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Article abstract

The ternary paradigm of social categories of the sexes was developed by the
Inuit specialist Bernard Saladin d’Anglure (1985, 1986) and using this as a
basis, I will attempt to discover if, in today’s Inuit society, socialization of
children in a different social gender from their biological sex influences
women’s role in the labour market. With a body of 38 interviews, I will present
5 case studies telling the story of "changed women" - socialized as boys — and
“women-women” socialized as girls. I will compare these two categories and
examine the way the subjects express their different life experiences. The
hypothesis I submit is that crossing the barrier between the social genders, in
particular, the agonizing return to a normal social gender at puberty, helps
bridge cultural gaps and therefore the integration to a work milieu, foreign to
Inuit culture.
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Socialisation et emplois salaries:
une ethnographie des femmes Inuit d'lgloolik

Hélene Guay!
Université Laval

A partir du paradigme ternaire des catégories sociales de sexe éla-
boré par Bernard Saladin d*Anglure (1985,1986), je m"intéresse
a savoir si, dans la société inuit contemporaine, les pratiques de
socialisation des enfants dans un sexe social différent de leur sexe
biologique exercent une influence sur la place desfemmes sur le
marché de I'emploi salariéformel. A partir d'un corpus de 38
entrevues, je présentecing études de cas qui décrive), t I*histoire de
vie des "femmes changées" - socialisées comme des gargons - et
des "'femmes-femmes " socialisées comme desfilles. J*établis des
comparaisons entre ces deux catégories, notamment leur capacité
a verbaliser leurs différentes expériences de vie. Mon hypothese
est que le franchissement de la frontiére des sexes sociaux, et plus
particulierement la douloureuse expérience du retour a un sexe
social conforme au sexe biologique de I'enfanta la puberté, facilite
lefranchissement de la frontiére des cultures, soit ici I'insertion
dans un milieu de travail étranger a la culture inuit.

The ternary paradigm of social categories of the sexes was
developed by the Inuit specialist Bernard Saladin
d'Anglure (1985, 1986) and using this as a basis, | will
attempt to discover if, in today's Inuit society, socialization
of children in a different social gender from their biological
sex influences women's rdle in the labour market. With a
body of 38 interviews, | will présent 5 case studies telling
the story of "changed women"- socialized as boys - and
"women-women” socialized as girls. | will compare these
two categories and examine the way the subjects express
their different life expériences. The hypothesis | submit is
that crossing the barrier between the social genders, in
particular, the agonizing return to a normal social gender at
puberty, helps bridge cultural gaps and therefore the
intégration to a work milieu, foreign to Inuit culture.

CULTURE IX (2), 1989

1. INTRODUCTION

L'état des connaissances futures -en
études sur les femmes- sera déterminé
par le genre de questions que nous
apprendrons a poser (Rosaldo, 1980:
390, traduction libre de Tauteure).

Peu d'études a caractere épistémologique
(Mathieu, 1971; Daune-Richard et Devreux,1985 ) se
sont intéressées a la situation des individus qui
possedent plusieurs identités sociales de sexe. En
vérité, depuis Mead (1935) qui a pour ainsi dire
découvert I'importance de définir les roles de sexe
social a l'intérieur de chaque contexte culturel
particulier, I'établissement d'une différence
conceptuelle entre sexe biologique et sexe social s'est
imposée trés lentement dans notre discipline. Les
débats (Ardener, 1972; Mathieu, 1973; Ortner, 1974;
MacCormack, 1980) autour des concepts nature-
culture et l'association femme-nature/ homme-
culture ont démontré la persistance d'une lecture
biologique des catégories sociales de sexe. Les
discussions (Rosaldo et Lamphere, 1974; Reiter, 1975;
Etienne et Leacock, 1980) sur le statut des femmes et



les tentatives de réponse a la question de I'existence
d'une asymétrie sexuelle universelle indiquent
également une référence constante au déterminisme
biologique.  Au cours des derniéres années, les
études (voir Mukhopadhyay et Higgins, 1988) sur
les rapports de pouvoir entre les sexes considerent
de plus en plus la spécificité culturelle de Ia
construction du sexe social comme une variable
déterminante. Toutefois cette perspective, intro-
duite surtout par I'ouvrage de Ortner et Whitehead
(1981) reléve davantage de la méthodologie que de
I'épistémologie et ne remet pas en question la
logique binaire des catégories sociales de sexe basée
sur une vision biologique des sexes.

Bernard Saladin d'Anglure a établi (1985, 1986,
1988, 1989) Il'omniprésence d'une troisiéme
catégorie sociale de sexe comme dimension
organisatrice de [linstitution religieuse dans la
société inuit. Pour ce dernier, le lieu du
chevauchement de la frontiere des sexes sociaux est
un axe central pour la communication avec I'au-dela,
la solution des crises et des conflits et la gestion du
changement en général (1986:46). Il définit le
"troisieme sexe" social inuit comme:

Une catégorie de sexe résultant d'une
construction socio-culturelle de [I'identité
opérée par le groupe, a travers I"atome
familial” de reproduction (modeéle idéel, mais
aussi unité sociale) en manipulant et la filiation

(ordre des générations, ou ordre des

naissances) et les catégories de sexe, en fonction

de Il'é¢tat de développement de cet atome

familial et de l'identité de ceux qui en ont la

charge (1985:1964).

Ce concept permet d'analyser les conditions de la
socialisation d'une personne dans un sexe social
différent de son sexe biologique. D'une part, la
croyance inuit en la réincarnation et le phénoméne
de [I'éponymie sont des éléments culturels
fondamentaux pour I'élaboration symbolique de la
création d'une identité sociale de sexe. D'autre part,
I'étude de l'atome familial qui tient compte du
nombre d'enfants dans une fratrie, de leur rang de
naissance et du sexe relatif -I'é¢tude du sexe
biologique d'une personne par rapport aux autres
membres de sa famille- localise dans un contexte
social plus global la spécificité culturelle de la
création de I'identité sociale de sexe chez les Inuit.

Si Saladin d'Anglure souhaite réinterpréter le
domaine du religieux, mon but est plus modeste et
délibérément limité a une réflexion sur la pertinence
de considérer l'identité sociale de sexe en
anthropologie inuit comme variable déterminante
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dans les études sur les femmes et le développement
économique. J'ai déja brievement démontré (Guay,
1988a) l'intérét de considérer une différence
conceptuelle entre sexe social et identité sociale de
sexe pour I'étude des femmes inuit en emploi salarié
formell a partir de données ethnographiques
recueillies a Igloolik, un petit hameau de I'Arctique
de l'est, dans les Territoires du Nord-Ouest. Les
résultats de la recherche démontrent clairement que
si les femmes d'lgloolik se conforment
publiquement a des roles et des attitudes de sexe
social féminin (gender) en harmonie avec le modéle
de socialisation féminine dans la société inuit, leur
identité sociale de sexe (gender identity) -
I'apprentissage pendant I'enfance de rbles et
d'attitudes de sexe social féminin ou masculin- ne
correspond pas toujours d'une maniére exclusive a
une socialisation féminine. En d'autres mots, la
société inuit court-circuite le postulat établi depuis
Mead qui considére la construction -pendant la
socialisation- d'un sexe social féminin ou masculin
conforme au sexe biologique d'une personne.

Le but de cet essai est de présenter un cas ethno-
graphique particidier: les femmes inuit du hameau
d'Igloolik occupant des emplois salariés formels.
Parmi les 38 entrevues réalisées, cing études de cas
permettent de situer I'importance que j'accorde a
une socialisation inversée - I'apprentissage pendant
I'enfance d'un sexe social différent du sexe biologi-
que d'une personne - comme variable déterminante
pour I'étude de la situation des femmes inuit dans la
structure économique contemporaine. Trois infor-
matrices représentent les "femmes changées" -
socialisées dans un sexe social différent de leur sexe
biologique - et deux d'entre elles les "femmes-
femmes" - socialisées selon leur sexe biologique.
C'est a travers leurs témoignages respectifs qu'appa-
raissent les conséquences du chevauchement de la
frontiere des sexes sociaux. Quelle est la place des
"femmes-femmes" & l'intérieur de la société inuit?
Quels sont les effets en général, a I'age adulte, d'une
socialisation inversée? Comment cette pratique,
encore en vigueur a Igloolik quoique moins visible
(sinon invisible pour la grande majorité des Blancs
qui y demeurent), influence-t-elle les relations de
travail entre les Inuit et les Blancs? Mon hypothése
est que le franchissement de la frontiére des sexes
sociaux, et plus particulierement la douleureuse
expérience du retour, au moment de la puberté, a un
sexe social conforme au sexe biologique de I'enfant,
facilite l'intégration des femmes inuit "troisieme

X

sexe" a des emplois salariés.



L'ensemble du corpus de données
ethnographiques disponibles en anthropologie des
Inuit ne s'intéresse qu'en périphérie a I'analyse de la
situation des femmes inuit. L'ethnographie présen-
tée dans cet essai se base sur I'histoire de vie des
femmes inuit qui en 1989 sont les témoins de la
société contemporaine. Si Léveillé (1985) déplore la
visibilité partielle des femmes inuit dans I'ethno-
graphie, pour ma part, j'estime que ces témoignages
leur permettent d'étre mieux connues en nous
procurant une vision émique des espaces culturel,
social et économique qu'elles occupent.  L'origi-
nalité de ma démarche tient au fait que je présente
des témoignages de femmes "troisiéme sexe" et que
je fournis des éléments de comparaison avec
certaines d'entre elles qui ont connu un mode de
socialisation conforme a leur sexe biologique. Par
ailleurs, si cette recherche se concentre sur la
différenciation des sexes, je considére que
I'ethnographie présentée fournit des données
privilégiées pour Il'avancement des débats
concernant les rapports femme-homme et le pouvoir
dans la société inuit (Briggs, 1974; Leacock, 1978;
Saladin d'Anglure, 1977b, 1978, 1980a, 1980b; et
Guérin, 1982).

2. Données quantitatives

La structure démographique du hameau
d'lgloolik est typique de I'ensemble des
communautés inuit canadiennes. La moitié de la
population inuit (423 personnes) a moins de quinze
ans et l'autre moitié (419 personnes) représente la
population active. Les personnes agées de plus de
65 ans comptent pour seulement 2% de la population
totale. La population cible était composée de 78
femmes qui occupaient en 1987 ou avaient déja

occupé au cours des dernieres années? des emplois
rémunérés a temps complet et a temps partiel dans le
secteur formel de I'économie.

Le tableau 1 indique que 40% de la population
féminine agée de 18 a 64 ans a déja détenu un emploi
salarié. Des 78 femmes, 38 informatrices ont parti-
cipé a une entrevue semi-dirigée et elles nous ont
fourni des données, dont sont extraits les témoi-
gnages présentés, concernant leur identité
éponymique, leur socialisation, leur scolarisation,
I'histoire de leurs emplois salariés et de I'établisse-
ment d'une vie familiale. Alors que, d'aprés les plus
récentes données de Saladin d'Anglure, seulement
15% de la population totale du hameau d'Igloolik a
connu une socialisation inversée, pres de la moitié
des 38 informatrices furent socialisées dans un sexe
social différent de leur sexe biologique. Seulement
quatre des 14 informatrices de la tranche d'age 18 a
28 ans furent changées, contre la moitié des
informatrices agées de 29 a 48 ans; les informatrices
les plus agées ont toutes connues une socialisation
inversée. Ces données révelent que pour les femmes
ageées de 29 a 64 ans, la pratique du chevauchement
de la frontiére des sexes sociaux joue d'une maniere
plus déterminante qu'aupres de la jeune génération
pour faciliter I'intégration dans des emplois salariés
formels.

Tel qu'indiqué dans la définition d'un
"troisieme sexe" social inuit, I'identité éponymique
joue un role essentiel dans le développement de
I'identité sociale de sexe d'un enfant. Selon mes
données, 11 des 17 "femmes changées" possedent
uniquement des éponymes de sexe masculin, alors
que les six autres informatrices possedent des

Tableau 1

Distribution par groupes d’ages des femmes inuit, des femmes salariées, des informatrices et des
“femmes changées” a Igloolik en 1987 et au cours des derniéres années

Femmes salariées Nombres d’informatrices Nombre de “femmes-
en 1987 et au cours parmi les femmes changées” parmi les
des derniéres années salariées (n=78) informatrices (n=38)

Age Nombre total de
femmes inuit

18-28 86 32 14 4
29-38 39 23 12 6
39-48 33 14 10 5
49-64 24 4 2 2
total 182 78* 38 17

* L'age de 5 femmes salariées est manquant.
Source: données de l'auteur
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éponymes féminins ou masculins mais le plus
souvent l'identité choisie est celle d'un éponyme
masculin. Huit des 19 "femmes-femmes" possedent
uniquement des éponymes de sexe féminin tandis
que les 11 autres informatrices possedent des épony-
mes féminin et masculin. Prés de la moitié des infor-
matrices ont connu une socialisation inversée; de ce
nombre, 11 furent socialisées complétement comme
des garcons et six furent partiellement travesties. Le
tableau 2 permet de mesurer les diverses possibilités
que peut prendre I'établissement d'un sexe social
différent du sexe biologique.

naissance de la langue anglaise, parlée et écrite,
représente une condition trés importante pour
détenir des emplois salariés formels. En ce sens, il
est pertinent de mentionner qu'aprés plusieurs
séjours a lIgloolik, j'ai observé que les «femmes
changées» ont une facilité pour I'apprentissage de la
langue anglaise. D'ailleurs, les ttmoignages mettent
en évidence le fait que d'une maniére générale les
«femmes changées» s'intégrent tres bien au systéeme
scolaire «blanc» et anglophone. Par ailleurs, je tiens
a souligner que je n'ai pas tenté d'établir des
caricatures et dans l'ensemble des 38 entrevues

Tableau 2

Répartition des quatre variables culturelles indicatrices du chevauchement de la
frontiére des sexes sociaux chez 17 femmes inuit salariées au hameau d’lgloolik en
1987 et au cours des derniéres années.

“Femmes changées”

Cheveux

17 12

Vétements

14

*Les catégories ne sont pas mutuellement exclusives.

Source: données de l'auteur

L'analyse de la composition de la famille se
révele importante pour comprendre le destin des
individus qui chevauchent la frontiére des sexes
sociaux. Deux auteures, Briggs (1974) et Robert-
Lamblin (1980,1986), qui ont observé le phénomene
du travestissement chez les enfants inuit,
I'expliquent par l'impératif du sex-ratio, dans un
contexte ou une division sexuelle rigide des taches
rendait nécessaire un rapport équilibré entre les
sexes sociaux au sein de la famille. Pour Briggs,
I'ainée a souvent une socialisation inversée tandis
que pour Robert-Lamblin, c'est la cadette. Selon mes
données, six des 17 "femmes changées" occupent
une position d'ainée et quatre d'entre elles une
position de deuxiéme fille, soit par leur rang de
naissance soit par leur sexe relatif a la suite d'enfants
mort-nés.

Le choix des témoignages est basé sur I'age des
informatrices et sur la représentativité du type
d'entrevues. Plutdt que de chercher désespérément
a construire la preuve formelle de mon
argumentation, mon intention est de partager mon
analyse des données ethnographiques recueillies a
Igloolik et de susciter l'intérét pour I'étude de
I'identité sociale de sexe. Pour tous les Inuit, la con-
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Chevauchement de la frontiére des sexes sociaux*

Roles
13

Jeux
13

menées, ces cing histoires de vie fournissent une
image réaliste des différences entre les "femmes
changées" et les "femmes-femmes".

3. Les "femmes changées"

Le processus de la création d'une identité sociale
de sexe différente du sexe biologique d'un enfant est
directement lié a la croyance inuit en la réincarnation
et au phénomene de I'éponymie. La société inuit
traditionnelle n'utilise pas de patronyme et
I'identité sociale de sexe conférée par le nom est en
rapport avec le dernier individu qui I'a porté. La, le
nouveau-né remplace I'éponyme décédé, il y a
création d'une relation homonymique par le
transfert du réseau de parenté et l'utilisation de
termes d'adresse qui rappelle a I'enfant qu'elle ou il
est le substitut social de son éponyme. En termes
vernaculaires on dira: "angutirurtitauvuq™: "fille
qui est faite garcon™ et "arnarurtitauvuqg™: ""garcon
qui est fait fille". La création de I'identité sociale de
sexe d'un enfant est repérable par les vétements, la
coiffure, les taches et les jeux. La durée et le type de
travestissement conditionnent les effets de la
socialisation sur la personnalité des individus.



3.1 L'HISTOIRE DE VIE DE PUDLAT

Pudlat{ est une jeune femme agée, en 1987, de 28
ans. Apres avoir vécu dans les camps, sa famille
s'installe a Igloolik, un milieu semi-urbain d'environ
250 personnes, ou Pudlat commence a fréquenter
I'école.  Son expérience est percutante car apres
avoir connu un chevauchement de la frontiére des
sexes sociaux, elle s'est soudainement retrouvée a
I'intérieur d'institutions blanches, et en contact
constant avec des enfants inuit qui commencaient a
adopter les criteres de la société dominante,
particulierement inflexible dans sa définition des

catégories sociales de sexe basée sur le biologique.
Cette expérience est partagée par plusieurs
informatrices qui ont a peu prés le méme age, ont
connu un contexte familial similaire et ont vécu a
I'age adulte plusieurs des expériences décrites dans
son témoignageb.

Cette informatrice a recu les noms de trois
hommes et d'une femme. Pudlat est son nom
d'usage et I'informatrice connait trés bien la relation
homonymique qui la lie a cet éponyme. Elle se
confie:

"J'ai demandé a ma mere qui c'était Pudlat?

Pourquoi ma grand-meére m'appelle-t-elle tout

I'temps ataata [pere] ? Ma mére m'a répondu

que j'étais son pere adoptif."

Le choix de I'éponyme Pudlat n'est pas
indépendant de I'histoire familiale de sa mere si
nous jugeons d'aprés ses propos:

"Ma mere a grandi

dans deux familles: Ila
famille d'apres qui j'étais
nommeée et ses parents.
Elle m'a dit qu'elle
préférait la famille
d'aprés qui j'étais
nommeée plutdt que ses
parents."

D'une maniere
générale, c'est l'accou-
cheuse qui décide du ou des
noms a donner a l'enfant.
Dans le cas de Pudlat, il
semble bien que sa grand-
mere et sa mere aient eu une
implication émotionnelle
dans le choix de cet
éponyme. Une telle
situation contribue souvent

a une identit¢ ho-
monymique prononcée
entre l'enfant et son
éponyme.

Pudlat exprime [l'idée
gu'elle avait d'elle-méme
dans son enfance:

"J'ai grandi en pensant
quej'étais ungarcon. Car
les vétements que je
portais, les jouets que
j'avais, étaient ceux des
garcons. Ce n'est que
quand je suis devenue
assez grande que j'ai
découvert que je n'étais pas un garcon. J'étais
d'un autre sexe. J'étais une de ces filles qui
m'agacaient tant. J'ai demandé a ma mére
pourquoi elle m'avait fait croire que j'étais un
garcon. Elle m'a simplement répondu que,
comme je préférais toutes ces choses, elle me les
avait données. Je n'ai jamais demandé de
poupée, donc elle ne m'en a jamais donné. Ce
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n'était pas vraiment une explication!  Mais
réellement, je pense que c'est di a mon nom."

C'est au moment ou elle s'installe a Igloolik, a
I'age de neuf ans, que Pudlat découvre son sexe
biologique. Des questions surgissent: n‘avait-elle
jamais vu de garcon, d'homme nu? Compte tenu de
I'organisation spatiale de la vie dans les camps, cette
possibilité semble a écarterl . Comment n'a-t-elle
pas immédiatement fait le lien entre appareil génital
différent et sexe différent? De toute évidence, le
mode de socialisation inuit n'utilise pas le sexe
biologique comme premiére variable de classement
pour l'identité sexuelle des individus. C'est un
systeme de représentations symboliques basé sur
I'identité éponymique et des criteres culturels
rigides de différenciation sexuelle tels: la coupe des
cheveux, les vétements, les jouets et jeux et les roles
de sexe social qui jouent pour classifier les individus
dans les catégories féminin et masculin.

En plus du travestissement di a son identité
éponymique, Pudlat explique sa socialisation
masculine par un certain contexte familial:

"Comme j'étais la plus agée de la famille, au

moment de mon adolescence j'allais chasser

avec mon pére. Mon frére était trop jeune. |l

a cing ans de moins que moi. J'aime encore ¢a.

Jiavais mon ski-doo que je conduisais moi-

méme. A ma connaissance, mon pere n'a

jamais eu d'attelage a chiens. Aussi, je n'ai

jamais appris a conduire un attelage a chiens."

Son rang de naissance et sa situation a l'intérieur de
la fratrie -les cing années qui la séparent de la
naissance d'un premier fils vivant- ont eu une
influence sur sa socialisation, particulierement dans
son apprentissage des activités cynégétiques.
Mentionnons également que conduire un ski-doo a
cette époque, ou ce moyen de transport était
beaucoup moins répandu que maintenant,
représentait un privilege octroyé a quelques
adolescents seulement.

Des son arrivée a Igloolik, Pudlat entre a I'école.
Elle nous raconte comment ses premiéres
experiences scolaires se sont déroulées:

"Je suis venue a l'école, avec une cousine. Le
Gouvernement possédait déja nos noms,
féminin ou masculin, et ainsi de suite. Alors,
les enseignants savaient déja que j'étais du sexe
féminin. llsont commencé a nous enseigner ou
aller. lls ne nous ont pas dit: "Vous allez la
parce que vous étes des filles". lls nous ont
juste dit: "Voici I'endroit ou vous allez si vous
avez besoin." lls n'ont pas spécifié voici les
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toilettes des femmes et voila les toilettes des

hommes. Dong, il n'y a pas eu de probléeme de

ce coté-1a."
Cet épisode est révélateur a plusieurs égards. D'une
part, I'approche de la personne enseignante est tout
a fait conforme aux pratiques de vie nomade que
connaissait Pudlat a cet age ou I'espace réservé pour
les toilettes n'est pas ségrégationnée sur une base
sexuelle. Drautre part, que Pudlat affirme qu'il n'y
a pas eu de probleme parce que I'endroit n'a pas
clairement été identifié comme lieu réservé aux
filles, m'améne a me demander ce qui se serait passé
dans le cas contraire.

Pour Pudlat, le passage du sexe social masculin
au sexe social féminin, plus conforme a son sexe
biologique, fut une étape trés difficile. Elle nous fait
partager quelques unes de ses expériences
lorsqu'elle nous raconte:

"J'aimais I'école. Ca ce n'était pas le probléme.

C'est juste que je me battais souvent avec les

autres enfants. Je n'ai jamais eu de fille pour

amie. Elles me disaient que j'étais trop dure
pour elles. J'étais presque la seule fille qui
portait les cheveux courts. Les autres filles
avaient toutes encore des tresses. |l y avait
seulement deux autres filles qui avaient les
cheveux courts-. A un certain moment,
pendant ces années-la, je me suis retrouvée en
fille.  Sur le coup, ce fut vraiment difficile a
accepter. Quand je suis devenue plus grande’,
les gens me taquinaient beaucoup. Ils me
disaient: "C'est ton fiancé? Ou est ton fiancé?"

A l'opposé de plusieurs enfants de son age, Pudlat
s'adapte tres bien aux exigences scolaires. En fait, a
I'intérieur du hameau, elle est considérée comme
I'une des personnes les plus compétentes pour sa
connaissance de la langue anglaise. Mais Pudlat
éprouve des difficultés a s'adapter a sa nouvelle vie
sociale. Le processus de sédentarisation qui I'améne
a vivre dans un milieu semi-urbain et I'amplification
des contacts avec les Euro-canadiens semblent créer
une forte pression pour modifier son identité sociale
de sexe d'une maniere plus conforme a son sexe
biologique. Tel que le démontre Ala dans la
présentation de la deuxiéme histoire de vie,
auparavant ce changement d'identité sociale de sexe
s'effectuait dans le contexte culturel ou il avait été
créé, parmi les quelques familles qui partageaient la
vie dans le camp, et qui avaient vu grandir I'enfant et
avaient elles-mémes participé a l'inversion.

Pudlat se découvre fille, mais ne sait pas du tout
quoi faire pour devenir une fille.  Elle explique
comment, vers I'dge de quatorze ou quinze ans, elle
a négocié le virage drastique du masculin au



féminin:
"Il y avait un petit bébé. |l était jumeau. Ses
parents n'en voulaient plus. lls étaient de notre
famille.  Alors j'ai essayé de convaincre ma
mére de prendre ce petit gargon. Elle m'a dit
que j'aurais a en prendre soin parce qu'elle-
méme avait a s'occuper de tous les autres
enfants qui étaient encore petits. On I'a alors
adopté. Je l'ai trainé a I'école jusqu'en huitieme
année, jusqu'a ce que l'enseignant me dise de ne
plus amener l'enfant a I'école. Je n'avais pas
d'endroit ou le laisser. J'ai d0 abandonner les
études."
Puis,

"J'ai choisi une fille plus jeune que moi comme
amie et elle est toujours mon amie. J'attendais
vraiment cette rencontre. D'une certaine
maniére il fallait absolument que je la trouve. Je
ne pouvais pas changer de "tomboy " a... Ce fut
vraiment quand tout le monde se moquait de
moi, que j'ai été frappée par la grande
différence qui existe entre un homme et une
femme. En quelque sorte, il fallait que je sorte
de la pour me retrouver ici. Et la seule fagon
que je connaissais c'était de devenir amie avec
les filles. D'une certaine facon, il me fallait
trouver un guide. J'ai trouvé cela difficile. Tres
souvent, je me sentais réellement frustrée. Mon
amie était tres féminine a I'opposé de ce que je
suis. Cette amitié, plus I'adoption du bébé, les
deux ensemble, m'ont réellement mise sur la
bonne voie."

Pudlat choisit une expérience typiquement
féminine, I'éducation d'un enfant, pour s'immerger
complétement dans le monde féminin. Puis elle
choisit une guide qui présente toutes les
caractéristiques du nouveau role féminin qui lui est
imposé.  N'aurait-elle pas pu choisir une jeune
adulte ou une personne agée qui aurait connu cette
méme expérience de chevauchement de la frontiére
des sexes sociaux et aurait pu trés bien comprendre
son désarroi? Il est important de souligner que
toutes les informatrices interviewées ont choisi une
guide féminine plutdét qu'une guide "troisieme
sexe".

Trois ans apres l'adoption, Pudlat perd son
jeune fils car le pére biologique vient le reprendre.
C'est I'année de son mariage et voici comment elle
raconte ses expériences de la maternité:

"Mon mari et moi étions déja ensemble quand
Paul (son fils adoptif) fut pris. L'année
suivante nous avons eu notre premier enfant,
mais trois mois plus tard il est mort dans son
berceau. Le second enfant fut un gargon, le
troisieme, une fille. Elle fut donnée en

adoption. Nous avons eu Peter et aprés, ma

fille Kathy. J'ai eu mon dernier enfant. Il a un

mois. 1l a été adopté."

Sa capacité a chevaucher la frontiére des sexes
sociaux pendant I'enfance continue a marquer sa vie
sociale. Cette derniére nous expligue ses sentiments
a cette époque envers ses amis gargons et comment
aujourd'hui elle se sent vis-a-vis d'eux:

"Quand j'ai trouvé une amie, j'ai laissé tomber
les garcons que j'avais pour amis. Pour moi, je
les considérais comme de vrais amis, et ils
étaient différents du copain que j'ai eu par la
suite. Il y a une grande différence entre les
deux. Je pouvais bousculer les premiers. Je ne
les aimais pas autant que j'aime les autres. Je
pouvais les inviter a la maison. Je pouvais aller
chez. eux. C'était comme si j'étais un de la
"gang". Mars dans le Nord c'était trées différent.
Il existait une démarcation tres nette entre un
homme et une femme. Il y avait des choses que
tu ne pouvais pas faire. A ce moment-Ia, j'ai
trouvé qu'il y avait une grande différence.
Dtailleurs je suis toujours plus attirée vers les
hommes que vers les femmes. Je m'entends
plus facilement avec les hommes qu'avec leurs
épouses. C'est comme mon mari: il s'entend
mieux avec les épouses qu'avec les maris. Donc
de ce point de vue, nous nous entendons bien!"

Malgré ses efforts, I'adoption d'un enfant, sa
tentative de devenir amie avec les filles, son mariage
et la naissance de six enfants, il semble que ce ne soit
pas suffisant pour complétement transformer sa
vision masculine de la vie. Je possede peu
d'informations concernant la socialisation de son
mari. Meéme si sa remarque précédente porte a
croire qu'il chevauche la frontiére des sexes sociaux,
d'aprés Pudlat, ce dernier a recu le nom de deux
hommes et aurait été socialisé comme un garcon.
Sans pouvoir analyser systématiquement la
situation, une impression émerge a l'effet que
certains couples se forment avec deux personnes qui
ont chevauché la frontiére des sexes sociaux.

Comme nous la raconte Pudlat, sa mere lui a fait
part de ses sentiments au sujet de son expérience
maritale:

"Parce que j'étais un "tom boy", ma mere est

méme surprise que je n'aie jamais été battue.
Elle avait I'habitude de dire:"Quand tu auras
un mari j'ai I'impression que tu seras souvent
battue." J'aime faire les choses & ma maniére.
Mais je ne peux pas le faire a mon go(it avec mon
mari. Je peux faire ce que je veux avec a peu
prés n'importe qui que je connaisse, méme mon
pére. D'une certaine maniére, mon mari me
contréle sans avoir a dire: "Fais ceci ou cela"."
L'expression d'un esprit indépendant pour une

femme serait donc matiére a conflit avec son mari.
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Pour Pudlat, il semble qu'elle oscille entre
I'indépendance et la soumission.

En effet, l'identification de Pudlat & un role
féminin la conduit souvent a une situation ou elle se
retrouve en contradiction. Elle nous en fournit un
exemple ici:

"L'an dernier j'avais un emploi important.
C'était un emploi permanent. J'étais assistante-
enseignante. Et je recevais un tres bon salaire.
J'aimais mon travail. Un mois avant que I'école
finisse, mon mari m'a dit qu'il ne voulait plus
que je travaille. Je lui ai demandé pourquoi.
a dit: "Je ne veux tout simplement plus que tu
travailles". Pendant I'été j'ai continué a lui
demander: puis-je travailler? Je luiai demandé
de me fournir des explications et la seule qu'il
m'a fournie c'est que les enfants avaient besoin
d'une mere. Ma plus jeune a trois ans et ma
mere aime beaucoup s'occuper de mes enfants.
Donc il n'y a aucun probléme pour trouver des
gardiennes. Et tu sais le bébé [qu'elle attend]
sera adopté. Pourquoi ne pas retourner au
travail? Présentement tu n'as pas d'emploi
permanent pourquoi ne puis-je pas travailler?
Mais je suppose qu'il avait pris sa décision. J'ai
da quitter mon emploi. C'est comme si on
essayait de faire face a la musique. Mais la
musique c'est une question des femmes qui
luttent pour avancer. Chez, les Inuit, les
femmes sont beaucoup plus basses que les
hommes. D'une certaine maniére, il faut
essayer de briser cette différence ou essayer de
I'atténuer. Mon mari ne le crie jamais sur les
toits, mais c'est la en dedans. Ma place est a la
maison. On dirait que c'est la situation des
femmes qui ne sont pas libérées. La place des
femmes est a la maison. Elle prend soin des
enfants."

Considérant que I'écrasante majorité des femmes
inuit en sont encore & reconnaitre l'autorité
maculine, sa critique concernant les rapports
femme-homme dans la société inuit est trés incisive.
Sa facilité a obtenir des services de gardiennage pour
ses enfants ne semble pas convaincre son mari qui
décide d'imposer sa vision du monde. Pour les
Blancs qui travaillent a I'école, Pudlat est une femme
trés talentueuse, dominée par un conjoint machiste.
Pour une anthropologue féministe, qui étudie les
femmes inuit salariées, le cas est patent: d'un point
de vue empirique, cette personne adulte de sexe
biologique féminin, qui de surcroit possede de trées
bonnes aptitudes professionnelles, démontre une
attitude de soumission typique d'une socialisation
dans des rdles de sexe social féminin. Mais Pudlat
n'est pas défaitiste et son identité a un sexe social
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masculin refait surface. Elle adopte des stratégies
tres actives ou, par exemple, pour contrer
I'interdiction de son mari, elle travaille
"temporairement” pendant souvent plus de deux
mois a la fois. Comme elle I'affirme ci-dessous:

"Quand je ne travaille pas, j'essaie d'arracher

tous les petits emplois que je peux. Je considéere

ces emplois comme des petites vacances. Il n'y

a pas grand-chose a faire comme taches

domestiques. Je fais du tricot et du travail avec

des perles. Je fais des Icamiq [bottes en peau].

Mais, je deviens Il faut étre assise et moi il

faut que je sois en train de courir tout le temps.

Aprés un mois ou deux de ce régime, je deviens

trés fatiguée. C'est comme si j'avais besoin

d'aller quelque part, de m'aérer. C'est pour ¢a

que je considere ces emplois comme mes petites

vacances."

Plusieurs des femmes-femmes rencontrées lors
de mon séjour, et nées a la méme époque que Pudlat
se disent incapables de travailler les peaux, taches
traditionnellement réservées aux femmes, et leur
désir d'une relation avec I'extérieur apparait moins
évident. Par contre, Pudlat s'est familiarisée avec les
taches féminines telle la confection des bottes
d'hiver en peaux (kamiq), mais ses intéréts restent
toujours du coOté des activités a I'extérieur de la
maison, une caractéristique des activités masculines
traditionnelles. Il semble qu'une personne de I'age
de Pudlat, qui a recu une socialisation inversée trés
proche des valeurs culturelles traditionnelles, peut
faire l'apprentissage des deux types d'activités
traditionnelles: féminin et masculin.  Par ailleurs,
son identité culturelle inuit se semble pas remise en
cause par sa participation trés active dans un milieu
de travail culturellement autre.

3.2 L'HISTOIRE DE VIE DE ALA

Ala était agée, en 1987, de cinquante-cing ans.
Elle a vécu dans les camps jusqu'a lI'age de trente-
huit ans. Cette informatrice n'a jamais fréquenté
I'école. Elle est unilingue inuttitut. A son arrivée a
Igloolik en 1970, elle avait déja dix enfants. A
I'opposé de Pudlat, son expérience du
chevauchement de la frontiére des sexes sociaux
nous fournit des informations sur le passage d'un
sexe social masculin a un sexe social féminin dans la
société inuit traditionnelle. Son histoire est partagée
par quelques informatrices agées de plus de
guarante ans qui ont vécu leur enfance et le début de
leur vie adulte dans les camps. A Igloolik, il y a
vingt-quatre femmes agées de quarante-neuf a
soixante-quatre ans (cf. tableau 1). La presque
totalité d'entre elles sont unilingues inuttitut et
seulement quatre d'entre elles ont déja été
impliqguées dans des emplois salariés formels.
L'écart entre les taches accomplies par les femmes



Figure 2. Relations éponyme-homonyme et relations de

parenté de Ala et Ugaq

LEGENDE:

: Relation éponyme-homonyme

dans I'économie traditionnelle et celles requises
dans I'économie contemporaine avec des
contraintes telles: un horaire de travail de neuf a
cing, cing jours par semaine, Supervisé par une
personne blanche qui le plus souvent les intimide,
requiert une assurance démontrée par peu de
femmes dans cette tranche d'age. (Cette étude de cas
concerne plus particulierement Ala mais la situation
de sa soeur adoptive, Ugaq, sera également
discutée.)

Cette informatrice a regu le nom de cing
personnes dont un homme et deux femmes. Elle
ignore le sexe biologique de deux éponymes. Parmi
ses noms, Ala est utilisé comme nom d'usage. Elle
connait tres bien la relation homonymique qui la lie
a son éponyme quand elle se référe au fait que:

"Mon peére avait I'habitude de m'appeler peére,

et plus tard, quand je suis devenue grande il a

Donné en adoption

commencé a m'appeler
fille.  Moi-méme j'avais
I'nabitude de I'appeler
fils et par apres je
I'appelais pére."

Ala nous fait connaitre
I'image qu'elle avait d'elle-
méme pendant son enfance
quand elle affirme:

"Je me considérais

comme un garcon. Je
portais des vétements de
garcon et j'utilisais des
jouets de garcon.  Tout
était comme ungarcon. A
cause de mon nom je ne
portais pas les cheveux ni
trop longs ni trop courts,
mais  de longueur
moyenne. A chaque fois
gue mes cheveux pous-
saient mon pere me les
coupait. J'avais des
jouets de garcon parce
gque mon peére m'a
nommeée d'apres son
pere. Pendant tres
longtemps je n'avais
méme pas de ulu."
La relation émotionnelle qui
lie son pére a I'hnomonyme
de sa fille explique
I'implication de ce dernier
dans sa socialisation inver-
sée. Ala n'utilise méme pas
le couteau féminin appelé
ulu. Lors d'une entrevue en
1988, Ala affirme savoir utiliser la presque totalité
des outils masculins. Drailleurs, elle fait elle-méme
ses outils en os pour le grattage des peaux.

: Recu en adoption

A son travestissement complet (cheveux,
vétements et jouets) s'ajoutent des réles liés a son
identité sociale de sexe masculin. Elle le fait
remarquer:

"J'aidais plus mon pere que ma mere. Jusqu'a

ce gue je me marie, je ne savais méme pas

coudre. Mon pére m'a montré comment

voyager avec un attelage a chiens et je pouvais

les nourrir toute seule. Méme quand la viande

était gelée, je pouvais la couper. J'avais

I'nabitude d'aller me promener toute seule

avec l'attelage a chiens. Je savais tout faire ¢a

parce que mon pere me l'a enseigné."
La force physique requise pour couper un morceau
de viande gelée, a des températures prévalant dans
la région d'lIgloolik, est considérable. Sa capacité a
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exécuter une telle tache indique une grande
autonomie dans la pratique des activités
cynégétiques. De méme, Ala posséde une
connaissance du territoire suffisante pour se balader
seule en traineau a chiens.

Un jour, vers I'dge de sept ou huit ans, elle
découvre qu'elle est une fille:

"Une bonne fois j'ai demandé a ma mere

comment il se faisait que mon pére pissait

debout et que moi je ne pouvais pas. Ma mere

m'a dit que j'étais une fille. Elle a ajouté: "Tu te

comportes comme un gargon parce que ton

pére te traite comme un gargon.” Ma mere m'a

dit que parce que j'étais une fille, il fallait que je

commence a faire les choses comme une fille,

car un jour il faudrait que je vive avec un

homme."
Sa mére la raméne sans détour a son identité
biologique de sexe, et elle attribue directement a son
pere I'inversion du processus de socialisation. Il ne
semble pas que cette révélation, chez Ala, ait
provoqué la consternation décrite par Pudlat. Dans
son témoignage, Ala ne mentionne pas quels furent
ses sentiments face a cette situation. Il semble qu'elle
ait été tres confortable dans son identité sociale de
sexe masculin et que les pressions, a cette époque,
pour la forcer a changer furent minimales.

Pour effectuer la transition de gargon a fille,
Pudlat adopte un enfant et se choisit une guide
féminine. Ala suit une route différente:

"C'était I'été mais la noirceur commencait a

tomber et moi j'avais a peu prés douze ans.

C'était pendant la chasse aux caribous.

Pendant la nuit, il y avait un oiseau ou quelque

chose qui faisait du bruit. Je suis sortie dehors

et j'ai commencé a marcher. Et je ne sais pas

trop comment mais je me suis fait mal aux

jambes. Ca me faisait vraiment mal et je ne

pouvais plus marcher. Pendant toute la saison
d'été, j'ai da rester dans un igloo ou dans une
tente. J'ai commencé a apprendre' la couture.

Parce que je ne pouvais pas aller dehors, mes

jambes me faisaient trop mal. De I'age de treize

ans jusqu'au moment ou je devais me marier

Jaux alentours de seize ans], je savais

seulement comment coudre des kamiq et des

petites choses mais rien d'autre.”
C'est a travers les activités féminines qu'Ala se
familiarise avec son identité sociale de sexe féminin.
L'expérience traumatisante sur le plan social qu'a
connue Pudlat est ici inexistante, mais la violence
physique est présente. Est-ce par hasard qu'Ala s'est
fait mal aux jambes? A mon avis, c'est le seul moyen
gu'a trouvé sa famille pour convaincre une enfant
qui opposait une résistance farouche a s'intéresser
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aux taches féminines.

La remarque qui suit indique un caractére tres
indépendant chez Ala:
"J'avais un mariage arrangé mais ce gars-la
s'est marié avec quelqu'un d'autre. A ce
moment-l&, je me suis dit que ¢a ne me
dérangerait pas si je ne me mariais pas parce
que de toute fagon je savais comment survivre.
Je ne voulais méme pas me marier parce que je
savais que je pouvais survivre par moi-méme."

Elle raconte comment au moment du mariage sa
socialisation inversée fut considérée:

"La mere de mon mari me voulait comme belle-

fille. Quand j'ai commencé a vivre avec mon

mari, ma belle-meére était trés contente parce

que je pouvais chasser toute seule. Elle avait

I'nabitude de dire: tu pourras aider ma mere.

C'est comme ¢a qu'elle avait I'habitude d'

appeler mon mari, mere."
Si la mére de Pudlat s'inquiete du caractére
indépendant de sa fille pour I'harmonie de sa vie de
couple, il semble bien que la belle-mere de Ala
privilégie hautement les qualités masculines de sa
belle-fille. En fait, le mariage arrangé est basé sur
cette situation. Son mari, nommé d'apres sa grand-
meére maternelle, fut socialisé complétement comme
une fille. Ala nous fournit un exemple ou les femmes
et les hommes qui chevauchent la frontiére des sexes
sociaux s'unissent.

Sa relation de couple lui réserva des surprises:

"La premiére année de mon mariage fut tres

difficile. Mon mari me battait beaucoup. 1l est

trés jaloux. Quelquefois, je ne savais méme pas,

j'étais assise la et c'était une personne tres

jalouse. Mais depuis les derniéres années, il est

plus gentil."
Ala nous ayant démontré sa force physique (elle
conduit un trafneau a chiens, elle coupe la viande
gelée et elle voyage seule), on peut se demander
comment il se fait qu'elle ne se soit pas défendue
devant son mari? Mais la mere de Pudlat n'a t-elle
pas affirmé qu'une femme mariée doit s'attendre a
étre battue! L'expérience matrimoniale inscrit au fer
rouge la place sociale des femmes dans la société
inuit. On intériorise les normes telles: une femme ne
peut vivre seule, une femme mariée est battue par
son mari et une femme mariée ne peut faire ce qu'elle
veut. Le mariage c'est tout cela et le modele n'est pas
contesté.

Ala mit au monde 11 enfants. Avec son époux
et sa famille, elle s'installe a Igloolik au début des
années 70. Depuis ce temps, au printemps, quand il



fait moins froid, elle se rend chasser avec son mari.
Ses activités sur le marché de I'emploi salarié formel
sont nombreuses pour une personne qui n'a pas
fréquenté I'école, qui est unilingue inuttitut et qui est
vraiment entrée en contact avec les Euro-Canadiens
vers I'dge de quarante ans. Elle obtint des emplois
de couturiere, de professeur d'inuttitut, et depuis
cing ans elle travaille comme femme de ménage
pour une agence gouvernemente.

Ala fournit trés peu de commentaires sur le
contexte familial dans lequel elle a grandi, excepté
pour nous expliquer les raisons de son adoptiong :

"Mes parents adoptifs ne pouvaient pas avoir
d'enfant. A chaque fois qu'elle donnait
naissance a un enfant, le bébé mourait. J'ai été
adoptée parce que les couples qui ne peuvent
pas avoir d'enfant, s'ils adoptent un bébé, peut-
étre qu'apres ils pourront garder les autres
bébés en vie."
Sa soeur adoptive Ugaq est plus explicite:

"Je n'ai jamais eu les cheveux longs. J'avais des

habits de garcon parce quej'étais laseule enfant

dans la famille et presque la seule enfant dans

un petit camp. J'avais surtout des jouets de

garcon comme des gamutik [traineau]."
L'adoption de deux filles & douze ans d'intervalle en
fait des enfants uniques. Ugaq est adoptée en 1944 et
Ala se marie vers 1948. 1l semble que des enfants
unigues soient socialisés du c6té masculin. S'il est
vrai que les filles sont plus faciles a obtenir en
adoption, et plus de filles que de garcons sont
travesties -en effet sur les 15% de personnes qui
chevauchent la frontiére des sexes sociaux a Igloolik,
la grande majorité sont des femmes-, les raisons de
I'adoption de deux filles travesties en gargcon plutbt
que l'adoption de deux garcons

restent difficiles a démontrer. )
Figure 2:

La soeur adoptive d'Ala est Tuktu

nommée d'aprés deux femmes et
deux hommes. Elle utilise comme
nom d'usage celui de sa tante
paternelle qui a, d'aprés son
témoignage, connu un destin
particulier:
"On m'a dit qu'Ugaq était un tres
bon chasseur. Elle savait aussi
capturer les renards. Elle marchait
et c'était tres difficile pour une
femme mais elle y allait et elle
trappait les renards."
Une relation homonymique avec un
éponyme féminin qui a elle-méme
chevauché la frontiere des sexes

sociaux fournit une identité sociale LEGENDE:

de sexe masculin a Ugag. Comme elle le précise elle-
méme:

"Quand ma mere est morte, j'étais trés jeune et

je ne savais pas faire grand chose. La plupart

des choses que je faisais c'était pour aider mon

pére. A chaque fois que mon pere allait

chasser, j'y allais tout le temps. Quand j'étais

jeune, je me voyais surtout comme un gargon.”
Toutefois, des changements a I'intérieur de la fratrie,
pendant la petite enfance de Ugaq, ont influencé le
contexte familial, celui-la méme qui avait favorisé la
socialisation inversée d'Ala jusqu'a lI'age de seize
ans. Ugaq précise:

"Apres le remariage de mon pere, je ne pouvais

plus aller chasser avec lui. Parce que ma mere

n'était plus la pour coudre mes vétements.

Aprés c¢a, je m'occupais de I'huile pour la

lampe, de la glace et toutes les taches qu'on me

demandait de faire. A treize ans, je me suis fait

moi-méme un parka."
La mort de sa mére et le remariage de son pere créent
de nouvelles conditions qui favorisent un
changement vers les roles féminins d'une maniere
trés accentuée. Les taches énumérées par Ugaq,
responsabilité de I'huile pour la lampe ainsi que la
glace pour l'eau, sont des activités typiquement
féminines. A cette situation s'en ajoute une autre trées
bien identifiée par Ugaq elle-méme:

"Apres la naissance de ses trois enfants, je me

suis sentie rejetée par mon pére ."
Donc la naissance d'un fils modifie complétement le
contexte familial qui aurait pu entrainer Ugaq vers
une socialisation inversée jusqu'a I'age de dix ou
douze ans et méme plus.

Relations éponyme-homonyme et relations de parenté de

>< M.l

«c  Charlie et John sont adoptés par la mére de Tuktu, aprés la mort de son premier mari, pendant les quelques années de son veuvage.
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3.3 L'HISTOIRE DE VIE DE TUKTU

Tuktu est une tres jeune femme agée, en 1987, de
18ans. Elleestnée et a toujours vécu a Igloolik. Son
témoignage fournit des informations sur
I'expérience du chevauchement de la frontiere des
sexes sociaux au cours des années quatre-vingt et
illustre la persistance des effets des croyances
concernant le nom sur les comportements et les
modes de vie. Vu son jeune age, cette informatrice
vit de trés pres les effets d'un changement d'identité
sociale de sexe. Elle fournit un témoignage saisissant
pour comprendre la diversité des définitions des
catégories sociales de sexe inuit.

Tuktu affirme avoir recu les noms de trois
hommes. Elle connait la relation homonymique qui
la lie @ un seul de ses éponymes:

"Mon pére m'appelle son petit-fils [Irngutaq:
petit-enfant féminin ou masculin]. Il m'appelle
tout le temps comme ca. Je l'appelle grand-
meére mais je ne sais pas pourquoi. Je pense que
c'est a cause de Tuktu. Je pense que mon péere
avait I'habitude de I'appeler Irngutag ou
quelque chose comme ¢a."

Les termes d'adresse utilisés entre son pere et son
frere, I'éponyme de Tuktu, sont maintenus par le jeu
des relations homonymiques qui lient la nouvelle-
née a son éponyme. Sa situation illustre la
complexité symbolique des relations
homonymiques et démontre leur importance dans la
création de l'identité sociale de sexe.

Tuktu décrit ses activités comme suit:
"Je sais chasser. Je sais écorcher un caribou
mais je ne sais pas écorcher un lagopede. J'aieu
mon premier caribou a I'age de cing ou six ans.
C'était I'été et ils étaient dans l'eau.  Nous
étions dans un bateau. On aimait faire comme
les cow boys. On a essayé de les attraper avec
un lasso. J'en ai attapé un petit. J'étais tres
contente. J'ai tué mon premier lagopede quand
j'avais huit ou neufans. Je l'ai tiré avec un fusil.
C'était un bon coup. Je n'ai pas appris a
écorcher un caribou avant I'age de quatorze ou
quinze ans."
Pendant toute sa socialisation, les réles de sexe social
sont d'une maniére trés marquée masculins.
D'ailleurs elle chasse encore a I'age de quatorze ou
quinze ans.

Tuktu nous fait part de sa perception delle-
méme jusqu'a I'age de sept ans:

"Quand j'ai commencé a aller a I'école, les gens

me disaient que j'étais une fille quand je leur
disais quej'étais ungarcon. J'ai demandé a mes
parents et ils m'ont dit que j'étais une fille. Ce

fut la premiere fois que j'ai su que j'étais une

fille. Je me suis sentie un peu triste. Je voulais
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&tre un garcon. Je détestais étre une fille. Elles

ont beaucoup de travail. Je veux dire nettoyer

et tout le reste."
Tout comme dans le cas de Pudlat, I'école joue un
role essentiel dans la découverte de son identité
biologique de sexe. Son témoignage nous permet
aussi de constater que les nouveaux roles
domestiques liés a la vie sédentaire et au type
d'habitation incombent plus aux filles qu'aux
gargons.

Tuktu nous décrit son apparence extérieure
pendant son enfance:

"Mes cheveux étaient tres longs, jusqu'a mes
jambes. Je portais des vétements de gargon. En
fait, j'avais des vétements de fille et de garcon
mais je n'ai jamais porté de robe. Jusqu'a
présent, j'utilise des chemises de nuit mais
seulement pour la nuit. Javais des jouets de
garcon comme des soldats miniatures, j'en
avais beaucoup, des fusils et un arc et des
fleches. J'ai eu une poupée Barbie seulement
vers l'age de sept ou huit ans."

Malgré ses cheveux longs et des vétements de fille et
de garcon, elle se percoit comme un garcon.
L'adoption d'un nouveau code culturel a la suite de
contacts prolongés avec les Euro-Canadiens, qui met
en évidence des modes vestimentaire et capillaire a
tendance unisexe pour les enfants, explique peut-
étre en partie le fait que, malgré des indices évidents
de féminité, Tuktu se percoive comme un gargon.
L'école joue un role moteur dans la découverte de
son sexe biologique. Elley entre cependant dans des
circonstances particuliéres:

"J'ai commencé I'école a I'age de sept ans, parce

que mes parents voulaient que je sois un petit

peu plus agée pour commencer I'école. J'ai été

a la maternelle pendant un mois. Ensuite, je

suis montée en premiere année, puis ils m'ont

fait passer a la deuxieme et apres, en troisieme

année."
Sauf exception, les enfants commencent leur
scolarité a cing ans. Les parents de Tuktu voulaient-
ils préserver son identité sociale de sexe masculin le
plus longtemps possible? L'hypothése est plausible.

Aprés avoir appris gu'elle est une fille, Tuktu se
fait une nouvelle amie:

"Quand j'avais sept ans, il y avait une fille qui
venait tout le temps a ma maison et elle voulait
toujours jouer a la poupée Barbie. Au début, je
n'aimais pas ¢a, mais elle venait a tous les jours

et elle voulait jouer. Jai commencé a m'y
intéresser. Par aprés, quelquefois je voulais des
jouets de fille et mes parents m'en ont donné.



Apres, j'ai recommencé a jouer avec les
garcons."

Cette situation n'est pas sans rappeler la guide
féminine de Pudlat. Pour Tuktu, a I'dge de neuf ans,
la transition s'effectue par le jeu. A la suite de cette
période de transition, elle révise ses positions, non
sans quelques hésitations:

"A l'age de sept ans, mes parents m'ont

annoncé que j'étais une fille mais entre I'age de

neuf et treize ans, des fois je pensais que j'étais

un gargon. A treize ans, j'ai commencé a étre

menstruée et j'ai décidé d'arréter d'étre un

"tom boy". J'avais peur qu'ils découvrent que

j'étais mentruée. J'étais trés génée. Ensuite, les

garcons ont essayé de m'approcher parce que

j'avais arrété de faire comme un gargon. Au

début je n‘aimais pas ¢a parce que je me sentais

un des leurs."
Apres une premiére période de transition, de toute
évidence Tuktu n'apprécie pas les roles féminins et
elle retourne a son identité sociale de sexe masculin
ou elle se sent beaucoup plus a l'aise. C'est a
I'occasion de ses premieres menstruations que
Tuktu éprouve de la géne a exprimer son identité
masculine. Mes données ne me permettent pas de
déterminer si, a l'intérieur de la société inuit
traditionnelle, les menstruations provoquent un état
de géne qui motiverait les femmes a se conformer a
une identité sociale de sexe semblable a leur sexe
biologique. D'aprés la vieille Pitaaluk, a la
puberté,au moment du retour a un sexe social
féminin, la "fille changée" peut devenir timide:

"Elle continue & porter des vétements de garcon

jusqu'a ce qu'elle soit une grande fille et jusqu'a

ce qu'elle sache qu'elle est une fille. Elle

apprend qu'elle n'est pas un garcon.

Quelquefois, elle peut devenir timide. Mais

elle veut continuer a étre un garcon. A partir de

ce moment-1a, la fille commence a devenir de

plus en plus comme une fille."

Tuktu nous fournit plus de détails sur son vécu
pendant la période entre neuf et treize ans:

"Jusqu'a lI'age de sept ans, je détestais coudre.

Je regardais ma mere coudre des chaussettes de

feutre. C'est avec ¢a que j'ai commencé. L'an

dernier, j'ai cousu pour mon peére des pantalons
d'hiver en peau de caribou. Et aussi des kamiq

en peau de phoque. Je pense que mon pere

aime beaucoup ses pantalons. |l les porte tout

le temps. Maintenant, j'aime coudre."”

"Je détestais coudre quand j'étais tom boy.
J'aimais vraiment les maniéeres des gargons. Je
détestais nettoyer et laver la vaisselle. Tout le
travail des filles, je le détestais. J'aidais mon
peére a construire le cabanon ou a peindre son

canot. Je faisais ce que les garcons font. Mes
amis étaient tous des gargons. Parce que les
filles jouaient avec des poupées Barbie et je
détestais ¢a."
A I'exemple de la majorité des femmes inuit, Tuktu
n'apprécie pas du tout le fait de s'adonner aux taches
meénageres. Pour elle, ces activités sont d'autant plus
rébarbatives qu'elle connait d'expérience un type
d'activité plus créateur, telle la construction d'un
cabanon. Tout comme Pudlat, Tuktu apprend les
techniques traditionnelles de la couture. Vu son
jeune age, cette situation est exceptionnelle. Lors de
mes séjours a Igloolik, j'ai constaté que la tres grande
majorité des jeunes femmes de 18 a 25 ans, sous
I'effet de la modernisation, ont délaissé la fabrication
des vétements traditionnels et ne maitrisent
absolument pas les techniques de la couture des
peaux. Ceci entraine une dépendance aux produits
manufacturés par la société industrielle. A I'opposé,
il semble qu'une socialisation inversée proche des
valeurs culturelles de la société inuit traditionnelle
maintiennent vivante les pratiques anciennes
féminines et masculines. La fabrication de
vétements de chasse pour son pére marque une
étape symbolique dans l'identification de Tuktu au
sexe social féminin. Tout se passe comme si la
situation de travestissement de Tuktu la faisait
entrer dans la société traditionnelle et que les valeurs
et coutumes traditionnelles avaient plus d'emprise
sur elle.

Elle nous décrit comment a treize ans elle
effectue le virage du masculin au féminin:
"Vers l'age de treize ans, les filles ne
s'intéressaient pas a moi parce qu'elles
pensaient que j'étais encore "tom boy". Apres,
j'ai commencé a fréquenter ma vraie soeur. Elle
était ma meilleure amie, ma seule amie. Elle
m'a enseigné a marcher comme une fille, parce
gue je marchais comme un garcon. Mes
épaules étaient trop ouvertes. Elle m'a montré
comment mettre du fond de teint et comment
porter des vétements de fille. J'ai trouvé ca
excitant. C'était comme quitter un lieu pour se
retrouver dans un autre."
La guide est féminine et les attitudes sont
empruntées aux nouveaux modeles féminins de la
société occidentale.

Les parents de Tuktu interviennent dans le
processus au cours de la deuxiéme période de
transition:

"Mes parents ne m'ont jamais parlé de quoi que

ce soit jusqu'a ce que j'atteigne l'age de

quatorze ou quinze ans. La, ils ont commencé

a me dire de ne pas jouer avec les garcons parce

gu'ils pourraient me faire quelque chose de
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mal. Je pense qu'ils voulaient dire un viol ou
quelque chose comme ¢a."
Tuktu n'a plus vraiment le choix: elle doit agir
comme une femme et la confection de vétements de
chasse pour son pére prend ici tout son sens
symbolique.

Ses succes scolaires sont remarquables face a la
moyenne des étudiantes, étudiants inuit:
"Les enseignants écrivaient sur mes bulletins
que j'apprenais rapidement. Quand j'étais en
quatrieme année, ils m'ont montée en sixieme.
Donc j'étais avec des enfants plus agés. C'était
excitant. Les gens m'accordaient beaucoup
d'attention parce que j'étais la plus jeune."”
Quand je lui demande si elle fut la cible des
railleries des enfants a I'école, elle répond:
"lls avaient un peu peur de moi parce que je
pense que j'étais dure. Méme si j'avais encore
les cheveux longs. Je pense qu'ils parlaient
derriéere mon dos mais ¢a ne me dérangeait
pas.”
Méme si elle avait les cheveux longs, caractéristique
féminine, Tuktu se percevait et était percue comme
un garcgon.

Le rapport entre le contexte familial dans lequel
Tuktu évolue et son chevauchement de la frontiére
des sexes sociaux est difficile a analyser. Tuktu est
née au hameau d'lgloolik et elle y vit depuis ce
temps.  Son pere adoptif occupe un emploi
permanent. Sa mére n'est pas active sur le marché du
travail salarié formel. Son initiation aux activités de
la chasse s'effectue pendant la saison estivale quand
ses parents retournent a la vie dans les camps,
environ un mois par année. Lors de son adoption
(cf.figure 3), Peter son demi-frére issu du premier
mariage de son pére et sa conjointe, Louisa sa demie-
soeur issue du premier mariage de sa mere, de méme
que Charlie et John adoptés par sa mere aprés la mort
de son premier mari, pendant la période de veuvage,
vivent sous le méme toit familial. Les deux fils qui
précedent Tuktu sont plus agés de trois et six ans. I
est difficile d'établir ici comment le contexte familial
a joué pour influencer l'identité sociale de sexe
masculin, sauf si Tuktu est considérée comme la
premiere fille du deuxiéme mariage de ses parents
adoptifs, qui apres elle adoptérent deux filles et
quatorze ans plus tard, ce au moment ou Tuktu
prend le statut social de femme, un garcon.

Tuktu nous raconte ses premiéres aventures
amoureuses avec les garcons:
"Vers I'age de quatorze ans, j'ai eu mon premier
amoureux. Je commencgais a savoir un petit peu
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ce que font les lilles. J'ai commencé a avoir des

amoureux. C'était assez, simple. C'était assez,

plaisant. Je ne me souviens pas comment j'ai
commencé a I'embrasser. Aprés un mois, j'ai
rompu avec lui parce que j'étais fatiguée de lui

et j'en ai eu d'autres jusqu'a ce que je rencontre

Allen [la personne avec qui elle vit

présentement].”

Au moment de I'entrevue, Tuktu veut conserver
son indépendance dans sa situation maritale si on en
juge d'aprées ses propos:

"J'avais I'habitude de dire quand j'aurai vingt

ou vingt-cing ans ou plus, je pourrai me marier

et avoir des entants, mais maintenant je suis

trop jeune pour avoir des enfants et me marier.

Je veux juste profiler un petit peu de temps libre

avant de vieillir."

Il est peu probable qu'elle réussise a maintenir
son indépendance et le contrdle sur sa fonction de
reproduction). Depuis environ six mois, Tuktu vit
avec un homme chez les parents de ce dernier, dans
une maison plutdt petite ou habitent une dizaine de
personnes et qui laisse peu de place pour l'intimité.
Elle nous raconte son expérience:

"Ce n'est pas tres plaisant quand tu commences

a vivre avec un garcon. Tu n'as pas de temps

libre pour aller ou tu veux. Comme par

exemple, aller seule au centre récréatif ou aller

a des endroits comme Frobisher. Jaime

beaucoup voyager. Si je ne vivais pas avec lui,

je serais allée a des endroits comme Hall Beach

et Frobisher. Mais je ne peux pas y aller

maintenant parce qu'il faut que je reste ici avec

lui. Donc je pense que ce n'est pas plaisant

guand on est habitué a vivre seule.”

"La plupart du temps c'est difficile parce que

quelquefois il me bat, chaque fois qu'il se fache.

Je m'en fous s'il me bat souvent ou pas parce

que des fois je souhaite mourir ou quelque

chose comme ¢a. Une fois, j'ai essayé de me

séparer de lui mais mes parents ont vraiment

essayé d'empécher la séparation. Donc, nous

sommes retournés ensemble. Le mois dernier,

j'ai encore essayé de me séparer, mais sa

famille, ses parents, ne voulaient pas qu'on se

sépare. Je n'ai jamais dit a ses parents ou a mes

parents qu'il me bat. Mais ses parents savent

gu'il mebat. lls lui disent de ne pas faire ¢ca mais

il n'écoute jamais."
L'expérience matrimoniale rend I'acceptation d'une
identité sociale de sexe conforme a son sexe
biologique difficile a assumer. Tuktu, qui aurait la
force physique pour se défendre de l'agression de
son conjoint, adopte une attitude de soumission. En
1987, une jeune femme inuit de dix-huit ans se plie



aux normes matrimoniales imposées aux femmes
telles: la violence physique et psychologique et la
restriction de la mobilité. D'ailleurs le silence et la
passivité des membres de la famille de son nouveau
conjoint en disent long sur la tradition inuit de
violence envers les femmes.

Malgreé son jeune age, Tuktu a occupé plusieurs
emplois et, d'une maniére générale, elle a travaillé
réguliérement depuis qu'elle a quitté I'école, vers
I'dge de quinze ans. D'ailleurs, elle est le soutien
financier du couple.

Les témoignages de Pudlat, Ala et Tuktu
éclairent le rapport a établir entre [I'identité
éponymique et la création d'une identité sociale de
sexe différente du sexe biologique d'un enfant
pendant le processus de la socialisation. Et comme
le suggeérent Briggs (1974) et Robert-Lamblin (1980,
1981,1986), le contexte familial est directement lié a
un apprentissage inversé des rbles de sexe. Les
témoignages de Pudlat et d'Ala sont formels:
pendant la période de vie dans les camps, la division
sexuelle du travail laissait peu de place aux hasards
du sexe biologique des enfants. Toutefois, le cas de
Tuktu illustre I'importance du plan symbolique et le
rapport direct entre identité éponymique et
changement de sexe social dans la société inuit
traditionnelle.  Dans un milieu semi-urbain, sa
socialisation inversée prend des allures de résistance

Figure 4: Relations de parenté de Qataq

culturelle plutdt que d'acculturation, comme
I'explication de Gessain (1980) le laisse entendre.
Ces témoignages démontrent que, I'expérience du
chevauchement de la frontiére des sexes sociaux, et
particulierement le retour brutal a un sexe social
conforme au sexe biologique, fournit une expérience
-une expertise- pour gérer les crises. La parole des
"femmes changées" démontre les effets a I'age
adulte d'une socialisation inversée. Leur capacité a
établir un type de communication auquel d'une
certaine maniére je m'identifie, leur implication trés
active dans des emplois salariés prouvent leur
habilité a chevaucher les frontiéres des cultures.
Quelle est la parole des femmes socialisées dans des
réles de sexe social féminin? Les deux prochains
témoignages éclairent sur la place des "femmes-
femmes" dans la société inuit contemporaine.

4. Les "femmes-femmes"

41 L'HISTOIRE DE VIE DE QATAQ
Qataq est une femme agée, en 1987, de 43 ans.
Elle a vécu dans les camps, puis pendant quelques
années elle fut pensionnaire dans un internat
catholique. A cette époque, les enfants étaient
completement séparés de leur famille pendant la
période scolaire s'étendant de septembre a mai. Son
témoignage est typique de plusieurs informatrices
qui sont trés nerveuses
du début jusqu'a la fin de
I'entrevue, qui se sentent
tres mal a l'aise, qui
répondent souvent sans
référence a la question
posée, et qui ont de
soudaines attaques de
petits rires nerveux. Son
attitude est d'autant
plus surprenante que les
femmes qui ont cette
méme expérience des
internats catholiques
démontrent une grande
facilité a établir des
relations avec les Euro-
Canadiens.  Toute son
attitude face a I'entrevue
implique la crainte. Par
exemple, elle a demandé
la présence d'une
interprete pendant
I'entrevue "juste au cas
ou" elle éprouverait de

LEGENDE:

: Donné en adoption : Regu en adoption
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la difficulté a comprendre ou a s'exprimer en
anglais. Qataq m'a affirmé ne pas bien maitriser la
langue anglaise. Pourtant nous avons réalisé la
presque totalité de I'entrevue sans l'aide de
I'interpréte. Les informations recueillies se limitent
strictement aux questions posées. D'ailleurs, pour
cette informatrice mes questions sont incluses car il
serait autrement impossible de suivre Ile
déroulement de I'entrevue.

Qatag est nommeée d'aprées une femme et elle fut
socialisée comme une femme. Elle est la quatrieme
d'une famille de six enfants. Deux soeurs plus agées
sont données en adoption. Donc au moment de sa
naissance Qataq n'a qu'un frere ainé. Un frere et une
soeur la suivent. Elle occupe un rang de naissance
qui ne la prédispose pas a chevaucher la frontiere
des sexes sociaux. A I'dge de six ans, elle perd sa
mére. Les membres de la famille étendue qui vivent
dans le camp prendront soin des enfants. Son pére
se remarie au cours de I'année suivant le décés de sa
meére. Qataq vivra avec eux et il ne semble pas que
la mort de sa meére ait vraiment affecté le
déroulement de savie. Son discours est celui qui fait
dire aux ethnologues que les femmes
"ethnologisées™ ont peu a dire! Pour ma part, je
dirais que Qataq a peu a dire concernant les
questions posées par l'ethnographe et que son
champ d'intérét ne la rejoint d'aucune maniére.
Qatag n'a pas vraiment apprécié se raconter. Par
exemple, elle décrit ses souvenirs d'enfance d'une
maniére tres succinte.

"-Avez-vous des noms inuit?

Oui, Qatag.

-Avez-vous seulement un nom ou plusieurs

noms?

Seulement un.

-Est-ce que Qataq était un homme ou une

femme?

Elle était une femme.

-Savez-vous si Qataq a des liens de parenté avec

vous et votre famille?

Non.

-Quand votre pere vous parle, comment

s'adresse-t-il & vous?

Qataq

-Quand vous lui parlez, quel terme d'adresse

utilisez-vous?

Ataata [Pére],

-Quand votre mere vous parle, comment

s'adresse-t-elle a vous?

Panik [Fille],

-Quand vous lui parlez, quel terme d'adresse

utilisez-vous?

Anaana [Mere],

-D'aussi loin que votre mémoire remonte, vous
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souvenez-vous si vous aviez des cheveux longs
ou des cheveux courts?

Des cheveux longs.

-Vous souvenez-vous si les vétements que vous
portiez étaient ceux des gargons ou ceux des
filles?

Ceux des tilles."

Qataq s'intéresse peu (enfin au cours de I'entrevue)
aux relations homonymiques qui la lient & son
éponyme. En effet, elle est une des seules
informatrices qui ne peut retracer la relation qui la lie
a la personne d'aprés qui elle est nommée. A
lI'opposé des "femmes changées" pour qui la
question: "Avez-vous un nom inuit" est le plus
souvent magique, les circonstances entourant le
déroulement de son enfance ne sont pas matiére a
intérét. Cette question incite les "femmes changées"
a un soliloque ou il n'est plus nécessaire de
demander des informations concernant les relations
de parenté avec I'éponyme, les termes d'adresse
utilisés et les conditions du changement -cheveux,
vétements, jouets et tdches. Elles fournissent des
informations, ce qui augmente beaucoup la richesse
du témoignage, sans suivre I'ordre du déroulement
de I'entrevue semi-dirigée. Les "femmes changées"
fournissent une interprétation personnelle de leurs
différentes expériences de vie.

Qataq a fréquenté I'école de Chesterfield Inlet

pendant trois ans. Elle parle de son expérience:

"-Aimiez-vous Chesterfield Inlet?'

J'aimais ¢a.

-Etiez-vous seule ou avec des membres de votre
famille?

J'étais seule.

-Etiez-vous une personne qui apprenait
rapidement, lentement ou moyennement?
Comment vous décririez-vous?

J'étais lente.

-Aviez-vous des difficultés a I'école?

C'était correct.

-Apres Chesterfield Inlet, qu'avez-vous fait?

Mon pére voulait que je me marie. Je me suis
mariée.

-Quel age aviez-vous a ce moment-la?

Quatorze ...Je n'étais pas trés contente parce que
je ne savais pas comment faire pour me marier.

-Est-ce que quelqu'un vous l'a dit?

Juste un petit peu mais pas vraiment.

-Avant d'aller a I'école a Chesterfield Inlet, aviez-
vous des taches a accomplir au camp ou vous
demeuriez?

Je m'occupais seulement de mon frere."

Les propos de Qatak tels: "C'était correct” et "Juste
un petit peu™ laissent transparaitre un mangue
d'affirmation.
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Qataq travaille depuis I'dge de seize ans dans le
domaine de la restauration comme serveuse et
responsable de restaurant.  Elle a travaillé par
intermittence mais depuis les dix dernieres années,
elle travaille a plein temps. Ce type de travail est mal
rémunéré. Elle gagne le salaire minimum et elle
travaille beaucoup. Les emplois de serveuse et
commis-caissiére sont parmi les taches les moins
rémunérées et celles qui requiérent la plus grande
charge de travail. Qataq connait une situation
matrimoniale difficile. Elle est victime de violence
psychologique et physique.

42 L'HISTOIRE DE VIE DE TAQAUGA

Tagauga est une femme agée, en 1987, de 47 ans..
Elle a un peu plus a dire que Qatag mais elle ne
s'exprime pas facilement. A l'intérieur de la société
inuit, la parole d'un individu qui raconte son histoire
personnelle appartient-elle aux "hommes-hommes"
socialisés comme des hommes, ou aux "hommes-
femmes" qui ont connu une socialisation inversée,
mais qui a I'dge adulte adoptent des rdles de sexe
social masculin, ou aux "femmes-hommes™ qui ont
connu lors de la socialisation les roles de sexe social
masculin et qui ont des aventures a raconter? Les

Figure 5. Relation éponyme-homonyme et relations de parenté
de Tagauga

. Relation éponyme-homonyme

I Donné en adoption

exploits et les difficultés de la chasse, conduire un
attelage a chiens, partir en expédition sont des sujets
de prédilection pour délier les langues. Au départ,
on semble convaincu de l'intérét de son propos.
Faut-il faire remarquer que les "femmes changées"
ne nous ont jamais raconté leurs aventures en tant
que couturieres! Est-ce que la société inuit qui, il est
vrai, ne dévalorise pas le travail des femmes mais qui
survalorise tout ce qui entoure la chasse, activité
masculine par excellence, est a l'origine de la
dévalorisation par les femmes de leur mémoire
collective?

Tagauga posséde deux éponymes:

"Tagauga était ma grand-mere, la mere de ma
mere. Personne ne m'a jamais parlé d'elle. Jai
aussi Kanayuk mais je ne sais pas qui est

Kanayuk."

Au cours de I'entrevue, Tagauga ne mentionne
pas les termes d'adresse utilisés par elle et sa famille
pour actualiser la relation homonymique qui la lie a
sa grand-mere. Y-a-t-il un lien a établir entre la
maniére dont un individu se définit, la place qui lui
est réservée a l'intérieur de la société inuit, et
I'actualisation d'une relation homonymique
pendant la socialisation?
A part le fait que tous les
témoignages recueillis
indiquent clairement que
la mémoire généalogique
est beaucoup plus forte
dans le cas des "femmes
changées”, la signi-
fication de l'utilisation de
termes d'adresse s'aveére
une piste de recherche
trés intéressante mais il
faudrait plus d'infor-
mation pour confirmer
cette hypothese.

Tagauga nous décrit
sa situation pendant son
enfance:

"J'avais les
cheveux longs et je
portais seulement des
vétements de fille.
Tout ce dont je me
souviens c'est des
jouets de fille, amauti
[manteau avec une
poche dorsale pour
porter I'enfant] et ainsi
de suite."

: Regu en adoption
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Tagauga est la derniére d'une famille de cing
enfants. Les deux premiers enfants sont des freres
jumeaux dont un est donné en adoption, la troisieme
enfant est une fille, et le quatrieme un garcon. 1
semble donc que ses deux freres ainés aient rempli le
réle de pourvoyeurs et que Tagauga ait un rang de
naissance qui la destine a une socialisation féminine.

Tagauga nous fournit le premier exemple du
déroulement, pendant la période de la vie dans les
camps, d'un apprentissage des activités féminines:

"Vers l'age de dix ans, ma meére me laissait

coudre. Je coupais les vieux vétements pour en

faire des pieces."

Pendant que les gargons apprenaient a maitriser
I'arc et les fleches ou le fusil, la jeune fille jouait avec
des aiguilles, du fil et des morceaux de peaux useés.

Tagauga a connu une expérience scolaire trés
limitée. Elle nous la décrit non sans une pointe
d'humour qui a bien fait rire l'interpréte et moi-
méme pendant I'entrevue:

"Je ne me souviens plus en quelle année, maisje

suis allée a I'école pendant un petit bout de

temps, juste quelques mois, méme pas une

année. Apres c¢a, ici a Igloolik, pendant une
année j'ai fréquenté I'éducation aux adultes.

Tout ce dont je me souviens c'est le mot chaise.

Mais maintenant, j'ai tout oublié méme la

chaise."

L'attitude de Tagauga face a son engagement
dans une vie matrimoniale refléte le sentiment de
défaitisme de plusieurs femmes inuit. Je rappelle
que seule Ala, au cours de son témoignage, affirme
pouvoir trés bien vivre sans mari. Elle témoigne:

"Quand je me suis mariée, j'avais quinze ou

seize ans. Je ne me souviens plus. C'était un

mariage arrangé. Quelqu'un devait venir me
prendre. Je n'étais pas du tout contente. Mais
aprés nous sommes devenus trés heureux.

Notre mariage a duré presque dix ans et plus.

Ensuite mon mari est devenu malade et il est

mort de la tuberculose.”

"Juste apres la mort de mon premier mari, mon

second mari est venu me chercher. C'était un

mariage arrangé. Je ne voulais pas me marier

une autre fois, mais mon deuxiéme mari devait

venir me chercher."

Tagauga nous décrit I'état des relations avec son
second mari:

"Depuis que je suis mariée avec mon deuxiéme

mari, je ne m'entends pas trés bien avec lui.

Aujourd'hui encore, mon mari est toujours en

train de mesurveiller. lia peurqueje le trompe
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ou quelque chose comme ¢a. |l est toujours en

train de m'accuser de le tromper. 1ln'y a pas de

violence physique, juste des mots."
Les vingt-quatre ans qui la séparent de son second
époux, d4ailleurs physiquement beaucoup plus
faible que Tagauga, pourraient lui donner un réle
plus dominateur. Mais il semble que son défaitisme
ne soit pas créateur de stratégies pour acquérir une
plus grande indépendance face a son mari ou du
moins controéler la violence psychologique dont elle
est victime.

Tout comme la plupart des informatrices de son
age, Tagauga a occupé des emplois ouverts a des
unilingues inuttitut:

"Couturiere fut mon premier emploi. Je ne me
souviens plus en quelle année mais la couture

était ma principale source de revenu. A I'école

j'ai enseigné la couture pendant deux ou trois

heures par jour. Comme deuxiéme emploi, je

nettoyais les maisons pour la société
d'habitation. Depuis les dix derniéres années,

je suis concierge a I'école. Mais les seules fois

ou je travaille c'est quand les deux concierges

sont malades ou ne peuvent se rendre au

travail."

I est significatif que Tagauga reconnue comme
une des meilleures couturieres d'lgloolik et qui
exerce ses activités professionnelles presque a temps
plein, surtout pour des Blancs, omette de
mentionner son travail. Plusieurs conservatrices
des milieux muséologiques canadien et européen
sont venus lui commander des vétements et
s'enquérir de ses techniques de couture. D'aprés
mes observations, les hommes inuit d'lgloolik
approchés par les collectionneurs pour la
construction ancienne de kayak, arc et fleches ou des
outils divers ont beaucoup a dire sur leur art. En ce
sens, j'interpréete le mutisme de Tagauga comme une
dévalorisation de l'importance accordée a son
travail, et d'autant plus significatif et frappant que
les hommes inuit, valorisés par les institutions
blanches, semblent avoir des ailes et au contraire de
la tradition inuit qui valorise tant I'apparence de
I'humilité, sont plutot causeurs.

L'atmosphere qui regne pendant le type
d'entrevue réalisée avec Qataq et Tagauga n'est pas
propice au développement de relations égalitaires
entre I'ethnographe et les sujets de son étude. Quel
contraste avec les "femmes changées", qui souvent
me demandaient avant de débuter I'entrevue
pourquoi je les avais choisies, quel type de questions
je poserais, comment j'avais l'intention d'utiliser les
informations recueillies.  Si elles étaient un peu



nerveuses au début, elles devenaient vite a l'aise. A
plusieurs reprises, les assistantes inuit m'ont
mentionné que le fait de poser des questions était
tout & fait contraire aux normes culturelles inuit
selon lesquelles I'apprentissage s'effectue par
imitation. Les Inuit considérent qu'une personne
intelligente et mature posséde des capacités
d'observation qui lui permettent d'apprendre sans
poser de questions. Pourtant les "femmes
changées" semblaient trés bien comprendre ma
maniére plutdt indélicate d'imposer une
communication inter-culturelle. Tout en pensant
que j'étais infantile d'agir ainsi, elles prenaient un
certain plaisir a parler d'elles-mémes. Dailleurs, a
la fin de I'entrevue, plusieurs "femmes changées"
m'ont remerciée d'avoir posé des questions qui
ravivaient leur mémoire sur des sujets qu'elles
avaient presque oublié. A l'opposé, les "femmes-
femmes" se sentent souvent trées mal a l'aise de ne
pas avoir répondu 'correctement" et, me
demandent si je suis satisfaite de leurs réponses.
Enfin, signe de [I'établissement d'une
communication inter-culturelle, les "femmes
changées" m'invitent presque toujours a revenir
chez elles parler du passé et a leur poser des
questions!

5. CONCLUSION

De nouveau, je tiens a faire remarquer que les
cing témoignages présentés ne sont pas des
caricatures, mais bien plutét une image
représentative, a partir de I'ensemble des données
recueillies, des différences entre le discours des
"femmes changées” et des "femmes-femmes".
L'histoire des Pudlat, Ala, Tuktu, Qataqg et Tagauga
ainsi que l'ensemble du corpus des données
ethnographiques recueillies a Igloolik révelent
clairement I'existence d'un rapport différent avec la
culture euro-canadienne entre les femmes inuit
socialisées dans un sexe social masculin, et les
femmes inuit socialisées dans un sexe social féminin.
Le franchissement de la frontiére des sexes sociaux
pendant la socialisation semble prédisposer les
"femmes changées" a se sentir a l'aise dans un
contexte de travail étranger a leur propre culture. 1l
y a fort a parier que dans I'établissement de relations
professionnelles, d'une part les Euro-Canadiens se
sentent plus prés des "femmes changées” que des
"femmes-femmes" et que d'autre part, les "femmes
changées" ont beaucoup plus de satisfaction
personnelle que les "femmes-femmes" dans la
poursuite d'activités professionnelles qui

impliquent des rapports trés étroits avec les Euro-
Canadiens.

La comparaison entre les deux discours permet
de mieux saisir I'importance de I'identité sociale de
sexe comme variable déterminante pour I'étude des
femmes inuit salariées. D'autres variables socio-
culturelles, telles le niveau d'instruction, la maitrise
de la langue anglaise et le nombre d'enfants,
pourraient fournir également de bonnes indications
pour I'étude de la participation des femmes inuit aux
emplois salariés formels. Mais I'analyse de ces
données constitueraient un autre article.

Un grand nombre de "femmes changées" se
retrouvent parmi les informatrices. Sil'on considére
que 15% de la population totale d'Igloolik a connu
une socialisation inversée, que mon étude ne
concernait que la moitié de la population totale, soit
la population active, que de ce groupe je ne me suis
intéressée qu'aux femmes, il apparait que les
"femmes changées" sont tres actives sur le marché
de I'emploi salarié formel. Peut-on, a la lumiére des
témoignages présentés, repenser les politiques
d'emploi de [I'Office du Gouvernement des
Territoires du Nord-Ouest pour le Programme
d'égalité en emploi? A linstar des pratiques
actuellement en vigueur dans la société occidentale,
le probléme de I'acces des femmes inuit a I'emploi
est posé a partir du concept de métiers non
traditionnels qui est défini exclusivement sur une
pratique discriminatoire des emplois féminins ou
masculins. L'étude de personnes "non tradi-
tionenelles™ qui occupent des emplois "non tradi-
tionnels" redéfinit le problemematique des pro-
grammes d'accés a I'égalité en emploi et contient
peut-étre la solution aux difficultés éprouvées pour
rendre ces politiques plus efficaces.
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1. Lesétudes qui sont a la base de ce travail consistent
en un fond de recherche constitué, lors de mon premier
séjour a Igloolik, en vue de I'obtention d'une maitrise en
anthropologie; de recherches actuellement en cours dans
le cadre du projet d'équipe multidisciplinaire: "METIERS
NON TRADITIONNELS" OU "PERSONNES NON
TRADITIONNELLES" (Recherche ethnographique,
comparative et historique sur la division sexuelle des
taches et les catégories sociales de sexe en milieu inuit et
québécois), dirigé par le professeur Bernard Saladin
d'Anglure et auquel participent les professeures
Marguerite Lavallée en psychologie, Chantal Théry en
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littératures et le professeur Louis-Jacques Dorais en
anthropologie ainsi que les assistantes, assistants:
Elisabeth Joli, Sylvie Massé, René Pelletier et Bernard
Ouellet; et du fond de recherche de MMe Rose Dufour
concernant l'identité éponymique des Inuit d'lgloolik.
Ces recherches ont été subventionnées par le Fonds pour
la Formation des Chercheurs et I'Aide a la Recherche
(FCAR), le Centre d'Etudes Nordiques (CEN) de
I'Université Laval et le Conseil de recherches en sciences
humaines du Canada (CRSH). Je tiens a remercier Jean-
Claude Muller, Marc-Adélard Tremblay, Marie France
Labrecque, Yvan Simonis, Marie Taillon, Chantal Collard
et Yvon Csonka pour leurs suggestions et critiques
constructives. A I'Université Laval, j'ai bénéficié du
soutien technique de Mesdames Micheline Lavoie, Lise
Fortin et Johanne Lévesque, qu'elles soient ici remerciées.
Gilles Laliberté a réalisé la présentation graphique. Je
désire exprimer ma reconnaissance a toute la population
d'lgloolik pour son hospitalité et particulierement aux
assistantes de recherche et a toutes les informatrices et
informateurs qui ont participé a la recherche ainsi qu'aux
RR.PR Robert Léchat et Louis Légaré et aux responsables
du Laboratoire de recherche de I'Arctique de l'est John
MacDonald et George Qulaut.

2. J'entends un emploi dont le salaire est imposable
par I'Etat.

3. Laconfrontation entre la réalité du terrain et une
meéthodologie de cueillette des mesures quantitatives
adaptées aux sociétés occidentales force souvent I'anthro-
pologue a redéfinir les parameétres de sa recherche. Par
exemple, I'économie inuit traditionnelle est basée sur un
systeme d'échange des biens de consommation courante,
et comme le décrit Gérard Duhaime (1988) les emplois
salariés formels sont souvent considérés comme tels. Par
conséquent, des échanges fréquents s'effectuent entre les
différents membres de la communauté. Devant cette
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situation, il était arbitraire de limiter I'étude aux femmes
en emplois salariés formels au moment de mon séjour dans
la communauté. Avec l'aide de I'agente en emploi, j'ai
établi la liste de celles qui, au cours des derniéres années
avaient ocupé des emplois salariés formels. En novembre
1987, sur un total de 78 sujets, 46 d'entre elles travaillaient
et 32 avaient déja travaillé.

4. Pour préserver l'identité des informatrices, j'uti -
lise des nom fictifs.

5. Lescitationsen frangais des cing témoignages sont
des traductions libres de l'auteure. Les entrevues avec
Pudlat, Tuktu et Kagat furent réalisées en langue anglaise
sans l'aide d'une interpréte et les témoignages de Ala,
Qataqg et Tagauga furent effectués en inuttitut et traduits
en anglais par une interpreéte.

6. Au cours d'une conférence prononcée a
I'Université Laval, a l'automne 1989, Mme Michéle
Thérien a fait part entre autres de son interprétation de
l'utilisation de l'espace par les Inuit. D'apres cette
derniére, on se déshabille dans une méme piece, soit I'igloo
ou la tente, mais les personnes ne se voient pas. Des
normes culturelles concernant le rapport au privé
expliquerait une telle attitude. Je maintiens ici mon
interprétation du rapport a la nudité entre Pudlat et les
autres membres de sa famille, mais le point de vue de Mme
Thérien s'avere sans conteste une piste de recherche
intéressante.

7. Ces deux personnes font partie de la population
étudiée.

8. Le tiers des enfants inuit d'lgloolik sont touchés
par les transferts d'enfants. Neuf informatrices sur les 38
(soit 23.4%) furent adoptées. Le fait que deux des cing
témoignages présentés se rapportent a des personnes
adoptées n'est pas significatif pour I'analyse des données
présentées ici.

9. A I'été 1989, Tuktu était enceinte de son premier
enfant.



