation dôune universit® autochtone dans lô®tat du Guerrero, au Mexique, 

proposent des pistes de réflexion par rapport à certaines de ces questions. 
 
Le troisième axe abordé lors du colloque et dont il question dans le présent 

numéro est celui des initiatives culturelles autochtones. Le cinéma, la musique, la 
radio et lôartisanat, pour ne nommer que ces exemples, participent activement ¨ la 

valorisation des cultures et des arts autochtones. Quelles sont les ambitions et les 
visées de ces initiatives ? Quelle place occupe la revalorisation culturelle dans les 
projets autochtones ? Comment ces nouvelles pratiques sôint¯grent-elles à la sphère 

culturelle allochtone ? Lôarticle de Galo Luna Penna présente un projet de 
reconnaissance de lôidentit® autochtone orchestr® ¨ partir dôune initiative musicale. 
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Un entretien avec Kim Picard, une designer de mode, présente les liens étroits entre 
son cheminement artistique, lôinspiration quôelle tire des de sa culture et sa fierté 

dô°tre autochtone.  
 

Certains médias ont également participé à élargir notre horizon face aux 
peuples autochtones. Au moment de lôorganisation du colloque 2011, la s®rie Les 
Francs Tireurs1 diffusait un épisode sur les autochtones du Québec. Plus 

récemment, la série intitulée 8e feu, diffusée à Radio-Canada, présentait une image 
positive et sensible des r®alit®s autochtones. Lors du colloque, lô®quipe charg®e de 
la production de cette s®rie avait dôailleurs film® les conf®rences dôouverture et des 

discussions entre des conférenciers. Dans le domaine artistique, Elisapie Isaac, 
Samian et Shauit ont fait découvrir des formes contemporaines de musiques 
autochtones au public canadien et international. Des collaborations, comme celle 

entre Florent Vollant et Chloé Sainte-Marie, ou encore des festivals tels que 
Présence autochtone, ont aussi contribué à améliorer la visibilité des arts 
autochtones et ¨ les faire sortir dôun carcan traditionnaliste.  

 
Sans quôils ne m¯nent pas ¨ une de définition claire du succès autochtone, les 

propos des auteurs ayant contribué à cette publication montrent lôeffet rassembleur 

dôune telle th®matique. Le partage des exp®riences et des mod¯les porteurs de 
succès est ¨ la base des intentions de ce num®ro. Il sôagit dôun espace de rencontre 

entre autochtones et allochtones qui propose de mettre de lôavant les richesses 
culturelles autochtones.  
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1 Émission 328 du 10 novembre 2010. 
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8 

 

 

 



9 

 

Peuples en marche 

 

 

 

 

Alexandre Bacon 

Membre fondateur 

Mouvement des Premières Nations du Québec (MPNQ) 

 
 

 

 

Le tout premier succès 

Sôil fallait dôembl®e reconna´tre un succ¯s autochtone, v®ritable tour de force 
collectif, nous le résumerions ainsi : des milliers de générations successives sont 

parvenues, avec des moyens dérisoires et une débrouillardise rare, à survivre dans 
les conditions climatiques que nous connaissons encore aujourdôhui et que nous-
mêmes avons parfois grand-peine à endurer, malgré des ressources matérielles 

considérables.  
 
Pendant des millénaires, des hommes et des femmes ont traversé le temps 

engrangeant un trésor de connaissances sur tous les milieux écologiques du 
continent et sur lôart de sôy ®panouir. Leur vie nôa certainement pas toujours ®t® 
clémente, et les histoires de disettes, de guerres et de misères terribles sont hélas 

nombreuses. Fort malheureusement, le legs quôils nous ont laiss® porte en lui une 
richesse qui se trouve aujourdôhui trop ab´m®e par le temps et lôoubli. En effet, ¨ 
quoi sert-il de savoir lire avec autant dôacuit® les signes que laisse la nature autour 

du chasseur quand lôautosubsistance laisse maintenant de plus en plus place au 
salariat ? À quoi sert-il encore aujourdôhui de savoir lire dans les songes pour 
conna´tre lôemplacement du gibier quand le succ¯s ¨ la chasse nôest plus la 

condition sine qua non de la survie de la communauté ?  
 

Mais en-de­¨ de lôangoissant oubli qui d®cime les m®moires des peuples du 
continent se trouve aussi un plan dôeffacement culturel aliment® dôune philosophie 
suprématiste. Quand, au 19e siècle, est apparu le « problème indien » sur le chemin 

de la colonisation, le gouverneur général Lord Dalhousie trouva fort inspirante 
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lôexp®rience des m®thodistes de Credit River. Ils avaient en effet r®ussi, en 
quelques années, à faire des Indiens de productifs agriculteurs et de fervents 

catholiques aux cheveux courts. Il nôen fallait pas plus pour quôen septembre 1828, 
ce m°me gouverneur recommande au gouvernement britannique lôassimilation des 

Indiens au moyen de pensionnats où seraient « éduqués » les enfants des 
« sauvages ». 

 

Renaître de la noirceur 

Ces politiques mises en place, emportant avec elles parfois des vies et 
systématiquement les mémoires, les Premières nations ont subi les sédentarisations 

forc®es et lôoppression sous maintes formes. Rappelons ce quôécrit en 1910 Duncan 
Campbell Scott, ministre des Affaires indiennes de 1913 ¨ 1932, ¨ lôagent des 
Affaires indiennes de la Colombie-Britannique au sujet des enfants tuberculeux que 

lôon for­ait ¨ entrer en classe avec les autres enfants : 
 

It is readily acknowledged that Indian children lose their natural resistance to 

illness by habituating so closely in the residential schools and that they die at a 

much higher rate than in their villages. But this does not justify a change in the 

policy of this Department which is geared towards a final solution of our Indian 

Problem.1 

 
Duncan Campbell Scott r®sume ici ¨ merveille lôentreprise men®e par lô£tat, 

et nous laisse supposer, non sans un certain effroi, des causes ¨ lôorigine des 
multiples difficult®s auxquelles font aujourdôhui face les Premières nations.  

 

Parallèlement, le reste de la population canadienne, également élevée par les 
congr®gations religieuses, se voit priv®e dôune ®ducation ¨ m°me de lôinformer et 

de lôouvrir aux r®alit®s des Premi¯res nations de son propre pays. Jusquô¨ tout 
r®cemment encore, les livres dôhistoire passaient syst®matiquement sous silence le 
rôle non-négligeable que jouèrent les autochtones dans le développement de la 

colonie et de ce quôest aujourdôhui le Canada. Pour ajouter ¨ la confusion actuelle, 
lôimage v®hicul®e par les principaux canaux dôinformation est malheureusement 
focalisée, avec insistance, sur les aspects les plus misérables des réalités 

autochtones, ce qui nourrit dôautant plus lôignorance et les pr®jug®s ¨ leur encontre. 
Notons toutefois une augmentation progressive de la volonté de mieux rendre 
compte de ces enjeux depuis les toutes dernières années.  
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Multiplier les possibles 

Par contre, tout nôest justement pas sombre et il convient de souligner quôune 

transition sôest op®r®e dans les derni¯res décennies, non seulement dans les 
relations qui animent les gouvernements et les Premières nations, mais auprès de la 
population civile elle-m°me qui sôint®resse dans une proportion de plus en plus 

large aux cultures et aux enjeux autochtones. Au Québec, notons le passage de 
René Lévesque qui a été un leader favorable aux autochtones à partir des années 
1960 et tout au long de sa carrière journalistique et politique. Si, il est envisageable 

aujourdôhui dôorganiser un colloque sur les succ¯s et avanc®es autochtones, côest 
donc aussi grâce aux acteurs qui, fort courageusement, ont travaillé à tisser des 

ponts et lancer des perches vers « lôAutre », malgré de fortes résistances et de 
nombreuses embûches.  

 

Aurait-il même été pensable de tenir un tel événement il y a de cela 20 ans, en 
pleine crise dôOka ? Peut-être, mais les tensions sociales auraient sûrement freiné 
lôengouement g®n®ral. Chose certaine, il est crucial de trouver des lieux o½ se 

voient relay®es dôautres r®alit®s plus positives et constructives et ce, dôabord aupr¯s 
des Premières nations elles-mêmes qui profitent certainement de se voir refléter 
une image qui soit moins dénigrante que celle inculquée dans les pensionnats, mais 

aussi pour que se transforment progressivement les dynamiques sociales globales.  
 
Que ce soit dans les domaines politiques, culturels, sociaux ou économiques, 

de nombreuses initiatives sont désormais couronnées de succès et méritent une 
pleine attention. Ces avancées montrent à quel point la volonté est forte de se sortir 
du marasme économique, pour transmettre et perpétuer les richesses culturelles 

autochtones, pour sôextraire, dôune mani¯re ou dôune autre, de la Loi sur les Indiens 
et, surtout, pour repartir à la conquête de soi et se sentir, à nouveau, maître de sa 

destinée. 
 
Mais quôest-ce au juste que le « succès » ? Il est toujours de bon conseil de 

remonter aux sources étymologiques des mots pour bien comprendre de quoi il 
sôagit v®ritablement. En lôoccurrence, le mot ç succès » trouve son origine latine 
dans le participe passé de succedere et signifie donc « approche, arrivée, marche en 

avant », rien de plus naturel pour des nomades. Mais, les autochtones ont non 
seulement été sédentarisés, subissant pleinement les douloureuses conséquences 
que cela implique, mais ils ont aussi été assujettis à une certaine forme de 

stagnation générale. Or, comme le disait le poète : « rien nôest plus mortel quô°tre 
payé à ne rien faire »2. Que faut-il alors pour que les peuples autochtones se 
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remettent en marche ? Que faut-il pour que les générations se remettent à rêver et 
aient lôimpulsion de mat®rialiser leurs visions ?  

 

Se mettre en marche 

Il serait ici fort à propos de souligner les initiatives de deux Innus qui ont 

décidé de prendre le problème à bras-le-corps et de mettre littéralement les peuples 
en marche. Dôabord, Michel Andrew, dit ç le Géant è, d®cide dôentreprendre une 
marche de 300 kilomètres à travers les paysages désertiques du Labrador. Cette 

marche, entreprise en 2009 depuis la communaut® innue de Sheshatshiu, sôest 
poursuivie en tra´nant dans son sillon un nombre croissant dôInnus qui emboitent 

toujours le pas. Avec lui, aucune nourriture transform®e puisquôil estime que ces 
nouveaux aliments, combin®s ¨ lôoisivet®, sont ¨ lôorigine du taux alarmant de 
diabète qui sévit dans les communautés.  

 
Dans le même esprit, le docteur Stanley Vollant a, pour sa part, entamé une 

longue marche devant relier quantité de communautés autochtones à travers le 

Qu®bec et lôOntario. Le docteur Vollant souhaite bien s¾r mettre les gens en 
mouvement, mais aussi les inciter à réaliser leurs rêves en leur montrant que tout, 
finalement, est à leur portée.  

 
Ce besoin de mettre sur les rails ses propres projets et visions, de plus en plus 

dôautochtones le ressentent et mettent donc de lôavant un large ®ventail dôinitiatives 

quôil vaut la peine de survoler.  
 
Sur le pan artistique, les autochtones recommencent ¨ occuper lôespace de 

créativité publique et lôon voit effectivement ®merger, dans tous les domaines, bon 
nombre dôartistes qui sont non seulement talentueux, mais ont surtout soif de cr®er 

et de reprendre la parole pour exprimer ce quôils sont et comment ils voient leur 
devenir. Que ce soit dans le domaine de la musique, avec Elisapie Isaac, Shauit et 
Samian, pour ne nommer que ceux-là, ou dans le domaine de la littérature, avec 

Naomie Fontaine, Joséphine Bacon, Louis-Karl Picard et Jean Sioui, on voit 
émerger des créateurs prolifiques qui viennent contribuer à la richesse de la 
collectivité canadienne, tout en jouant un rôle moteur pour les membres des 

Premières nations et des Inuit.  
 
Tout r®cemment, le tout premier film dôYves Sioui-Durand, Mesnak, est sorti 

sur nos écrans. Il apparaît comme le premier long métrage dans le monde des 
Premi¯res nations. Rappelons ®galement lôexcellent Atanarjuat (2001), du 
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réalisateur inuit Zacharias Kunuk. Derrière ces initiatives cinématographiques, une 
pression grandissante est perceptible au sein dôune jeunesse qui cherche à trouver 

son r¹le et sa place dans son environnement. Ainsi, il sôagit de se laisser emporter 
par les courts métrages produits dans le cadre du Wapikoni mobile pour prendre la 

mesure de tous ces talents qui viendront bientôt enrichir encore davantage nos 
espaces de création.  

 

En termes économiques, plusieurs avancées notables laissent envisager un 
avenir un peu plus rose pour les quelques communautés qui ont réussi à tirer leur 
épingle du jeu. Bien que plusieurs réserves accusent un retard flagrant, des dizaines 

dôentreprises priv®es ou communautaires fleurissent un peu dans tous les secteurs 
®conomiques. Toutefois, une fois lôensemble des obstacles institutionnels et l®gaux 
qui faisaient barrage au développement dans les réserves contourné, le succès 

®conomique demeure compl¯tement tributaire dôune population ayant sensiblement 
besoin de rehausser ses comp®tences en mati¯re dôentreprenariat. Si les ®tudes sont 
l®gion au sujet de la r®ussite scolaire chez les autochtones, la mise en îuvre de 

solutions probantes, elle, se fait néanmoins toujours attendre. Parmi les initiatives 
prometteuses, signalons la naissance du Coll¯ge Kiuna ¨ Odanak, qui sôadresse 
spécifiquement à une clientèle autochtone et qui insuffle une nouvelle vision de 

lôapproche collégiale à la fois en matière de contenu, de pédagogie et 
dôencadrement. De m°me, au niveau universitaire, si lôUniversit® du Qu®bec en 

Abitibi-Témiscamingue (UQAT) et son pavillon des Premiers Peuples vont de 
lôavant avec diff®rents projets, dôautres universités se démarquent également, 
comme lôUniversit® du Qu®bec ¨ Chicoutimi (UQAC) et le Centre des Premi¯res 

Nations Nikanite, qui prépare un programme destiné aux Premières nations en 
matière de gouvernance.  

 

Dans ce dernier domaine, un défi extraordinaire sôoffre maintenant aux 
autochtones. Ils doivent sôinventer une gouvernance qui leur est propre et qui 
refl¯te ¨ la fois ce qui les distingue tout en ®tant adapt®e au monde tel quôil devient. 

Pour la premi¯re fois dans lôhistoire, on propose ¨ des dizaines de nations 
autochtones de créer à des échelles locales, parfois régionales, de nouvelles 
structures sociales. Contrairement aux exercices classiques de décentralisation où 

un £tat cr®e un mod¯le de gouvernance locale qui sôapplique uniform®ment ¨ 
toutes les localit®s, le droit inh®rent ¨ lôautonomie gouvernementale sous-tend un 
principe fondamental de diversité juridique, politique, économique et sociale. Mais 

cet exercice ne peut toutefois se faire que dans une réflexion collective globale qui 
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demandera la participation de chaque citoyen dans lôinvention et la mise en îuvre 
de lôavenir. 

 
ê ce titre, côest peut-être auprès de la société civile que nous verrons poindre 

des changements plus profonds. Le Regroupement des Centres dôAmiti® 
Autochtones du Québec mène de nombreux projets rassembleurs et pose des 
enjeux cruciaux quant ¨ cette proportion de plus en plus grande dôautochtones qui 

ne vivent plus dans les réserves, mais qui cherchent encore à former un corps social 
cohérent. Aussi, parmi les initiatives naissantes, celle du Mouvement des Premières 
Nations du Qu®bec (MPNQ) veut marquer un tournant dans la fa­on dôentrevoir le 

pouvoir dôaction des Premi¯res nations. Ayant pour mission de faire conna´tre, de 
promouvoir et dôappuyer les initiatives de participation citoyenne qui émergent 
parmi les membres des Premières nations, le MPNQ cherche aussi à créer un 

r®seau dôalliances avec lôensemble de la population civile canadienne. Sur sa 
plateforme Web, le MPNQ offre des outils de réseautage et diffuse des capsules 
vidéo présentant différentes facettes des réalités autochtones3. 

 

Le droit à la contribution  

Pour mener de telles avancées économiques, artistiques, sociales ou 

politiques, un certain nombre dôobstacles et dôopportunit®s sont soit un gage 
dô®cueil, soit un gage de succès. Le niveau de scolarisation, la localisation 
géographique, le contexte historique, la véritable volonté des autres paliers 

gouvernementaux, lôacc¯s aux ressources ou la capacit® ¨ g®n®rer des ententes de 
tout ordre avec les autres acteurs sociaux, quôils soient ®conomiques, politiques ou 
civils, sont quelques-uns des param¯tres quôil faut ici consid®rer. On imagine mal ¨ 

quel point les Premières nations gravitent sur une planète juridiquement, 
politiquement et culturellement différente du reste du Canada.  

 
Bien que des améliorations aient été apportées à la Loi sur les Indiens, de 

nombreuses dimensions des politiques gouvernementales ¨ lô®gard des autochtones 

prennent syst®matiquement soin de dresser des obstacles pour quôils ne puissent 
contribuer ¨ lôensemble de la collectivit® canadienne. ê titre dôexemple, cette 
fameuse exemption dôimp¹t qui, si elle est per­ue comme un avantage accord® aux 

autochtones, a lôinsidieuse cons®quence dôisoler les nations et de d®l®gitimer 
auprès du reste de la population lôacc¯s aux ressources dont elles ont cruellement 
besoin. Or, les bénéfices que peut finalement faire la société canadienne à travers 

les multiples contributions des Premières nations et des Inuit sont si considérables 
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quôelle ne peut en faire lô®conomie, alors quôelle se trouve aux prises avec une 
société vieillissante dans un contexte mondial de plus en plus incertain.  

 
Les Premi¯res nations en sont maintenant au point dô®bullition. Les fruits 

attendus ont leurs racines dans le terreau fertile du patrimoine et leurs cimes 
tendues vers lôavenir.  

 

 

MOTS-CLÉS Initiatives artistiques et économiques ï Mouvement des 
Premières Nations du Québec ï MPNQ ï Résistance 

Succès autochtone 

 

 

                                                   
1 Tir® dôune lettre de Duncan Campbell Scott au Major D.M. McKay, Agent G®n®ral du 

ministère des Affaires Indiennes de Colombie Britannique, 12 avril 1910, Bibliothèque et 

Archives Canada, Ottawa, archives RG 10, Section R 7733, Enreg. no. 8231. 
2 Tiré de la chanson « 100 000 façons de tuer un homme » de Félix Leclerc. 
3 Consulté sur Internet, www.premiermouvement.com, le 25 mars 2012. 

 

 

http://www.premiermouvement.com/
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Quôest-ce que le succès autochtone ? 

 

 

 

Ghislain Picard 
Chef régional 

Assemblée des Premières Nations du Québec et du Labrador (APNQL) 

 

 
 

 

Compte-rendu de conférence réalisé par Florence Roy-Allard1 

Étudiante à la maîtrise 
D®partement dôanthropologie, Universit® Laval 

Membre du CIÉRA 

 

 
Quôest-ce que le succès autochtone ? Il sôagit l¨ dôune question fondamentale. 

Je me suis permis de commencer ma conférence en innu, en insistant sur le fait 
quôil est essentiel de souligner les avanc®es que nos peuples connaissent, et cela 
depuis plusieurs ann®es d®j¨. Je pr®cise ici que jôarrive moi aussi à la conclusion 

présentée par Alexandre Bacon : on constate quôapr¯s plus de 400 ans de 
colonisation, nos peuples sont encore bien vivants. Plus encore, ils sont fiers de ce 
quôils sont, fiers de leurs origines, et ils ne se ne g°nent plus maintenant pour 

lôexprimer. La langue est, ®videmment, une premi¯re d®monstration de cette 
identité, de cette fierté, et ce en dépit des grandes difficultés que nous connaissons. 

Il y a deux ans environ, on me rapportait que, sur la côte ouest du pays, il y avait un 
v®ritable danger quôil y ait une disparition progressive de plusieurs langues comme 
cette région est sans doute celle au pays où on trouve la plus grande diversité aux 

niveaux culturel et linguistique. Par ailleurs lôUNESCO arrivait d®j¨ ¨ ces 
conclusions au d®but des ann®es 1990 lorsquôil affirmait quôil y avait tr¯s peu de 
chance que, parmi la grande diversité de langues autochtones qui sont encore parlés 

aujourdôhui au Canada, la majorit® survive ¨ la deuxi¯me partie de notre si¯cle. 
Ainsi, il y a encore beaucoup dô®rosion au niveau linguistique et également au 
niveau culturel chez les autochtones. 
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Malgré tout, quelques pistes sont à considérer pour résoudre les 
probl®matiques li®es aux langues autochtones. Jôai trois filles qui sont toutes 

mères ; je suis grand-p¯re six fois, et jôai des petits-enfants qui sont innus et 
mohawk. Je vous rassure, il nôy a l¨ rien de dangereux. Mes six petits-enfants sont 

vivent ¨ Kahnawake et ils vont ¨ lô®cole en mohawk. Leur grand-mère, qui est de 
ma génération, parle toujours le mohawk. Avant dôentrer ¨ lô®cole, mes petits-
enfants fr®quentaient une garderie qui sôappelle Step-by-step. Elle suit le même 

principe que lô®cole primaire de Kahnawake car elle insiste beaucoup sur la culture 
et la langue. Dès que les petits franchissent le seuil de lô®cole, tout se d®roule en 
mohawk cette langue. Jôai constat®, lorsquôil môest arriv® dôaller les porter ¨ 

lô®cole, que certaines institutrices, qui ont entre 25 et 30 ans, parlent couramment 
cette langue avec autant dôaisance que lôanglais. Je trouve cela encourageant parce 
quôau Canada deux autochtones sur trois font face au danger de la disparition de 

leur langue. En dépit de cette réalité, plusieurs initiatives, telles la garderie Step-
by-step, méritent très certainement dô°tre encourag®es.  

 

Lorsque les enfants de Kahnawake entrent ¨ lô®cole, une invocation de 
cr®ation en langue mohakw est la premi¯re chose quôils font en arrivant en classe. 
Leur cheminement leur apporte donc une identité forte dont ils sont fiers. Toutes 

les initiatives, peu importe la communauté où elles sont mises en oeuvre, doivent 
favoriser cette fiert®. Côest-à-dire que, comme le fait le peuple Maori en Nouvelle-

Zélande, la fierté identitaire doit être exprimée de toutes les façons possibles. 
Dôaprès mon expérience, lorsque lôon est attentif, on découvre à tous les jours des 
histoires de succès. 

 
Avant dôarriver ici ce matin, je parlais au t®l®phone avec Manon Barbeau qui 

dirige depuis maintenant six ans lôinitiative Wapikoni mobile. Depuis toutes ces 

années, ce projet rassemble des jeunes de différentes communautés et donne lieu à 
des résultats qui vont au-delà des frontières. Les courts métrages réalisés dans le 
cadre de ce projet ont ®t® diffus®s dans plus dôune dizaine de festivals au niveau 

mondial et sont le fruit de la collaboration entre madame Barbeau et certains 
représentants et représentantes de nos communautés. Sur le chemin entre Montréal 
et Québec, jôai fait un arr°t dans la communaut® ab®naquise dôOdanak. Avec le 

chef, nous avons pris le temps dôaller constater lô®tat des travaux de la premi¯re 
institution post-secondaire des Premi¯res nations qui a ®t® annonc®e lôann®e 
derni¯re. Ce sont les Ab®naquis dôOdanak qui ont relev® le d®fi de se doter de ce 

type dôinstitution qui va sans doute accueillir une cinquantaine dô®tudiants, dôapr¯s 
ce qui est souhaité par les autorités, dès septembre prochain. Ce collège est en fait 
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un descendant du coll¯ge Manitou fond® dans les ann®es 1970, situ® ¨ lô®poque au 
nord de Montréal, dans la région de La Macaza.  

 
La collaboration dôAPTN (Aboriginal Peoples Television Network) avec les 

Premières nations est aussi très intéressante. APTN est un réseau national 
autochtone dôactualit® qui diffuse des ®missions t®l®vis®es depuis maintenant une 
dizaine dôann®es ¨ lô®chelle du pays. Avant APTN, et jôen parle parce que jô®tais 

directement impliqu®, le mouvement de radios communautaires sô®tait dot® dôune 
mission similaire, au Québec principalement. Il a débuté chez les Inuit au début des 
ann®es 1970 et sôest ensuite ®tendu chez les Innus, les Atikamewk, et 

éventuellement dans la grande majorité des nations du Québec et du Labrador. Si 
bien quôaujourdôhui, je dirais que côest environ 85 % de lôensemble des 
communautés qui sont desservies par une radio communautaire qui diffuse dans la 

plupart des cas des émissions dans une langue autochtone.  
 
Alexandre a tout ¨ fait raison dôidentifier Stanley Vollant, un de mes petits 

cousins, qui est aussi le premier médecin dans notre communauté, comme un 
modèle autochtone. Un autre des mes cousins, Marco Bacon, en est un également, 
car il dirige le centre Nikanite de lôUniversit® du Qu®bec ¨ Chicoutimi (UQAC). 

Joséphine Bacon, qui est poète, et qui est ma tante, est elle aussi un modèle positif. 
Par rapport au territoire, il y a beaucoup dôinitiatives qui, ¨ mon sens, font face ¨ 

des défis particuliers parce que nous sommes toujours un peu rattrapés, ou ramenés 
à une dure réalité qui est celle dôune faillite politique. Elle nous place devant le 
constat quôil faut toujours trouver une mani¯re de ramener quelquôun ¨ lôordre. ê 

titre dôexemple, le discours sur la question autochtone dans la pr®sente campagne 
®lectorale f®d®rale appara´t comme la r®sultante dôun d®rapage. Je trouve que côest 
tout à fait inacceptable. Heureusement, au Québec et au Labrador, nous avons trois 

candidats autochtones, ce qui va sans doute permettre dôaugmenter lôattention qui 
sera portée aux dossiers autochtones : monsieur Saganash du Nouveau parti 
démocratique, monsieur Penashue du Parti conservateur au Labrador et monsieur 

Kasudluak du Parti vert. À lôAPNQL, Pour notre part, nous avons organisé un 
débat public sur des questions qui intéressent nos communautés, nos peuples. Cet 
®v®nement sôest tenu le 27 avril 2011 ¨ Montréal au Stade Olympique. Nous avons 

choisi cette manière afin de souligner le silence sur les questions autochtones, bien 
que nous sachions que nous ne pouvons d®terminer lôissue dôune ®lection. Il me 
semble tout de même que si notre pays a ratifié la Déclaration sur les droits des 

peuples autochtones des Nations Unies, m°me si côest timidement, la campagne 
électorale devrait faire une place importante aux questions qui nous intéressent. 
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Côest cette r®alit® extr°mement navrante qui fait parfois en sorte que les petites 
initiatives dans les communautés ne réussissent pas à faire les manchettes.  

 
En janvier dernier, je me suis rendu dans la communauté de Lac Simon au sud 

de Val-dôOr. Lac Simon est une communaut® qui a ®t® fortement ®branl®e et 
éprouvée par le phénomène du suicide. Récemment, 13 cas de suicide avaient été 
compt®s au cours des 24 derniers mois. Au lieu de sôabattre sur son sort, la 

communaut® a d®cid®, depuis lôann®e derni¯re, de se doter dôune initiative qui lui 
est propre, côest-à-dire de trouver une mani¯re de c®l®brer la vie. On môavait invité 
à participer à un bal qui avait été organisé dans le cadre de journées de 

sensibilisation sur le phénomène du suicide dans les communautés. Finalement, ce 
fût une initiative qui contribua à souligner lôimportance que les gens, les jeunes 
surtout, devraient accorder ¨ ce grand cadeau quôils re­oivent de pouvoir jouir de 

ce quôils ont autour dôeux.  
 
Au niveau ®conomique, lôAPNQL a organis®, en octobre 2006, dans la 

communauté de Mashteuiatsh, un grand rendez-vous qui visait à mettre en lumière 
les conditions sociales et économiques parfois très déplorables de nos 
communaut®s. On comprend quôil y a ici encore beaucoup de terrain ¨ couvrir pour 

aller chercher un équilibre entre ce qui existe dans nos communautés et ce qui 
existe ailleurs au pays. Lôexercice ®tait vraiment dirig® vers cet objectif tout en y 

insérant la collaboration des gouvernements fédéral et provincial. De ce point de 
vue, jôestime que nous nôavons peut-°tre pas accompli autant que nous lôaurions 
souhaité.  

 
Au-del¨ de ­a, et je pense que cela rejoint lôobjectif poursuivi par le 

Mouvement des Premières Nations du Québec, nous avons à tout le moins réussi à 

créer une certaine sensibilité aux questions qui nous préoccupent au niveau de 
lôensemble de la population par le biais, notamment, des organisations civiles. 
Certaines de ces collaborations existaient d®j¨, mais dôautres ont ®merg® suite au 

forum socio-économique de Mashteuiatsh. Elles se poursuivent toutes encore 
aujourdôhui, mais avec des moyens très limités, évidemment ; en ce qui nous 
concerne, nous sommes encore trop li®s ¨ lô£tat au niveau financier pour r®aliser 

les progrès que nous souhaitons. 
 
Parler de monsieur Saganash, candidat pour le Nouveau Parti Démocratique, 

nous ramène à ce que je considère comme une avancée extrêmement importante au 
niveau du Qu®bec. Certains dôentre nous ont suivi la p®riode pr® Baie James et post 
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Baie James. Jôai eu lôopportunit® dans mon cheminement professionnel de 
travailler pour le Grand Conseil des Cris alors quôil ®tait seulement un petit noyau 

sur la troisième avenue à Val-dôOr. Il ®tait en train de se donner une raison dô°tre 
suite à la création de la Convention en 1975. Je parle ici des années 1976-77. 

Actuellement, je regarde lô®tat des choses, entre autres lôentente de la paix des 
braves, mais surtout ce qui sôest d®velopp® comme identit® crie. Je participais à une 
soirée en 2009 qui regroupait tous les employés de toutes les entités cries où plus 

de 90% des 200 personnes pr®sentes ®taient dôorigine crie. Cela démontre que des 
progrès importants ont été réalisés, mais que plusieurs objectifs restent à atteindre.  

 

Cela me ramène à la fois à une autre réalité qui est celle de la difficulté de 
faire en sorte que de nouvelles normes soient acceptables. Je réfère notamment ici à 
une cause devant les tribunaux sur la question de lôadoption coutumi¯re qui 

représente un débat entre une autorité provinciale, la DPJ, et une autorité crie qui 
est issue de la Convention, donc issue dôune loi qui a ®t® promulgu®e à la fois aux 
niveaux fédéral et provincial. Je constate quôil y a encore beaucoup de fermeture 

sur le plan politique face ¨ lô®closion que connaissent les peuples autochtones, 
notamment par rapport au fait que nos communautés puissent obtenir la 
reconnaissance requise, et surtout le respect requis pour les institutions quôelles se 

donnent. Cette attitude vient contredire de plein fouet lôArticle 3 de la Déclaration 
des droits des peuples autochtones (ONU) qui affirme que les peuples autochtones 

ont le droit ¨ lôautod®termination et quôils ont, en vertu de ce droit, celui de se doter 
de leurs propres institutions. Je constate quôil y a encore beaucoup de chemin ¨ 
faire sur les plans politique et social. 

 
La communaut® dôEssipit repr®sente pour certains un mod¯le de 

d®veloppement au nivau communautaire, mod¯le qui b®n®ficie ¨ lôensemble de la 

population. Est-ce que ce mod¯le pourrait °tre transpos® dans dôautres 
communautés ? Il sôagit dôune question ¨ poser et ¨ d®battre. Lorsque lôon regarde 
lô®tat des choses sur le terrain, ce nôest pas n®cessairement ce qui fait la manchette 

qui peut être considéré comme étant un succès. Je mentionnais plus tôt la garderie 
Step-by-step à Kahnawake. La directrice de la garderie me rapportait quôun jeune 
de lô®tablissement a des probl¯mes de comportement. En fait, les enfants sont 

class®s selon les r®alit®s quôils v®hiculent. La directrice soulignait que dans ce cas, 
comme les budgets du Conseil local ne permettaient pas de payer les frais pour 
offrir les services nécessaires à ce jeune, il ne pouvait pas en bénéficier. La 

directrice jugeait quôil ®tait inacceptable de délaisser cet enfant et que rien ne 
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puisse être fait pour combler ses besoins. Elle a donc décidé que sa garderie 
assumerait les frais encourus. 

 
Ce cas repr®sente lôinitiative dôun individu, dôune personne. Lorsque lôon se 

penche sur lôensemble des communaut®s, il y a des milliers dôexemples de ce type. 
Je pense à mon bon ami, Paul-Arthur Mckenzie, de Uashat Mak Mani-Utenam, qui 
est en croisade depuis les trente derni¯res ann®es, et avec qui jôai travaill® dans le 

domaine de la radio. Ses croisades portent sur à peu près tous les enjeux liés aux 
autochtones, comme les questions de dépendance. Côest ®galement ¨ lui que les 
communaut®s font appel lorsquôil y a un d®c¯s afin quôil fasse les invocations 

nécessaires. Ce sont des personnes comme lui qui se distinguent de cette manière et 
qui ne sont malheureusement pas sous les projecteurs. Ce que je trouve 
encourageant, côest que ces personnes sont reconnues par leurs propres 

communaut®s. Côest un aspect extr°mement important, et leur reconnaissance doit 
passer par là. 

 

En conclusion, lôavanc®e collective que lôon devrait conna´tre comme peuple 
dépend beaucoup, selon moi, de notre capacité de ne pas jeter le passé dans le 
foss®, de pouvoir sôy r®f®rer et dôen retirer les bonnes choses. Cela rel¯ve 

également de la capacité de pouvoir nous exprimer comme nous sommes en 
respectant la fierté que nos ancêtres ont eu de leur origine et de leur mode de vie. Je 

pense quôon peut le faire dans le contexte qui pr®vaut actuellement, et que lôon 
devrait le faire. ê mon avis, nous devons passer par cette d®marche. Ce nôest pas 
lôunique garantie de notre succ¯s, mais je pense que côest ¨ tout le moins une 

manière de rendre justice à notre passé collectif et de garantir une pérennité au 
niveau culturel et linguistique. 

 

Quand je regarde les jeunes dôaujourdôhui, je constate quôils y sont habités de 
beaucoup plus de fierté que les gens de ma génération à leur âge. À notre époque, il 
y avait beaucoup dôattitudes r®actionnaires, de r®volte, et sans doute ®tions-nous 

plus intravertis quôextravertis. Je pense que côest lôhistoire qui a voulu que les 
choses soient ainsi. En dépit de tout ça, si on doit faire un constat, un bilan des 
trente dernières années, je pense que les choses se présentent de manière très 

positive. Jôai encore beaucoup de confiance. Voil¨ 20 ans que jôoccupe mon poste 
actuel ; il y a deux d®cennies, mon intention nô®tait pas de faire de ce que je fais 
une carri¯re, mais côest pourtant ce qui est arriv®. Je trouve que côest un immense 

privil¯ge parce que ­a me donne lôoccasion de toucher ¨ un peu de tout : dôaller ¨ 
Odanak pour aller constater lô®volution des travaux de lôinstitution post-
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secondaire ; de parler à des personnes comme Manon Barbeau qui est encouragée 
et qui veut continuer dôencourager les jeunes qui la suivent ; de môentretenir avec 

des chefs dans les communautés qui disent quôil y a peut-°tre dôautres priorit®s sur 
lesquelles nous devrions travailler. Ce sont ces mêmes chefs qui ont encouragé la 

tenue dôun sommet sur la r®alit® des d®pendances dans les communaut®s qui sôest 
déroulé à Trois-Rivières. Côest une autre réalité qui nous frappe en plein visage 
avec les résultats désastreux au niveau des communautés. La meilleure chose qui 

puisse arriver côest que nous constations que ­a fait partie de notre r®alit®, et que 
nous pouvons nous relever et faire face aux défis qui se présentent à nous.  

 

 

MOTS-CLÉS APNQL ï Initiatives ï Langues autochtones ïSuccès 

autochtone 

                                                   
1 Conf®rence dôouverture pr®sent®e lors du colloque CI£RA-AÉA, le 15 avril 2011 à 

lôUniversit® Laval ¨ Qu®bec. 
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La progression du développement social, culturel et économique de plusieurs 

communautés autochtones au Québec est un phénomène de plus en plus palpable. 
Ici, un regard est posé sur le modèle coopératif instauré en milieu autochtone et, 
plus précisément, sur le développement de plusieurs coopératives dans les 

communaut®s atikamekw. Nous voulons montrer comment lô®conomie sociale 
devient un vecteur de changement social et économique dans ces communautés. 
Cette réflexion permet de mieux comprendre les tenants et les aboutissants de la 

cr®ation dôune coop®rative dans un milieu o½ les valeurs collectives se situent au 
cîur m°me de la culture des Premi¯res nations. Nous verrons si et comment ce 

mode dôorganisation entrepreneurial peut r®pondre ad®quatement au changement 
social qui sôinstaure graduellement dans les communaut®s autochtones du Qu®bec, 
plus particulièrement dans celles de la Mauricie. 

 

La solution coopérative 

Le modèle de développement économique des coopératives est déjà utilisé 

dans nombre de communautés autochtones et inuit dont plusieurs connaissent un 
certain succès, notamment dans le nord du Québec et du Canada. Les coopératives 
repr®sentent un mod¯le dôorganisation qui correspond aux valeurs et aux pratiques 

des Premières nations, dont la conception de la propriété commune. Par ailleurs, les 
notions dô®conomie sociale et de d®veloppement local sont ®troitement li®es ¨ la 
méthode de gestion des coopératives, en ce quôelles trouvent leurs sources dans une 
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démarche misant sur la démocratie, le partenariat et la prise en charge des 
collectivités locales (Lévesque 2002). 

 
Dans le document Profil socio-économique des coopératives autochtones au 

Canada, on qualifie dôautochtone une coop®rative dont lôappartenance, lôint®r°t ou 
la propri®t® est li® ¨ des individus de groupes autochtones. Ici, lôauteur entend par 
« autochtones » les groupes tels que définis par le ministère des Affaires indiennes 

et développement du Nord Canada (les Indiens, les Métis et les Inuit) (Belhadji 
2001 : 2). Selon un second rapport publié par le groupe de travail sur les 
coopératives autochtones, le Canada comptait, en 2002, 133 coopératives dont les 

membres étaient pratiquement tous des autochtones provenant de communautés 
éloignées et peu peuplées (Lyall et al. 2002). Dôapr¯s ces auteurs, ce mod¯le de 
développement est devenu très populaire en contexte autochtone surtout à partir 

des années 1990 (Lyall et al. 2002). Ces différentes coopératives émergentes sont 
fondées sur le contrôle démocratique. Les auteurs ajoutent : 

 
Le modèle coopératif agit comme une école de processus décisionnel 

démocratique et d'administration d'entreprise. Elle contribue au renforcement 

des capacités entrepreneuriales des collectivités et qui ont été particulièrement 

présentes dans le secteur des ressources naturelles (agriculture, foresterie, 

pêches, etc.). Dans le Nord, les collectivités utilisent leurs coopératives de détail 

comme outil de développement et élargissent leurs activités commerciales en 
s'orientant vers la câblodistribution, l'hébergement touristique, la vente 

d'équipement de chasse et de pêche, la distribution de produits pétroliers, l'offre 

de divers contacts pour la construction d'installations, la prestation de services 

postaux, la location de bureaux, la prestation de services à des collectivités 

minières, etc. (2002 : 8). 

 

Selon les publications du secrétariat aux Coopératives (2001 ; 2002), le 
développement des coopératives en milieu autochtone connaît un bel essor et a 
bonne réputation. Dans un contexte régional, les coopératives deviennent un 

®l®ment moteur de lô®conomie des communaut®s. Le mod¯le coop®ratif chez les 
Inuit est, dans ce sens, très intéressant. Les collectivités inuit sont particulièrement 
propices ¨ lôimplantation de coop®ratives, car la coop®ration a toujours ®t® 

essentielle à leur survie. Le cas de la coopérative de la communauté de Puvirnituq 
est intéressant. Selon Martin (2003), la coopérative de Puvirnituq, un regroupement 
dôartistes et dôartisans de sculptures de pierre, cr®®e en 1955, est devenue le 

berceau du mouvement coopératif en milieu inuit au Québec. Les investigateurs de 
la première coopérative inuit avaient le désir, avant tout, de transmettre leur savoir 
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tout en partageant leur culture artistique avec les étrangers. Dans ce sens, 
lôinitiative des communaut®s atikamekw de d®velopper la coop®rative dôartisanat 

est encourageante.  

 

La formule « coop »  

Un développement local intégré 

Lorsquôil est question de d®veloppement local dans un contexte dô®conomie 
sociale, nous devons forcément revenir aux bases mêmes de la notion de 

développement. La définition de Breton (1997) semble représenter efficacement et 
fid¯lement le contexte dans lequel sôinscrit le d®veloppement coopératif 
autochtone. Selon lôauteur, le d®veloppement est ç la mise en valeur harmonieuse 

des ressources humaines, naturelles et mat®rielles dôun milieu, et ce, dans le respect 
de lô®thique, de lôesth®tique, de lôenvironnement et des r®alit®s ou ®l®ments qui 
font lôoriginalit® et la richesse du milieu concern® » (1997 : 19). Le sens que 

Breton apporte à la notion de développement va dans la même direction que la 
d®finition des fondements de lô®conomie sociale d®velopp®e par le Chantier de 
lô®conomie sociale du Québec1. Selon le Chantier, le terme économie renvoie à la 

production concr¯te de biens et de services d®coulant de lôentreprise. Le terme 
social, quant à lui, réfère à la rentabilité sociale, et non uniquement économique, de 
ses activités. Lorsque ces deux termes sont compris dans leur ensemble, soit 

lô®conomie sociale, ils touchent aux principes suivants : servir les membres ou la 
collectivité ; assurer une autonomie de gestion ; intégrer un processus de décision 

démocratique impliquant la communaut® ou les b®n®ficiaires de lôentreprise ; 
défendre la primauté des personnes et du travail sur le capital (répartition des 
surplus et revenus) ; et fonder les activités sur les principes de la participation, de la 

prise en charge et de la responsabilité individuelle et collective. 

 

Le d®veloppement coop®ratif et lô®conomie sociale 

Le d®veloppement coop®ratif ainsi que les notions dô®conomie sociale et de 

développement local sont liés car ils trouvent leurs sources dans une démarche 
misant sur la démocratie, le partenariat et la prise en main des collectivités locales 

(Lévesque 2002). Selon Lévesque, la proximité géographique ou idéologique des 
groupements est la base du cadre de lô®conomie sociale. L®vesque ajoute que ce 
nouveau d®veloppement local sôinscrit également à travers une « solidarité 

organique è bas®e sur lôassociation volontaire. Il souligne que lô®conomie sociale 
est représentée par « des organisations et des entreprises qui se sont données des 
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mécanismes bien définis de reconnaissance de leur dimension sociale » (2002 : 54). 
Cette affirmation tr¯s pertinente nous permet de comprendre ce quôimplique le 

modèle de la coopérative. À la lumière de discussions avec les promoteurs 
concernés par les divers projets de coopératives atikamekw, il est à noter 

quôaujourdôhui ces projets sôinscrivent n®cessairement dans la d®marche 
dô®conomie sociale d®crite par L®vesque. Elle devient une strat®gie de mobilisation 
des acteurs et des ressources dôun territoire. Il existe des convergences ®videntes 

avec lô®conomie sociale, qui est elle aussi ancrée sur un territoire : côest l¨ que 
vivent les populations, quô®mergent les probl¯mes et que se construisent les 
mobilisations. 

 

Lôancrage au territoire 

Danièle Demoustier (2004) nous ramène vers cette notion de développement 

local en insistant sur le fait quôil est n®cessaire que les territoires mobilisent le 
maximum de ressources et dôacteurs dans leur d®veloppement, et que les 
organisations dô®conomie sociale soient mises ¨ contribution dans la mobilisation 

des acteurs, dans la requalification des groupes et dans la mutualisation des 
ressources afin de répondre aux besoins et aux aspirations de la population. Sur ce 
point, Demoustier ajoute que les deux dynamiques de développement local 

« territorialisé è et dô®conomie sociale « auto organisée » sont alors susceptibles de 
participer à la valorisation des territoires et des populations en renforçant les 
identités collectives, en stimulant la synergie des acteurs engagés et en produisant 

des retombées significatives de renforcement dôune soci®t® o½ le capital social 
collectif est une richesse fondamentale. Ce retour sur les fondements de lô®conomie 
sociale vient consolider le rapport qui relie la mission même des coopératives 

émergentes, surtout dans un contexte de développement local comme celle des 
communautés atikamekw.  

 

Le mouvement coopératif 

La mobilisation et le travail des membres impliqu®s doivent sôeffectuer de 
manière continue et constante. Il en va de la réussite et de la viabilité à long terme 

de lôentreprise. Dôailleurs, la mobilisation demeure une composante cruciale pour 
la coopérative, car celle-ci contribue à la reconnaissance de la coopérative pour 

tous les artisans ou les travailleurs atikamekw. Pour y arriver, une des clés du 
succès dans la mobilisation sociale des communautés réside dans le leadership des 
individus. Un r®el leadership contribue au renforcement et ¨ lôavancement des 

projets dôampleur, et ce m°me lorsquôil est question dôun projet de cr®ation de 
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coopérative. De bons leaders arrivent à mener et à tenir de front le développement 
de projets ¨ caract¯re social, culturel et ®conomique en sôappuyant surtout et 

indéniablement sur la participation des parties prenantes. La compétence, le 
charisme, la capacit® dô®coute et de communication sont des qualités nécessaires 

pour assurer une bonne gestion. Les Premières nations comptent peu ou pas de 
leaders dans le domaine du développement, ce qui est pourtant nécessaire à 
lôautod®termination des populations autochtones. Dans ce sens, le mouvement 

coopératif et la gestion démocratique des coopératives peuvent contribuer au 
développement individuel et collectif. De plus, le partenariat dans un mouvement 
coop®ratif est essentiel. Lôengouement partenarial entre la coop®rative et les 

diverses organisations politiques, éducationnelles, culturelles et coopératives est 
évident. Ainsi, la reconnaissance des projets de développement coopératif par les 
intervenants politiques, sociaux et culturels atikamekw doit être présente au 

préalable. 
 

Les valeurs de lô®conomie sociale applicables au contexte atikamekw 

Les fondements de lô®conomie sociale sous-tendent la mission de la 
coopérative, surtout dans un contexte de développement local comme celui des 
communaut®s atikamekw. Le bien commun, lôautonomie de gestion, la d®mocratie, 

la primauté de la personne2 et la participation sont des valeurs importantes et des 
éléments déterminants dans le cheminement du développement socioculturel et 
®conomique des Atikamekw ¨ travers lôimplantation des coop®ratives. De plus, les 

notions de participation, de prise en charge et de responsabilité individuelle et 
collective caractérisent des valeurs très importantes et prévalent dans les discours 
des acteurs de d®veloppement issus des Premi¯res nations. Dans lô¯re de 

mondialisation dans laquelle nous vivons, o½ lô®conomie prend davantage de place 
dans le développement collectif des sociétés, les Atikamekw doivent évoluer dans 

ce sens, tout en conservant les particularités propres à leur culture. Par conséquent, 
lô®conomie sociale r®pond non seulement aux besoins économiques des 
communautés, mais elle intègre aussi de manière fondamentale le capital humain et 

social compris au centre de ce modèle économique.  
 

Le bien commun 

Le bien commun est un concept très primé dans la culture des Premières 
nations, notamment chez les Atikamekw, car il a modelé leur mode de 
fonctionnement au sein de la famille, du clan ou du groupe. Dôailleurs, lôid®e de 

propriété individuelle est une notion relativement nouvelle chez les autochtones. 
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Dès lors, les collectivités et les sociétés autochtones ont toujours eu beaucoup de 
difficulté à concevoir une richesse appartenant à un seul ou à quelques individus. 

Traditionnellement, les Atikamekw dépendaient du clan pour assurer leur survie. 
Les gains issus de la chasse ou de la p°che par les chasseurs dôun clan profitaient ¨ 

lôensemble du groupe. Aujourdôhui, lôoccidentalisation, accompagn®e par le 
capitalisme, a pris davantage de place dans la vie des sociétés et des individus. 
Plusieurs autochtones ont connu le succès en affaire et sont devenus des personnes 

très prospères. Pour plusieurs, ceci occasionne un non-sens dans la mesure où une 
forte majorité de personnes vivant en communauté font face à de graves problèmes 
®conomiques et sociaux. La valeur du bien commun dans lô®conomie sociale, 

incluse dans les fondements du modèle coopératif, contribue à créer un équilibre 
économique et social. Les retombées des coopératives autochtones peuvent 
favoriser une rentabilit® sociale largement plus forte, permettant ainsi dôaccro´tre le 

bien commun des communautés. 
 

Lôautonomie de gestion 

Une des valeurs fondamentales de lô®conomie sociale concerne lôautonomie 
de gestion. Il est vrai que lôentreprise coop®rative est une organisation 
ind®pendante de lô£tat ou, dans les communaut®s atikamekw, des conseils de 

bande. Cet aspect est un élément fondamental qui favorise la prise en charge des 
individus des communautés atikamekw. Dans le cas de la coopérative de solidarité 
des arts Nehirowisiw, les artisans ont exprimé le souci de mieux comprendre et 

surtout de mieux conna´tre lôimplication r®elle du Conseil de la nation atikamekw 
ainsi que des conseils de bande dans lôimplantation de la coop®rative ; ils 
souhaitent que ces instances politiques et administratives fournissent uniquement 

un soutien, celui-ci pouvant prendre diverses formes (ressources humaines et 
économiques). Dans ce cas-ci, le concept dôautonomie de gestion regroupe surtout 

les facteurs d®terminants dôune d®marche dôautonomie individuelle et collective. 
Aussi, cette conception contribue au renforcement des groupes dôindividus dans les 
communautés, et contredit le phénomène de dépendance proposé par les conseils 

de bande dans le développement social, culturel et économique des communautés 
atikamekw.  

 

La démocratie 

La notion de démocratie est un élément nécessaire à la vie communautaire. 
Dans les communautés autochtones, la Loi sur les Indiens a instauré une nouvelle 

dynamique démocratique. Cette loi dicte la façon de procéder concernant la 
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structure démocratique à adopter dans les réserves. Dès lors, ce mode de 
fonctionnement a modifi® les perceptions et les mîurs entourant la d®mocratie 

traditionnelle des Atikamekw. Cette nouvelle façon de faire a été maintes fois 
critiqu®e. Encore aujourdôhui, beaucoup de personnes se d®sint®ressent 

compl¯tement de la vie d®mocratique de leur communaut®. Lô®conomie sociale 
propose une mani¯re de fonctionner davantage en accord avec lôensemble du 
groupe ; elle fait partie int®grante de la vie associative de lôentreprise coop®rative 

ou de lôorganisme dô®conomie sociale. Pour la coop®rative, la forme d®mocratique 
reli®e au fonctionnement de lôorganisation interne englobe et r®cup¯re tous les 
points de vue, les valeurs et les aspirations de lôensemble des membres de la 

coopérative. Cette valeur démocratique permet de rassembler les membres et de 
cr®er un sentiment dôappartenance commun envers la mission de la coop®rative. 
Cette dynamique induit une forme dô®galit® entre lôensemble des membres en 

attribuant une juste répartition des pouvoirs et des profits engendrés par 
lôentreprise. Encore une fois, pour y arriver, elle doit se baser sur la gouvernance et 
lôappui dôindividus ayant les qualit®s de bons meneurs. Ce dernier point est 

lô®l®ment essentiel dôune bonne d®marche d®mocratique au sein dôun collectif 
contribuant ainsi ¨ lôatteinte des objectifs de rentabilit® ®conomique et sociale de la 
coopérative. 

 

La primauté de la personne 

Ce principe de lô®conomie sociale est ¨ la base du d®veloppement coop®ratif 

atikamekw. Les fonctions principales dôune coopérative sont de soutenir les 
membres dans la commercialisation de leurs produits, de supporter le 
d®veloppement de la main dôîuvre dans ce secteur et de valoriser le travail des 

artisans gardiens du savoir faire traditionnel atikamekw. De plus, la primauté de la 
personne et des collectivités est au centre des retombées souhaitées pour le 
développement social, culturel et économique en milieu atikamekw. 

 

La participation 

La participation des membres de la coopérative artistique constitue la pierre 

angulaire de lôimplantation et de la viabilit® de lôentreprise. Elle sugg¯re non 
seulement une façon de faire peu habituelle dans les communautés, mais elle 
implique également une démarche misant sur la responsabilisation individuelle et 

collective de la coopérative. Ce principe de lô®conomie sociale sugg¯re une prise 
en charge dans le renforcement des capacités entrepreneuriales et il propose 
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lôam®lioration des conditions sociales, culturelles et ®conomique des communaut®s. 
Ce dernier élément caractérisant les principes fondamentaux de lô®conomie sociale 

est une valeur importante, car elle devient lôassise du processus dôauto-
détermination des communautés atikamekw. 

 

Une amorce de mouvement et les résultats de terrain 2009-2012 à 

Opitciwan 

Lôexp®rience de la Coop®rative de travail inter-nations (CTIN) dôOpitciwan, 
fond®e en 2009 et îuvrant dans le domaine de lôam®nagement forestier et de la 

gestion intégrée des ressources, a permis de mesurer le potentiel énorme de la 
formule des coopératives dans les communautés. La communaut® dôOpitciwan 
nôavait fait aucune tentative dôimplantation de coop®ratives locales avant 2009. La 

constitution de la Coopérative de travail inter-nations date du 13 mai 2009, son 
assembl®e g®n®rale dôorganisation du 3 juin 2009 et ses op®rations ont débuté le 20 
juin 2009. Ce sont des sylviculteurs sô®tant retrouv®s sans emplois pendant deux 

ans (2007-2008) qui ont décidé de prendre leur destinée en main en se rassemblant 
pour former une coop®rative de travail. Ils sont aujourdôhui plus de 40 travailleurs 
occupant un travail saisonnier durable. Après trois saisons, ils ont généré des 

revenus de 1, 8 million dans lôentreprise et ont vers® 1, 2 million en salaires à leurs 
membres, sans compter lôacquisition dôactifs essentiels ¨ la r®alisation des travaux. 

 

En tant que première coopérative de travail au sein des Premières nations du 
Québec, Coop inter-nations (CTIN) a d®j¨ influenc® la cr®ation dôune autre 

coopérative atikamekw en 2011 dans le domaine forestier à Wemotaci. Cette 
initiative concorde avec celle des artistes et artisans de la nation atikamekw qui 
avait donn® lieu ¨ la mise en place dôune coop®rative de solidarit® en 2010. La 

formule coop®rative peut donc int®resser les individus et surtout les jeunes dôune 
communauté en leur permettant de se regrouper pour créer leurs propres emplois, 
alors quôhistoriquement la forme juridique dôentreprise la plus retenue par les ®lus 

des Premières nations est la société en commandite, et ce pour des questions de 
fiscalité envers les différents ministères gouvernementaux et de capitalisation pour 
lôentreprise. 

 
La coopérative appartient à ses membres et ses avantages spécifiques sont en 

général encore méconnus dans les communautés, mais déjà après trois années chez 

CTIN, lôimpact est positif. Rien nôarrive seul. Le support, le mentorat et la volonté 
de la part des membres fondateurs de sôinvestir pour cr®er ou occuper des emplois 
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dans une communaut® isol®e, mais profitant dôabondantes ressources, constituent 
une recette de succès. 

 
Le projet dôInnovation en d®veloppement coop®ratif (IDC) donnant lôacc¯s 

aux technologies de lôinformation et de la communication (TIC) en milieu 
autochtone, dédié à la formule coopérative et ses principes, est arrivé juste à point 
pour le d®veloppement ®conomique local. Lôorganisation du travail sous forme 

coop®rative peut certes faciliter le passage oblig® dôun mode de vie traditionnel ¨ 
un mode de vie orienté vers la modernité et le développement dans le respect de ses 
valeurs, ses traditions et ses coutumes3. 

 
Lôexp®rience dôOpitciwan est basée sur une approche TIC faisant appel à 

lô®veil des jeunes aux nouvelles technologies afin de favoriser lôapprentissage et de 

susciter lôint®r°t au monde du travail via une plate-forme Internet qui permet de se 
renseigner sur des modèles de réussite (individus ou entreprises), mettant ainsi en 
valeur lôaspect associatif et coop®ratif. En ce sens, le projet IDC propos® en 2009 

par le Développement économique Opitciwan au Conseil canadien de la 
coopération et de la mutualité prenait tout son sens en proposant, de manière 
adapt®e, de lôinformation sur lô®conomie sociale et lôentrepreneuriat collectif afin 

de soutenir un groupe de coopérants, une première expérience pour la communauté 
dôOpitciwan. Le site Internet a ®t® livr® ¨ temps pour le d®but de la première année 

dôactivit®s de la coop®rative. Lôindice humain de la coop®ration (IHC) a ®t® choisi 
comme image de marque pour lôimplantation, et ®ventuellement, le partage et le 
transfert technologiques avec dôautres communaut®s int®ress®es. 

 
Lôint®gration de lôinformation sur ce site (ax® sur des contenus audio-visuels 

en langue atikamekw) est lôune des formes p®dagogiques adapt®es ¨ lôacquisition 

de nouvelles connaissances dans sa propre langue et sur sa culture de tradition 
orale. Une approche de formation interactive en ligne (de type synchrone) devient 
donc possible si on développe des contenus axés sur les apprentissages des métiers 

accessibles dans les communautés. Il devient donc possible de créer non seulement 
des emplois, mais également de la richesse en sôouvrant sur le monde et ses 
technologies. Les emplois, les rencontres et les échanges coopératifs nord-sud et 

nationaux sont autant de possibilit®s qui sôoffrent aux jeunes coop®rants qui 
deviendront les leaders dôorganisations viables dans les communautés. 
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Tableau dô®volution 2009-2012 de la Coop inter-nations 

Source : Verrier 2012, CTIN 

 

Les défis et les enjeux du développement coopératif autochtone 

Dans tout projet de développement social et économique, différents scénarios 

sont possibles même si au départ tous les éléments ou tous les intrants au processus 
sont contrôlés. Il arrive parfois que les mécanismes de fonctionnement diffèrent et 
que plusieurs facteurs externes ou internes au projet viennent influencer 
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positivement ou n®gativement la mise en îuvre du projet. Le m®canisme de 
cr®ation et de mise en marche dôune coop®rative atikamekw comprend bien des 

retomb®es significatives pour lôessor de divers secteurs dôactivit®s et des 
communautés, mais il comporte également ses limites. Les aspects énumérés plus 

bas traitent des divers éléments qui peuvent influencer les projets coopératifs. Ces 
différentes composantes sont des assises importantes et déterminantes, car elles 
viennent agir dans lôenvironnement direct et indirect dans lequel gravite 

lôimplantation de la coop®rative. 
 

Volonté et besoins 

Lôentreprise coop®rative est issue de lôinitiative du milieu. Elle ®merge avant 
tout à travers les besoins exprimés par les individus qui désirent améliorer une 
situation. Avant la venue dôun projet de coop®rative, le groupe de personnes doit 

d®j¨ amorcer une r®flexion afin dôexposer leurs besoins assujettis ¨ une situation ou 
¨ un secteur dôactivit®s ¨ d®veloppement. Le développement entrepreneurial et 
associatif, la commercialisation, le développement de la formation sont parmi les 

éléments qui ressortent de ces réflexions. Par ailleurs, les Atikamekw impliqués 
dans le développement des coopératives atikamekw acquiescent ces faits et 
expriment leur volonté de développer une structure organisationnelle de soutien et 

de services pour améliorer les conditions de travail dans divers domaines 
dôactivit®s. Lôinitiative du projet de coop®rative confirme la n®cessit® de 
développement dans plusieurs secteurs économiques. Par conséquent, la volonté 

des individus de mettre en place une coopérative devient l'ancrage du projet de 
développement. Toutefois, la mobilisation des personnes se manifeste de façon 
aléatoire. Un constat qui se d®gage de cette r®flexion est que lôincertitude 

pressentie à la mobilisation des gens provient de plusieurs facteurs qui viennent 
limiter lôissue de ces projets dans leurs d®veloppements et leurs implantations. Le 

faible taux de participation aux r®unions, souvent remarqu® au d®clenchement dôun 
projet, peut être expliqué par un manque de leadership. Cette limite peut devenir un 
signe annonciateur négatif pour la mise en place de la coopérative. Des mesures 

adéquates en ce sens doivent être prises afin dôassurer le bon recrutement des 
membres sociétaires et pour maintenir une bonne participation dans la coopérative.  

 

Lôapproche de d®veloppement pr®conis®e 

On ne peut douter du fort potentiel de réussite des projets de développement 
dôune coop®rative en milieu autochtone. Les mod¯les de succ¯s de lôentreprise 

coopérative en milieu autochtone sont nombreux et la viabilité de ceux-ci dans ces 
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milieux est mesurable. Par exemple, le projet de coopérative de développement 
socioculturel et économique atikamekw amorcé par le Conseil de la nation 

atikamekw en 2008 couvre plusieurs domaines de développement, ce qui peut 
devenir une limite. En effet dans ce cas, lôapproche de d®veloppement pr®conis®e 

dans le projet comporte une multitude dôaspects reli®s ¨ plusieurs sphères de 
développement. Le développement social, culturel et économique sous-tendent 
plusieurs éléments qui rendent le projet complexe. Cette grande dynamique devient 

lôenjeu principal de la fondation de la coop®rative. Souvent, il devient dangereux 
dans ce type d'action de vouloir trop diversifier la mission de la coopérative au 
détriment de son objectif premier, soit la création et la mise en place de services 

pour les artistes et les artisans. Il vaut mieux que le projet commence humblement, 
car cela implique beaucoup moins de ressources. Une fois la coopérative bien 
implant®e et stable, il est plus ais® de d®velopper dôautres projets pouvant rejoindre 

des sph¯res ou domaines dôactivit®s vari®s. Cette d®marche deviendrait beaucoup 
moins risquée à court et à moyen terme, et par conséquent, le projet, dans les visées 
préconisées par le Conseil de la nation atikamekw, serait davantage durable à long 

terme. 
 

Le développement des ressources 

Lôune des grandes contraintes au projet coop®ratif concerne le développement 
et le déploiement des ressources. De plus, le constat concernant la dépendance des 
communautés et des organisations atikamekw face aux financements 

gouvernementaux devient une grande difficulté pour le développement de projets 
de grande envergure dans ce milieu. Le financement du projet de coopérative 
dôartisanat atikamekw par le ministère des Affaires municipales, des Régions et de 

lôOccupation du territoire (MAMROT), sans lequel la coop®rative aurait 
difficilement vu le jour, est un bon exemple. Par ailleurs, une autre grande 

difficulté réside dans le développement de ressources humaines ayant les 
compétences et les capacités à mettre en branle et à assurer le leadership ainsi que 
la pérennité de ce genre de projet de développement. Pour les communautés, le 

déploiement de ressources humaines formées et expérimentées atikamekw est un 
enjeu actuel. Lôautod®termination et lôautonomie atikamekw doivent passer par la 
formation et par le développement des compétences des individus et des 

organisations. Lôacquisition de cette ressource permettra une continuit® et une 
viabilité dans le cheminement de prise en charge et de responsabilisation des 
communaut®s atikamekw. Pour la coop®rative, côest ®galement un d®terminant 

important. Les individus impliqués dans les coopératives doivent acquérir non 
seulement une formation solide afin dôassurer le bon fonctionnement des services 
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et des activit®s de lôentreprise, mais ils doivent ®galement engager et accorder leur 
confiance à une ou des personnes ayant les compétences adéquates pour la 

direction de lôentreprise. 
 

En termes de soutien aux initiatives coopératives dans un avenir proche, il 
faudra mieux planifier la formation des travailleurs et des administrateurs dans une 
logique de développement des compétences. Le d®veloppement et lôadaptation des 

technologies de lôinformation et de la communication (TIC) aux objectifs 
poursuivis dans lôapprentissage de m®tiers li®s aux ressources environnantes dans 
les communaut®s pourraient faire lôobjet dôun projet majeur dans au moins dix 

communaut®s au Qu®bec. Le r®seautage, lôexp®rience de terrain, les stages 
coopératifs en milieu de travail et la coopération internationale devraient être 
autant dôoutils de partage ¨ privil®gier aupr¯s des jeunes coop®rants autochtones 

qui, par la d®couverte dôexp®riences coop®ratives ¨ travers leur pays, et m°me dans 
le monde, reviendront avec le go¾t dôagir et dôadapter leurs nouvelles 
connaissances à la réalité de leur communauté. Un mouvement coopératif organisé 

au sein des Premières nations du Québec est à prévoir. 
 

Lô®conomie sociale comme vecteur de changement social et ®conomique 

En traitant de la notion de développement, nous désirions rendre compte de la 
relation entre celle-ci et un ®l®ment vecteur de lôid®al apport® par la formation des 
coop®ratives atikamekw, soit le processus dôaffirmation identitaire et culturelle des 

communautés autochtones. D'abord, nous savons que la notion de développement 
se réfère avant tout, dans sa finalité, à une croissance économique (Mendell 2002). 
De façon générale, toutefois, la notion de développement dans une idéologie 

sociale (Ninacs 2002) fait référence à la mise en valeur du capital humain des 
sociétés en favorisant une amélioration de la qualité de vie des personnes issues du 

même territoire bas®e sur des mod¯les dôorganisation adapt®s ¨ ce contexte. Dans 
cette perspective, la définition de Breton (1997) décrite plus haut vient davantage 
rejoindre lôid®e de d®veloppement en contexte autochtone en valorisant le 

développement des coopératives. Sur ce point, le concept dôaffirmation identitaire 
et culturelle entre en ligne de compte dans ce cas-ci puisque le développement des 
coop®ratives en contexte atikamekw, quôelles soient foresti¯res, touristiques, 

alimentaires ou artistiques, trouve son essence dans la richesse et dans lôoriginalit® 
de la culture propre au milieu. Lôaffirmation culturelle atikamekw doit se traduire 
par des actions concrètes. Dans ce sens, la nation atikamekw doit favoriser et 

d®velopper ce sentiment dôappartenance et de fierté en passant par la mise en place 
dôentreprises atikamekw rassembleuses. La culture atikamekw doit ®galement se 
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manifester dans la plupart des organisations locales et extérieures ; lôaffirmation 
culturelle doit aller au-delà des frontières des communautés. Il faut que la nation 

atikamekw démontre que sa culture est toujours vivante et plus dynamique que 
jamais pour stimuler la croissance sociale, culturelle et économique dans tous les 

domaines adaptés au contexte local et régional de la nation.  
 

Conclusion 

La cr®ation des coop®ratives permet dôop®rer le transfert entre les principes et 

les modes de fonctionnement traditionnel dans un contexte adapté à la société 
atikamekw actuelle. A priori, le d®veloppement dôune coop®rative chez les 

Atikamekw convient tr¯s bien au milieu, car lôentreprise coop®rative propose une 
structure et une dynamique de gestion qui rejoint davantage la culture et les valeurs 
propres à cette nation. Au-delà du projet de développement, ce contexte confirme 

également le rapport de permutation pouvant s'®tendre vers dôautres contextes 
similaires de développement local en milieu autochtone. Sur ce point, les 
principaux éléments qui ont le potentiel de devenir des éléments de transpositions 

applicables ¨ dôautres communaut®s sont les suivants : 
 

- Acquisition des connaissances en entreprenariat collectif par des 

membres dôune communaut® isol®e dans le cadre du 
d®veloppement dôune ®conomie sociale en milieu autochtone ; 

- Acquisition des connaissances et des compétences au niveau de la 

planification et de la gestion de projet de développement dans 
divers secteurs dôactivit®s ; 

- Implantation, administration et mise en îuvre dôactivit®s 

op®ratoires de lôentreprise coop®rative versus le d®veloppement 
de la mise en marché et de la commercialisation des produits ; 

- Organisation et réappropriation des savoirs traditionnels adaptés 
afin de permettre lô®mergence de la rel¯ve dans divers domaines 
dôactivit®s touchant le territoire ; 

- Valorisation, protection et harmonisation des éléments culturels 
issus des communautés autochtones dans un contexte de 
mobilisation, de responsabilisation et dôaffirmation identitaire des 

populations. 
 
En d®finitive, les descriptions pr®c®dentes d®crivent bien lôensemble des 

dynamiques suscit®es dans le contexte dôun projet de d®veloppement comme celui 
amorc® chez les Atikamekw. Il nôen demeure pas moins que ce contexte ne permet 
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pas de définir ou de prévoir les résultats attendus par des projets de ce type. Chaque 
communauté autochtone, ou non autochtone, se conjugue avec des particularités 

propres à son environnement géographique, politique, social et culturel. Dans tout 
projet, le facteur de risque doit être pris en considération. Les rouages et les 

m®canismes dôun projet de d®veloppement et de cr®ation dôentreprise ne 
sôarticulent pas sans difficult®s et sans limites. La viabilit® de lôentreprise collective 
dépend de plusieurs éléments qui détermineront et composeront son succès.  
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1 Le Chantier de lô®conomie sociale du Qu®bec est une corporation ¨ but non lucratif ayant 
pour mission de soutenir et de promouvoir lô®conomie sociale au Qu®bec.  
2 Cette valeur comprise dans les principes de lô®conomie sociale sugg¯re de mettre 

lôindividu en priorit® avant la rentabilit® ®conomique. 
3 Voir les résultats sur www.ihc-atikamekw.org, consulté le 23 mars 2012. 

 

http://www.ihc-atikamekw.org/
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Les états de Guerrero, de Oaxaca, de Puebla et du Chiapas sont parmi les plus 

culturellement diversifiés du Mexique, mais sont aussi ceux qui connaissent les 

plus grands retards en ce qui concerne le développement social. 
 
Dans lô®tat de Guerrero, cinq peuples autochtones partagent lôespace et le 

territoire : quatre sont d'origine méso-américaine, soit les Nahuas, les Mixtèques, 
les Tlapanèques et les Amuzgos, et un est dôorigine africaine. Celui-ci, pour les fins 
de ce texte, est considéré comme autochtone, conformément à ses intentions et à 

son projet politique en tant que mouvement social qui tente dôobtenir une 
reconnaissance sur la base du droit international. La présence du peuple afro-
mexicain au Mexique est le produit dôun processus historique de conqu°te et de 

colonialisme, tel que le stipule le droit international au sujet des peuples 
autochtones. 

 

Garantir lôactuelle diversit® culturelle au sein de lô®tat de Guerrero nôa pas ®t® 
chose facile. Malgré la politique hégémonique du Mexique, les peuples 

autochtones ont persist® ¨ lutter pour pr®server leur culture et côest pourquoi nous 
pouvons aujourd'hui parler dôune riche diversit® culturelle au sein du pays. Ces 
peuples, non seulement dans lô®tat de Guerrero, mais ¨ travers le pays, ont subi 

diverses formes dôethnocide : lôexploitation, le racisme, la discrimination, 
lôexclusion, la colonisation, pour ne nommer que quelques-unes des formes de 
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relation que la société nationale et ses institutions ont adoptées envers les peuples 
autochtones. Malgré ceci et puisque leur participation au sein de la société 

mexicaine est essentielle, ils ont plus vigoureusement exprimé leur demande de 
reconnaissance en tant que collectivités membres de la nation. Ainsi, ils ont remis 

en question la définition mono-ethnique de la société et ont affirmé la nécessité de 
transformer la composition de lô£tat pour lôadoption d'une r®alit® multiculturelle. 
Ce faisant, ils ont lutté pour la reconnaissance des droits humains de troisième 

génération, droits qui concernent la diversité culturelle et qui sont communément 
reconnus à travers le monde. 

 

Les peuples autochtones de lô®tat de Guerrero ont construit non seulement un 
mode de vie particulier comme peuples autochtones ou dôorigine africaine, mais 
également une vision complexe du monde basé sur un amalgame de concepts 

culturels et religieux dôorigine m®so-américaine, européenne ou africaine. De 
même, les règles et les pratiques du gouvernement sont construites et inventées 
quotidiennement avec des éléments de la tradition précédant la conquête. Elles sont 

ainsi actualisées en suivant les formes persistantes de domination coloniale et en 
respectant les normes de lô£tat national à caractère libéral, mais elles évoluent 
également en fonction de la construction de nouvelles politiques en vogue dans le 

monde : la lutte pour lôautod®termination, lô®ducation interculturelle, la cr®ation 
dôespaces ®lectoraux ethniques, etc. De m°me, la culture actuelle de ces peuples se 

construit et se réinvente tous les jours grâce à des éléments empruntés à de 
nombreux peuples et identit®s, avec lôapport des derni¯res technologies qui servent 
les objectifs à atteindre, mais sans pour autant négliger son point de départ : 

lôauthenticit®. Côest ainsi que les peuples autochtones utilisent le cin®ma, la 
photographie, lôInternet, lôordinateur, le t®l®phone portable et la radio, ce qui leur 
permet de construire et de reconstruire leurs cultures. Côest pourquoi nous pouvons 

voir, aujourd'hui, le tigre olmèque accomplir des rites avec tout le sérieux que le 
moment m®rite, tout en tenant compte de lôappel sur son t®l®phone portable ou 
dôun message sur Facebook. Il est de plus en plus fr®quent dôentendre sur les radios 

locales (des stations de radio communautaires sont construites avec la coopération 
économique des membres des communautés et sont installées illégalement) les 
commentateurs parler dans leur langue et faire jouer des chansons dans cette même 

langue afin de sôapproprier les rythmes ¨ la mode. 
 
En outre, lô®tat de Guerrero est lôune des entit®s du Mexique qui compte le 

moins de centres dô®ducation sup®rieure et de recherche. Dans les r®gions o½ la 
population autochtone est plus concentrée, la présence de ces institutions est 
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presque nulle. Dans lô®tat, lôoffre de lôenseignement sup®rieur au niveau du 
premier cycle public et priv® est concentr® dans les villes dôAcapulco, de 

Chilpancingo et dôIguala. 
 

Lôattention mise sur lô®ducation pour la population des régions de la Montaña 
et de la Costa Chica est réduite à un maigre effectif dans des institutions telles que 
lôInstitut technologique sup®rieur de la Monta¶a bas®e ¨ Tlapa, lôInstitut de 

technologie agricole basée à Ometepec, et le siège sous-régional de lôUniversit® 
pédagogique nationale, basé à Tlapa, Cruz Grande, Ayutla, Ometepec y el Rincón. 
Ce dernier ne propose que des programmes dôactualisation pour les enseignants en 

service, de sorte que lôoffre est r®duite aux deux ®coles mentionn®es plus haut et à 
un très petit secteur de la population scolaire. Enfin, à Cuajinicuilapa, il existe une 
extension de lôUnit® dôenseignement de m®decine v®t®rinaire, affili® ¨ lôUniversit® 

autonome de Guerrero. 
 
La demande dôune ®ducation sup®rieure par et pour les populations 

autochtones ne semble plus démesurée de nos jours : tel que le prouve le cas de 
lôUniversidad Intercultural de los Pueblos del Sur (UNISUR) dont les processus de 
construction seront explorés dans cet article. 

 

LôUNISUR et les nouveaux intellectuels des peuples autochtones 

En mai 2007, dans le cadre du troisi¯me Congr¯s national sur lô®ducation 

interculturelle qui a eu lieu dans la ville de Santa Cruz El Rincón, municipalité de 
Malinaltepec, Guerrero, les r®sultats de lô®tude de faisabilit® pour la cr®ation de 
l'université interculturelle de peuples du sud furent présentés dans un document 

intitulé Estudio de Factibilidad para la Creación de la Universidad Intercultural 
de los Pueblos del Sur. 

 
Sur la base de ce document, les participants à la conférence ont convenu que 

lôinstitution devrait ouvrir ses portes pendant lôann®e scolaire suivante et devrait 

inaugurer, dans les mois suivants, les trois premières unités académiques 
considérées dans cette étude : Xochistlahuaca, municipalité de Xochistlahuaca; 
Cuajinicuilapa, municipalité de Cuajinicuilapa; et Santa Cruz El Rincón, 

municipalité de Malinaltepec. Les cours ont débuté le 12 octobre 2007 avec 
lôaccueil des ®tudiants tlapan¯ques, mixt¯ques, amuzgos, afro-mexicains et 
m®tisses. En ao¾t 2008, la quatri¯me unit® pr®vue par lô®tude, cr®®e ¨ lôattention 

des étudiants de langue nahuatl, a été inaugurée dans la ville de Xalitla, 
municipalité de Tepecoacuilco. Enfin, en septembre 2011, la cinquième unité 
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académique a ouvert ses portes dans la municipalité de Hueicantenango, dans la 
région de Montaña Baja, pour accueillir les jeunes nahuas. 

 
LôUNISUR, cr®®e suite au mandat des autorit®s traditionnelles des 

communautés autochtones, agit principalement dans la région de Costa Montaña, 
Costa Chica y Alto Balsas. Côest une universit® ¨ caractère social et légalement 
constituée en une association civile. Son objectif est de fournir, de développer et 

dôorienter les services dôenseignement sup®rieur visant la formation intellectuelle 
et professionnelle en fonction des valeurs culturelles autochtones, et afin de 
r®pondre au d®veloppement r®gional et national. La gouvernance de lôinstitution 

refl¯te cette nature, soit celle dôune universit® n®e des d®sirs et des besoins des 
communaut®s. Elle est compos®e dôun coll¯ge acad®mique, dôun conseil 
d'administration et dôun conseil interculturel. Ces deux derniers organes sont 

constitu®s de repr®sentants des peuples autochtones qui sôassurent que lôinstitution 
corresponde toujours aux intérêts et aux aspirations de développement des 
communautés. 

 
Les différentes stratégies des membres des communautés autochtones se sont 

développées ainsi : ils se sont engagés à continuer à occuper les différents espaces 

publics, politiques, ®ducatifs et autres, et ce plus quôauparavant. Leurs projets 
pédagogiques sont construits de mani¯re ¨ ce quôils forgent leurs propres 

intellectuels et r®pondent de mani¯re pr®cise ¨ la demande dôaffirmer le droit ¨ la 
reconnaissance et dôadopter leur propre voie de d®veloppement. 

 

De concert avec le processus social qui a abouti à la reconnaissance des 
racines plurielles de la nationalité mexicaine surgit la nécessité de soumettre le 
d®bat de la faisabilit® et de lôinstrumentalisation des m®canismes qui contribuent ¨ 

l'int®gration des groupes dôorigine autochtone au sein de lôidentit® mexicaine. Il 
sôagit dôune int®gration compl¯te sur le plan des droits et des obligations 
citoyennes, comme cela se fait en respect ¨ lôinclusion des droits culturels dans les 

diverses lois de la constitution. En ce sens, lô®ducation est une institution en 
processus de transformation afin dôaccueillir le principe de diversit®. Celle-ci, en 
particulier dans le milieu autochtone, a la tâche de se transformer, de devenir le 

v®hicule qui conduit ¨ la cr®ation dôun type de citoyen dont la citoyennet® tient 
compte de la trajectoire historique et du contexte culturel dans lesquels elle a été 
construite. 

 



47 

 

Lô®ducation qui est en cours de construction ¨ lôUNISUR en est une o½ les 
gens eux-m°mes ont la capacit® de construire des connaissances. Côest une 

éducation qui émane de lôint®rieur des communaut®s autochtones et qui renforce 
leur capacité de construire des connaissances à partir de leur culture : il sôagit dôune 

éducation interculturelle. Dans un dialogue étroit avec la pensée universelle, elle 
reflète les contributions des cultures autochtones mexicaines qui ont soutenu la 
reproduction et la continuité des peuples autochtones même en tenant compte des 

conditions de rejet et dôabandon dans lesquelles ils ont v®cues pendant des si¯cles. 
Ces cultures reposent sur une matrice de racines profondes dans le temps et 
intègrent de manière dialogique le meilleur des autres cultures pour le bénéfice des 

peuples et des communautés autochtones. 
 
De m°me, lô®ducation des autochtones est destin®e ¨ contribuer au 

développement et au bien-être des populations et, par conséquent, ses objectifs sont 
axés sur la résolution des problèmes vécus par les personnes et les communautés. 
Autrement dit, la formation des étudiants est prise en charge comme un processus 

de construction des connaissances en fonction des réalités et des problèmes vécus 
par les autochtones. Ainsi, dans des cas spécifiques de processus sociaux, comme 
ceux entam®s par les peuples autochtones dans lô®tat de Guerrero, il ®tait n®cessaire 

de créer une université qui se concentre sur la cr®ation dôun nouveau type de 
professionnel visant à répondre à la réalité des peuples et des communautés 

autochtones. 
 
La t©che de lôUNISUR est la formation dôintellectuels capables, ¨ partir de 

leur propre univers et de leur vie culturelle qui les entoure, de développer des 
approches permettant de résoudre les problèmes de leurs communautés et de leurs 
soci®t®s. Les programmes dô®tudes sup®rieures et de recherche qui furent cr®®s au 

sein de cette institution sont conçus avec la particularit® dô°tre support®s par un 
cadre conceptuel dont lôorigine est la vision du monde autochtone, avec sa 
profondeur historique et son efficacité actuelle pour résoudre les problèmes liés au 

bien-être et au développement. Ces programmes ont la caractéristique dôaborder, 
non pas les disciplines traditionnelles, mais plutôt des thématiques connectées aux 
besoins sp®cifiques du monde autochtone. Chacun des chemins dôapprentissage des 

étudiants sera basé sur les caractéristiques des régions autochtones et de la 
demande de professionnels qui rempliront la tâche de résoudre les problèmes liés 
au bien-être et au développement communautaire. 
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En outre, lô®tablissement dôenseignement sup®rieur qui a ®t® cr®® dans les 
régions autochtones et afro-mexicaines de lô®tat de Guerrero sôest vu attribuer 

quatre fonctions fondamentales : lôenseignement, la recherche, la diffusion et le 
service. Quatre ans après sa création, elle r®ussi, en suivant ses sph¯res dôactivit®, ¨ 

se conformer à la tâche de promouvoir le développement des peuples autochtones 
conformément à leurs propres aspirations. 

 

Actuellement, lôUNISUR dispose de cinq unit®s dôenseignement qui 
travaillent de manière coordonnée grâce à un modèle pédagogique modulaire axé 
sur la résolution de problème et opéré par une équipe universitaire 

interdisciplinaire. Lôuniversit® organise des activit®s acad®miques autour des 
probl¯mes ®mergents des communaut®s et des peuples. En ce sens, lôuniversit® est 
le point central à partir duquel se concentrent toutes les forces qui contribuent à 

développer un éventail de vocations et de connaissances pour résoudre les 
probl¯mes fondamentaux li®s ¨ la sant®, ¨ lôalimentation, ¨ la migration, ¨ la 
s®curit® publique, au logement, ¨ lôemploi et ¨ lô®ducation; ceci permet un 

développement efficace basé sur les aspirations des peuples autochtones. 
 
Le cursus de formation acad®mique de lôUNISUR est divis® en deux grandes 

étapes. La première étape, connue sous le nom de tronc commun, se compose de 
quatre modules et est commune ¨ tous les ®tudiants. Lôobjectif principal des quatre 

premiers modules vise à ce que les étudiants soient familiers avec le modèle 
pédagogique de base qui pourrait se résumer en trois volets : la perspective 
constructiviste de la connaissance, le mod¯le dialogique de lôenseignement et de 

lôapprentissage et lô®pist®mologie interculturelle. La deuxi¯me ®tape, la 
spécialisation, se compose de neuf modules appelés zones problématiques 
d'orientation professionnelle, qui correspondent aux diplômes. 

 
La perspective constructiviste part de la considération que la construction de 

la connaissance ne se fait pas ¨ partir dôun objet d®j¨ construit, mais plut¹t ¨ partir 

dôune nouvelle approche de la r®alit® par un sujet particulier. La r®alit® est 
complexe et changeante, et pour chaque problème concret, il faudra une 
méthodologie spécifique. Dans le modèle dialogique qui émane du constructivisme 

le savoir nôest pas un objet en dehors du sujet, mais le processus de la relation entre 
le sujet connaissant et sa réalité. Pour comprendre chaque réalité ou problème posé, 
il faut faire appel aux catégories sujet, contexte et projet.  

 



49 

 

Le problème de recherche de chaque étudiant est ce qui articule le processus 
dôapprentissage. ê lôUNISUR, nous nô®tudions pas tant des mati¯res, mais 

effectuons plutôt des recherches sur certains problèmes. Par le dialogue, la 
r®solution de probl¯mes et la prise de d®cision, lô®tudiant d®veloppe la capacit® ¨ 

générer sa propre relation à la connaissance. 
 
Lôinterculturalit® est la capacit® de g®n®rer des connaissances ¨ partir dôune 

relation horizontale et équilibrée entre des matrices de connaissances de deux ou 
plusieurs cultures. Nous supposons que les connaissances des peuples autochtones 
ont ®t® rejet®es, qualifi®es dôinvalides et de non-scientifiques depuis de nombreuses 

années, et que seule la connaissance scientifique est reconnue par la société 
dominante, puisquôelle ®mane de la tradition culturelle occidentale. Selon cette 
vision de lôinterculturalit®, il est n®cessaire de travailler la relation de pouvoir qui 

existe entre les différents types de connaissances, depuis la perspective de la 
décolonisation des savoirs, puisque seule celle-ci peut réclamer la systématisation 
et le réappropriation de la pensée des peuples autochtones. 

 
ê lôUNISUR, lô®ducation interculturelle est con­ue ¨ partir dôune notion de la 

connaissance différente de celle qui prévaut en Occident. Une conséquence qui en 

découle est la formation de communautés épistémiques distinctes, capable de 
construire leur propre discours, de décrire la réalité, de la problématiser et de la 

contextualiser selon des catégories qui leur sont propres. 
 
Le mouvement national autochtone mexicain a affirmé depuis plus de deux 

d®cennies le droit ¨ lôauto-détermination des peuples autochtones. Or, la prise en 
charge de leur avenir par ceux-ci dépendra de leur capacité à former, dans leurs 
communautés, des intellectuels et des professionnels capables de satisfaire les 

besoins locaux en termes de développement et de recherche. Pour ce faire, la 
qualit® de lô®ducation à laquelle ils ont accès doit être améliorée et le fossé qui 
existe entre les jeunes autochtones et le reste de la population mexicaine quant à 

leur formation académique devra être comblé.  
 
Les universités interculturelles sont donc de plus en plus visibles dans les 

r®gions autochtones. LôUniversidad Intercultural de los Pueblos del Sur r®pond aux 
besoins des communaut®s autochtones de lô®tat de Guerrero en mati¯re dô®ducation 
sup®rieure de qualit®. Gr©ce ¨ la cr®ation et la mise en îuvre de programmes 

académiques appropriés et conçus pour résoudre des problèmes locaux, tels que le 
développement et la viabilité du gouvernement local, la promotion de la culture et 
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des langues ainsi que lôam®lioration de lôenseignement dans lô®tat du Guerrero. 
Lôinstitution a été conçue pour faire exploser le développement local des peuples 

autochtones et des autres peuples dont les cultures enrichissent notre société. Et ce, 
sur la base du respect de la diversit® culturelle propre ¨ la population de lô®tat de 

Guerrero. Les programmes de formation professionnelle, de recherche et de 
promotion de la culture, notamment, visent à renforcer et à développer le potentiel 
et les capacit®s des hommes et des femmes dont lôacc¯s ¨ une vie digne est limit® 

par une situation désavantageuse par rapport au reste de la population. 
 
LôUniversidad Intercultural de los Pueblos del Sur est née après des années de 

discussion et de réflexion entre les membres des communautés autochtones, leurs 
sages, leurs autorités, les membres de la communaut® universitaire de lô®tat et ceux 
qui ont accompagn® le processus de cr®ation de lôinstitution. Celui-ci a été précisé 

au cours de plus de 250 réunions communautaires ou municipales et de trois 
conférences publiques sur sept ans. Lors de la première conférence sur lô®ducation 
interculturelle dans l'état de Guerrero, en octobre 2005, la commission chargée de 

travailler ¨ la pr®paration dôune proposition qui plus tard a donn® lieu ¨ la 
fondation de lôUNISUR, a ®t® cr®®e. 

 

Après que le gouvernement se soit engag® ¨ sôapproprier lôinitiative, il d®cida, 
sans avertissement, de créer une institution différente de celle projetée par les 

communautés autochtones. En mai 2007 lors du troisième congrès de 
lôenseignement sup®rieur dans l'®tat de Guerrero, les autorit®s autochtones réunis 
prirent la d®cision de lancer les activit®s de lôUNISUR. Ainsi, par le biais dôune 

action de résistance, elle fut mise en marche, sans reconnaissance et sans appui 
®conomique. Il est ¨ noter que lôune des r®solutions de ce congr¯s ®tait que 
lôuniversit® devrait °tre publique et soutenue par lô®tat de Guerrero puisque 

lô®ducation est une obligation de lô£tat envers ses citoyens. Côest pourquoi, depuis, 
lôUNISUR a cherch® ¨ se conformer ¨ cet accord. Aujourdôhui, apr¯s quatre ann®es 
dôactivit®s sans reconnaissance officielle, apr¯s dôinnombrables tentatives et 

lô®lection dôun nouveau gouvernement, le processus dôobtention de la 
reconnaissance souhait®e est bien entam® et elle a d®j¨ re­u lôapprobation de ses 
plans et de ses programmes d'études et le soutien du secr®tariat dô®ducation pour 

obtenir la validation et les ressources nécessaires à son bon fonctionnement. 
 
Aujourdôhui, dans le cadre des processus dôobtention de reconnaissance 

officielle et de l®galisation, la notion dôinterculturalité a été supprimée de la 
description de lôuniversit® pour la distinguer de lôuniversit® f®d®rale officielle cr®®e 
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par le gouvernement avec qui elle a eu plusieurs conflits au moment de sa mise en 
îuvre. Dans cette veine, il a ®t® convenu de ne plus pr®ciser la nature autochtone 

de lôuniversit®. Celle-ci avait ®t® retenue pour permettre lôinclusion de diff®rents 
peuples autochtones dans le projet. Sa suppression permit de rendre lôuniversit® 

encore plus inclusive et dôen ouvrir les portes ¨ dôautres peuples. Lôaccent est donc 
plutôt mis sur le concept de peuple. 

 

Les communautés consultées, comme le sujet collectif qui donne forme et 
substance ¨ lôinterculturalit®, revendiquent le titre de peuple ; la culture ne peut être 
comprise que comme une construction sociale. De plus, lôadoption du titre de 

peuple par les autochtones est cohérente avec le droit international auquel notre 
pays a souscrit (Convention de l'OIT 169) dôautant plus que dôautres organismes 
fédéraux utilisent déjà fréquemment ce concept. En outre, la référence au sud 

g®ographique dans le titre de lôuniversit® renvoie ¨ une d®finition historique et 
culturelle qui a d®fini lôidentit® de lô®tat de Guerrero, ¨ laquelle les peuples 
autochtones et non-autochtones sont li®s par un sentiment dôappartenance. 

 
Lors de lô®laboration du logo de lôuniversit®, la figure retenue fut celle de la 

planète Vénus, qui, pour les cultures méso-américaines anciennes, était 

extr°mement importante. Lôobservation de son parcours sur la carte du ciel r®sume 
à son tour la complexité de la vision des connaissances et du monde qui persistent 

actuellement dans les cultures autochtones. Connue sous le nom de Huey Citlalin 
ou de Estrella grande del Sur, elle est lôastre du soir qui guide vers le sud. Côest 
pourquoi nous avons choisi dôadopter cette figure comme embl¯me de lôUNISUR. 

 
Conformément à sa vocation, lôUniversidad Intercultural de los Pueblos del 

Sur sera située dans le centre des régions autochtones où elle a accès sur une base 

quotidienne aux probl¯mes quôelle dessert. En plus de son design pédagogique, 
lôuniversit® entend bient¹t devenir une institution qui fait profiter les communaut®s 
autochtones de lô®tat non seulement de ses installations, mais aussi des 

professionnels form®s sur place, dôenseignants, de ses chercheurs et de ses 
programmes. 

 

Le processus de cr®ation de lôinstitution, qui a dur® plus de 12 ans, a r®ussi ¨ 
impliquer les diverses parties prenantes dans lôorganisation et ¨ concilier 
différentes visions politiques, ethniques, religieuses et idéologiques. Cela lui donne 

un caract¯re sp®cial, par les dispositions de la Convention 169 de lôOrganisation 
internationale du travail (OIT), dont le Mexique est signataire. Celle-ci oblige les 
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autorit®s ¨ consulter les parties prenantes dôune initiative ®ducative sôadressant aux 
autochtones et ¨ les encourager ¨ se lôapproprier afin dôen garantir la l®gitimit® et 

lôimpact social maximal. 
 

Lôhistoire de lô®tat de Guerrero en a fait un milieu multiculturel et une des 
expressions de cette diversité est précisément la construction socioculturelle des 
r®gions, qui d®coule en grande partie de lôisolement relatif qui a exist® entre elles 

en raison dôune topographie accident®e et dôun mauvais ®tat des voies de 
communication. Ces facteurs sont ¨ la source dôun mod¯le de grande dispersion de 
la population sur une vaste zone géographique. Dans cette perspective, 

lôUniversidad Intercultural de los Pueblos del Sur joue un rôle clé en tant que 
connexion stratégique reliant des communautés autochtones et non-autochtones 
marginalisées. Par exemple, le Balsas rio a été une barrière naturelle entre les 

peuples situés au nord de sa frontière (Alto balsas) et sa frontière sud (Montaña 
Baja), une situation guère diminuée avec la construction du pont dans la 
communauté de Tlalcozotitlán. De même, des problèmes historiques de 

communication existent entre la Montaña et la Costa Montaña, puisque la frontière 
qui les sépare est le bassin versant de la Sierra Madre del Sur, connue pour sa 
topographie accident®e. Le territoire desservi par lôUNISUR, estimé à environ 

22 000 km2, comprend 47 municipalités regroupant des populations autochtones. Il 
est caractérisé par un paysage accidenté, le mauvais état des routes et de grandes 

diff®rences culturelles entre les r®gions, ce qui exige de lôinstitution une structure 
organisationnelle novatrice qui est capable de sôadapter aux particularit®s de sa 
client¯le cible. Lôuniversit® compte cinq diff®rentes unit®s acad®miques qui 

correspondent aux régions culturelles historiques sélectionnées par les 
communautés et les peuples autochtones de l'état de Guerrero, soit la Montaña, la 
Montaña Baja, la Costa Montaña y el Alto Balsas. 

 
Son fonctionnement flexible et dynamique permet à la fois le rapprochement 

entre lôinstitution et chacune des r®gions et un fonctionnement intégré et 

complémentaire. Cette proposition, qui respecte les identités et les particularités 
locales, est destinée à répondre aux besoins des régions et à accroître les 
connaissances spécifiques sur celles-ci, afin dôassurer la pertinence des 

programmes ®ducatifs et des m®thodes de travail. Dôautre part, si un lien ne peut 
°tre tiss® par lôuniversit® entre, par exemple, lôint®gration dôun inventaire de la 
biodiversité qui caractérise ces régions et les savoirs et les expériences des 

autochtones, il sera difficile de proposer des initiatives qui permettent de concevoir 
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des stratégies pour leur intégration dans le monde global sans détruire ce qui 
constitue leurs plus importants avantages : leurs ressources et leur culture. 

 
Dans le cadre de ce processus de territorialisation de lôUNISUR a con­u un 

programme de communications lui permettant de devenir un v®hicule dô®changes, 
et de favoriser ceux-ci, afin de permettre la construction dôune communaut® entre 
les peuples autochtones. Ce programme gère une station de radio qui diffuse sur 

bande FM dans le territoire afro-mexician de lô®tat. De plus, lôuniversit® travaille 
au processus de consolidation dôun programme de sant® communautaire impliquant 
la participation des érudits locaux. Ils coordonnent avec les médecins autorisés des 

recherches portant une attention particulière aux problèmes de santé des 
communaut®s. Enfin, lôUNISUR, depuis sa mise en op®ration, a essay® de 
développer ses lignes stratégiques les plus importantes, soit le réseautage et le 

service communautaire. Pour ce faire, elle sôest vou®e ¨ la formulation et ¨ 
lô®valuation de m®thodes de travail, ¨ la formation en leadership pour des jeunes 
hommes et des jeunes femmes, et à la recherche et la consultance auprès des 

collectivités quant à leurs espaces de vie, la sant® communautaire, lôutilisation des 
ressources naturelles, etc. 

 

Conclusion 

Malgr® les difficult®s, les erreurs et les objectifs qui nôont pas encore ®t® 
®valu®s, on peut dire que le travail de lôUNISUR est n®cessaire pour faire changer 

les mentalit®s dans les autres institutions dôenseignement. Nos programmes sont 
basés sur les besoins réels en termes de production de connaissances et forcent les 
professionnels de lô®ducation ¨ sôinformer sur nos m®thodes. Sous un autre angle, 

des acteurs externes ont oblig® dôautres institutions ¨ adopter des activit®s 
semblables aux n¹tres dans leur curriculum. Côest donc dire que lôuniversit® a 

laiss® sa marque dans le domaine de lô®ducation du sud du Mexique. 
 
Le processus de formation intensive commence à montrer des résultats chez 

nos étudiants et a un impact sur le paysage des régions où nous exerçons une 
influence. LôUNISUR est d®j¨ une r®f®rence pour les mouvements sociaux qui 
défendent les droits des peuples ou qui ont lôintention de prendre la direction du 

développement dans ces régions où les étudiants commencent à se positionner dans 
leur communauté en tant que dirigeants ou conseillers. Ces derniers appuient les 
actions menées par les communautés ou des organisations, mais sont également 

devenus, au sein de notre institution, des intervenants en matière de sauvegarde ou 
dôactualisation des connaissances et des m®moires historiques des peuples pour 
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leur critique réflexive, ce qui apparaît même dans des activités telles que la 
r®alisation dôune ®valuation de leur propre processus dôapprentissage quotidien. 

 
 

MOTS-CLÉS Auto-détermination ï Mexique ï UNISUR ï Université 
autochtone interculturelle 
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Le Chili compte actuellement neuf ethnies reconnues officiellement par 

lô£tat : les Aymaras, les Atacameños, les Quechuas, les Collas, les Diaguitas, les 
Rapa Nui, les Mapuches, les Kawashkar et les Yámanas. Le phénomène récent de 

revendication identitaire diaguita a émergé pendant les années 2000, suite à 
lôinitiative dôun groupe de personnes des r®gions dôAtacama et de Coquimbo, au 
Chili. Ces personnes ont pr®sent® une demande ¨ lô£tat chilien pour obtenir la 

reconnaissance de leur statut de population autochtone1 de ce pays et des droits qui 
lui sont associés. Cette demande a suscité un grand débat dans le monde 
académique chilien puisque lôanthropologie et lôarch®ologie chiliennes avaient 

d®cr®t® depuis longtemps la disparition de lôethnie diaguita qui eut lieu, selon eux, 
juste apr¯s la conqu°te espagnole. Cependant, en 2006, lô£tat chilien a d¾ 
reconna´tre l®galement lôexistence actuelle de lôethnie diaguita.  

 
Aujourdôhui, au Chili, les discussions sur la validit® de cette reconnaissance 

de lôidentit® autochtone sont importantes. Elles portent principalement sur des 
questions comme : quels sont les éléments qui permettent de reconnaître les 
Diaguitas ? Qui sont les Diaguitas ? Existe-t-il, effectivement, une ethnie diaguita ? 

Les réponses à ces questions se limitent à deux tendances : soit on sôav¯re 
favorable ¨ la reconnaissance dôune identit® diaguita, soit on sôy oppose. Ces 
discussions ont provoqué une revitalisation des études diaguita qui, avant la 

reconnaissance officielle de cette ethnie, étaient reléguées aux musées. En lien avec 
cette revitalisation des études diaguita, les productions académiques, orientées 
principalement sur la discussion de la véracit® ou de la fausset® de lôexistence 
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actuelle des Diaguitas (où les visions négatives sont majoritaires), se sont 
multipliées. 

 
Suite à ces débats, les Diaguitas se sont confrontés au monde académique en 

défendant la légitimité de ses revendications identitaires. Côest ainsi que les 
Diaguitas ont développé différentes productions en réponse aux hypothèses des 
universitaires. Parmi celles-ci, nous notons la publication dôun livre intitul® Yo, 

Diaguita (Asociación Indígena Diaguitas Elquinos Llastay 2009), publié par 
lôorganisation diaguita appel®e Elquinos llastay, qui traite dôun voyage dans leur 
passé analysé sous le regard des Diaguitas actuels. 

 
Un autre projet autochtone remarqué est appelé « la récupération du son 

diaguita ». Cette initiative, explorée lors de mon terrain de maîtrise, a été 

développée par un chercheurïmusicien diaguita qui recherche la permanence de 
traces ancestrales dans la culture diaguita actuelle à travers le son et la musique. 
Cette initiative a permis de revitaliser lôidentit® diaguita en ayant un grand impact 

sur la population et sur le monde académique, tout en créant un parfait dialogue 
entre la cosmovision autochtone et la connaissance scientifique. On peut constater 
le succès de cette initiative grâce aux résultats obtenus présentés à travers 

différentes activités comme des spectacles musicaux, des documentaires, des 
r®citals et des ateliers. Aujourdôhui, le son diaguita est lôune des principales 

manifestations dôidentit® et de culture des Diaguitas. 
 
Côest pourquoi, jôai d®cid® de r®diger cet article sur lôinitiative de ç la 

récupération du son diaguita è; côest un bon exemple, ¨ mon avis, de revendication 
dans un contexte critique. Pour définir la situation des Diaguitas, il est nécessaire 
de pr®senter bri¯vement lôhistoire et le contexte socio-culturel et politique des 

populations autochtones du Chili. Je terminerai avec une description de la 
population diaguita. 

 

Lôhistoire autochtone au Chili 

Avant de parler de la situation actuelle des autochtones au Chili, il est 
pertinent de présenter le contexte historique rattaché à celle-ci. En ce qui concerne 

lôhistoire autochtone, deux visions peuvent °tre identifi®es : une vision dô « histoire 
courte è et une vision dô « histoire longue è (Bengoa 2004). La premi¯re sôappuie 
sur une notion essentialiste de la culture, selon laquelle tous les peuples 

autochtones auraient disparu après la conquête espagnole par le biais du métissage 
(Villalobos 2005). Cette vision est cependant peu répandue dans les sciences 
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sociales. Les chercheurs tendent plutôt à privilégier une « vision officielle » 
(Bengoa 2004), qui correspond ¨ lôhistoire longue des peuples autochtones du 

Chili. Je vais ici présenter cette dernière qui me semble la plus proche de la réalité.  
 

Dans lôhistoire longue des peuples autochtones, il est possible de distinguer 
trois grands moments qui sôinscrivent dans un processus dynamique : la période 
antérieure à la conquête espagnole de 15 000 av. J.-C. à 1500 ; la conquête de 1540 

à 1820 ; et la phase qui sôouvre avec la fondation de lô£tat-nation chilien, soit de 
1820 à nos jours (Bengoa 2004). 

 

Lôhistoire, lôarch®ologie et lôanthropologie sont les disciplines qui ont le plus 
contribu® ¨ lôhistoire des peuples autochtones. Je vais travailler principalement 
avec un texte collectif qui sôintitule ç La mémoire oubliée », résultat du travail de 

la Commission de vérité historique et nouveau traitement des peuples autochtones 
du Chili (Comisionado Presidencial para Asuntos Indigenas 2008). Cette 
commission avait pour mission dôapprofondir les connaissances relatives entre la 

relation de lô£tat chilien et les peuples autochtones. Jôai choisi ce livre parce quôil 
pr®sente une perspective compl¯te de lôhistoire autochtone qui inclut lôensemble 
des peuples autochtones, mais surtout parce que ces derniers ont eux-mêmes 

participé à la commission de travail.  
 

La p®riode pr®c®dent la conqu°te espagnole est la plus longue dans lôhistoire 
des peuples autochtones au Chili. Selon les dernières études, le territoire chilien a 
été occupé par les peuples autochtones à partir des années 15 000 av. J.-C. Côest 

une période marquée par les relations inter-ethniques, lôensemble du territoire ®tant 
peupl® par une multiplicit® dôethnies diff®rentes (Ruiz 2001). Les r®gions nord et 
centre nord-est sont peuplées principalement par des groupes dôagriculteurs tandis 

que les régions centre-sud et sud du pays sont occupées par des peuples de 
chasseurs-cueilleurs, comme côest aussi le cas de toute la r®gion c¹ti¯re. Pendant 
les ann®es 1400 commence lôexpansion de lôEmpire Inca qui a contrôlé le territoire 

allant du d®sert dôAtacama jusquô¨ la r®gion du B²o-Bío où vit le peuple Mapuche 
(Bengoa 2004).  

 

Pendant la conquête espagnole, les peuples autochtones présents sur le 
territoire chilien ont été utilisés comme esclaves et réduits à de petits villages 
appelés pueblos de indios. Plusieurs entrepreneurs privés se sont servis des 

autochtones pour accomplir des travaux forcés, principalement dans les mines. À 
lô®poque, les accidents dans les mines repr®sentaient la principale cause de mort 
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chez les autochtones. ê la fin de la conqu°te, apr¯s plus dôun si¯cle de guerre, les 
Mapuches ont r®ussi ¨ imposer leur autonomie aux Espagnols. LôEspagne sôest 

donc vue oblig®e de reconna´tre lôautonomie du peuple mapuche et leur 
souveraineté sur les terres au sud du fleuve BíoïBío. Elle offre également des 

b®n®fices dôautonomisation aux peuples dôindios au nord du Chili. Côest ainsi quô¨ 
cette ®poque sôest produite une s®paration dans lôhistoire des peuples autochtones. 
Ceux qui habitent au nord du Bío-Bío restent employés comme esclaves et vivent 

un fort processus dôassimilation, tandis que ceux qui vivent au sud de fleuve B²o-
B²o tentent de reprendre leur vie telle quôelle ®tait avant la conqu°te espagnole 
(Bengoa 2004).  

 
Lôind®pendance du Chili signifie lôentr®e dans le r®gime de lô£tat-nation. 

Pendant cette période, deux grands processus se conjuguent : le processus 

dôassimilation forc®e entre les ann®es 1850 et 1960 ; et le processus dôint®gration 
frustrée à partir des années 1960 et ce, jusquô¨ nos jours (Bengoa 2004). Les 
politiques ayant accompagné la construction de la nouvelle nation chilienne ont été 

orient®es vers lôid®e dôhomog®n®isation. Dans cette optique, la population 
autochtone de la république a été considérée comme chilienne, de même que leurs 
territoires, ce qui a entra´n® un processus dôassimilation forc®e. Lô£tat chilien, suite 

à la résistance des peuples autochtones, en particulier du peuple mapuche au sud du 
pays, a décidé de conquérir les territoires par la force armée. Cette op®ration sôest 

termin®e par un g®nocide autochtone sans pr®c®dent. Sôen est alors suivie une 
importante baisse de la population autochtone sur le territoire chilien. De plus, la 
mémoire collective est restée marquée par une grande peur, laquelle a engendré un 

processus de négation par la population autochtone de sa propre identité (Bengoa 
2004). 

 

Au cours des ann®es 1960, le contexte mondial des mouvements dô®mergence 
autochtone et des droits humains, un processus dôç intégration frustrée è sôest 
développ® au Chili. Dans les ann®es 1990, les politiques de lô£tat autour de la 

question autochtone se sont caract®ris®es principalement par la cr®ation dôune 
agence de développement autochtone (CONADI), destinée à offrir des bénéfices 
économiques et territoriaux selon une politique dôallocations. Cependant, ces 

efforts se sont av®r®s insuffisants puisquôils nôont pas permis de r®soudre 
complètement les problèmes de pauvreté et de non-respect des droits humains 
(Aravena 2005). Et surtout, ils nôont pas envisag® la question de lôautonomie, que 

lô£tat chilien a refus® dôaccorder aux peuples autochtones. Selon Bengoa, le 
processus dôint®gration frustr®e est encore pr®sent aujourdôhui. En fait, les peuples 
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autochtones du Chili vivent des situations complexes dans un contexte de violation 
de leurs droits humains. Celle-ci se caractérise aussi bien par des processus de 

discrimination et des difficultés socio-économiques que par la répression étatique 
(Yañez et al. 2005). Toutefois, côest dans ce m°me contexte que les mouvements 

de revendication culturelle, sociale et économique se sont renforcés. 
 

La population autochtone au Chili 

Au Chili, il existe deux façons de recenser la population autochtone : le 

recensement de population calculé tous les dix ans et le sondage socio-économique 
(CASEN). Il est n®cessaire de souligner quôil nôexiste pas dôinstrument exclusif 

pour lôestimation et lôidentification de la population autochtone. Selon le dernier 
recensement de la population en 2002 au Chili, la population autochtone sô®levait à 
692 192 personnes, ce qui représente 4,6 % de la population chilienne. Mais selon 

le dernier sondage CASEN 2009, la population autochtone au Chili est estimée à 
7 % de la population totale du pays. En cons®quence, il faut sôattendre ¨ une 
augmentation de la population autochtone lors du prochain recensement de 

population en 2012.  
 
Selon le recensement de population de 2002, lôethnie mapuche est la plus 

nombreuse du Chili avec 604 349 personnes, représentant 87 % de la population 
autochtone totale (INE 2008). Lors de ce recensement, lôethnie diaguita nô®tait pas 
encore reconnue. Côest pourquoi elle nôa pas ®t® consid®r®e dans le sondage. Il 

nôest donc pas possible de savoir combien dôautochtones diaguita vivent 
actuellement au Chili. En prenant en considération le pourcentage de la population 
mapuche, il est probable que les Diaguitas constituent une population minoritaire. 

Quelques 64,8 % des autochtones habitent dans les zones urbaines et 35,2 % dans 
les milieux ruraux, représentant 12 % de la population rurale du pays. La majorité 

de la population autochtone du Chili habite dans le sud du pays (environ 46,2 %) et 
dans la région métropolitaine (27,7 %). Selon le recensement, la population 
autochtone migre davantage (6,6 %) que la population chilienne (INE 2008). 

 
Pour ce qui est de la situation sociale du Chili, un pourcentage substantiel de 

la population autochtone vit dans des conditions de pauvreté. Selon le dernier 

sondage socio-économique officiel (CASEN 2009) du gouvernement chilien, la 
proportion dôautochtones qui vit en condition de pauvret® est plus grande que celle 
des non-autochtones. Il est par ailleurs possible de constater une diminution 

constante de la pauvreté en ce qui concerne les Chiliens, alors que celle-ci continue 
à affecter les autochtones. 
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Les Diaguitas 

Selon la loi autochtone, les Diaguitas sont lôune des communaut®s 

autochtones du nord du pays parmi les Atacameños, les Quechuas et les Collas. La 
majorité de la population diaguita est localisée entre les régions politico-
administratives dôAtacama et de Coquimbo dans la zone centre nord du pays. La 

trajectoire historique de la culture diaguita est divisée en trois grands moments : 
diaguita archéologique, diaguita ethnohistorique et diaguita actuelle. 

 

Le premier moment se base principalement sur lôarch®ologie diaguita. Avant 
la reconnaissance officielle, lôidentit® diaguita ®tait consid®r®e par les arch®ologues 

et les historiens comme une culture « morte ». Par conséquent, la plupart de 
lôinformation sur les Diaguitas porte sur le passé de leur culture. Selon les données 
arch®ologiques, la culture diaguita appara´t sur le territoire chilien autour de lôan 

1000 av. J.-C., entre les vallées transversales de Copiapo et de Choapa, 
actuellement troisième et quatrième régions du pays (Ampuero Brito 1978). Les 
arch®ologues parlent des Diaguitas comme dôune soci®t® principalement agricole 

peuplant les terrains en bordure des rivières. Cette société est organisée à partir de 
multiples señoríos comprenant divers chefs locaux. Il existe deux grandes 
organisations de lôespace, soit une soci®t® de la zone haute et une soci®t® de la zone 

basse de la rivière (Ruiz 2001). 
 
Cette culture se différencie des autres du Chili par la richesse de sa céramique 

très détaillée, marquée par une esthétique très élaborée et un système symbolique 
complexe (Cerda 2008). Selon les ®tudes arch®ologiques, lôart c®ramique constitue 
un ®l®ment vraiment important de la culture diaguita parce quôil comprend un 

système complexe de codes culturels et religieux qui permettent de voir sa 
cosmovision et les changements socio-historiques. À partir des études esthétiques 

et symboliques, les chercheurs ont déterminé que la culture diaguita a des 
caractéristiques des cultures andines et des cultures amazoniennes, puisque dans les 
artefacts, principalement la céramique, des signes importants de ces régions, dont 

le soleil et le jaguar, sont présents (Cerda 2008). Conformément à cela, il est 
possible de dire que le culte du soleil et des animaux aurait été grandement 
important dans la spiritualité diaguita. 

 
ê partir de lôanalyse de la c®ramique des Diaguitas, il est possible de 

distinguer quatre grandes périodes de leur culture : la période temprana (début) 

avec une céramique naissante et une organisation de groupes de chasseurs-
cueilleurs ; la p®riode complexe, avec un d®veloppement de lôagriculture et une 
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céramique anthropomorphe marquée par un fort caractère symbolique ; la période 
inca, période de contact avec les Incas où la société est influencée par cette 

culture ; et finalement, la période hispano ou la période de la conquête espagnole 
du territoire chilien, du XVIe au XVIIIe si¯cle. Au terme de cette p®riode, lôethnie 

diaguita aurait été assimilée (Ampuero Brito 2011). 
 
Le deuxième moment de la trajectoire historique diaguita prend 

principalement appui sur des données ethno-historiques. La majorité des historiens 
qui se consacrent ¨ lô®tude des Diaguitas soutient que ceux-ci ont été assimilés. 
Une th®orie de lôassimilation des Diaguitas détermine les causes selon trois grands 

processus : la conquête des Incas, la conquête espagnole et la construction de 
lô£tat-nation chilien (Ampuero Brito 2011). Cependant, la th®orie de lôassimilation 
est, à mon avis, trop simple pour expliquer la trajectoire historique de cette culture; 

il existe une autre vision qui tient compte de la résistance aux processus 
dôassimilation.  

 

Certaines chroniques espagnoles indiquent que les Diaguitas du nord auraient 
aidé le cacique mapuche Michimalonco à brûler Santiago en 15412. Ce précédent 
permet de constater lôexistence dôune r®sistance des autochtones diaguita pendant 

la conqu°te espagnole. Il sôagit de la m°me r®sistance qui serait survenue 
antérieurement pendant la conquête inca, où les autochtones résistants ont été 

nommés promaucaes par les Incas comme (Campos 2008). 
 
Une autre vision en lien avec la résistance prétend que pendant la conquête 

espagnole, une partie de la population diaguita se serait r®fugi®e ¨ lôint®rieur des 
vallées, dans des communautés de paysans, pour y vivre de lôagriculture et de 
lô®levage de ch¯vres. On ne peut donc pas pr®tendre que leur culture se soit ®teinte 

puisque par le passé, la zone où habitaient les communautés diaguitas a toujours été 
peuplée, en majorité par des peuples autochtones ou des encomiendas3 autochtones 
(Bengoa 2004 ; Pizarro et al. 2008). 

 
Cette dernière thèse est appuyée par les enregistrements faits par des 

chroniqueurs jésuites espagnols qui évoquent la présence des Diaguitas durant la 

conquête. Selon les récits recueillis, les vallées transversales du Chili et du côté 
argentin ont été occupées par plusieurs groupes autochtones dispersés à travers la 
géographie montagneuse du territoire. Les chroniqueurs ont noté que tous ces 

groupes autochtones parlaient une même langue dôordre guttural tr¯s difficile ¨ 
parler. La langue reçoit, du côté argentin, le nom de Kakán et appartient à la 
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famille linguistique Allentiac Millcayac, dôorigine Quechua (Tovar 1961). Côest ¨ 
partir de cette définition linguistique que les chroniqueurs ont regroupé les 

autochtones sous le nom de diaguita du côté chilien et pacciocas du côté argentin. 
Aujourdôhui la langue Kak§n est consid®r®e comme une langue ®teinte puisquôelle 

nôest plus parl®e et quôil nôen existe aucun dictionnaire ; cependant quelques noms 
de famille et toponymes ont été conservés (Ruiz 2011). 

 

Le troisi¯me moment correspond ¨ lôhistoire diaguita actuelle. Le processus 
de revendication diaguita a formellement commenc® en 1998 lors dôune rencontre 
de femmes autochtones. Côest la premi¯re fois quôa ®t® entendue la demande de 

reconnaissance de lôidentit® diaguita contemporaine. Au cours de la m°me p®riode, 
dans la r®gion dôAtacama, des ®tudiantes ont commenc® ¨ demander des bourses 
dô®tudes autochtones, se revendiquant dôune identité diaguita. Les bourses ont été 

donn®es jusquôen 2001, date ¨ partir de laquelle le bureau de la Corporation 
Nationale de Développement Autochtone (CONADI) a décidé de refuser les 
bourses dô®tudes aux ®tudiantes diaguita, lôethnie nô®tant pas reconnue 

officiellement par lô£tat (Gajardo 2009). 
 
Entre 2002 et 2005, quatre événements importants ont accéléré le processus. 

Premièrement, un groupe de personnes provenant du milieu urbain a commencé, 
motiv® principalement par le fait quôils portent des noms de famille désignés par 

les chercheurs comme ®tant dôorigine diaguita, un processus de demande ¨ lô£tat 
pour la reconnaissance de leur condition dôautochtones diaguita. Parall¯lement, la 
gouverneure de la r®gion dôAtacama, Yasna Provoste Campillay, a obtenu sa 

reconnaissance comme Diaguita et a entamé un processus politique pour la 
reconnaissance officielle de son ethnie. Les parlementaires de cette région ont 
ensuite pr®sent® ¨ lô£tat une demande de reconnaissance du peuple diaguita, ce qui 

lôa oblig® ¨ effectuer une recherche anthropologique sur la question.  
 
Dans les m°mes ann®es, lô£tat a mis sur pied la Commission de v®rit® 

historique et du nouveau traitement des peuples autochtones du Chili, qui avait 
comme objectif de reconnaître les violations des droits des peuples autochtones qui 
existent actuellement au Chili et de proposer des solutions de réparation. Dans le 

rapport effectu® par cette commission dô£tat, il est fait mention de la situation du 
peuple diaguita, lequel est présenté comme un peuple qui demande sa 
reconnaissance officielle. De plus, la communauté paysanne des Huasco Altinos, 

motivée par le succès de quelques personnes ayant obtenu leur reconnaissance 
comme Diaguita, a commencé à réclamer des droits de propriété, notamment sur 
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des terrains et sur les eaux des rivières de Huasco Alto. Au même moment, la 
corporation transnationale Barrick Gold installait une mine dôor sur les terrains des 

Huasco Altinos (Ya¶ez et Molina 2008). Cette situation a donn® lieu ¨ lô®mergence 
dôun vaste d®bat national sur la question diaguita (Gajardo 2009). 

 
Le problème diaguita a ainsi acquis une autre dimension. Il est devenu une 

th®matique ethnique prioritaire dans le d®bat politique, favorisant lô®mergence dôun 

processus complexe. Ce dernier a pour objectif premier la reconnaissance officielle 
de lôethnie diaguita par lô£tat et lôacc¯s aux b®n®fices donn®s par lô£tat aux 
peuples autochtones dans le cadre dôune d®marche de r®paration de droits (Campos 

2008). À cette période, un long processus social, politique et gouvernemental a 
d®but®. Parall¯lement, un mouvement dôopposition ¨ la reconnaissance se formait, 
compos® surtout par des scientifiques soutenant la th¯se de lôextinction de lôethnie 

diaguita. Le processus a pris fin avec la reconnaissance l®gale de lôethnie diaguita 
en 2006. 

 

Les débats autour la reconnaissance 

Après la reconnaissance officielle des Diaguitas comme ethnie du Chili, un 
grand d®bat autour de lôauthenticit® de cette reconnaissance sôest amorc® dans le 

milieu académique. La majorité des débats sont à la base de discussions théoriques 
autour des concepts dôethnie et dôautochtonie ; ils discutent de la légitimité et de la 
véracité de l'identité autochtone diaguita. À mon avis, ils sont composés de trois 

grandes positions. 
 
Une premi¯re position sôarticule autour dôune vision favorable ¨ lôidentit® 

diaguita. Cette position fonde son argumentation sur une approche ethno-
historique. Elle sugg¯re que lôethnie diaguita nôa pas disparu dans le pass® : les 

Diaguitas se sont plutôt réfugiés dans les vallées et ils auraient conserv® jusquô¨ 
aujourdôhui les ®l®ments caract®ristiques dôune culture (Campos 2008). ê partir de 
recherches réalisées dans plusieurs archives historiques, ces études ont conclu que 

les habitants actuels de la communauté diaguita de Los Huasco Altinos sont les 
descendants des ancêtres autochtones ayant habité sur ce même territoire. Les 
arguments se fondent principalement sur lôexistence de noms de famille identifi®s 

autrefois comme Diaguita et sur la continuit® de lôoccupation du territoire (Lorca 
2002 ; Pizarro et al. 2006).  

 

La deuxième position propose une vision critique. Cette posture est récente et 
aborde le probl¯me ¨ partir dôune vision holiste du processus dô®mergence diaguita. 
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Elle prend en compte les différents éléments du processus de reconnaissance 
comme la politique, la loi et la culture. Cette vision consid¯re lô®mergence diaguita 

comme une discussion restant ouverte aujourdôhui (Campos 2008 ; Gajardo 2009). 
Cette approche aborde le concept de lôethnicit® en reconnaissant le potentiel 

instrumental et dynamique des revendications de reconnaissance autochtone. À 
mon avis, cette vision favorise une meilleure compréhension du processus de 
reconnaissance des Diaguitas et permet, en m°me temps, dôapprofondir les d®bats 

théoriques autour des nouveaux phénomènes de revendication identitaire. 
 
La derni¯re position tend plut¹t vers une vision n®gative. Elle soutient quôil 

nôexiste pas dôethnie diaguita et que celle-ci se limite à une invention. Les gens qui 
réclament leur appartenance ¨ lôethnie diaguita nôont pas de caract®ristiques 
distinctes : ils ne parlent pas une langue propre, nôont pas de traditions 

particulières, ne forment pas un groupe défini, etc. Selon le principal argument lié à 
cette posture, il nôexiste pas dôorigine claire pour le nom diaguita. Lôune des 
explications les plus citées prétend que la culture diaguita reçoit ce nom des 

comparaisons avec le peuple diaguita du nord de lôArgentine. Invent® par les 
archéologues et les ethno-historiens, ce nom a été établi à partir dô®l®ments 
esthétiques et linguistiques (Ampuero 2011). Pour ces chercheurs, les Diaguitas ont 

été assimilés dans le passé, pendant la conquête espagnole, et la population qui 
aujourdôhui r®clame son identit® diaguita serait en r®alit® une population paysanne. 

 

À la recherche de réponses 

Pendant que les discussions sur la légitimité de la demande de la population 
diaguita dô°tre reconnue officiellement par lô£tat chilien abondaient, quelques 

initiatives se sont développées en parallèle. Les Diaguitas, conscients de la remise 
en question scientifique de leur condition dôautochtone, ont commenc® ¨ travailler 

sur des projets qui leur permettent dô®tendre leur voix aux discussions publiques 
concernant lôidentit® diaguita. 

 

Lôune de ces initiatives est dirig®e par Jimmy Campillay, réalisateur et 
musicien autochtone, qui travaille sur la récupération du son diaguita ancestral. 
Dans ce projet, il a propos® de contribuer au sauvetage et ¨ lôinnovation de la 

culture diaguita ¨ partir de lô®tude et de lôutilisation des instruments vernaculaires. 
Ce projet a la particularit® dôimpliquer une grande diversit® de tendances et dôunir 
plusieurs générations. 
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Au cours de lôann®e 2000, Campillay a commenc® un processus de recherche 
identitaire. Il se reconnaissait dôabord comme m®tis parce quôil a du ç sang 

partagé è. Il sentait donc une forte relation dôappartenance avec le monde 
autochtone et, à la fois, une forte distance culturelle avec le monde chilien. 

Lorsquôil sut que son nom, Campillay4, a une origine diaguita, il était certain de 
solliciter la reconnaissance autochtone. Côest ainsi quôavec son fr¯re, ils sont partis 
¨ Santiago (capitale du Chili) pour exiger lô£tat de les reconna´tre comme membres 

de la population diaguita. Finalement, ils ont obtenu la reconnaissance autochtone 
quelques mois avant que la loi qui reconnait les Diaguitas comme une « vraie » 
population autochtone du Chili ait été officialisée. Suite à cette loi, les débats déjà 

entamés ont commencé à augmenter en affectant directement les personnes qui 
venaient dô°tre reconnues. Les critiques se concentraient sp®cialement ¨ refuser la 
connexion établie entre les Diaguitas présentés dans les musées et les Diaguitas 

reconnus officiellement, le tout en démontrant que les Diaguitas décrits par les 
archéologues étaient totalement assimilés. 

 

Malgr® cela, Campillay, motiv® par un fort sentiment dôappartenance avec le 
monde autochtone, amorça une recherche sur son identité diaguita en regardant 
vers le passé, qui lui semble être la principale source de réponses. Il commença un 

voyage vers les territoires où il avait passé une grande partie de sa vie. Dans la 
Valle del Elqui, Campillay a expérimenté une connexion spirituelle avec la Terre-

M¯re, la nature et lôunivers. Guid®s par lôinspiration ®voqu®e dans la Valle, 
Campillay et son fr¯re, qui sô®taient consacr®s ¨ la r®alisation audiovisuelle et 
graphique, ont d®cid® dôincorporer la musique, leur grande passion, ¨ leur 

démarche identitaire.  
 
ê travers ses recherches sur la musique, Campillay sôest tourn® vers la plus 

grande source de la culture matérielle des anciens Diaguitas : le musée. Suite aux 
nombreuses visites au Museo regional de La Serena (musée régional de La Serena), 
Campillay ®tait impressionn® par la grande quantit® dôinstruments musicaux ainsi 

que par la diversité des formes et des matériaux de fabrication. Depuis ce moment, 
il eut une grande curiosité face aux sons qui accompagnaient la vie de ses ancêtres. 
Les instruments exposés dans les vitrines lui donnaient une explication indiscutable 

de lôorigine de sa passion pour la musique. À travers ces instruments millénaires, il 
trouvait les r®ponses ¨ sa mani¯re dô°tre et de comprendre la musique et le monde. 

 



66 

 

Lôexp®rimentation et le sauvetage dôun son ancestral 

Lôint®r°t de Campillay pour le son produit par ces instruments a fait en sorte 

quôil sollicite, en 2003, lôautorisation sp®ciale de retirer les instruments des vitrines 
afin de jouer et de r®v®ler le son cach® pendant des centaines dôann®es. Assez 
paradoxalement, le musée, où des archéologues restent la principale source 

soutiennant la th¯se de lôç impossibilit® dôune existence actuelle des Diaguitas », a 
ouvert ses portes ¨ un Diaguita contemporain. Côest ainsi que Campillay a 
commencé un long processus individuel et autofinancé de classification et 

dôexp®rimentation des instruments musicaux pr®sents dans les collections du 
musée régional de La Serena et le Musée du Limarí, où se concentre la majorité de 

la collection diaguita. 
 
La première étape de la recherche a consisté à faire une classification des 

instruments musicaux en différenciant deux grands groupes (Valdivieso 2009) : les 
instruments aérophones représentant la majorité des instruments comme les 
antaras5 de un, trois et quatre tubes, les sifflets et les instruments coudés; et les 

instruments percuteurs qui correspondent ¨ un seul type dôinstrument appel® piedra 
campana. Il sôagit de pierres qui ®mettent des sons harmoniques lorsquôelles sont 
frappées. Campillay a réalisé des croquis et des moules pour chaque instrument 

afin dôen produire les r®pliques respectives et commencer lôexp®rimentation. Il a 
réalisé ce travail en utilisant les matériaux originaux de chaque instrument, la 
majorité fabriquée à partir de la pierre combarbalita6. Une fois les instruments 

class®s et reproduits, Campillay a d®but® lôexp®rimentation. Pour r®aliser ce projet, 
il sôest d®plac® dans les Valles, territoire des anciens Diaguitas, afin dôinterpr®ter 
les sons dans le lieu où les instruments avaient été dessinés, fabriqués et utilisés. 

 
En expérimentant les sons des instruments, le chercheur a constaté que : 

- Chaque instrument permet une grande variété de possibilités 
sonores (ils ne se limitent pas à un type de son ni à un type 
dôex®cution) ; 

- Quelques instruments, comme les sifflets et les antaras, 
permettent dôimiter le son des oiseaux et ces derniers y 
répondent ; 

- Le son qui suit lôinsufflation dans les instruments verticaux est le 
même son présent dans les flautones chinos, instruments des 
communautés de bailes chinos7, et plus spécialement, le son émis 

par lôantara dôun tube. 
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La similitude entre le son des instruments diaguita et le son émis par les 
flautones chinos des communautés de bailes chinos a attir® lôattention de 

Campillay qui, après avoir réalisé beaucoup de comparaisons sonores, a pu 
déterminer que ceux-ci produisent le même son. Ce son est connu dans 

lôethnomusicologie comme le sonido rajado, un son « sale » similaire à un bruit 
qui concentre quatre tons en un seul grave et aigu (Mercado et Rondón 2003 ; 
Campillay 2010). Inspiré par cette similitude, Campillay a décidé de réaliser un 

scan des instruments diaguita afin dôexaminer ses tubes int®rieurs et de faire une 
comparaison avec les tubes intérieurs des flautones chinos. Les r®sultats de lô®tude 
ont permis de conclure que les deux instruments avaient la même structure 

int®rieure faite dôun tube sup®rieur dôun diam¯tre et dôun tube inf®rieur de moindre 
diamètre. 

 

Cette découverte a conduit le chercheur à étudier la trajectoire historique et 
archéologique du son rajado. Joints par dôautres chercheurs8 intéressés à son projet, 
ils ont d®couvert quôil sôagissait dôun son unique dans lôethnomusicologie 

chilienne. Jusquô¨ ce moment, ils ne connaissaient aucune autre manifestation 
culturelle ou artistique qui reproduise ce son, sauf les bailes chinos. Il faut 
mentionner que les bailes chinos se sont développés dans les mêmes territoires que 

les Diaguitas auraient occupés. 

Illustration 1  : instruments diaguitas 

Source : Galo Luna Penna 
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Il y aurait donc une double relation entre les Diaguitas du passé (1000 années 
av. J.-C.) et les Diaguitas actuels : les concordances morphologiques et territoriales 

qui unissent les flautones chinos avec les instruments vernaculaires diaguita. Grâce 
¨ cette constatation, Campillay sôest attard® ¨ lô®tude de la musique et de la danse 

des bailes chinos. Il y a observé que le son rajado na´t dôune fusion entre des 
mouvements répétitifs afin de créer une performance très particulière et proche des 
cultures autochtones andines. Cependant, la majorité des danseurs de bailes chinos 

ne sentent pas de lien avec la culture diaguita; elles ne peuvent donc pas être 
considérées comme une manifestation vivante de la culture autochtone diaguita. 
Malgré tout, les similitudes du son rajado émis par les antaras diaguita et les 

flautones chinos sont devenues une preuve empirique irréfutable de la permanence 
des caractéristiques diaguita. Elles marquent une contradiction indéniable pour 
ceux qui niaient la possibilit® de lôexistence de ces traces, puisque les preuves 

proviennent de la principale source de cette thèse, le musée. 
 
Cette d®couverte a marqu® le d®but dôun nouveau projet : la récupération dôun 

son ancestral. Campillay a ainsi vécu une démarche personnelle de réaffirmation de 
son identit® autochtone diaguita qui lôa ensuite motiv® ¨ pr®senter une demande ¨ 
lô£tat pour sa reconnaissance officielle comme descendant des anciens Diaguitas. Il 

lôobtint en 2005. 
 

La construction dôun son Diaguita 

Une fois le processus de recherche de Campillay finalisé, il a décidé de 
construire un son diaguita sous la logique de la récupération des instruments 
archéologiques, pour ainsi créer des interprétations musicales propres aux 

descendants actuels des anciens Diaguitas. La première étape a consisté à la 
r®alisation dôune ®tude des bailes chinos comme manifestations culturelles dôun 

pass® diaguita lointain. Ainsi, il a constat® que lôutilisation du flautón chino 
correspondait ¨ un contexte sacr® parce quôil est r®serv® ¨ lôhommage de la vierge. 
De plus, lôinstrument, sa fabrication et son utilisation ont ®t® transmis de g®n®ration 

en génération comme une pratique réservée aux communautés de bailes chinos. Un 
autre ®l®ment qui a attir® lôattention de Campillay est lô®tat dôalt®ration de la 
conscience qui est produit par lôex®cution r®p®titive du flautón chino (Mercado et 

Rondón 2003). Ces caractéristiques ont donné lieu à une première conclusion : 
cette manifestation traditionnelle religieuse est éloignée des logiques de la culture 
occidentale et se rapproche plut¹t dôune logique culturelle autochtone. 
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ê partir de cette proposition, Campillay d®cide de sôapproprier le flautón 
chino et de lôajouter aux instruments diaguita repris dans les mus®es afin dô®tablir 

un groupe des actuels instruments diaguita. De cette façon, Campillay a commencé 
à incorporer les instruments à sa vie quotidienne, en leur donnant un double sens. 

Un premier sens musical puisque ce groupe dôinstruments permet de d®velopper 
une musique plus artistique grâce à ses différentes possibilités sonores. Il leur 
accorde ®galement un sens rituel puisque lôex®cution de ces instruments est un 

moyen de croissance spirituelle. Ils permettent une communication avec la Terre-
M¯re, sp®cialement dans la communication avec les animaux et dans lôimitation 
des sons de la nature (de lôeau, du vent, de la pluie). De plus, lôex®cution des 

antaras diaguita dont le flautón chino permet dôentrer dans un ®tat dôalt®ration de 
la conscience qui, pour les Diaguitas actuels, représente un moment de 
communication entre la terre et lôunivers. 

 
Campillay, après avoir incorporé les instruments et leurs significations à sa 

vie quotidienne, a d®cid® de transf®rer ses connaissances ¨ dôautres personnes en 

créant, avec son frère, le groupe musical 
Guanchal. À travers ce groupe, les frères 
Campillay ont présenté leur musique 

inspirée des sons et de la culture diaguita. 
Les premiers spectacles ont suscité 

lôint®r°t des gens et la surprise du public 
puisque la majorité croyait que les 
Diaguitas avaient disparu depuis 

longtemps. Lôint®r°t quôa suscit® la 
musique diaguita chez les gens a motivé 
Campillay à présenter une proposition 

afin de faire des ateliers de musique 
diaguita avec des enfants des écoles 
publiques de cette région. Les ateliers ont 

eu un grand succès et ils sont toujours 
donnés, parfois même dans les 
universités pour les étudiants en musique. 

 
Lors des ateliers, Campillay fait une présentation des instruments 

vernaculaires, leurs origines, leurs utilisations et le son quôils produisent. Il 

enseigne également le mode la fabrication du flautón chino et la mani¯re dôen 
jouer, en permettant aux étudiants dôexp®rimenter les sensations que la danse 

 
Illustration 2  : couverture de lôalbum 

Sonido Diaguita du Groupe Guanchal. 
Source : Ricardo Leiva y Bandart 



70 

 

 
Illustration 3 : ŀŦŦƛŎƘŜ ŘΩǳƴ ǎǇŜŎǘŀŎƭŜ Řǳ ǊƻŎƪ 

diaguita 

Source : Vomito Gráfico 

répétitive donne. Ces ateliers ont permis la diffusion de la culture diaguita en 
démontrant aux personnes sa validité actuelle. Beaucoup de participants, à la fin de 

lôatelier, ont senti une attirance vers la culture diaguita. À travers ces ateliers, 
lôinitiative de la r®cup®ration du son ancestral diaguita sôest ®tendue et a permis 

lôincorporation dôautres personnes, en devenant un projet collectif et non plus 
personnel à Campillay. 

 

Une nouvelle initiative appelé « Le 
Rock Diaguita è a ®merg® de lôid®e de 
récupérer le son ancestral daiguita. Un 

groupe des jeunes musiciens rockeurs, 
motivé par leur intérêt pour la culture 
ancestrale diaguita, a proposé à 

Campillay de créer une fusion entre la 
musique rock et les sons diaguita. Lôid®e 
a été rapidement acceptée par Campillay 

et ils ont commencé à fusionner les deux 
expressions musicales. Ils se sont 
présentés en public et ont connu un 

succès immédiat. Depuis, différents 
groupes de rock émergeants se sont 

incorporés dans une communauté de 
musiciens rocks diaguita. Aujourdôhui, ils 
jouent régulièrement et reçoivent un très 

bon accueil du public. Les présentations 
de rock diaguita ne sont pas seulement un 
spectacle artistique, mais aussi spirituel ; 

elles représentent non seulement une 
fusion musicale mais également une 
fusion de significations. Les présentations 

commencent avec un rituel diaguita 
exécuté par les musiciens qui imitent la 
performance des bailes chinos et se 

terminent avec un autre rituel similaire où 
les personnes sont invitées à participer, ce 
qui favorise un échange culturel avec les 

participants. Pour eux, cette participation 
est une expérience stimulante. 
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Au-delà de ces événements culturels, Campillay a également réussi à obtenir 

des financements pour la production dôune s®rie de quatre documentaires appel®e 
« Diaguitas, cultores de la música ». La série a pour objectif de montrer la 

contribution musicale, dans toutes ses expressions, des descendants diaguita. La 
r®ussite la plus r®cente de Campillay est la sortie de lôalbum musical ç Sonido 
Diaguita » de son groupe musical Guanchal. Il a ainsi concrétisé son expérience 

après plusieurs années de recherche et de travail autour de la construction dôun son 
et dôune identit® diaguita. Il sôagit dôun album instrumental qui pr®sente des 
chansons inspirées de la culture diaguita. La musique est produite avec des 

instruments diaguita ancestraux et de nouveaux instruments désignés par 
Campillay, en conservant la logique holistique du son millénaire. 

 

Actuellement, Campillay persiste dans la m°me voie en r®alisant dôautres 
ateliers, en présentant des spectacles de rock diaguita et de son groupe Guanchal, et 
ce avec le financement de ressources privées et publiques (les ressources publiques 

proviennent principalement des financements pour des projets autochtones et 
culturels). Il est important de remarquer que ces initiatives ont débuté à travers la 
démarche personnelle de Campillay pour trouver ses origines ancestrales, et 

quôelles sont devenues aujourdôhui des exp®riences collectives de cr®ation, de 
revendication et de diffusion de lôidentit® diaguita. 

 

Conclusion 

Le son diaguita : le pont entre le passé et le présent 

Cet article a pr®sent® le processus par lequel une culture est pass®e dôune 

repr®sentation culturelle morte et ®tal®e dans les vitrines dôun mus®e ¨ une culture 
vivante et dynamique. Cette situation représente une vraie révolution pour 
lôhistoire autochtone du Chili qui a été marquée par des situations de violence et 

dôassimilation des populations autochtones.  
 
Depuis que le processus de revendication identitaire sôest amorc® en 2000, le 

peuple diaguita a souffert dôharc¯lement de la part du monde acad®mique. Les 
universitaires et les chercheurs ont concentré leurs efforts sur le caractère illégitime 

de la reconnaissance officielle obtenue. Les chercheurs spécialistes de la culture 
diaguita ont fait de grands efforts pour invalider cette question fondamentale de la 
v®racit® de lôexistence dôun peuple diaguita actuel, car aucun ®l®ment ne peut 

démontrer avec exactitude que les Diaguitas sont une ethnie. Ils affirment plutôt 
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que les Diaguitas nôont jamais exist® et quôil sôagit dôune invention de chercheurs 
du XIVe siècle. 

 
Cependant, à mon avis, ces affirmations catégoriques contrastent radicalement 

avec la réalité observée. Le projet de récupération du son ancestral diaguita 
démontre que le pont entre le passé archéologique des anciens Diaguitas et 
lôactualit® existe. La recherche archéologique et ethnomusicologique montre 

clairement un lien millénaire dans la permanence de la culture diaguita à travers la 
conservation et la pertinence actuelle du son rajado. Aujourdôhui, la culture 
diaguita est bel et bien vivante et gagne en force, ce qui lui permet de se 

d®velopper dans diff®rentes sph¯res sociales, comme lôespace culturel. 
 
Finalement, le processus de construction de lôidentit® diaguita sôest d®velopp® 

¨ partir dôun dialogue, pas toujours courtois, entre les chercheurs et les 
représentants du peuple diaguita. Ce dialogue a renforcé la nécessité de faire une 
diff®renciation, comme marqueur dôidentit®, entre les Diaguitas et le reste de la 

société autochtone et non-autochtone, en stimulant le processus de réclamation de 
droits et dôespace dans la soci®t® (Dorais 2010). Il faut ®galement remarquer le 
double r¹le jou® par la science. Dôun c¹t®, elle est un ®l®ment de critique et de 

n®gation de la culture diaguita actuelle et dôun autre c¹t®, elle offre des r®ponses ¨ 
la d®fense dôune identit® autochtone. Les Diaguitas nôont pas opt® pour le rejet de 

la pensée scientifique, mais ils se sont plutôt appuyés sur elle pour reconstruire le 
pont qui maintient vivante la communication entre le passé et le présent. 
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MOTS-CLÉS Chili ï Diaguita ï Reconnaissance identitaire ï Son 

ancestral 
 
 

                                                   
1 Au Chili, le terme utilisé pour parler des autochtones est « indigène è. Jôai toutefois 

d®cid® dôutiliser le mot ç autochtone è pour le pr®sent texte puisquôil est plus commun au 

Québec.  

http://www.ministeriodesarrollosocial.gob.cl/casen/index.htlm
http://www.ine.cl/
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2 Dans le cadre de la résistance contre la conquête des Espagnols au Chili, les autochtones 

mapuches dirigés par Michimalonco, ont brûlé la ville de Santiago en 1541 quelques mois 

après sa fondation. 
3 Les encomiendas représentent le syst¯me dôesclavage implant® par les Espagnols pendant 

la conquête. 
4 « Campillay » signifie « cîur de guanaco » dans la langue diaguita. 
5 Lôantara est un instrument présent dans certaines cultures andines. Il est similaire à une 

flûte de pan, mais construite entièrement en pierre.  
6 Il sôagit dôune pierre volcanique pr®sente seulement dans la r®gion de Coquimbo au Chili, 
provenant du peuple de Comabarbalá qui lui donne son nom. 
7 Les bailes chinos sont des communautés de danseurs qui se réunissent pour danser à la 

Vierge Marie lors des f°tes religieuses c®l®br®es en son honneur. Bien que jusquô¨ pr®sent 

son origine soit ignor®e, il sôagirait de manifestations syncr®tiques avec de fortes racines 

culturelles autochtones. Le mot chino nôa pas de relation avec la Chine, mais son origine 

linguistique est encore inconnue. 
8 Les chercheurs du musée Chileno de Arte Precolombino, Claudio Mercado et José Pérez 

de Arce, sont impliqués dans la recherche de Jimmy Campillay. 
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Le parcours et les inspirations dôune designer innue 
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Entretien et compte-rendu réalisés par Marie-Pierre Renaud 

Étudiante à la maîtrise 

D®partement dôanthropologie, Universit® Laval 
Membre du CIÉRA 

 

 

Quôest-ce que vous a amenée à vouloir travailler dans le domaine de la 

mode ? Pourquoi choisir ce domaine de cr®ation artistique plut¹t quôun 

autre ? 

Côest un ensemble de facteurs qui môont encourag®e ¨ me diriger dans ce 

domaine. Quand jô®tais petite, alors que jôavais trois ou quatre ans, je passais 
beaucoup de temps à observer ma grand-mère en train de coudre avec sa machine 
imposante. Elle me gardait souvent parce que ma m¯re travaillait. Jô®tais fascin®e 

et côest elle qui môa appris ¨ coudre ¨ la main. 
 
ê lô©ge dôenviron neuf ans, jôai demand® ¨ ma m¯re la permission de prendre 

sa machine à coudre (cadeau de mon père) qui traînait dans sa garde-robe depuis 
quelques ann®es. Elle ne lôavait jamais utilis®e. Jôai ®t® bien d®­ue quand elle a 
refus®, en disant quôelle avait peur que je me blesse. Mais alors quôelle nô®tait pas ¨ 

la maison, jôai pris la machine en cachette et jôai fabriqu® une salopette en denim 
pour mon ourson en peluche et une casquette. Quand elle a vu mes créations, elle a 

®t® surprise et môa demand® ou jôavais trouv® ces v°tements. Je lui ai dit que côest 
moi qui les avais fabriqués ! Inutile de dire que depuis ce jour-l¨, elle ne môa 
jamais empêchée de coudre. Je faisais également beaucoup de dessins, je 



78 

 

participais à des concours et je gagnais souvent. Je fabriquais aussi des vêtements 
en papier que je collais sur des personnages que jôavais dessin®s et d®coup®s.  

 
De plus, ma m¯re adorait la mode. Elle aimait sôhabiller et môhabiller selon 

les dernières tendances, elle suivait la mode de près. Elle enregistrait les Grammy, 
Oscars et autres galas. Puisque nous nô®tions pas abonnées à un service de 
c©blodiffusion (cela nôexistait tout simplement pas sur la C¹te-Nord ¨ lô®poque), 

nous les regardions en boucle afin d'admirer les performances des artistes et leurs 
tenues vestimentaires. Toujours vers lô©ge de neuf ans, ma m¯re môachetait des 
robes dans les friperies pour que je joue avec mes amies à modifier certaines 

dôentre elles et ¨ faire des d®fil®s de mode. Arriv®e au secondaire, je gagnais de 
lôargent de poche en r®parant des v°tements et en fabriquant des rideaux, par 
exemple.  

 
Au moment de prendre une décision plus concrète quant à mon avenir en 

quatri¯me secondaire, je nô®tais toujours pas convaincue de mon choix de travailler 

dans le domaine de la mode : jôavais peur. Jôai d®cid® de môinscrire au c®gep le 
plus proche de ma communauté, celui de Baie-Comeau, et dô®tudier en arts et 
lettres. Dans le cadre de ce programme dô®tudes, jôai suivi un cours de th®©tre. Une 

amie et moi avions alors reçu le mandat de fabriquer les costumes pour notre pièce 
de théâtre. Je me souviens particuli¯rement dôune robe en velours cr®®e pour 

Juliette (nous pr®sentions Rom®o et Juliette) que jôavais confectionn®e. Jôavais 
adoré mon expérience ! Jôai ®galement eu la chance de participer ¨ la cr®ation de 
costumes pour le grand spectacle dôouverture des Jeux Inter-bandes de Betsiamites 

en 1994 ainsi quô¨ la fabrication de la mascotte des jeux avec des gens 
dôexp®rience, dont Mr. Paul-Émile Dominique ainsi que sa femme Madeleine qui 
sont respectivement un artiste et une couturière de grand talent. Côest l¨ que jôai 

vraiment eu la piq¾re et que jôai d®cid® de partir pour Montr®al ¨ lôautomne 1994. 
On connait la suite. Je crois que tous ces éléments rassemblés ont fait en sorte que 
je me dirige naturellement dans le domaine de la mode. 

 

Quel parcours académique et professionnel avez-vous suivi pour en 

arriver à créer votre propre entreprise ?  

Jôai tout dôabord ®tudi® dans un programme technique en design de mode de 

trois ans (1994-1997) au Coll¯ge LaSalle de Montr®al. Jôai fait ma premi¯re 
incursion dans lôindustrie de la mode ¨ lô®t® 1996, alors que jôai travaill® pour le 
designer autochtone Dôarcy Moses pour la compagnie Natural Furs, situ®e au cîur 

de la ville de Montr®al. Jôai ador® mon exp®rience. Lorsque jôai termin® mes ®tudes 
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en mode, jôai d®cid® de consacrer une ann®e ¨ des cours en Marketing ¨ 
lôUniversit® McGill. Jô®tudiais alors tout en travaillant pour la designer H®l¯ne 

DeGranpré, qui se spécialisait dans la création de robes de soirée haut-de-gamme et 
de mari®e. Ensuite, jôai travaill® pour Native Innovation Design. Il sôagit dôune 

compagnie Mohawk et ce fût ma première expérience dans la création de prêt-à-
porter autochtone.  

 

Lorsque je suis tombée enceinte de mon fils en 1998, je suis retournée dans 
ma communauté pendant un peu plus dôun an. Jôy avais install® un atelier mais je 
suis retourn®e ¨ Montr®al pour acqu®rir plus dôexp®rience dans lôindustrie.. Jôai 

travaillé pour plusieurs compagnies différentes dont les spécialités étaient diverses 
afin dôacqu®rir le plus dôexp®rience possible. Ainsi, jôai notamment travaill® chez 
NTD Apparel, qui se spécialise dans les licences de personnages de films, chez 

Roots Canada, Jammers, Up-Front Fashions, pour ne nommer que quelques 
exemples. Jôai ®t® tant¹t patronniste, dessinatrice, designer technique, tantôt 
designer en chef, couturière, contrôleure de qualité, coordonnatrice de production 

et plus encore. Je voulais vraiment toucher à tout afin de connaître le 
fonctionnement dôune compagnie. Cela ne veut pas dire que jôai aim® chaque 
emploi, car il y a des t©ches moins int®ressantes que dôautres. Je ne regrette 

toutefois pas dô°tre pass®e par l¨ car je comprends maintenant mieux le 
fonctionnement et les ®tapes de la cr®ation dôun v°tement. 

 

Quels défis avez-vous rencontrés au cours de vos études et à travers vos 

expériences professionnelles ? 

Travailler dans le domaine de la mode nôest pas facile et il faut savoir sôy 
tailler une place. Comme dans le domaine artistique en général, on pourrait dire 

quôil y a beaucoup de gens qui ont la vocation mais tr¯s peu dô®lus. Premi¯rement, 
les ®tudes nôont pas ®t® faciles : il en co¾te tr¯s cher dô®tudier en mode parce quôon 
doit constamment acheter du matériel qui est coûteux. Mes études furent aussi très 

intensives car jôai consacr®, pendant trois ans, la majeure partie de mon temps à 
mes ®tudes. En plus de vivre un choc culturel, jôai aussi v®cu lôisolement, ne 
mô®tant jamais autant ®loign®e de ma communaut® et nôayant pas parl® une langue 

autre que la mienne aussi fr®quemment. Jôai trouv® la premi¯re ann®e dô®tudes 
difficile et jôai voulu abandonner ¨ plusieurs reprises. Par chance, je me suis 
accrochée à mon rêve. 

 
Jôai ®galement remarqu® que lôindustrie est parfois un monde ingrat. Les 

salaires pour ceux qui débutent sur le marché du travail sont des salaires minimums 
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et je devais, au début de ma carrière, travailler au moins 40 heures par semaine. Il 
mô®tait difficile de môoccuper dôun b®b® tout en gagnant un salaire minimum. La 

plupart des grandes compagnies étaient situées dans des milieux éloignés du 
centre-ville, dans des parcs industriels difficiles dôacc¯s : je passais donc beaucoup 

de temps à voyager à chaque jour pour amener mon fils à la garderie et aller 
travailler. Je pouvais parfois perdre 3 heures par jour uniquement en déplacements. 
Certains des chefs de compagnie nôh®sitent pas ¨ remplacer leurs employ®s sôils 

font des erreurs. Il me fallait donc faire attention et me prouver constamment. Jôai 
également fait face au racisme et à la discrimination à quelques reprises dans mes 
recherches dôemplois. Donner des exemples serait trop long.  

 
Partir en affaires nôa pas non plus ®t® facile et ce ne lôest toujours pas. Mais 

côest de croire en mon r°ve qui me permet de surmonter ces obstacles et, surtout, 

de penser à mes ancêtres et mes grands-parents qui ont vécu de grands obstacles 
dans leur vie et qui se sont montr®s forts jusquô¨ la fin. Côest l¨ que je puise ma 
force afin de continuer à persévérer. 

 

Quelles sont vos sources dôinspiration ? 

Ma culture est ce qui môinspire le plus. Je sens que jôhonore mes anc°tres 

lorsque je fais des designs autochtones, particulièrement lorsque je créer des 
designs innus. Jôai grandi ¨ la mani¯re innue, je parle encore ma langue et jôen suis 
fière. Je me définie moi-m°me comme innue, côest qui je suis. Puisque je suis une 

personne qui r°ve beaucoup, je d®veloppe aussi parfois des designs dôapr¯s les 
animaux et les symboles vus dans mes r°ves. Jôessaie toujours dô®tudier les 
symboles et leurs significations sont très importantes pour moi.  

 
Toutefois, je peux faire des créations très diversifiées et travailler avec toutes 

sortes de mat®riels, je ne fais pas que du design autochtone. Jôaime jouer avec les 
mat®riaux, comme le plastique, la jute, lôaluminium et plus encore, et travailler sur 
des créations uniques et originales. Les tissus môinspirent ®galement : parfois, 

lorsque je vois un beau tissu, je peux y voir une robe instantanément. Inversement, 
il môarrive de pas ¨ concevoir un v°tement avant dôavoir vu le tissu. Lôinspiration 
me vient aussi des gens. Leur manière de marcher dans la rue, leur style, leur 

personnalit® et les couleurs quôils portent font na´tre des id®es en moi. De plus, 
jôaime particuli¯rement les cr®ations des designers de mode Roberto Cavalli, Dolce 
& Gabbana, Valentino, Narciso Rodriguez, Isabel Marant, Elie Saab, Evan Biddell, 

Prabal Gurung et Bill Blass. Mon designer favori, Gianni Versace, et Alexander 
McQueen, tous deux d®c®d®s ¨ pr®sent, môinspiraient aussi beaucoup. 
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Robe et bonnet 

Source : Kim Picard 

Certaines personnes môinspirent dôune mani¯re plus personnelle. Ma grand-
m¯re est une source importante dôinspiration pour moi. Je pouvais la regarder 

coudre pendant des heures lorsque jô®tais jeune. Je souviens que vers lô©ge de 
quatre ans je jouais avec le couvercle de sa machine à coudre sur son lit et que je 

prétendais que cô®tait un bateau. Ce sont mes meilleurs souvenirs ! Enfin, mon 
amie regrettée Véronique Cyr, une merveilleuse jeune designer innue, était très 
talentueuse et nous partagions des projets, des rêves et une vision similaire. 

Malheureusement, la vie nous lôa prise trop t¹t mais son esprit demeure encore 
parmi nous. Elle reste ¨ jamais dans mon cîur et il môarrive de penser ¨ elle et ¨ la 
passion quôelle avait pour la mode lorsque je cr®e. 

 

Quelle démarche avez-vous entreprise pour créer vos vêtements ? 

Jôai beaucoup ®tudi® les 

vêtements traditionnels innus, dans 
les livres, les musées et sur Internet. 
Parmi ceux-ci, dont des gants, des 

bonnets, des jambières et des 
mocassins, ce sont les manteaux qui 
sont les plus détaillés et qui ont fait 

lôobjet du travail le plus m®ticuleux 
et ingénieux. Quelques 150 
manteaux innus traditionnels sont 

répertoriés dans le monde 
actuellement ; ils sont magnifiques 
et se vendent très cher. Ce sont de 

vraies pièces de collection. 
Autrefois, les chasseurs 

transmettaient aux femmes des 
idées, souvent tirées de leurs rêves, 
qui inspiraient la création de leur 

manteau et qui leur apporterait de la 
chance et du succès à la chasse. 
Lôocre, lôencre, les îufs de poisson 

et dôautres substances servaient à les 
colorer. Les patrons eux-mêmes 
étaient très bien pensés et 

soigneusement travaillés. 
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En étudiant les motifs, les couleurs et les techniques utilisées pour fabriquer 
ces v°tements, jôai acquis des connaissances qui me permettront un jour de réaliser 

un de mes rêves : faire revivre les vêtements de mes ancêtres en leur donnant une 
forme contemporaine.  

Robe et gants 
Source : Kim Picard 


