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L 'imaginaire populaire depend largement de ce que Nietzsche appelle «l'esprit
dionysiaque.» Dans sa pulsion primordiale, il revet un caractere d'abord

carnavalesque, pour employer l'expression de Mikhail Bakhtine (1970), c'est-a-dire
oriente vers la fete et le desordre. C'est pourquoi il a rarement droit de cite en
litterature, a moins d'etre recupere a d'autres fins, generalement repressives. Le
plus souvent, en effet, la litterature, .apanage d'une elite en rapport de superiorite
avec la masse, exerce d'une fa~on ou d'une autre une violence symbolique sur le
peuple pour retablir l'ordre menace. La part liberatrice et subversive de l'imagina
tion populaire est alors edulcoree sinon occultee au profit de preceptes qui
raffermissent l'ordre etabli.

Cette affirmation est particulierement vraie au XIXe siecle de la litterature
canadienne qui s'est formee en interaction avec la tradition orale, mais aussi et
surtout en reaction contre elle. Dans le but de desamorcer les debordements
carnavalesques trop souvent en rupture avec la morale officielle, les lettres ont
opere dans les croyances popularres une selection en fonction de valeurs purement
morales. Min de l'illustrer, nous nous sommes interesse au theme de la fHe
populaire dans les contes litteraires quebecois du XIXe siecle. Dans un pays et a
une epoque ou extste un penchant tres marque pour le fete, occasion par excellence
de defoulement et de liberation des tabous, il y a lieu de s'interroger sur le sens
que lui ont donne les ecrivains. Dans sa «Lettre a d'Alembert sur les spectacles,»
Jean-Jacques Rousseau opposait la fHe qui recompose de nouveaux rapports
humains et fonde le «contrat social» en dehors des institutions etablies, et le theatre
inseparable d'une elite dominante qui, pour ses spectacles, isole un individu afin
de le detrutre par la regIe ou la derision. 11 resumait bien alors tout l'aspect
contradictotre de la fete, qui, selon qu'elle est l'occasion d'encourager ou de
denoncer les conduites devtantes, renouvelle ou conforte la structuration sociale.
Selon Gilbert Durand (1969, p. 358-359), «la fete est a la fois moment negatif ou
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les nonnes sont abolies, mats aussijoyeuse promesse a venir de l'ordre ressuscite.»
Qu'en est-il dans les contes? La fHe suggere-t-elle dans une intuition momentanee
l'image d'une communaute differente de celle de la societe dans laquelle elle se
manifeste, ou est-elle plut6t reduite a un rituel victimaire pour preserver l'ordre
etabli? Jusqu'a quel point la fete evoque-t-elle le «retour au chaos d'ou doit sortir
l'etre regenere» pour reprendre l'expression de Durand (1969, p. 358)? Voila autant
de questions auxquelles nous avons tente de repondre en tenant compte du rapport
dialogique qui s'instaure entre le projet d'une litterature nationale au Quebec au
XIXe siec1e et la recuperation de la tradition orale qu'il sous-tend.

La demesure d'un continent neuf a habiter, le c1imat rigoureux a maitriser, de
meme que l'analphabetisme d'un peuple preoccupe par sa survivance, tendent a
perpetuer en Nouvelle-France les formes primitives de l'esprit carnavalesque,
caracterise par la transgression des interdits dans l'exces dionysiaque du boire, du
manger, de la sexualite, du rire et de la violence. Selon les temoignages de plusieurs
historiens et voyageurs de l'epoque, le peuple canadien-fran~atsse distingue par
son penchant marque pour la fHe. Des le debut de la colonie, Champla1n fonde
l'Ordre du Bon Temps, une societe de convivialite, afin de lutter contre les durs
hivers du Canada. Plus tard, surtout a la campagne, les moeurs ont une liberte
que meme les auteurs les plus circonspects reconnaissent. Joseph-Charles Tache
(l863, p. 62) en temoigne de fa~on fort eloquente:

C'etait dans le temps des bonnes annees [...). J'ai connu des
habitants qUi achetaient une tonne de rhum et un baril de vin pour
leur provision de l'annee; la carafe et les verres avec les croxignoles
etaient toujours sur la table, tout le monde etait invite, on ne
pouvait pas entrer dans une maison sans prendre un coup. [...) Les
fetes etaient presque continuelles, H n'y avait pout ainsi dire, que
dans les saisons des semences et des recoltes que l'on travaillait.
On avait meme fait un refrain, que le maitre de la maison chantait
des que ses visiteurs faisaient mine de partlr: -Les Canadiens $Ont
pas des fous: Partiront pas sans prendre un coup!»
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Jusqu'en 1840, le clerge, encore peu nombreux au pays, demeure impuissant
devant de tels abus. Certes, il tend cl moraliser avant meme que les rejouissances
commencent, mais il a beau dire et beau faire, la fete lui echappe aussit6t qu'elle
est sortie de l'eglise. «Toutes les sources, noteJ ean-Pierre Wallot (1973, p. 203-205),
se recoupent pour nous camper une masse indocile, attachee aux plaisirs de la vie
et souvent corrompue.» Le renouveau religieux des annees 1840 marque cependant
un point toumant. Profitant de la desillusion politique causee par la defaite des
patriotes, le clerge lance une entreprise concertee visant cl transformer les attitudes
et les conduites religieuses de la masse des fideles. Des lors, les moyens de ramener
les fetards cl l'ordre se multiplient. Les predications celebres de Mgr de Forbin-Jan
son et les campagnes de temperance de l'abbe Chiniquy inaugurent un veritable
modele de reconquete pastorale. Tels de nouveaux Jonas menac;ant Ninive des
foudres celestes, ils appellent les fideles cl resipiscence et les embrigadent massive
ment dans le mouvement de Temperance qui constitue une forme de regulation
efficace de la deviance decrite comme la plus menac;ante. De plus, pour faire piece
cl la fete populaire, on ne tarde pas cl lui substituer la fete officielle, occasion de
celebrer l'ordre etabli par d'importantes processions religieuses (de la Fete-Dieu,
du Sacre-Coeur, de Sainte-Anne). Enfin, on s'attaque cl l'imaginaire, comme
l'illustre un ambitieux projet de litterature nationale voue cl la recuperation de la
tradition orale.

11 va sans dire que, chez un peuple encore en majorite analphabete, la tradition
orale jouit d'une predominance incontestee. Consciente de ce fait, l'elite entend en
tirer profit. Pendant la decennie de 1860 en particulier, les promoteurs de la
litterature nationale valorisent tout genre provenant du peuple comme en temoigne
la fondation de la revue litteraire Les Soirees canadiennes et l'epigraphe inspire de
Charles Nodier dont elle se reclame: «Hatons-nous de raconter les delicieuses
histoires du peuple avant qu'illes ait oubliees.» Selon Joseph-Charles Tache (1863,
p. 17), les legendes et les contes «dans lesquels les peuples ont verse leur ame, avec
lesquels ils ont cherche cl satisfaire, dans certaines limites, ce besoin de metveilleux
qUi est le fond de notre nature (...1, constituent une portion notable, le fonds on
peut dire, de toute litterature nationale.» D'inspiration romantique, cette concep
tion de la litterature presuppose que c'est d'abord par son imaginaire qu'un peuple
exprime son genie propre, imaginaire certes des grands artistes et des grands
ecrivains, mais aussi imaginaire collectif, peut-etre moins delicat, mais plus
authentique et surement plus prometteur d'originalite. A ce titre, les Canadiens,
bien qu'encore sans litterature et sans beaux-arts, jouissent de l'avantage de
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pouvoir compter sur une tradition orale extremement riche. Aussi est-ce une vaste
entreprise de recuperation du patrimoine folklorique que proposent les collabo
rateurs des Soirees canadiennes.

Mais jusqu'a quel point la tradition orale ainsi recuperee presente-t-elle au
peuple sa propre image? Les ecrivains doivent-Us se limiter a un simple role de
transcripteurs? La reponse ne tarde pas a venir. Des le premier numero de la revue,
certains collaborateurs indiquent bien l'orientation qu'ils entendent donner a
l'entreprise. Auxyeux du docteurHubert Lame (1861, p. 145), pour ne mentionner
que celui-la, l'interet de «ces legendes naives» reside essentiellement dans le fait
qu'elles «peignent si bien la bonne foi de nos ancetres, leur esprit si eminemment
religteux, en meme temps qu'elles rappellent leur noble origtne.» Tacitement, on
procede donc a une reinterpretation du folklore. Tout en pretendant le preserver,
on le modifie en fonction de son ideologie de classe.

Le repertoire du conteur populaire au Quebec, note Maurice Lemire (1993),
comporte deux volets non necessairement etrangers l'un a l'autre. Le premier narre
les exploits et les prouesses plus ou moins veridiques accomplis par les voyageurs
des pays d'en haut. En fait, dans une societe OU prime le travail manuel, il n'est
pas etonnant qu'une bonne partie de l'imagtnaire collectif se developpe autour des
reveries de force et de resistance physique. Mais ce n'est pas vraiment de ce cote
que les litteraires cherchent leur inspiration. L'exaltation de la force physique qui
fait de certains devoyes des sortes d'idoles contient trop de germes d'anarchie. 11
vaut mieux se toumer du cote du fantastique, dans lequel l'intervention des etres
sumaturels apparait comme une prolongation des forces archetypales du bien et
du mal. Compte tenu des objectifs qu'on poursuit, ce second volet du repertoire
des conteurs populaires presente en effet des avantages indeniables. Centre sur le
diable et ses avatars, tels que loups-garous, feux follets, revenants, il favorise le
prolongement de la religion populaire selon laquelle le bien est toujours recompense
et le mal, punt. A ce titre, 11 revete un caractere nettement moral1sateur.

Dans ce contexte, la fete prend un sens tout a fait particulier. La strategie la
plus commune consiste a organiser un contre-discours pour condamner les abus
qu'elle engendre. Or c'est dans ce contre-discours que nous trouvons peut-etre le
meilleur temoignage sur les ravages de l'ivrognerie et de la libation dans les
campagnes. Dans le conte «Le Feu des Roussi» de Faucher de Saint-Maurice (1872,
p. 82), la vigueur avec laquelle «Marie la couturiere» sermonne Cyprien «le roi des
noceurs» prouve a quel point les mefaits de l'alcoolisme inquietaient l'elite de la
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societe: «Ab! Cyprien, lui dit-elle, il est penible de vous voir, vous fils d'habitant,
boire votre champ, au lieu de le cultiver.»

Ainsi, dans un imaginaire revu et corrige par la c1asse dominante, la fete n'ec1ate
que pour rendre plus manifeste le desordre cl reprimer. Que ce soit par l'arrivee
d'un invite inattendu, le plus souvent le diable ou un revenant, par le malaise d'un
convive qui se transforme en loup-garou, ou par la voix d'un conteur, elle est
toujours interrompue au profit du retablissement de l'ordre.

La Narration d'un r~cit

L'evenement particulier que represente la narration d'un recit a souvent pour effet
de mettre fin cl la fete. Dans la description qu'il fait de la fete de la Grosse Gerbe,
Edouard Duquet (1866, p. 25), notamment, precise que: «Les chants, les jeux et
les danses etaient suivis d'histoire de loups-garous, de fantomes et de revenants.»
L'effet terrtfiant de ces histoires (ou recits seconds) ne manque jamais de refroidir
l'ardeur des fetards (du recit premier) comme en temoigne la reaction des invites
du pere Joseph Hervieux, dans un conte de Honore Beaugrand (1979, p. 91-92).
Apres avoir ecoute la legende du «fantome de l'avare,» ceux-ci n'ont plus le coeur cl
la fete. L'un des convives, le pere Montepel, offre «une demiere rasade de bonne
eau-de-vie de la Jamaique» qu'on but, de dire le narrateur, «avec moins d'entrain
que les autres, car l'histoire du maitre d'ecole [le fantome de l'avarel avait touche
la corde sensible dans le coeur du paysan franco-canadien: la croyance cl tout ce
qui touche aux histoires sumaturelles et aux revenants.» Puis «apres avoir salue
cordialement le maitre et la maitresse de ceans et s'etre redit mutuellement de
sympathiques bonsoirs, gar<:ons et filles reprirent le chemin du logis.»

La narration d'un conte interrompt la fete parce qu'elle constitue elle-meme
une fete. Comme le dit si bien Fran<:ois Ricard (Honore Beaugrand, 1979, p. 6), le
conteur convie to\ljours ceux qui l'ecoutent cl «une rupture dans le cours regulier
de la vie et cl l'entree dans un ordre tout cl fait different.» Comme au theatre, quand
resonnent les trois coups, le spectateur s'apprete cl passer d'un monde dans un
autre. C'est aussi ce que font les auditeurs du conte lorsque le diseur annonce
rituellement qu'il va les emerveiller: «Pour lors quejevais vous raconter une rodeuse
d'histoire ... » (Honore Beaugrand, 1979, p. 17). A elle seule, cette phrase suffit cl
provoquer un changement dans la vie des auditeurs. Aussitot tout se tait, tout le
visible s'evanouit, et chacun consent d'avance cl la merveille. La narration du conte
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devient alors un acte cathartique de compensation, un exutoire cl. tous les desirs
inassouvis. Elle donne acces cl. un monde compensatoire, imaginaire, celui du desir
ou plus aucun interdit n'a force de 101. Dans cet intervalle peuvent se realiser les
reves les plus fous, se cornmettre les mefaits qui dispensent d'avoir cl. les perpetrer
soi-meme, mais surtout dissuade de le faire car dans les contes quebecois «toute
transgression entraine obligatoirement une pUnition, toute faute necessite, cl. coup
sur, reparation» (Aurelien BOivin, 1987, p. 11).

La legende «Le Rigodon du diable» de Louvigny de Montigny (1898, p. 5), illustre
on ne peut mieux ce rituel cathartique et repressif qUi fonde le retour cl. l'ordre et
la detente de la vie courante. Apres la procession du Mardi gras, l'enterrement du
camaval, qUi marque le passage abrupte de la periode des rejouissances cl. la periode
des penitences (le careme), s'accomplissait sous les toits dans le village de Sainte
Agathe-des-Monts. «On fetait partout, et particulierement chez le maire Lafan
taisie.» «On s'amusait ferme» de dire l'auteur:

Apres epuisement du repertoire choregraphique, on avait impro
vise un reel Idanse populairel dont l'execuUon promettait de faire
crouler la maison sur l'enthousiasme des danseurs. Le beau
Chartrand, avec son crincrin, se demenait comme un epilepUque
1...1le petit Foumier, a qUi ses souliers neufs pesaient, venait de
les enlever et se reprenait asauter avec un regain d'entrain; le gros
Latour, qUi suait comme une outre, avait jete sa bougrine; enfin
Pomela 1...1n'en etait ni plus ni moins qu'au delire ...

Soudain, cl. minuit, cornme le veut la coutume, le pere Lafantaisie intervient
pour interdire la danse «sur le mercredi des cendres,» c'est-cl.-dire pendant le
careme. Devant l'insistance de ses invites, 11 deCide alors de leur raconter une
histoire pour leur faire entendre raison. Subitement la fete prend une toumure
nettement plus ordonnee.

«J'ai justement un flon d'Wstoire qUi va vous montrer pourquoi
j'veux pas vous laisser danser. Tnez, pas de blagues, chaque fois
que j'y pense, j'en tremble des pieds a la tete, et, quand j'y r'pense,
j'en tremble de la tete aux pieds.• A ce prelude apocalypUque, la
grosse Pomela se rapproche de sa mere, par peur de rester pres de
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la porte d'entree; le petit Foumier rechausse ses souliers; chacun
se met d'aplomb sur sa choose ...

Le pere Lafantaisie raconte alors que trente ans auparavant, alors qu'il regag
nait la demeure patemelle apres le bal du mardi gras, une femme le pria d'aller
chercher le cure pour delivrer son mart, possede du demon. A quelques arpents de
la maison, le cure et lui aper~urent le diable au milieu d'un groupe de danseurs
au-dessus de la maison de rh6te possede. Le diable les noya tous au matin dans
le lac Simon parce qu'ils avaient danse pendant le careme. L'h6te est mort sans
etre delivre pour avoir permis la danse a ses invites. Et le conteur de conclure:
«Moe, j'sais ben qu'[...] c'est l'iable qui a fait c'saccage-Ia, l'iable en parsonne qui a
He nayer ceuses qui avaient danse suTcareme ... Et pis vous voudriez a c'te heure
que je vous laisse danser apres menuit, su' rMecardi des Cendre?... C'pas sacrant!»

Dans cette histoire, rimage de la fete est decrite non pas tant pour ce qu'elle
est, c'est-a-dire subversive, que pour la le~on que ron peut en tirer. L'evocation du
desordre n'est pas un but en soi, mais plut6t l'occasion de renforcer les lois qu'on
venait a peine de commencer a transgresser. Cette strategie est particulierement
evidente dans la legende de Rose Latulipe, consideree comme l'une des plus
populaires du folklore quebecois.

La Ugende de Rose Latulipe ou le diable beau danseur

Le bal du Mardi gras, qui cl6t d'une fa~onmagistrale la periode des fetes comprise
entre l'Avent et le Careme, est rexpression meme de la fete populaire. Aussi fait-il
l'objet d'une attention particuliere de la part de plusieurs auteurs. En marquant
le passage abrupt du temps des rejouissances au temps des penitences, cette fete
des jours gras qu'on nomme camaval, (moment ou ron peut encore manger des
plats de viandes: came vale), traduit l'une des principales caracteristiques de la
fete, soit la rupture temporaire des activites quotidiennes. Les participants savent
implicitement que la manifestation a laquelle ils participent est ephemere. Aussi
entendent-ils profiter de ce bref sursis pour s'adonner a toutes sortes d'abus. Le
carpe diem en accentuant le present en souligne l'aspect aleatoire mais, en meme
temps, il pointe l'urgence de la jouissance. En marquant ainsi l'opposition entre
deux temps antagonistes, celui du desordre pour la fete et celui de l'ordre pour la
penitence, la fete du Mardi gras se prete bien a rexploitation du schema transgres-



82 LitteRealite

sion-punition-reparation. Si l'Eglise interdit deja les danses en temps normal, a
plus forte raison en temps de penitence. Malheur donc a ceux qUi, apres minuit,
heure fatidique s'il en est, dansent «sur le mercredi des cendres.»

Rappelons egalement que cette fete presente la connotation sacrificielle du
camaval etudiee par Bakhtine (1970, p. 198-276): banquet et danse qui se
terminent par l'immolation d'une pretendue victime et la simulation d'une nais
sance, symbole de la fin de l'hiver et du nouveau du cycle vegetatif que la fete de
Paques confirmera. Dans certains pays, la tradition de faire des mannequins puis
de les «bnller dans la soiree au milieu d'une ronde» demeure significative a cet
egard, comme l'illustre le temoignage rapporte par Anne-Marie Desdouits (1987,
p. 164):

On s'attachait toujours a en faire autant que possible la represen
tation de quelque evenement local SUlvenu dans l'annee et si
d'aventure quelque fiUe du pays s'etait laissee mettre a mal, le sujet
etait aussit6t trouve et figure avec des traits caracteristiques que
la malignite locale n'avait pas de peine a interpreter.

Enfin, a la difference des autres fetes profanes de l'annee, le Mardi gras est
pretexte a deguisement et mascarade. Aussitot que venait la noirceur, les jeunes
gens se deguisaient, soit en animal, en fantome, en revenant ou en demon. Ainsi
vetus, ils faisaient la visite des maisons du village:

On se deguisait de fa<;on a ne pas etre reconnu et on ne manquait
pas de manifester a chaque maison visitee. Les uns chantaient,
d'autres gtgeaient [... ). En retour du spectacle presente. on recevait
quelques bonbons. La toumee se poursuivait jusqu'a ce que tout
le monde soit couche. Anne-Marie Desdouits (1987, p. 160).

Ces differents eU~ments festifs caracterisent la legende de Rose Latulipe, fort
populaire au Quebec -Jean Du Berger (1980), qui a etudie cette legende dans la
tradition orale du Canada fran<:ais, en a recueilli plus de 500 versions. On y
retrouve une jeune fille victimisee, selon une violence fondatrice de paix commu
nautaire, pour avoir danse apres minuit avec le diable qui a pris l'apparence d'un
elegant jeune homme. En fait, malgre son decor socio-historique, cette legende
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d'ongine popularre evoque avant tout une fete qui toume mal. D'ou son succes,
largement attribuable au fait qu'elle donnait cl la classe dominante des moyens de
repression cl l'endroit des conduites deviantes. Plusieurs ecrivains l'ont fixee cl l'ecrit
dans cette perspective, tout en la reamenageant cl leur convenance.

La version litteraire la plus connue de cette legende est celle de l'ecnvain
Philippe Aubert de Gaspe (fils) qui parait en 1837 dans son roman l'Injluence d'W1
livre sous le titre de «l'Etranger.» Publiee au moins dix fois au XIXe siecle, cette
version raconte que Rose Latulipe, une jeune fille coquette, jolie et fiere, ne cesse,
malgre son engagement cl unjeune homme, d'encourager les attentes de ses autres
soupirants. Un soir de Mardi gras, au bal traditionnel. un beaujeune homme, vetu
de velours noir, «galonne sur tous les sens,» etranger cl la paroisse, survient vers
onze heures et demande l'hospitalite. 11 invite alors la fille du proprietaire cl danser;
il danse divinement et Rose, envoiitee, lui accorde toutes les danses et en oublie
son fiance Gabnel Lepard. A minuit, comme c'etait la coutume, le pere veut arreter
la danse. Mais cl la demande de l'etranger, Rose supplie son pere de ne pas
interrompre la fete; celui-ci cede inexplicablement cl sa fille. Maitre desormais d'un
espace et d'un temps que la transgression IUi a cedes, l'etranger, qUi n'est nul autre
que le diable, poursuit hardiment sa cour aupres de sa victime qui, apres une bien
faible resistance, accepte de devenir son epouse bien qu'elle ne le connaisse que
depuis une heure. Pendant ce temps, le cure du village, avert! en songe, sUIVient
cl la fete au moment ou l'etranger s'apprete a emporter sa victime. Apres un combat
symbolique entre les forces du bien et celles du mal, le cure paIVient cl chasser
l'adversaire qui disparait en laissant derriere lui une forte odeur de soufre. Sauvee
et repentante, Rose entre alors au couvent pour expier sa faute. Cinq ans plus tard,
la cloche du couvent annonce que la religieuse a «rejoint son epoux celeste, et une
foule de cuneux s'etaient reunis dans l'eglise, de grand matin, pour assister cl ses
funerailles. »

Dans cette legende, toute l'affabulation est centree sur le scheme de transgres
sion-punition. En dansant durant la penode de penitence collective qu'est le
careme, Rose desobeit a un precepte religieux qUi engage la communaute: le lieu
de la fete devient le lieu de la faute. Aussi est-elle victimisee de fa~on a concourir
au salut de cette meme communaute. 11 s'agtt de rendre explicite la relation de
cause a effet entre la transgression et la punition de fa~on a ce que tout pecheur
se sente menace des foudres divines a l'instant meme de sa faute.

On aurait tort toutefois de ne s'attarder ici qu'a l'interdiction de «danser sur le
mercredi des cendres,» car la transgression est aussi et surtout de nature sexuelle.
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11 est bien connu que la sexualite donne lieu cl toute sorte de desordre: bataille,
jalousie, rixe, etc. Les bals et la danse offrent autant d'occasions de provocations,
de breches dans les cadres familiaux et sociaux bien etablis. Les rtsques connus
de la presence d'etrangers et d'une promiscuite plus grande des femmes et des
hommes, mats surtout, bien sur, de l'excitation du moment et des ivresses car,
toujours, l'alcool est genereusement distribue lors de ces fetes, suffisent a faire
eclater les mauvats mots, les injures provocatrices, les defis, voire meme cl faire
couler le sang.

C'est dans ce sens que s'engage l'affrontement selon une dialectique triangu
latre dont Rose est l'enjeu. Le conte insiste d'abord sur les causes qUi designent
Rose cl l'attention du diable: «c'etatt une jolie brune I...), mats elle etatt un peu
scabreuse pour ne pas dire eventee.» De plus, «elle atmatt beaucoup les divertisse
ments.» Le conteur signale ensuite le fait que Rose «contre son ordinaire I... ) avatt
tenu, toute la soiree, fidele compagrue cl son pretendu IGabriel Lepard): c'etait assez
naturel; 11s devatent se marier cl Paques suivant.» Lorsque Rose accepte l'1nvitation
de l'etranger, «le pauvre Lepard Ise mord) les levres cl en faire sortir le sang.
L'inconnu n'abandonna pas Rose du reste de la soiree, en sorte que le pauvre
Gabriel, renfrogne dans son coin, ne paraissatt pas manger son avoine de trop bon
appeUt.» Puis, une «V1eille et satnte» tante avertit Rose que «c'est bien mal I... )
d'abandonner le bon Gabriel I...) pour ce monsieur» pas tres catholique, selon elle.
Mats Rose ne prete aucune attention cl cet avertissement et retoume aupres de
celui qui veut l'enlever de son milieu nature!. Apres le coup fatal de minuit, l'1dentite
satanique se revele de plus en plusjuSqu'cl la confirmation par le cure, lequel prend
la releve du fiance dans une confrontation ultime.

L'intervention d'un membre du clerge pour delivrer la malheureuse marque de
fac;on manifeste la recuperation de l'imaginatre populaire au profit de la classe
dOminante. Conformement au modele du bon chevalier delivrant la belle des griffes
du dragon, le fiance devratt normalement revenir delivrer sa bien-atmee et la
legende se termineratt alors par leur mariage. Mats l'auteur opte de propos delibere
pour un denouement qui met en valeur le role du cure. Celui-ci est d'abord presente
dans une pose hieratique et stereotypee: «agenouille depuis neuf heures du soir,
[le vieux cure) ne cessatt d'invoquer Dieu: le priant de pardonner les peches que
commettatent ses paroissiens dans cette nuit de desordre, le Mardi-Gras.» Un songe
lui apprend le danger qui menace Rose. 11 se rend en hate au lieu du peril et engage
le combat avec le diable. Dans cette confrontation, l'auteur trouve l'occasion toute
designee pour denoncer les abus des fetes populaires. Au cure qUilui demande la
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raison de sa presence panni des chretiens,le Diable replique: «Je ne reconnais pas
pour chretiens [... ] ceux qui, par mepris de votre religion, passent, cl danser, cl boire
et cl se divertir, des jours consacres cl la penitence par vos preceptes maudits.» Le
cure ne se laisse pas decontenancer par ces arguments et, de son etole, 11 entoure
Rose et la delivre des grtffes du malin. «11 apparait alors conune transfigure aux
yeux de ses paroissiens:» «[ ...] en voyant leur venerable pasteur qui leur avait
toujours paru si timide et si faible, et maintenant si fort et courageux, face cl face
avec l'ennemi de Dieu et des honunes.» Objet de desir dans la dialectique supreme
entre le bien et le mal, Rose appartient en dernier lieu au vainqueur, le cure. Aussi
doit-elle se consacrer cl Dieu, qui devient alors «son epoux celeste.»

Au cours du XIXe siecle, plusieurs autres ecrivains. dont Charles Laberge
(1848), J. Ferdinand Morrissette (1883), Armand de Haeme (1886) et Charles-Mane
Ducharme (1889), reamenagent la legende selon leur convenance. Mais toutes les
versions evoquent une fete qui toume mal. Veritables instruments de controle
social et de moralisation, elles illustrent de fa<:on exemplarre le sort reserve aux
imprudentes qui aiment trop danser et s'amuser. Au coeur de chaque version, on
trouve l'interdiction de danser surtout en un temps sacre. La transgression de cet
interdit entraine une punition dont le Diable est l'instrument. On constate en effet
que si le personnage de lajeune fille perd cl l'occasion de l'importance et que celui
du pretre disparait, le personnage du diable joue toujours un role preponderant.
Cet element est significatif car 11 revele l'etat d'une societe fortement marquee par
les croyances religieuses ou le diable est devenu «le symbole de la peur du peche
et, par voie de consequence, le symbole de la puissance de l'EgIise» (D. Mativat,
1984, p. 15): Dans une religion de peur. le diable est le principal atout de Dieu.
Plus 11 est terrifiant, plus Dieu y gagne.

Les Revenants

Sans etre aussi frequentes que celles du diable, les interventions des revenants
dans les contes canadiens-fran<:ais n'en ont pas moins le meme but moralisateur.
D'abord elles illustrent le chatiment et les tourments reserves aux pecheurs dans
l'autre monde pour les fautes qu'11s ont conunises dans celui-ci. Ainsi, dans la
legende d'Honore Beaugrand (1979, p. 83-92) «Le Fantome de l'avare.» Jean-Pierre
Beaudry, qUi, la veille du jour de l'an, a refuse l'hospitalite cl un voyageur en
detresse, doit revenir apres sa mort cl la veille de chaque nouveau jour de l'an,
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attendre qu'un voyageur vienne frapper cl sa porte. La visite du pere Joseph
Hervieux le sauve alors «des flammes du purgatoire Oll [ill brule depuis cinquante
ans, sans avoir jamais pu remplir la penitence que Dieu [luil avait imposee.»

Les revenants intelViennent egalement pour ramener les fetards cl l'ordre,
corrune en temoigne la «Ugende du pere Romain Chouinard,» recueillie par
Philippe-Joseph Aubert de Gaspe dans ses Memoires (1866). Josephine Lalande,
une jolie jeune fille qu'on sumorrune la Fine, continue cl faire la coquette malgre
ses fian~aiIlesavec Hippolyte Lamonde. Pendant que celui-ci travaiIle au loin pour
amasser le pecule necessaire cl leur mariage, eIle mene une vie frivole en attirant
nombre de soupirants. Un soir, vers minuit. alors qu'eIle revient d'une veillee avec
«une bande de jeunesse,» eIle aper~oit stir le perron de l'egIise un horrune portant
un surplis et un bonnet carre. Croyant qu'il s'agit du fils du bedeau qui se serait
ainsi deguise pour lui faire peur, eIle fonce sur lui, vole son bonnet et l'emporte cl
la maison Oll eIle le cache dans un coffre. EIle ignore cependant que ce bonnet
appartient cl un revenant condamne, comme son nom !'indique, cl revenir sur la
terre pendant trente ans pour avoir profane une le~on de catechisme en l'absence
du cure dont il avait revetu le surplis et le bonnet. 11 accomplissait justement sa
derniere visite lorsque lajeune fille lui a subtilise son bonnet. Au cours de la nuit,
il intelVient donc aupres de cette demiere pour qu'eIle le lui rende. Apres une nuit
de frayeur, la Fine demande le lendemain cl coucher dans la chambre de sa tante,
mais le revenant ne lui apparait pas moins. Des lors, sa sante s'en trouve
considerablement affectee malgre !'intervention du meilleur medecin. EIle insiste
pour voir le cure cl qui elle confesse sa faute. Considerant les implications
sumaturelles de la situation, le pasteur organise la restitution du bonnet. Mais,
au moment de le rendre, lajeune fille s'evanouit. les doigts si crispes sur le bonnet
qu'il est impossible de le lui arracher. Sa sante continue donc de se deteriorer au
point de mettre sa vie en danger. Revient enfin le fiance, qui. une fois mis au
courant, va rendre le bonnet et obtient du revenant un remede pour guerir lajeune
fille. Le mariage peut avoir lieu une fois que Josephine a recouvre la sante.

A !'instar de Rose Latulipe. !'intervention surnaturelle dont la Fine est victime
lui sert de le~on et marque pour eIle la fin de la fete. Cette fois cependant. le heros
soteriologique n'est plus le cure. mais le fiance. En remettant le bonnet carre au
revenant, il sauve la Fine d'une mort certaine. Malgre tout, loin d'etre des
antagonistes, le cure et le fiance agissent en fonction d'un meme objectif: celui du
retour cl l'ordre. Le premier desapprouve la conduite desinvolte de certains de ses
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paroissiens, et le second, celle de sa fiancee qUi refuse de se ranger. lIs parviennent
cl leur fin, non sans avoir d'abord re~u l'aide des forces surnaturelles.

D'autres moralia sur le respect dl1 aux morts, comme le montre Maurice Lemire
(1993), empruntent le mytheme du convive de pierre qUi a ete exploite en litterature
par Tirso de Molina et Moliere. La statue du Commandeur deifiee par Don Juan,
qui l'a invite cl diner, survient effectivement pendant le repas et demande cl s'asseoir
cl table. Dom Louis blame alors vertement la conduite de son fils. Cette fable, qui
a inspire l'Europe, a trouve son adaptation dans l'imaginaire quebecois. Dans la
version de Joseph-Charles Tache (1863, p. 166-171). intitulee «l'Hote cl Valiquet,»
la statue s'est muee en cadavre de meurtrier suspendu cl un arbre dans une cage
de fer le long de la route pour inspirer aux passants une crainte salutaire. Valiquet,
qui se prepare cl faire baptiser, donne un grand repas en l'honneur de son
nouveau-ne. En revenant de distribuer ses invitations, il passe pres de la cage du
pendu et, lui lan~ant un coup de fouet, ill'invite cl son festin. Quelle n'est pas sa
surprise, au moment ou la fete bat son plein, de voir sUIvenir le pendu qui demande
cl partager les agapes. Valiquet le supplie alors de se retirer, lui promettant service,
libera et autres prieres. Le pendu n'accepte de quitter sa maison qu'apres lui avoir
fait promettre de venir danser au pied de sa cage le lendemain soir cl minuit.
Interrompues, les rejouissances laissent alors place cl la recitation du «rosaire,
qu'on fit suivre du De projWldis.» Le soir fatidique, Valiquet se rend au lieu convenu
en compagnie de son fils nouvellement baptise dans les bras. Le pendu lui dit alors:
«Tu n'es pas genereux I...). Hier soir, je me suis debarrasse de ma cage afin de
pouvoir m'asseoir cl ta table, et toi, cette nuit, tu viens charge d'un fardeau afin de
ne pas danser avec moi: j'avais pourtant une belle ronde cl te proposer, la mesure
se bat cl coup de fouet.» Valiquet prend alors conge de son hote en jurant de ne
jamais plus faire de telles invitations.

Cette histoire n'est pas sans rappeler celle de «la Corriveau,» qu'on trouve dans
1£s Anciens canadiens (1863) de Philippe-Joseph Aubert de Gaspe. Pour avoir tue
son mart, Josephte Corriveau a ete executee et son cadavre, expose cl la vue des
passants de la Pointe-Uvis dans une cage de fer. Le conte evoque d'abord les
circonstances qui exposent Fran~ois Dube, le pere du conteur Jose Dube, cl
l'emprise de la sorciere: «il s'etait diverti, comme qui dirait, cl pintocher tant soit
peu avec ses connaissances de la Pointe-Uvis.» De plus, «il aimait un peu la goutte,
I...) cl telle fin qu'il portait toujours quand il voyageait, un flacon d'eau-de-vie dans
son sac de loup marin.» Au moment de rentrer chez lui, ses amis tentent de l'en
dissuader, alleguant qu'il n'est guere prudent la nuit de «passer tout seul devant
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la cage de fer (de] la Corriveau.» Se targuant de bravoure, le defunt pere de Jose
decline leur invitation cl coucher et se met en route. Loin de provoquer la Corriveau
quand il passe pres de sa cage, illui recite un de profLUldi. Ces bonnes dispositions
n'empechent toutefois pas l'intervention du sumaturel, que favorise immanquable
ment l'heure fatale de minuit et l'habituel «flacon d'eau-de-vie.» La Corriveau, qui
desire se rendre au sabbat des sorciers de me d'Orleans et participer cl la ronde
infemale, cherche un chretien pour lui faire traverser le «fleuve benit.» Elle extge
du pere de Jose qu'illa conduise, mais celui-ci se refuse cl ce marche. Furieuse,
elle etouffe le pauvre homme qui s'evanouit. A son reveil, celui-ci saisit sa bouteille
d'eau-de-vie pour se donner du courage et, voyant qu'elle est vide, croit que la
sorciere a ingurgite la boisson.

Comme bon nombre de legendes, celle de la Corriveau met bien en evidence la
regression specifique au fonctionnement pulsionnel. Le heros dionysiaque voit
dans l'extase du plaisir, Oll la conscience est depossedee d'elle-meme, un avant
gout de la mort, comme si celle-ci dissimulait au vivant de mysterieuses voluptes.
Par son peche, ici lie cl la consommation d'alcool- tant6t cl la danse ou au manque
de respect envers les morts, etc.-, il se met en marge du monde des vivants. Il est
alors confronte cl des etres sumaturels qui l'invitent cl poursuivre la fete dans le
monde des morts. Tandis que le diable tente d'entraIner Rose Latulipe en enfer,
que le pendu invite Valiquet cl venir danser au pied de sa cage, la Corriveau
demande cl Francois Dube de l'accompagner au sabbat de l'Ile, c'est-cl-dire, pour
etre plus precis, le «traIner en enfer comme un heretique.» Cette experience
sumaturelle est avant tout celle d'une mort anticipee. Nouvel Enee descendu aux
Enfers Oll il assiste cl la promenade des Ombres, Francois Dube est temoin de la
ronde infemale des feux follets, des demons et des etres fantastiques qui se sont
donnes rendez-vous sur l'ile d'Orleans. Sa «reprise de connaissance» le lendemain
matin marque pour ainsi dire une resurrection initiatique, l'annonce d'un ordre
renouvele. D'Oll la metamorphose du heros qui sort de cette aventure diminue dans
ce qui faisait sa superiorite, son courage initial. A son reveil, il a non seulement
perdu souvenir de son identite: "je ne sais trop qui je suis ce matin,» il est
litteralement transforme comme l'avoue Jose: «je vous dirai en confidence que mon
defunt pere, qui, avant cette aventure, aurait ete dans un cimetiere en plein coeur
de la nuit, n'etait plus si hardi apres cela; car il n'osait aller seul faire son train
dans l'etable, apres soleil couche.» Le mode d'expression libidinal par excellence,
la pulsion, prend dans le conte sumaturel, du fait de sa convergence avec la mort,
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son sens ultime de pulsion de mort, celle ou la regression atteint son but essentiel
en favorisant la renaissance.

Les Loups-garous

Apres le diable et les revenants, le personnage le plus susceptible d'interrompre la
fete est sans aucun doute le loup-garou. Bien qu'U soit issu du folklore, le theme
du loup-garou a egalement des racines historiques pUisqu'U y a eu dans les annales
judiciaires de certains pays de veritables cas de lycanthropie, c'est-a-dire de gens
qui se prenaient pour des loups et se trouvaient saisis d'une veritable folie
meurtriere. Au Quebec, le theme ne va pas si loin et a ete essentiellement recupere
par la religion. Le loup-garou quebecois, c'est d'abord un mecreant qui n'a pas fait
ses paques depuis sept ans et qui, de ce fait, est condamne la nuit a prendre la
fonne d'un animal. 11 erre ainsila nutt a l'aventure, seul ou avec ses semblables,
et court «la galipotte)) ou «court le loup-garou.»

Au demeurant, le loup-garou constitue 1'11lustration de ce qUi advient aux
incorrigtbles fetards qui, en se laissant aller a leurs penchants, sont ravales au
niveau de la bete. Dans le conte «Le Feu des Rousst» de Narcisse-Henri-Edouard
Faucher de Saint-Maurice, Cyprien Roussi considere comme le roi des larons et
des buveurs, n'a pas fait ses paques depuis six ans et onze mOis. Aussi les
commerages vont-lls bon train dans le village, car selon les croyances populaires,
apres la septieme annee «les gens places en aussi triste cas se transfonnaient en
loups-garous.» En fait, par sa force muscula1re et ses penchants dionysiaques,
Cyprien reunit dans sa personne tous les attributs qUi, dans un pays ou prime le
travail manuel, caracterisent le heros popula1re: «11 etait, par droit de conquete, le
roi de tous ces noceurs, roi par la verve, par l'adresse, et par la force corporelle,
car personne mieux que le petit Cyprien ne savait raconter une blague, adresser
un coup de poing, decapuchonner avec une balle un goulot de boute11le et vider en
une heure les pintes et les chopines de rhum.» Mais la litterature, qui assume
jusqu'a un certain point une fonction repressive dans la societe, est mal placee
pour rendre temoignage de ce heros camavalesque. Dans son desir d'affranchis
sement, le peuple, note Maurice Lemire (1986), s'est dote d'un imaginaire domine
par des dieux a son image et a sa ressemblance. C'est pourquoi la valorisation par
la force physique, la prouesse et l'endurance tend a l'emporter sur le statut social.
La c1asse dominante ne l'entend cependant pas de cette ore11le. A ses yeux,
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l'exaltation de la force physique, qUi fait de certains devoyes des sortes d'idoles, est
suspecte d'anarchie. Aussi, dans un imaginaire revu et corrige, le heros populaire
est-il demythifie, voire confondu pourfaire prevaloir l'ordre et la lot. C'est dans cette
perspective que, faute d'occulter ce personnage problematique, Faucher de Saint
Maurice tente ni plus ni moins de le recuperer. Dans un premier temps, l'auteur
cede la parole aux commeres du village de fa~on cl sauvegarder sa credibilite
d'homme instruit qUi ne saurait cautionner la croyance populaire voulant que les
chretiens qui n'aient pas fait leurs paques pendant sept ans soient changes en
loups-garous: «Rira bien qui rira le dernier, disait devotement la veuve Demers.
Quand il sera oblige de courir les clos, et cela pendant des nuits entieres, sans
pouvoir se reposer, il aura le temps de songer aux remords que laissent toujours
les fetes et les impietes.» «J'ai oui dire rencherit Angelique Dessaint qu'un loup
garou pouvait etre un ours, chatte, chien, cheval, boeuf, crapaud. Ca depend,
parait-il, de l'esprit malin qui lui est passe par le corps.»

Malgre ce recours cl une instance narrative intermediaire, la position de Faucher
de Saint-Maurice reste ambigue. Certes il desire discrediter la conduite deviante
de Cyprien, mais il ne retient pas la punition que lui foumit la croyance populaire..
11 ne desavoue pas pour autant cette croyance car il va donner cl son protagoniste
une chance de salut en la personne de Mane, qUi amene le protagoniste a
s'interroger sur lui-meme et cl remettre en question son systeme axiologique. Sur
les conseils de cette demiere dont il est amoureux, Cyprien fait ses paques avant
d'etre change en loup-garou. Puis, sur sa promesse de ne plus boire, Mane accepte
de l'epouser. Pendant quinze ans, c'est le bonheur complet. La ou les reprimandes
du clerge et la menace de la superstition ont echoue, l'amour reussit. Comme dans
le mytheme de la Belle et la BHe, Cyprien se metamorphose grace cl celle qu'il aime.
Le mytheme n'oppose cependant plus la beaute et la laideur des protagonistes,
mais plut6t le caractere travailleur de l'un et l'oisivete de l'autre. L'influence de
«Marie la couturiere» resulte de sa bonte - «il vous est si facile d'etre bonne que je
serai bon» de lui dire Cyprien, mais plus encore de son caractere travailleur,
surdetermine par le metier qu'elle exerce. «J'ai cru que le travail etait la sauvegarde
de tout, dira-t-elle, etje ne me suis pas trompee. J'ai travaille, et en travaillant,j'ai
vu et retenu ce que les paresseux ne voient pas et le riche ne sent pas.» En fait, les
reprimandes de Marie sont l'occasion pour l'auteur d'interpeller ses compatriotes
sur les mHaits de l'alcoolisme et de l'oisivete.

Grace cl l'amour de Marie, Cyprien se transforme. De oisif et athee qu'il etait il
devient travailleur et pratiquant. Son manage avec Marie est suivi de quinze annees
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«de bonheur et d'union, quinze ans de paix, tel que Cyprien n'avait jamais ose les
souhaiter lui-meme cl ses heures de reverie les plus egoistes.» En principe, l'histoire
devrait se terminer ainsi, mais l'auteur opte pour un denouement malheureux. Un
jour, apres une joumee de labeur, Cyprien trouve sa femme agonisante cl laquelle
il renouvelle sa promesse. Pendant une tempete en mer cependant, il trahit la morte
et est englouti avec son fils dans les flots. Pourquoi ce denouement malheureux?
Sans doute pour repondre au scheme de la transgression-punition. L'action de
persuasion doft etre une entreprise de contr6le et une garantie contre les defail
lances possibles. A la minute meme ou il manque cl sa promesse, Cyprien doit payer
de sa vie.

Lesjoyeuxlurons qui «courent le loup-garou» n'ont pas toujours la chance d'etre
sauves in extremis par une belle. Le plus souvent, ils sont condamnes cl se
metamorphoser chaque nuit jusqu'cl ce qu'un bon chretien les delivre en leur
redonnant une forme humaine. A cet egard, la tradition enseigne que le plus sur
moyen de les delivrer consiste cl les blesser cl un endroit ou l'autre du corps afin
que le sang coule. 11 va sans dire que ce geste est un geste de redemption puisque
le pecheur «Vire 10up-garoU» reprend sa forme humaine et, aussit6t delivre, court
se confesser et communier, tel Misael Longneau, heros de Pamphile Lemay. Dans
ce conte intitule «Un Loup-garou,)) Misael Longneau et Catherine Miquelon sont
fetes la veille de leur mariage. Au premier coup de minuit, le futur epoux sort
precipitamment, pretextant un malaise subit. Malgre de longues recherches, il
demeure introuvable. Soudain, il reapparait, blesse cl une epaule, suivi du frere de
la mariee. Transforme en loup-garou, il avait tente de s'en prendre cl ce demier qUi
l'avait blesse d'un coup de couteau et l'avait ainsi delivre. Les deuxjeunes gens se
sont engages cl garder le secret, le fiance ayant jure de se confesser avant la
ceremonie nuptiale, ce qu'il fit le lendemain.

A nouveau, la fete toume mal. La malediction qui pese sur le loup-garou tient
moins cl sa double nature, animale et humaine, qu'au fait que ces deux natures
sont dissociees et ne sont pas reconnues simultanement par la communaute.
Aussi, cl minuit, heure magique cl laquelle les carosses se transforment en
citrouilles, et les maries en loups-garous, le fetard doft-il quitter la fete. Le conte
insiste d'ailleurs sur ce qui designe Misael cl la transformation: «il avait rempli son
verre plus d'une fois, le gaillard, car il etait noceur en diable.» Le transgresseur est
donc victimise et par ce rituel est commemore le «retour au chaos d'ou doit sorUr
l'etre regenere,» pour reprendre l'expression de Durand (1969, p. 358). En ce sens,
la fete se rapproche de la grande dissolution, c'est le retour cl l'etat primordial qui
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est l'annonce d'un ordre renouvele, c'est le schema de la resurrection prochaine
d'un pecheur repentant, d'un enfant prodigue «qui etait mort et qui est revenu a la
vie.» La litterature nous donne une serie d'exemples de la necessite de la mort qui
doit permettre la renaissance; il ne s'agit la que d'une reconduction d'une modalite
que Durand appelle le «regime nocturne» et que Mircea Eliade formalise bien dans
son Traite d'histoire des religions (1964, p. 301): «L'homme regresse provisoirement
a l'etat amorphe, nocturne du chaos pour pouvoir renaitre avec plus de vigueur
dans sa forme diurne. L'orgie, de meme que l'immersion dans l'eau, annule la
creation mais la regenere en meme temps; s'identifiant avec la totalite non
differenciee precosmique, l'homme espere revenir a lui restaure et regenere.»

Conclusion

Dans son ouvrage sur Dionysos, Michel Maffesoli (1982) montre bien comment ce
daimon qu'est Dionysos, s'il est l'emissaire du monde souterrain, n'en reste pas
moins celui du renouveau. Voila bien resume tout l'aspect contradictoire de la fete,
a savoir que son aspect destructeur et subversif renvoie a une symbiose de forces,
d'energies, qUi cree ou renouvelle la structuration sociale. L'exces et la frenesie de
la fete commemorent l'effervescence originelle mais en meme temps l'expient,
l'expurgent.

11 va sans dire que pour les autorites, la meilleure fa90n de recuperer la fete
consiste a reduire a sa plus simple expression son aspect subversif au profit de
son action regeneratrice. Si on interdit completement les fetes, on risque, comme
dans la piece les Bacchantes d'Euripide, de subir le sort de Penthee, administrateur
de Thebes, depece par les bacchantes parce qu'il reprouve la licence debridee et
orgiaques des hommes et des femmes de sa cite. Mieux vaut alors tolerer la fete
comme l'enseigne l'ancienne sagesse politique du panem et circences tout en
s'efforcant de la contenir, de la maintenir decente, mais surtout de la faire tourner
au profit de l'ordre.

De par sa fonction cathartique et sa fonction repressive, l'image de la fete
populaire dans les contes quebecois du XIXe siecle s'inscrit tout a fait dans cette
perspective. Pour une part, les heros. de la fete, en vivant pour les auditeurs et a
leur place leur incoeurcible desir de depassement, les dispensent d'y succomber
eux-memes. Comment sans la transgression de Rose Latulipe, de Josephine
Lalande, de Fran90is DuM, de Cyprien Roussi, de Misael Longneau, sans ces recits
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merveilleux d'un peche, comment les fetards ne prolongeraient-ils pas eux-memes
leurs ebats au-dela de certaines limites. Mais cela leur devient inutile des qu'existe
le mythe, des qu'en entendant la fable leur desir se delivre et qu'a titre d'auditeurs
ils commettent eux aussi le delit. Cela fait, ils pourront ensuite rentrer tranquille
ment dans leur vie et contribuer au retablissement de l'ordre. Les grands mythes
ne nous apprennent-ils pas que la deregulation est facteur d'equilibre social? La
passion adultere de Tristan et Iseut, le pacte avec le diable de Faust, le desir ardent
et destructeur de Don Juan, le reve extravagant de Don Quichotte sont autant de
fa~on de dire non a la societe, de briser ponctuellement l'ordre social. Ces heros
maudits, ces revoltes qui n'incarnent chacun un aspect de la condition humaine
qu'a la fa~on d'un bouc emissaire se charge d'un peche, qui oserait douter que,
s'ils vivent en nous, c'est pour nous aider a mieux nous integrer dans le corps
social? Sans eux, aucune loi ne pourrait tenir et toute vie deviendrait insupportable.

Neanmoins, force est de constater que l'image de la fete que nos auteurs
exploitent est relativement peu subversive. L'evocation du chaos n'est pas un but
en sol. Nulle part des nuits de Walpurgis, des sabbats ou des saturnales, aucune
libation qui se prolonge en bacchanales. Le diable, ou ses avatars, apparait toujours
assez tot pour empecher le scandale, mais on peutcroire que, sans son interven
tion, les choses iraient beaucoup plus loin. Ainsi les lettres ont preserve l'imaginaire
populaire, l'ont fixe a l'ecrit, mais non sans l'avoir d'abord emascule de toute
ambiguite carnavalesque. Aux grands interdits bafoues du fantastique interna
tional (pratiques orgiaques, etreintes incestueuses, bestialite, union contre nature),
ils substituent des problemes de coquetterie, d'ivrognerie, d'impiete, des attitudes
blasphematoires ou impudiques qui ne remettent pas grand chose en cause sinon
le rigorisme de la morale catholique et le conformisme social trop etroit. «Que la
fete se penetre ou s'abatardise de fictions religieuses, de mythes, de croyances, ne
veut pas dire que ces representations-la soient prtmordiales, disait Jean DUvignaud
(1980, p. 26-27). Je penserais plutot qu'elles en cachent la part maudite, evidem
ment dangereuse.»

Les ecrivains canadiens du XIXe siecle ont fonde de grands espoirs sur la
litterature orale de leur pays. lIs ont pretendu la conserver tout en la mettant en
valeur. Acette fin, ils ont procede a differents types de remaniements qui repondent
certes a leur volonte en queIque sorte creatrice mais aussi, et surtout, a leur souci
de plier l'imagination populaire par trop subversive aux gouts esthetiques et au
rigorisme moral des classes cultivees dont Us faisaient eux-memes partie. A la
limite, le conte populaire, du moins dans la forme qu'ils retiennent, apparait comme
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un prolongement de la predication des cures en chaire, une predication axee sur
la peur du diable et la menace du chatiment divino Certes, il narre l'experience de
certaines limites franchies. ignorees, mais exposent aussitot les contrevenants cl
en subir les consequences. Jamais on ne danse, ne jure, ni ne boit impunement.
Toute transgression avorte en cours de route et est surdeterminee par le chatiment
qUi frappe les transgresseurs. Et comme l'interdit qui provoque la transgression,
ce chatiment appartient generalement cl l'imaginaire religieux: ou les heros car
navalesques sont livres cl l'emprise de Satan et ses avatars sortis tout droit de
l'enfer, ou ils sont delivres au dernier moment par un bon chretien, ou encore par
le pretre, investi alors du role de heros soteriologique.
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