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RESUME

Convaincue que les femmes, de par leur rdle dans les rapports sociaux de sexe, ont un
role important & jouer dans la transmission de I’identité ethnique aux jeunes
générations, nous avons voulu, dans ce mémoire, mettre a jour ce phénomene tel qu’il
se déploie dans la communauté tamoule du Sri Lanka immigrée a Montréal. La
perspective féministe en influence la trame de fond, contribuant a orienter le choix du
sujet ainsi que son traitement.

Ce mémoire est le fruit d’une recherche exploratoire de type qualitatif. Il repose sur
un terrain de recherche mené au temple hindou Thiru Murugan situé a Dollard-des-
Ormeaux, municipalité de I’ouest de I’fle de Montréal. Il a pour objectif de définir la
contribution spécifique de femmes de cette communauté a la « production de
’ethnicité » tamoule, au sens entendu par la sociologue des relations ethniques,
Danielle Juteau.

Ce mémoire s’appuie sur un cadre théorique contribuant & jeter les bases d’une
définition sociologique de I’ethnicité, ot non seulement le role des femmes dans sa
production/reproduction est mise de [’avant, mais ou se dégage également
I’importance de la composante religieuse dans [’affirmation ethnique,
particulierement en contexte migratoire.

Cette recherche analyse d’une part la perception du role des femmes dans les rapports
de sexe tels qu’ils se déploient dans la communauté tamoule montréalaise et telle
qu’elle a été exprimée par les personnes interrogées dans le cadre de cette étude. 11
s’attarde d’autre part a I’implication des femmes de cette communauté dans la
transmission de la langue, de la religion et de la culture.

Ce mémoire démontre que les idéaux associés a la conception de la féminité
influencent a- maints égards le réle des femmes dans les rapports sociaux de sexe a
Iceuvre dans la communauté étudiée. Ce rdle amene celles-ci a s’impliquer
activement dans la transmission de leur identité ethnique aupres des générations nées
au Québec. De plus, la pratique religieuse jouant un rdle important dans la formation
identitaire de nos répondant(e)s, la dimension religieuse est omniprésente dans le
bagage ethnique transmis par les femmes aux jeunes générations. Par leur travail actif
et conscient lié¢ & la transmission de la langue, de la culture et de la religion aux
jeunes de la communauté, ces femmes participent activement & reproduire les
frontiéres ethniques de leur communauté et contribuent, par cela, a la « production de
’ethnicité » tamoule hindoue du Sri Lanka en contexte québécois.

(Femmes, ethnicité, religion, transmission, hindouisme, Tamoul, Sri Lanka)



INTRODUCTION

“We are not happy to forget our language and our religion. They are like both of

our eyes: one is religion, one is language (rire). This is what I say to my
children: one eye is our religion, one eye is our language. You have to keep
them both...”

Prononcée par une femme hindoue d’origine tamoule du Sri Lanka rencontrée a
Montréal dans le cadre de notre recherche, cette remarque est riche de sens. Elle nous
plonge dans le vif du sujet de ce mémoire : le role des femmes dans la transmission
de I’identité ethnique. Pour la communauté tamoule hindoue du Sri Lanka installée a
Montréal, la langue et la religion constituent deux composantes identitaires majeures.
Elles participent a la formation de 1’identité ethnique, et 1’on souhaite généralement

qu’elles soient transmises aux jeunes générations.

La question de I’ethnicité est vaste et a largement été approfondie par différentes
disciplines au cours du sidcle dernier'. Cependant, I’apport spécifique des femmes
dans le processus ethnique est trop souvent resté silencieux, compte tenu du rdle
majeur qu’occupent celles-ci dans la production/reproduction de I’ethnicité (Juteau,
1999, p.103-129). En se penchant sur le role des femmes tamoules hindoues du Sri
Lanka immigrées a Montréal dans la production de 1’ethnicité, ce mémoire souhaite

approfondir cette question.

A travers toutes les cultures, les femmes, de par leur role dans les rapports sociaux de
sexe, sont amenées a socialiser les enfants, en particulier les nouveaux-nés et les tres
jeunes enfants (Juteau, 1985, 2000; Yuval-Davis, 1989). Lorsqu’elles évoluent dans
un contexte ou elles sont minoritaires, comme par exemple en contexte

d’immigration, il n’est pas rare qu’elles soient moins intégrées culturellement,

: Signalons par exemple les travaux de Agnew (1993), Barth (1969), Bernier (1978), Glazer et
Moynihan (1975), Juteau (1981, 1985, 1999, 2000), Horowitz (1975), Ralston (1988).



socialement et en terme linguistique que leurs confréres. On attendra alors
fréquemment d’elles qu’elles prennent en charge la transmission de leur bagage
ethnique aux jeunes générations (langue, habitudes culturelles, religion etc.) (Yuval-
Davis, 1989, p. 9). En outre, une large part de cette transmission s’effectue dans
I'univers domestique, un lieu ou peut s’exprimer librement I’identité ethnique et ol
les femmes jouent généralement un role central. Dans ce contexte, elles contribuent a
transmettre les bases de leur identité aux générations subséquentes ainsi qu’a créer un

sentiment d’appartenance, un « nous » portant la marque de cette identité.

Cependant, la spheére domestique n’est pas 1’unique lieu ou les femmes participent au
processus de reproduction de I’ethnicité suite & I’'immigration. La religion, dont les
composantes jouent souvent un role important dans I’affirmation ethnique en contexte
post-migratoire” (Bastenier, 2004, p. 233) et qui se pratique dans I’espace domestique
certes, mais -aussi dans l’espace public (notamment dans les lieux de culte), est
également a prendre en considération lorsque I'on s’intéresse a la question de
I'ethnicité en contexte d’immigration. En effet, pour plusieurs communautés
immigrantes, affirmation religieuse et affirmation ethnique sont liées. Comme le
soutient le sociologue Albert Bastenier (2004, p. 234), la religion endosse
fréquemment, en contexte d’immigration, un rdle de « patrie portative »° et devient
une maniere, pour les minorités, de se construire une identité estimable qui leur
permet d’aménager ou de renégotier leur place dans leur société d’accueil. Or, nous
nous y intéresserons tout au long de ce mémoire, I’'implication des femmes dans la
transmission des pratiques et croyances religieuses aux jeunes générations, que ce soit

N

a travers la fréquentation de lieux de culte ou a travers la pratique religieuse

* Tout au long de ce mémoire, nous privilégierons ['utilisation de 1’expression « post-migratoire »,
exprimant le fait que nous nous intéressons a des phénomenes sociaux qui se produisent « apres la
migration », donc suite aux déplacements effectués par les individus ou les familles, et qui s’inscrivent
dans le cadre de I'évolution dans la société d’accueil.

3 Terme emprunté par Albert Bastenier (2004) a Heinrich Heine.



domestique, est significative. Elle contribue, justement, a la construction de cette

« identité estimable ».

L’essentiel de cette recherche s’est déroulé dans un lieu de culte, le temple hindou
Thiru Murugan fréquenté en majorité par la communauté tamoule du Sri Lanka et
situé a Dollard-des-Ormeaux, municipalit¢ de 1’ouest de I’lle de Montréal.
D’immigration récente, la communauté tamoule du Sri Lanka établie au Québec est
jeune. Elle a pris son essor au milieu des années ’80, ou, suite a de violentes émeutes
au Sri Lanka opposant la minorité tamoule et la majorité cinghalaise, plusieurs
Tamouls, dont la plupart sont hindous, se sont vus contraints de quitter leur pays et de
chercher refuge ailleurs dans le monde. Le Canada est devenu la terre d’accueil de
nombre d’entre eux. Plusieurs se sont installés au Québec, essentiellement dans la
région de Montréal. Lors du recensement de 2001, ils étaient 9 385 au Québec a avoir
nommé le Sri Lanka comme pays de naissance’. De ce nombre, 55,7 % d’entre eux
étaient 4gés entre 25 et 44 ans (MIIC, Québec, 2005). Plusieurs ont choisi de fuir leur
pays non seulement parce que leur propre sécurité était en jeu, mais également parce
que le futur de leurs enfants était compromis. Plusieurs ont donc quitté le pays avec
de tres jeunes enfants afin de leur offrir un futur plus prometteur (Coomarasamy

1988, 1989).

Suite a leur installation au Québec, la transmission des valeurs religieuses et
culturelles aux enfants a pris une importance grandissante, et nous verrons que les
femmes de la communauté s’investissent largement dans cette transmission. 1l ressort
en effet de différentes études portant sur les femmes sud-asiatiques en contexte
migratoire (Ladouceur 2002; Nair 1998; Ralston 1988; Srinivasan 1994) que les r6les
sexués se transforment en partie suite a I’immigration, notamment parce qu’il devient

nécessaire, dans ce contexte, qu hommes et femmes travaillent pour subvenir aux

* Nous verrons au chapitre 1 que ce nombre peut étre estimé a environ 12 500 personnes en 2005.



dépenses en sol canadien. Cependant, il apparait que, en ce qui concerne la
transmission des valeurs culturelles et religieuses aux enfants, les femmes continuent

de jouer un role central, celui qui leur est dévolu traditionnellement.

La question de I'importance de la transmission de la culture, de la langue et de la
religion aux jeunes générations par les femmes, revient de fagon récurrente dans les
études consultées (Ladouceur 2002, Srinivasan 1994, Coomarasamy 1989, Nair 1998,
Ralston 1988 etc.). Il semble que ce soit en grande partie les femmes qui prennent en
charge I’éducation a la langue, a la culture et a la religion de leurs enfants. Pour
Coomarasamy (1989), auteure ayant interrogé des réfugiées tamoules du Sri Lanka
alors nouvellement arrivées a Montréal, les femmes vivent particulierement la charge
de s’adapter et de s’intégrer a la vie montréalaise parce qu’elles passent plus de temps
avec leurs enfants. Elles ont le souci de transmettre les traditions et les valeurs
culturelles de leur pays d’origine, auxquelles elles sont tres attachées, alors que les
hommes ont davantage une responsabilité financiere au sein de la famille. Cela fait
écho a un document produit par le Conseil du Statut de la femme et portant sur la
réalité des femmes immigrées au Québec, ou I’on affirme que les femmes immigrées
sont confrontées a tous les défis que posent I’immigration mais sont investies de deux
responsabilités parfois difficiles a concilier. D’une part, la société d’accueil compte
sur elles, particulierement les méres, pour faciliter I’intégration des enfants et de la
famille dans la vie au Québec, et d’autre part, la famille immigrante confie aux meres
la responsabilité de préserver et de transmettre la culture d’origine (Conseil du Statut

de la femme, Québec, 2005).

Or, plusieurs études soulevent que cette transmission est particulierement ardue en
contexte post-migratoire, ou ces femmes redoublent d’efforts puisque le contexte
social d’origine, qui contribuait a la formation de I’identité culturelle, religieuse et
ethnique, est absent. Seuls la famille, le temple ainsi que les associations

communautaires ethniques peuvent agir comme micro-contextes semblables a celui



d’origine (Ladouceur 2002, Srinivasan 1994, Coomarasamy 1989, Nair 1998, Ralston
1988 etc.).

II nous apparait que préserver, transmettre et valoriser sa culture, sa langue et sa
religion équivaut a maintenir vivantes ses racines culturelles et religieuses, ainsi qu’a
tracer les frontieres de son identité ethnique. Par ailleurs, il semble que la jonction
entre ethnicité, femme et religion n’a pas été étudiée a fond. La participation
spécifique des femmes a la production de I’ethnicité et le role de la pratique religieuse
dans ce processus n’ont a notre connaissance pas été travaillés. Cela constituera
I’apport spécifique de cette étude, qui s’intéressera particulieérement a la communauté
tamoule du Sri Lanka installée 2 Montréal. Evidemment les hommes de cette
communauté jouent un rdle dans la perpétuation de ’identité tamoule, mais, dans le
cadre de notre étude, nous nous intéresserons a la contribution spécifique des femmes
de cette communauté dans la « production de ’ethnicité », au sens entendu par la

sociologue des relations ethniques Danielle Juteau (1999, 1985).

Objectifs de recherche

Notre mémoire vise a répondre a la question suivante : Quel rdle jouent les femmes
tamoules hindoues du Sri Lanka immigrées a Montréal dans la production de

I’ethnicité tamoule?

Pour répondre a cette question, nous souhaitons d’une part analyser la perception
qu’ont nos répondant(e)s du rdle des femmes dans les rapports de sexe tels qu’ils se
déploient dans leur communauté, et d’autre part le rble des femmes dans la
transmission de la langue, de la religion et de la culture, composantes majeures de

I’identité ethnique de nos répondant(e)s.



Nous souhaitons vérifier notre intuition de départ, selon laquelle les rapports de sexe
a I’ceuvre dans la communauté tamoule hindoue immigrée a Montréal influencent le
réle joué par ces femmes dans la transmission de leur identité ethnique aux jeunes
générations. Par leur implication active dans cette transmission, qui se déroule a la
fois dans I’univers domestique et dans 1’enceinte du temple, il nous semble qu’elles
participent activement au processus de production de 1’ethnicité tamoule sri lankaise

en contexte québécois.
Cadre méthodologique

Nous avons effectué notre terrain de recherche au temple Thiru Murugan de Dollard-
des-Ormeaux entre janvier et novembre 2006 principalement. L’observation
participante’, que nous avons mise en pratique a travers une fréquentation réguliere
de ce lieu de culte, nous a permis de prendre le pouls de la communauté et
particulierement de I’implication religieuse et communautaire des femmes qui
fréquentent le temple. Ensuite, en tant qu’assistante de recherche au sein du Groupe
de recherche interdisciplinaire sur le Montréal ethno-religieux (GRIMER) ainsi qu’a
la recherche intitulée Diversité religieuse et solidarités féministes liée a I’ Institut de
recherche et d’études féministes de l’UQAM, nous avons effectué six entretiens semi-
dirigés avec des femmes de la communauté. Nous y avons exploré les différentes
composantes de leur pratique religieuse, de leur implication sociale et
communautaire, des transformations identitaires vécues suite a I’immigration au

Québec, de leurs rapports avec la société québécoise, de la transmission de la culture

3 Andrée Fortin (1988, p.24) présente I’observation participante comme une méthode plus souvent
associée a I’anthropologie et a la sociologie. Bronislaw Malinowski est le premier 2 théoriser cette
pratique, qui vise & «saisir la cohérence d’un tout social » en partant d’un principe de base : on
s'insere dans une communauté avec disponibilité, ouverture et sensibilité a la différence, on se mele a
sa vie en la perturbant le moins possible. Se prétant bien a I’étude de la vie quotidienne, 1’observation
participante vise 2 saisir les normes, croyances et valeurs, ainsi que leurs transpositions dans les
mceurs. Elle veut cerner la cohérence entre les discours et les pratiques ainsi que cerner les lieux de
tensions.



et de la religion ainsi que des rapports sociaux de sexe a l’ceuvre dans leur
communauté. Ces entretiens, combinés au fruit de multiples rencontres plus
informelles qui se sont déroulées durant nos visites au temple, serviront de base a

’analyse que nous présenterons dans ce mémoire.

En outre, dans le cadre du projet de recherche mené par le GRIMER, des entretiens
utilisant une grille quasi-analogue ont été effectués, par nos colleégues, avec cing
hommes de la communauté. De plus, deux groupes de discussion (focus group) ont
également été menés par nos collegues au temple avec des adolescents de la
communauté agés entre 14 et 16 ans et nés au Canada. Quatre garcons et quatre
filles, rencontrés séparément, ont ét¢ amenés a discuter de leur identité, de leur
pratique religieuse, de leur rapports avec leurs parents ainsi qu’avec la société
québécoise. Le contenu de ces discussions, de méme que les entretiens menés avec
les hommes de la communauté, seront utilisés pour les fins de notre analyse,
notamment pour les questions concernant les rapports entre hommes et femmes, les

rbles sexués, ou la question de la transmission de I’identité ethno-religieuse.

Précision technique concernant la codification des entretiens : chaque entretien est
numéroté et le sexe du répondant ou de la répondante est précisé par la lettre F
(femme) ou H (homme) (par exemple, F-01, pour notre premier entretien avec une
femme, H-01 pour notre premier entretien avec un homme). En ce qui concerne les
propos tenus par les adolescents, pour des raisons de confidentialité, nous avons
choisi de ne pas identifier individuellement les remarques. Lorsque nous citerons
leurs paroles, nous I’indiquerons directement dans le texte, en mentionnant s’il s’agit

de remarques prononcées par les filles ou par les garcons.



Par ailleurs, il importe de mentionner que parallelement a notre travail de terrain,
différentes revues de la littérature ont été effectuées: le vécu des femmes sud-
asiatiques en contexte d’immigration, les idéaux, modeles et roles féminins présents
dans I'univers culturel et religieux hindou tamoul tel qu’il se déploie en Inde du Sud
et au Sri Lanka ainsi que la vaste question de I’ethnicité. L’apport de ce travail de

recension des écrits aura €t€ essentiel pour analyser le fruit de nos entretiens.

I1 s’agit bien slir d’une recherche exploratoire de type qualitatif. Elle ne prétend pas
représenter le point de vue de toutes les femmes de la communauté tamoule du Sri
Lanka établies a Montréal. Cependant, les témoignages recueillis permettront, a notre
avis, d’identifier les rapports de sexe qui prévalent dans la communauté et de faire
ressortir des profils identitaires ethniques et religieux 8 méme de nous amener a saisir

le role joué par les femmes de la communauté dans la production de I’ethnicité.

Profil des répondant(e)s

Les tableaux qui suivent présentent un portrait sommaire de nos répondantes et
répondants. On remarquera que la majorité des femmes rencontrées a effectué des
études post-secondaires (collégiales), universitaires partielles ou complété des études
universitaires. Or, d’apres les données de 2001 (Ministere de I’'immigration et des
communautés culturelles, Québec, 2005), seulement 3,4% des femmes sri-lankaises
résidant au Québec possedent un grade universitaire et 10,9% un diplome collégial ou
d’une école de métiers. En fait, 51,2% des femmes de cette communauté possedent
un niveau d’études inférieur au certificat d’études secondaires. Les femmes
rencontrées dans le cadre de notre recherche sont donc nettement plus scolarisées que

la moyenne des femmes de leur communauté.

En outre, il importe de mentionner que les répondantes et répondants ont été
sélectionnés en fonction de leur age, de leur religion, de leur pays de naissance, de

leur connaissance du frangais ou de I’anglais, de leur fréquentation du temple Thiru



Murugan de Dollard-des-Ormeaux et de leur intérét dans la recherche. Le fait que

tous nos répondant(e)s fréquentent le temple sur une base hebdomadaire ou mensuelle

influence I'importance qu’ils accordent au facteur religieux dans leur formation

identitaire : toutes et tous consideérent la religion hindoue comme un aspect important

de leur identité. Par ailleurs, tous sont nés au Sri Lanka et ont comme langue

maternelle le tamoul. Finalement, la majorité d’entre eux identifient leur origine

ethnique comme « Tamil » ,« Sri Lankan Tamil » ou encore « Tamil hindu ».

Caractéristiques des femmes tamoules hindoues du Sri Lanka rencontrées a Montréal

F-01 F-02 F-03 F-04 F-05 F-06
Age 69 26 53 26 37 22
Statut civil Veuve célibataire Mariée mariée mariée célibataire
| Auto- « Tamil » « hindoue » « Tamil » «Sri Lankan | « Tamil » « Tamil hindu »
identification Tamil »
ethnique
Année 1992 1989 1986 1993 1991 1988
d’arrivée au
Canada
Statut 1égal a Immigrante Immigrante réfugiée Immigrante Immigrante Immigrante
Parrivée parrainée parrainée parrainée parrainée parrainée
Statut 1égal Citoyenne Citoyenne Citoyenne Citoyenne Citoyenne Citoyenne
actuel canadienne canadienne canadienne canadienne canadienne canadienne
o College n/a Etudes Secondaire 2 College maternelle
& universitaire
E partiellement
0 2 complétées
3 [~ = P
Qg n/a Etudes n/a Etudes n/a Etudes
'g %‘ o Universitaire universitaire Universitaires
S & é partiellement
2 E = B complétées
Z S «< O




Caractéristiques des hommes tamouls hindous du Sri Lanka rencontrés

H-01 H-02 H-03 H-04 H-05
Age 58 23 27 29 75
Statut civil Marié célibataire Marié marié marié
Auto- «Sri Lankan | «Indien » « Sri Lankais » | «Sri  Lankais | « Ceylon
identification Tamil » tamoul » Tamil »
ethnique
Année 1987 1990 1987 1992 1995
d’arrivée au
Canada
Statut légal a Immigrant
I'arrivée arrainé
Statut légal Citoyen Citoyen Citoyen Citoyen Citoyen
actuel canadien canadien canadien canadien canadien
g Etudes Non spécifié Non spécifié Non spécifié Etudes
8 | Universitaire universitaires
&
7 g
.§ o
S g Etudes Etudes Etudes Etudes n/a
=3 o universitaires techniques universitaires collégiales
=2 o
3= 2
= E 5 35
z3 | <0




Plan du mémoire

Ce mémoire se divise en cing chapitres.

N

Dans le premier chapitre, nous nous intéresserons de maniere globale a la
communauté tamoule du Sri Lanka établie a Montréal et nous situerons quelques
déterminations historiques a méme d’influencer I’identité ethnique des membres de
cette communauté. Nous examinerons brievement le contexte politique au Sri Lanka,
avant de dresser un portrait socio-économique et démographique de la communauté
au Québec. Nous nous attarderons spécifiquement, dans ce chapitre, aux données

portant sur le vécu post-migratoire des femmes de cette communauté.

Dans le deuxiéme chapitre, nous explorerons quelques idéaux, modeles et roles
féminins présents dans 1’univers culturel et religieux hindou tamoul tel qu’ils se
déploient en Inde du Sud et au Sri Lanka. Nous nous pencherons pour ce faire d’une
part sur certains concepts importants a méme d’influencer la perception de la féminité
(notamment les concepts de Sakfi et karpu) et le rdle des femmes dans les
communautés tamoules, ainsi que sur trois périodes-clé de la vie de ces femmes: la

puberté, le mariage et la vie de famille.

Le cadre théorique ayant guidé notre analyse sera présenté au chapitre trois. On
s’intéressera d’abord au concept d’ethnicité avec 1’aide des travaux de Max Weber
(1995 [1918-1920] ), de Fredrik Barth (1969) et de Danielle Juteau (1981,1985,1999,
2000). Ensuite, on se penchera sur les liens particuliers qu’il est possible d’établir
entre ethnicité et religion, grace aux écrits du sociologue Albert Bastenier (2004,
2006). Le concept de « production de 1’ethnicité », développé par la sociologue des
relations ethniques Danielle Juteau, sera ensuite explicité, et la notion de « rapports
sociaux de sexe » telle que définie par la sociologue Daniele Kergoat (2000, 2001)

sera brievement abordée.



Aux chapitres quatre et cing, nous procéderons a 1’analyse des données recueillies.
Gréce aux propos des femmes et des hommes interrogés ainsi qu’a travers les points
de vue des adolescentes et des adolescents, nous mettrons a jour la perception qui se
dégage du role des femmes tamoules hindoues dans les rapports sociaux de sexe a
I’ceuvre dans la communauté tamoule a Montréal. De par ce role, il nous apparait
qu’elles seront amenées a s’impliquer activement dans la transmission de leur identité
ethnique aux jeunes générations. Au chapitre cing, nous tenterons de circonscrire le
role des femmes dans ce processus, afin d’étre en mesure d’analyser, en conclusion

de ce mémoire, leur réle dans la production de I’ ethnicité.
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CHAPITRE I

MISE EN CONTEXTE DE LA COMMUNAUTE

1.0 Introduction

Dans ce premier chapitre, afin de mieux comprendre quelques unes des bases sur
lesquelles repose le role des femmes tamoules de la communauté dans la production
de I’ethnicité tamoule sri-lankaise a Montréal, nous examinerons quelques
déterminations historico-politiques, démographiques et sociaux-économiques ayant
contribu¢ a forger leur identité ethnique. Paraphrasant Simone de Beauvoir, Danielle
Juteau affirme: « on ne nait pas ethnique on le devient» (1985, p.41). L’identité
ethnique est construite socialement, elle est produite: elle s’acquiert par la
détermination historique d’une part, et par la socialisation d’autre part, ce mécanisme
« qui permet a I’histoire de s’inscrire en chacun de nous » (Juteau, 1985, p.41). Dans
le cadre de notre étude, nous nous attarderons particulicrement sur ce deuxieme volet,
la socialisation, afin de situer précisément comment et pourquoi les femmes tamoules
hindoues immigrées & Montréal en viennent a jouer un réle-clé dans la production de
’ethnicité tamoule sri-lankaise. Cependant, il importe avant cela de rappeler les
déterminations historiques entourant leur migration, ¢’est-a-dire de les situer dans le
contexte entourant leur venue au Québec : les circonstances ayant précédé leur départ

du Sri Lanka et celles caractérisant leur vécu post-migratoire a Montréal.

Nous explorerons donc dans un premier temps le contexte politique au Sri Lanka,
mettant de I’avant les grandes lignes du conflit qui ébranle le pays depuis plus de
trente ans. Nous établirons ensuite un bref portrait démographique de la communauté
tamoule installée au Québec, faisant ressortir des données concernant plus
particulierement les femmes de la communauté, avant de s’attarder plus longuement

sur leur vécu post-migratoire. Nous mettrons en relief dans cette section différents



aspects sociaux, économiques, religieux et culturels entourant ce vécu, tout en
mettant de I’avant I’'importance de considérer les barrieres systémiques que sont la

«race»®, le genre et la classe lorsque 1’on s’ intéresse au vécu de ces femmes.

1.1 Contexte politique au Sri Lanka

Afin de mieux comprendre le contexte ayant poussé les femmes tamoules et leurs
familles a quitter leur pays pour s’installer au Canada, nous aborderons dans cette
section, de maniére fort succincte, les grandes lignes du conflit civil qui sévit au Sri
Lanka. Dans tout conflit , il y a autant de visions de 1’histoire que d’adversaires en
jeu. Dans les pages qui suivent, la vision tamoule sera mise a 1’avant-plan,
notamment parce qu’elle a contribué a maints égard a la formation de 1’identité

ethnique de nos répondant(e)s.

Le Sri Lanka, 1le d’environ 65 000 kilometres carrés ou habitent actuellement pres de
19 millions de personnes’, est situé au sud-est de I’Inde, dont il est séparé par un
détroit d’une soixantaine de kilometres de long. II a ét€ nommé tour a tour Ilankai,
Taprobane, Serendib et Ceylon, et est devenu un état indépendant en 1948, apres 443
années de colonisation européenne (Bradley, 2005, p. 3). Cependant, depuis plus de
deux mille ans, cette ile a été le foyer de différentes communautés ethnolinguistiques.
La communauté formant la majorité est cingalaise, de religion bouddhiste, et
représente aujourd’hui de 70 a 75% de la population totale. La plus forte minorité de

I’ile est tamoule, de religion hindoue, et représente un peu moins de 20% de la

8 Nous faisons ndtre la note de Poiret (2005, p. 2) & I'effet que I'utilisation des guillemets sert 2
marquer le caractére de pure construction sociale de la notion de « race », caractéristique qui ne
diminue par contre en rien son efficacité sociale.

" Toutes les statististiques données proviennent du site officiel du gouvernement du Sri Lanka:
Department of Census and Statistics, Sri Lanka : http://www statistics.gov.lk
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population totale actuelle®. Des minorités chrétiennes et musulmanes viennent

compléter le portrait religieux.

Suite a I’indépendance du pays en 1948, les tensions entre Tamouls et Cingalais se
sont accentuées et les demandes des Tamouls se sont précisées. En 1949, les
politiciens cingalais nouvellement en poste ont rapidement désiré profiter de leur
majorité parlementaire pour améliorer la situation économique et politique de leur
communauté. Une de leurs premieres décisions politiques fut de priver de leur droit
électoral plus d’un million de Tamouls, pour la plupart des « Tamouls indiens »,
ouvriers agricoles qui avaient constitué, au début du 20° siécle, de la main d’ceuvre
bon marché importée d’Inde du Sud par les colons Anglais pour travailler sur leurs
plantations agricoles. On les appelait ainsi pour les distinguer des « Tamouls sri-
lankais » (ou Tamouls de Jaffna) (Brunger, 1994, p. 92; Bradley, 2005, p. 6;
Coomarasamy et Shire, 1988, p. 5).

Des les années 1950, trois enjeux principaux vont contribuer a attiser la grogne chez
les Tamouls : la langue, I’éducation et la colonisation forcée. Attardons-nous en
premier lieu sur un enjeu majeur : la langue. Avant 1956, les deux principaux partis

politiques en place s’étaient engagés a maintenir le tamoul et le cingalais comme

langues officielles du pays. Il faut savoir que :

% 1l importe de mentionner que selon le Department of Census and Statistics du Sri Lanka, de
nombreux districts n’ont pu faire I’objet d’un recencement complet en 2001 et ne sont donc pas
comptabilisés dans les chiffres officiels. Nous notons pour notre part que plusieurs de ces districts sont
majoritairement tamouls (Jaffna, Vavuniya, Mullaitivu, Batticaloa, Trincomalee), et que, pour cette
raison, les données officielles du site gouvernemental pour 2001 présentent un pourcentage de
Cingalais plus élevé (82%) et de Tamouls plus faible (9,4%). Nous retenons done, avec Bradley (2006)
et McGilvray (1998) les pourcentages du recensement de 1981. Cependant, notons que la forte
émigration tamoule est également a considérer dans 1’évolution 2 la baisse du nombre de Tamouls dans
I'ile.
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Pour la communauté tamoule, la culture est trés importante. La
langue unifie cette communauté aux multiples visages, des
Tamouls indiens aux Tamouls du Nord et de I’Est. Elle permet
en outre d’intégrer les membres de la communauté musulmane
dont le tamoul est la langue vernaculaire. L’enjeu est donc de
taille. (Paul, 1997, p. 20).

Or, en 1956, une des premieres législations du gouvernement nouvellement €lu a
majorité cingalaise, I’«Official language act », vient consacrer le cingalais comme
seule langue officielle du pays (Paul, 1997, p. 20), ce qui a pour effet de bloquer
I’acces aux emplois de la fonction publique aux Tamouls, dont la majorité ne parle
pas cingalais (Bradley, 2005, p. 6). Aprés plusieurs mois de protestation de leur part,
le gouvernement accepte, en 1957, de reconnaitre le tamoul comme « langue de la
minorité nationale ». Cette reconnaissance fait réagir avec violence les Cingalais plus
radicaux, et est a [l'origine du déclenchement des premieres émeutes
intercommunautaires dans le pays, faisant des centaines de morts, principalement des
Tamouls (Paul, 1997, p. 20). S’ensuivront les premiers déplacements internes de
population ainsi qu’une montée grandissante de la méfiance entre Tamouls et
Cingalais. En 1959, des moines bouddhistes assassinent le chef du gouvernement,
Bandaranaike, affirmant qu’il n’est pas assez engagé a préserver les intéréts
bouddhistes (Brunger, 1994, p. 94). La radicalisation cingalaise a, avec le temps,
« porté fruits » : plus tard, dans la nouvelle constitution de 1972, le tamoul perd sa
mention de « langue de la minorité nationale », le cingalais est nommé unique langue
nationale du pays, et le bouddhisme, religion d’Etat. Ces décisions contribuent &
convaincre la minorité tamoule que la majorité cingalaise pratique une discrimination
systémique a son égard, ne souhaite pas reconnaitre la 1égitimité ni 1’égalité de leurs
droits et désire voir disparaitre leur culture (Brunger, 1994, p. 92 ; Bradley, 2005, p.
3).
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Le dossier de I’éducation fait également partie des enjeux ayant contribué a polariser
les deux communautés. De 1960 a 1961, une grande partie des écoles chrétiennes sont
nationalisées, dont plusieurs se trouvent dans la région tamoule de Jaffna. Cela a pour
objectif d’assurer que la langue d’enseignement soit le cingalais (Paul, 1997, p. 21).
De plus, avant les années 1960, tous les examens d’admission a 'université se
passaient en anglais. En 1971, lorsque des Cingalais commencent a protester du fait
que plus de Tamouls réussissent les examens d’entrée (parce que le médium
d’enseignement privilégié jusque-la par plusieurs d’entre eux était 1’anglais), un
systeme de « deux poids deux mesures » est instauré. On exigera alors des Tamouls
qu’ils récoltent plus de points aux examens d’admission que les Cingalais pour étre
admis aux mémes programmes, cela afin de favoriser 1’admission cingalaise
(Brunger, 1994, p. 95; Bradley, 2005, p. 7). Préalablement, en 1968, le gouvernement
dominé par une majorité cingalaise avait refusé la création d’une université tamoule

N

et déclaré que le cingalais deviendrait des lors la seule langue d’enseignement a

[

I'université (Paul, 1997, p. 21). Ces divers éléments ont évidemment contribué
approfondir le fossé entre les communautés, tout en alimentant le ressentiment de la

communauté tamoule face a la majorité cingalaise.

Le dossier de la colonisation forcée mérite également d’étre brievement abordé. Au
cours des années 1970, suite a d’immenses projets d’irrigation, des milliers de
familles cingalaises allaient devoir étre déplacées. Les terres qu’on leur offre alors se
situent au centre-nord et a I’est du pays, deux régions majoritairement tamoules. Cela
suffit aux Tamouls pour soupconner le gouvernement cingalais d’utiliser la
colonisation cingalaise en territoire tamoul pour modifier la balance démographique
et I’équilibre politique des régions tamoules du pays (Bradley, 2005, p. 7; Brunger,
1994, p. 96; Paul, 1997, p. 21).
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Les questions de la langue, de 1’éducation et de la colonisation forcée ont grandement
contribué a convaincre une majorité de Tamouls que le gouvernement était
discriminatoire a leur endroit, et, en conséquence, plusieurs d’entre eux en sont venus
a désirer la création d’un Etat tamoul autonome sur I'ile. Le désir de cet Etat
souverain, le Tamil Eelam, a mené une majorité de Tamouls du Nord du pays a voter
aux élections de 1977 pour le front de libération tamoul uni (TULF), parti politique
réclamant démocratiquement 1’indépendance de leur territoire et la création d’un
nouvel Etat indépendant (Pfaffenberger, 1994, p. 6, Bradley, 2005, p. 7). Dans les
mémes années, plusieurs groupes militants seront paralleélement mis sur pied, dont le

plus influent reste aujourd’hui encore les Tigres de libération de 1’Eelam Tamoul

(Liberation Tigers of Tamil Eelam ou LTTE).

Entre fin "70 et fin ’80, une vague de violence déferle sur tout le pays. De
nombreuses émeutes €éclatent, contribuant a détruire d’importantes institutions
tamoules, dont la bibliotheque de Jaffna en 1981°. Ce geste est considéré par les
Tamouls comme une forme de destruction symbolique de leur culture (Brunger,
1994, p. 98). A I’été 1983, une insurrection majeure ébranle tout le pays suite 2 la
décision du gouvernement cingalais d’introduire des mesures d’urgence pour
permettre aux forces de sécurité d’enterrer ou de briler les victimes sur lesquelles
elles ont fait feu sans révéler leur identité (Brunger, 1994, p. 98). Peu de temps apres
que cette décision gouvernementale ait été prise, treize soldats cingalais sont tués a
Jatfna par des membres du LTTE. Les représailles de la majorité cingalaise et des
autorités de Colombo sont sanglantes, et une série d’opérations punitives sont menées
a travers le pays a 1I’été 1983. Plus de 2000 Tamouls sont alors tués (Brunger, 1994, p.
99), 18 000 maisons appartenant 2 des Tamouls sont détruites et plus de 150 000

personnes sont accueillies dans des camps de réfugiés (Bradley, 2005, p. 7). Suite a

? Cette bibliotheque avait une valeur culturelle inestimable. Vieille de 163 ans, elle contenait plus de
100 000 volumes, dont des manuscrits uniques sur feuilles de palme (Bradley, 2005, p. 7).
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ces pogroms, les Tigres de libération de I’Eelam tamoul entreprennent diverses
actions de représailles, et, graduellement, le pays glisse dans une guerre civile, qui
aurait fait jusqu’a maintenant plus de 65 000 morts (Bradley, 2005, p. 7), des milliers
de blessés, et des centaines de milliers de réfugiés. Toutes ces insurrections vont faire
en sorte que plusieurs Tamouls ne se sentent plus en sécurité dans leur pays et sont

amenés a prendre la décision de le quitter.

1.2 Portrait démographique de la communauté tamoule du Sri Lanka immigrée

au Québec

Dans cette section, nous brosserons un portrait démographique sommaire de la
communauté tamoule du Sri Lanka immigrée au Québec et installée principalement a

Montréal.

Depuis le début des années ’80, plusieurs centaines de milliers de Tamouls ont quitté
leur pays natal pour se réfugier un peu partout a travers le monde, que ce soit aux
Etats-Unis, en Allemagne, en France, au Danemark ou en Norvege, en Suisse, en
Australie, en Nouvelle-Zélande et au Canada. Comme la formulation des questions du
recensement canadien de 2001 ne fait pas de distinction entre origine tamoule et
cingalaise, ce sont les chiffres concernant la langue maternelle qui sont 3 méme de
fournir une estimation plus précise du nombre de Tamouls présents au Canada. En
2001, 92 010 personnes ont affirmé avoir le tamoul comme langue maternelle et il est

généralement admis que la grande majorité d’entre eux proviennent du Sri Lanka

(Bradley, 2005, p. 9)'°.

' Notons qu’une minorité de personnes ayant le tamoul comme langue maternelle provient du sud de
I'Inde.
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La communauté tamoule du Sri Lanka présente au Québec est pour sa part surtout
concentrée a Montréal, principalement dans les arrondissements de Cote-des-Neiges-
Notre-Dame-de-Grace, Villeray-Saint-Michel-Parc-Extension et  Saint-Laurent
(Ministere de I’immigration et des communautés culturelles, Québec, 2005). Selon le
Ministere de D'immigration et des communautés culturelles (MICC)“, 9 385
personnes résidant au Québec ont affirmé en 2001 avoir le Sri Lanka comme pays de
naissance, ce qui constitue 10,7% de la population sri-lankaise canadienne (87 305
personnes ayant indiqué dans le recensement canadien avoir le Sri Lanka comme
pays d’origine). Selon Bradley (2005, p. 9), 95% d’entre elles seraient Tamouls. Cette
estimation est confirmée par les données du Ministere de l'immigration et des
communautés culturelles qui révelent que seulement 3,4% des personnes qui se sont
identifiées comme étant d’origine ethnique sri-lankaises ont déclaré appartenir a la
tradition bouddhiste (donc fort probablement d’origine cingalaise) (MICC, Québec,
2005). Cependant, a ces 9 385 personnes, il faut ajouter les 3 119 personnes arrivées
entre 2001 et 2005 ayant déclaré avoir le Sri Lanka comme pays de naissance, ce qui
porte le nombre a environ 12 500 personnes en 2005. En outre, ces données ne
comprennent pas les Tamouls résidant actuellement au Québec et ayant présenté une
demande de statut de réfugié qui sont présentement en attente de jugement, et ce
depuis parfois plus de deux ans (Bradley, 2005, p. 9), ni les personnes arrivées apres
2005.

En outre, il émerge des données de 2001 que la communauté sri lankaise établie au
Québec comporte plus d’hommes (53,4%) que de femmes (46,7%). Cet écart
démographique est présent depuis les débuts de cette immigration, qui a augmenté de
maniere significative de 1984 a 1986, suite a la création d’un programme spécial par
le Ministere de I’immigration du Québec en lien avec les émeutes sanglantes de 1983.

Durant -ces années, les immigrants nés au Sri Lanka issus de I’'immigration

. WWW.IMICC.2ouv.gc.ca
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économique restent majoritaires, mais sont suivis des réfugiés. En 1986, il y a
seulement 20% d’admissions féminines. Selon nos observations faites dans la
communauté tamoule montréalaise, il n’est pas rare que ce soit les hommes de la
famille qui aient effectué en premier lieu les démarches d’immigration, et que leurs
épouses et enfants soient venus les rejoindre par la suite, parfois plusieurs années plus
tard'?, C’est probablement pour cette raison qu’en 1991, la répartition homme/femme
se modifie 1égérement : avec ’introduction de nouveaux arrivants dans la catégorie
du regroupement familial, la population féminine totalise alors 33% des admissions.
Dans les années 1990, les réfugiés sri-lankais affluent : entre 1991 et 1996, 60% des
immigrants nés au Sri Lanka sont admis dans la catégorie des réfugiés, et entre 1997
et 2001, c’est le cas de pres de 80% d’entre eux. Encore une fois, les hommes sont
majoritaires dans la catégorie des réfugiés (Ministere des relations avec les citoyens
et de I’'immigration, Québec, 2004). Pour leur part, les femmes sont généralement
plus nombreuses dans la catégorie du regroupement familial, ou elles représentent
61% du total des immigrants admis dans cette catégorie au Québec entre 1995 et
2004 (Conseil du Statut de la femme, Québec, 2005, p. 21). Il ne nous a pas été
possible de trouver de données précises sur le nombre de femmes et le nombre
d’hommes ayant été admis dans la catégorie du regroupement familial dans la
communauté qui nous intéresse. Il semble cependant que 1’arrivée au Canada d’un
grand nombre d’épouses, de meres et de filles restées au Sri Lanka ait contribué a
I’augmentation du nombre de femmes tamoules sri lankaises au Canada. Une analyse
plus poussée des données démographiques nous renseignerait évidemment davantage

sur cette question.

12 N . . L. s 3

D’aprés nos observations au sein de la communauté, il n’est pas rare que ces démarches
d’immigration aient été réalisées via des agences demandant des sommes importantes aux individus
désirant immigrer, causant ainsi de lourdes dettes & ceux-ci.
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1.3 Vécu post-migratoire des femmes sud-asiatiques

Les tensions politiques au Sri Lanka ont donc motivé le départ de centaines de
milliers de Tamouls, et les données démographiques permettent d’identifier un certain
déséquilibre dans la représentation homme/femme de cette communauté. Qu’en est-il

maintenant du vécu post-migratoire concret des femmes tamoules immigrées au

Québec?

Il apparait que la situation post-migratoire, les rapports sociaux et économiques qui
en découlent ainsi que la pratique religieuse qui se met en place suite a I’immigration,
contribuent & la fois & consolider et a transformer I'identité ethnique des femmes
tamoules hindoues immigrées a Montréal. Cependant, il existe peu de données
portant précisément sur le vécu post-migratoire des femmes tamoules du Sri Lanka
immigrées au Québec. En se fiant a nos observations ainsi qu’aux données
disponibles a travers la littérature, il apparait par contre que celles-ci partagent avec
leurs consoeurs sud-asiatiques de 1’Inde, du Pakistan ou encore du Bangladesh, un
vécu post-migratoire semblable a maints égards. Comme la réalité de ces dernieres est
davantage documentée (ayant fait I’objet de différentes études publiées au cours des
vingt dernieres années) et que plusieurs recoupements peuvent étre faits avec nos
observations, nous exposerons maintenant quelques éléments qui semblent
caractériser le vécu concret de plusieurs femmes sud-asiatiques suite a I'immigration

au Canada.
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1.3.1 Le genre

Le fait d’immigrer permet souvent aux femmes sud-asiatiques d’acquérir plus de
mobilité et d’avancement personnel, sans parler de la sécurité. Cependant, il semble
qu’elles soient souvent limitées dans cet avancement, ainsi que dans I'acces aux
ressources financieres et au pouvoir politique, par des barrieres systémiques telles le
genre”, la «race» et la classe (Agnew, 1993, p. 145). Un bon nombre de travaux
consultés affirment d’ailleurs I’importance de tenir compte de !’interaction de ces
barrieres systémiques dans 1’étude de la réalité des femmes sud-asiatiques en contexte
post-migratoire (Agnew, 1993; Dua 1992; Ghosh 1981, 1981b; Nair, 1998)". Or, il
nous apparait que ces barrieres jouent notamment un role en ce qui a trait au marché
du travail, ou il n’est pas toujours facile pour ces femmes de s’insérer, et ce pour
différentes raisons. Evidemment, le genre en est une. Parce qu’elles sont des femmes
et que les rOles de genre présents dans la culture d’origine se maintiennent
généralement suite & 1’immigration (Ladouceur, 2002; Ralston, 1988), il leur
incombera de prendre davantage en charge la sphére domestique. Dans une des rares
études de cas portant sur des réfugiées tamoules établies a Montréal, Coomarasamy
(1988) mentionne que la majorité des femmes interrogées souhaitent prioriser la

formation professionnelle de leur mari, pendant qu’elles restent a la maison avec les

By importe de mentionner que lorsque nous utilisons, tout au long de notre mémoire, le terme
« genre », nous I’entendons au sens défini notamment par la philosophe état-unienne Judith Butler, qui
considére le genre comme socialement construit, comme étant le « mécanisme par lequel la notion de
masculin et de féminin est produite et naturalisée ». (Butler, 2006, p. 1)

4 s . L . ) . . .
MOn utilise généralement le terme « intersectionalité » pour faire référence a V'interaction des diverses

variables a I’ceuvre dans le quotidien des femmes sud-asiatique. Cette notion apparait dans les années
70, alors que des femmes de couleur critiquent les féministes blanches ayant considéré le genre
comme une forme d’oppression commune & toutes les femmes, tout en ignorant I'importance des
notions de «race » et de classe. Ces femmes affirment que la « race » et la classe sont des véhicules
d’oppression, au méme titre que le genre. Elles considérent que la « race », comme le genre, est une
catégorie socialement construite lorsque le groupe dominant dans une société sélectionne certaines
catégories physiques et leur donne un sens, les associe a des traits psychologiques, des valeurs
morales, des normes sociales. Avec le temps, ces associations sont vues comme naturelles et
inévitables (Agnew, 2004 , p. 5).
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enfants. Elles ont le souci de leur transmettre les traditions et les valeurs culturelles de
leur pays d’origine, auxquelles elles sont tres attachées, alors que les hommes
assurent principalement le soutien financier de la famille. Cette réalité qui prévalait a
la fin des années 1980 semble encore se réfléter, au moins en partie, dans les
statistiques récentes portant sur la situation économique des femmes originaires du
Sri Lanka établies au Québec : le taux d’emploi' de ces femmes est de 29,4%
comparativement a 56,9% pour les hommes (MICC, Québec, 2005). Le Ministere de
I'immigration et des communautés culturelles affirme méme, dans un document
officiel, « que I’activité sur le marché du travail des femmes de cette communauté est

particulierement peu élevée » (MICC, Québec, 2005).

Par ailleurs, il n’est pas rare que les rdles de genre soient bouleversés suite a
I'immigration, et que des femmes, plus enclines a accepter des déqualifications
professionnellesl(’, en viennent a occuper un role de pourvoyeur, ce qui peut ébranler
parfois avec force 1’équilibre familial traditionnel établi au pays d’origine. Dans ces
cas, ces femmes pourront accepter, par exemple, des emplois manufacturiers, offrant
souvent des conditions de travail précaires, alors qu’elles sont détentrices de diplomes
d’études collégiales ou universitaires, et occupaient des professions tout autres dans
leur pays d’origine. En 2001, dans la communauté sri-lankaise établie a Montréal,
52,1 % des femmes occupant un emploi travaillent dans le secteur de la
transformation et de la fabrication, ol la maitrise du frangais n’est pas nécessairement
requise”, alors que 19,1% oeuvrent dans le commerce de détail et 14,9% dans les
affaires et 1’administration (Ministere de I’'immigration et des communautés

culturelles, Québec, 2005). Coomarasamy (1988) remarque que, bien que les femmes

15 Le taux d'emploi correspond au pourcentage de personnes "occupées”, c’est-a-dire soit au travail,
ou temporairement absentes de leur travail, avec ou sans rémunération (vacances, maladie, gréve,
autres).

'® Selon une intervenante rencontrée au Centre des femmes sud-asiatiques de Montréal.

17 Seion le MICC, 13,6 % d’entre elles ne parlent ni I’anglais ni le frangais et 53,7% ne parlent que
I’anglais, selon les données de 2001 (MICC, Québec, 2005).
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qui travaillent a I’extérieur de la maison apprécient leur travail et le fait qu’elles
contribuent au revenu familial, aucune de celles ayant travaillé auparavant au Sri
Lanka ne trouve de satisfaction, en comparaison, dans son emploi au Canada, ce qui

fait écho aux possibles déqualifications professionnelles que celles-ci ont pu subir.

1.3.2 La « race »

Si le genre a un impact en ce qui concerne 1’acces au marché du travail, on ne peut
par contre I’isoler de la notion de «race ». En effet, il ressort que les femmes sud-
asiatiques en contexte post-migratoire sont particuliecrement concernées par le
racisme, qui contribue largement a limiter leur acces au marché du travail et influence
leurs interactions avec la société canadienne (Agnew, 1993; Dua 1992; Ghosh 1981,
1981b; Nair, 1998). Ce racisme peut se manifester de différentes fagons : difficulté a
trouver un emploi hors des secteurs ol sont concentrées les femmes de leur
communauté, difficulté a trouver un logement convenable, multiples discriminations
vécues au quotidien et liées a la couleur de la peau, a I'habillement, a I’accent etc.
Cette situation s’applique également aux femmes rencontrées dans le cadre de notre
étude, dont plusieurs ont témoigné de situations ou elles ont été discriminées sur cette
base'®. Selon Agnew (1993), le racisme systémique et individuel est un probleme
pour I’ensemble de ces femmes, indépendamment de leur classe sociale ou de leur
niveau d’éducation. Elle affirme: “Systemic racism structures the position of women
in the labour force. The problems of gender are exacerbated in the immigration
context. Immigration makes more job opportunities available to women but racism

narrows and limits their choices” (Agnew, 1993, p. 151). Cependant, il semble

'® Une de celles-ci ayant grandi au Québec et parlant bien le francais affirme d’ailleurs : « Oui, comme,
¢a me dérange de voir que ¢a existe encore, cette euh... traiter « d’ immigrant ». C’est, j’sais pas... [Ils
ont] beau dire, « Immigrant !», ¢a prend une fraction de seconde a prononcer le mot, mais combien ¢a
blesse I’autre personne en tant que victime, je le sais. » (F-02)
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également que la discrimination raciale vécue suite a I’immigration puisse servir de
base a la création d’une forme de sororité entre les femmes sud-asiatiques (Agnew,
1993). Parce que ces femmes vivent une réalité semblable et font face a des
problemes similaires, elles chercheront ensemble des solutions. Ratna Ghosh (1981,
1981b)'° remarque a ce sujet que bien que les femmes sud-asiatiques soient
minoritaires et victimes de multiples discriminations et des désavantages qui en
découlent, elles montrent une forte conscience de ces inégalités vécues dans la société
canadienne. Plusieurs organismes sont ainsi mis sur pied par les femmes sud-
asiatiques et contribuent a leur empowerment et au développement d’une conscience
plus grande des facteurs «race » et genre. lls apportent solidarité, unité, force du
groupe et pouvoir politique (Agnew, 1993) tout en s’inscrivant comme alternative au

» P . . - I 2
réseau féminin laissé derriere®,
1.3.3 Evoluer dans deux univers culturels distincts

Il ressort également de plusieurs études que ces femmes, suite a leur arrivée dans leur
pays d’adoption, doivent composer avec un nouveau mode de vie et évoluer
simultanément dans deux univers culturels distincts. Elles effectuent d’une part un
effort constant pour s’ajuster a leur nouvelle réalité sociale et, d’autre part, tiennent a
préserver certains aspects de leur culture d’origine et travaillent a transmettre leurs
pratiques traditionnelles aux jeunes générations en assurant la préservation d’un
contact avec I’histoire, la langue, la culture et la religion de leur pays d’origine. Elles
vivent donc une tension constante entre les attentes liées a leur rdle dans la
transmission des traditions, attentes qui sont souvent amplifiées par le contexte

minoritaire dans lequel elles évoluent en contexte post-migratoire, et celles liées a

' Méme si les travaux de Ratna Ghosh commencent a dater (1981, 1981b), ils demeurent toujours tres
pertinents,

% Selon une intervenante rencontrée au Centre des femmes sud asiatique de Montréal, un organisme
offrant entre autres des services de premiere ligne concernant les priorités suivant I’immigration, ainsi
que du support aux femmes victimes de violence et de la sensibilisation sur le sujet.
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leur propre intégration dans leur société d’accueil. Plusieurs vivent méme sous un
mode conflictuel le besoin de conserver leur identité d’origine (qui se fonde par
exemple sur I’affiliation a la caste, I’appartenance ethno-religieuse, linguistique, etc.)
et la nécessité de s’intégrer, de se fondre a la société d’accueil (Ghosh 1981b; Naidoo

1980,1985,1987; Ladouceur, 2002; Srinivasan, 1994).

1.3.4 L’importance de la transmission culturelle et religieuse

La question de I’importance de la transmission de la culture, de la langue et de la
religion, par les femmes, aux générations nées au Canada, revient de facon récurrente
dans les études portant sur le vécu post-migratoire des femmes sud-asiatiques
immigrées au Canada (Ladouceur 2002; Srinivasan 1994; Coomarasamy 1989; Nair
1998; Ralston 1988). Les femmes prennent souvent en charge cette transmission
parce que les roles de genre présents dans la culture d’origine se maintiennent suite a
I’immigration (Ladouceur, 2002; Ralston, 1988). Les roles de genre définis par la
culture d’origine dictent aux femmes sud-asiatiques qu’elles sont completement
responsables de la transmission de la culture d’origine et du travail domestique au
Canada, qu’elles travaillent ou non a ’extérieur. Ralston affirme : “Gender relations
in the domestic sphere [...] gave women the responsibility of maintaining ethnic
identity for the family and of reconstructing it for themselves and their children

through everyday religious, cultural and social activities” (Ralston, 1988, p. 79).

Afin d’étre en mesure d’effectuer au mieux cette transmission culturelle et religieuse,
il semble que les femmes accordent de I’'importance a la fréquentation des lieux de
culte et des associations culturelles, pour elles et pour leurs enfants. Un des
principaux objectifs est de socialiser leurs enfants dans leur culture d’origine et de
maintenir un lien avec des membres de leur communauté culturelle. Ralston (1988)
considére que les organisations religieuses, qui sont aussi des organisations a

caractere ethnique, de méme que les écoles, journaux et autres médias, jouent un rdle
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significatif dans la construction, la préservation et la reproduction de la différence
ethnique et de 1’identité ethnique. Nous avons également observé ce phénomene au
temple Thiru Murugan de Dollard-des-Ormeaux ou s’est déroulé notre terrain
d’observation participante. 1l nous apparait que c’est, entre autres, par leur
participation a la vie religieuse et communautaire au temple que ces femmes
recomposent leur identité ethni.que”. Nous reviendrons d’ailleurs largement sur la
question de I’ethnicité au chapitre trois, ainsi que sur I’importance de la fréquentation
du lieu de culte pour les femmes tamoules hindoues que nous avons rencontrées, aux

chapitres quatre et cinq.

1.3.5 L’univers domestique

Bien qu’elles s’identifient avec leur groupe ethnique élargi, il semble que la famille
reste pour ces femmes le premier véhicule pour préserver et transmettre leur culture et
leur religion. En contexte d’immigration, il semble que la pratique religieuse dans
I'univers domestique prenne une importance significative pour assurer cette
transmission, notamment parce que les reperes culturels et religieux du pays d’origine
sont absents de la sphere publique en général. Selon une étude menée par Srinivasan
(1994) aupreés d’une quarantaine de femmes hindoues dans trois grands centres
urbains canadiens, ce sont principalement les femmes de la famille qui effectuent la
pija quotidienne a 1’autel domestique et ce sont les meres qui sont responsables
d’effectuer, et de transmettre, les rituels religieux domestiques. Mettre en place les
cérémonies religieuses dans la sphere privée devient donc souvent primordial pour

ces femmes, entre autres parce que le foyer est un lieu privilégié pour transmettre leur

2! Nous ne pourrons aborder dans ce mémoire la question de la recomposition identitaire
accompagnant le processus migratoire, mais il nous apparait important d’en souligner la présence.
Différents travaux réalisés par le Groupe de recherche interdisciplinaire sur le Montréal ethno-
religieux (GRIMER) portent sur cette. question, notamment les travaux de Louis Rousseau (2007). On
consultera également & ce sujet ceux réalisés par Bastenier (2004, 1998).
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langue ainsi que leur culture et leur religion a leurs enfants : ‘It is as though ritual in
itself becomes women’s work. On the other hand, such organization, creative use and
control of space is empowering for many of the women especially as it relates to

shaping the identity of their children’’ (Nair 1998, p. 95).

Roopa Nair (1998), dans une étude qui examine le concept de ‘‘chez-soi’’ tel que
vécu par une vingtaine de femmes gujarati vivant a Montréal, affirme en outre que
I’'univers domestique constitue une réalité paradoxale pour ces femmes. Elles y vivent
la contrainte du travail domestique dont elles sont responsables a part entiere, ce qui
crée une double tiche pour les femmes qui travaillent a ’extérieur. Il peut aussi
s’agir d’un lieu d’oppression ol ’on demande aux femmes de respecter les valeurs
traditionnelles cofite que colite et ol les relations homme/femme se jouent parfois
dans la violence (Nair, 1998; Dua, 1992). Paradoxalement, les femmes percoivent
également leur foyer comme un refuge, un lieu ol elles peuvent exprimer librement
leur identité et enseigner a leurs enfants les valeurs culturelles indiennes et leur
procurer une identité ethnique positive pour qu’ils puissent faire face a la
discrimination ambiante (Nair, 1998). Or, il semble que I’expérience du racisme
vécue dans la société pese bien souvent plus que la contrainte domestique. La sphere
privée est donc percue davantage comme un refuge que comme un lieu
d’oppression pour celles qui vivent le racisme dans une société blanche majoritaire:
“The home becomes a place where culture is invented and also embraced as, and
used in, resistance” (Nair, 1998, p. 86) et “As immigrant, they are less likely to
identify men in the family as their enemy rather than society which oppresses them on

the basis of the race.” (Agnew, 1993, p. 146).

La culture et la religion, qui sont fréquemment ciblées par les féministes occidentales
comme berceau des inégalités de genre, ne créeraient donc pas seulement de
I’oppression, elles contribueraient a construire, selon les féministes sud-asiatiques,

une résistance sociale au racisme, notamment en offrant des réseaux de soutien et de
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refuge (Dua, 1992). Cependant, plusieurs auteures disent I’importance de ne pas
perdre de vue le facteur de genre au profit de celui de «race» pour bien comprendre la
réalité post-migratoire des femmes sud-asiatiques (Agnew, 1993; Dua, 1992; Ralston,
1988). En priorisant I’oppression de «race» sur celle de genre, des féministes sud-
asiatiques auraient omis de voir plusieurs aspects de la réalité vécue par un certain
nombre de femmes sud-asiatiques au Canada, pour qui le foyer n’est pas toujours un
refuge et peut étre un lieu d’oppression (Dua, 1992). Ainsi, plusieurs facteurs operent
simultanément et de maniére cumulative dans le contexte post-migratoire vécu par les
femmes sud-asiatiques en général, et par les femmes tamoules hindoues qui nous

intéressent plus particulierement dans le cadre de cette étude.

1.4 En conclusion

L’objectif de ce premier chapitre était de contextualiser notre étude en présentant
quelques éléments historico-politiques, démographiques et sociaux-économiques qui
affectent le vécu des Tamouls du Sri Lanka au Québec, et particulicrement celui des
femmes de cette communauté. Comme nous I’avons vu, ¢’est un conflit civil qui dure
depuis plus de trente ans et oppose Tamouls et Cinghalais en territoire sri lankais qui
a poussé un grand nombre de Tamouls a quitter leur pays. Nombre d’entre eux ont
trouvé refuge au Québec, s’installant presque en totalité dans la région de Montréal.
En raison des catégories statistiques établies dans le recensement de 2001, mais aussi
parce que plusieurs personnes de cette communauté se trouvent en attente de statu, il
est difficile d’obtenir un chiffre précis quant au nombre de Tamouls du Sri Lanka
établi au Québec. Nous avons vu que quelque 12 500 personnes avaient affirmé avoir
le Sri Lanka comme pays de naissance en 2005, et que la majorité d’entre elles sont
considérées Tamouls. Nous avons €également constat€é un certain déséquilibre
démographique, les hommes de cette communauté étant plus nombreux que les

femmes.
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En s’attardant au vécu post-migratoire des femmes en provenance d’Asie du Sud,
nous avons vu que plusieurs facteurs entrent en intéraction et viennent fagonner ce
vécu. Le genre, la «race » et la classe sont tous a prendre en considération, un bon
nombre d’études consultées affirmant I’importance de tenir compte de I’interaction de
ces barrieres systémiques dans I’étude de la réalité des femmes sud-asiatiques en
contexte d’immigration (Agnew, 1993; Ghosh 1981, 1981b; Dua 1992; Nair, 1998).
En outre, et cela est particulierement intéressant a soulever dans le cadre de notre
€étude, nous avons vu que la question de I’importance de la transmission de la culture,
de la langue et de la religion, par ces femmes, aux générations nées au Canada,
revenait de fagon récurrente dans les €études portant sur le vécu post-migratoire des
femmes sud-asiatiques immigrées au Canada (Ladouceur 2002; Srinivasan 1994;
Coomarasamy 1989; Nair 1998; Ralston 1988). Afin d’étre en mesure d’effectuer au
mieux cette transmission culturelle et religieuse, il semble que les femmes accordent
de I'importance a la fréquentation des lieux de culte et des associations culturelles,
pour elles et pour leurs enfants. Cependant, la famille reste pour ces femmes le
premier véhicule pour préserver et transmettre leur culture et leur religion. Malgré le
fait que plusieurs études consultées datent déja de quelques années, nous verrons aux
chapitres 4 et 5 que plusieurs des éléments soulevés par les auteures semblent
s’actualiser dans le vécu des femmes que nous avons rencontrées dans le cadre de
notre étude. Avant de s’y attarder, nous aborderons dans le prochain chapitre
quelques éléments-clé de I'univers culturel et religieux des femmes hindoues

tamoules, et préciserons notre cadre théorique au chapitre 3.
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CHAPITRE II

UNIVERS CULTUREL ET RELIGIEUX HINDOU TAMOUL : IDEAUX,
MODELES ET ROLES FEMININS

2.0 Introduction

Ce deuxieme chapitre se veut une exploration de quelques idéaux, modeles et roles
féminins présents dans l'univers culturel et religieux hindou tamoul tel qu’il se
déploie en Inde du Sud et au Sri Lanka™. Dans les pages qui suivent, nous nous
pencherons d’une part sur certains concepts importants a méme d’influencer la
perception de la féminité et le réle des femmes dans les communautés tamoules,
notamment les concepts de Sakti et de karpu, de méme que sur trois périodes-clé de la

vie de ces femmes: la puberté, le mariage et la vie de famille.

Parce que l’objectif de notre mémoire est de cerner le réle des femmes hindoues
tamoules rencontrées dans le cadre de notre étude dans la production de I’ethnicité
tamoule sri-lankaise a Montréal, il est essentiel de se plonger dans cet univers
religieux et culturel, notamment afin de mettre en contexte les propos de nos
répondant(e)s que nous analyserons aux chapitres 4 et 5. Evidemment, I’hindouisme
tamoul tel que pratiqué en Inde du Sud et au Sri Lanka foisonne de rituels, de mythes,
de figures mythiques et de concepts & méme de fagonner la culture ambiante ainsi que
I’idée que I’on se fait du role des individus dans la société. Non seulement cet univers
symbolique est-il extrémement vaste, ses variations régionales sont nombreuses et ses

pratiques sont variées. Nous avons donc choisi de nous attarder que sur certains

2 Les sources sur lesquelles nous nous basons pour effectuer cette exploration proviennent
principalement d’études ethnographiques et/ou anthropologiques réalisées en Inde du Sud ou au Sri
Lanka ou de travaux universitaires (théses, mémoires etc.) portant sur ces questions (Bradley, 2006;
Brunger, 1994; Daniel, 1991; David, 1991; Egnor, 1991; Kapadia,1995; McGilvray, 1988, 199§;
Reynolds, 1991; Trawick, 1990; Sivarajah, 1998; Skjonsberg, 1982; Valentine, 1984; Wadley,1991).



éléments de la culture tamoule et de la religion hindoue dans ce chapitre,
principalement parce qu’ils contribuaient a éclairer notre analyse qui, rappelons-le,
vise a relever, d’une part, la perception qu’ont nos répondant(e)s du role des femmes
dans les rapports de sexes présents dans leur communauté, et d’autre part
I’implication des femmes dans la transmission de la langue, de la culture et de la
religion. Nous retiendrons donc, pour les fins de notre analyse, plusieurs aspects mis

de ’avant dans ce chapitre.
2.1 Notions de $akti et de karpu

5N . 4 .23
Dans cette premiére section, nous nous pencherons sur les concepts de Sakti™ et de
karpu, deux notions-clé pouvant nous amener a mieux saisir la mise en place des

idéaux féminins présents dans la culture tamoule.

Indiquant que le dieu Siva n’a pas de pouvoir d’action sans son énergie féminine, un
dicton hindou affirme : « Siva sans Sakti est un cadavre ». Sakti, concept hindou
central qui référe a I’énergie de I’Univers animant la déesse meére et procurant la force
aux dieux masculin (Brunger, 1994; Wadley, 1991), est également défini a travers la
littérature comme le pouvoir sacré féminin (Kapadia, 1995) et comme une force
féminine a la base de toute action et présente dans tous les étres (Wadley, 1991). Le
terme a donc une double portée signifiante. Il se déploie a la fois de maniere
transcendante, référant a I’énergie divine et au principe créatif de I’Univers, et de
maniere immanente, référant a une forme de pouvoir d’activation, qui serait présent

en chacun, hommes et femmes, et qui donnerait I’'impulsion a toute action.

Dans la culture tamoule, on considere que les femmes sont porteuses de davantage de
Sakti que les hommes, et a maints €gards, que cette énergie doit étre controlée afin

d’étre canalisée positivement (Daniel, 1991; Egnor, 1991; Reynolds, 1991; Wadley,

2 Prononcé Shakti, ce terme est translittéré de diverses manieres : cakti, cakti, shakti ou $akti.
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1991). C’est que ce pouvoir féminin est percu comme ayant un éaractére paradoxal. Il
est par exemple d’une part associé€ a la capacité des femmes de mettre au monde des
enfants, de porter en elles les générations futures. Sous cette forme, ce pouvoir est
exalté, célébré, et considéré comme sacré. En outre, la Sakti des femmes est a certains
égards fortement crainte et considérée comme potentiellement dangereuse. On
considere en effet que lorsqu’il est non-contrdlé, le pouvoir créateur qui lui est
associé peut aisément se transformer en un fort pouvoir destructeur. C’est donc
uniquement lorsqu’elle est adéquatement contrdlée, a la fois par la parenté masculine
et par les femmes elles-mémes, que cette énergie peut étre utilisée de maniére
créatrice, étre une force vitale mise au service de la famille (Brunger, 1994; Daniel,

1991; Kapadia, 1998; Wadley, 1991).

Karpu est un autre élément essentiel pour comprendre la conception hindoue tamoule
de la féminité. Généralement traduit par I’idée de chasteté, ce terme est néanmoins
polysémique. On ajoute ainsi a la traduction de ce concept les idées de sacrifice,
souffrance, vertu et moralité, justice, pureté, ascétisme, fidélité (peu importe les
circonstances ou le mari), patience (porumai), endurance (tankum Sakti) ainsi que
I’habileté a se restreindre de tout comportement non-modeste (Bradley, 2006;
Brunger, 1994; Egnor, 1991; McGilvray, 1988). Susan S. Wadley (1991, p. 159)
définit la chasteté (karpu) en ces termes : « learned inward control ». Un contrdle

appris, mis en place, nous le verrons, par des mécanismes sociaux et religieux.

Les concepts de karpu et $akti sont intimement liés, puisque 1’on considere qu’en
« contrdlant son karpu, sa pureté et sa fidélité, une femme développera ses pouvoirs
sacrés de création et son énergie vitale, sa shakti, qu’elle pourra ensuite mettre au

service de sa famille » (Bradley, 2006, p. 75)**. Ainsi, une femme mettant en pratique

* Bradley présente dans ce document non-publié une synthese critique exhaustive de la littérature
savante portant sur la question de I’identité tamoule. La qualité de ce document produit dans le cadre
de travaux de maitrise est validée par Mathieu Boisvert, professeur au département de Sciences des
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le principe de karpu verra sa sa Sakti se développer. Cela signifie donc que la Sakti
d’une femme est largement amplifiée & travers la mise en pratique de la chasteté, de
la vertu, de la moralit¢ et de la modestie. Nous reviendrons largement sur ces

questions dans les pages qui suivent.

En outre, dans la culture hindoue tamoule, une femme chaste sera considérée comme
une femme pure (Brunger, 1994). Inversement, une femme qui, manquant a son
devoir de chasteté ou de modestie, perd sa vertu (karpu), et deviendra par cela,
impure. Or, la faute d’une femme non-chaste est considérée par les Tamouls comme
ne pénalisant pas uniquement la femme elle-méme, mais comme souillant sa famille
entiere (Daniel, 1991). Les femmes sont donc considérées comme étant garantes de
I’honneur familial. Brunger (1994, p.213) affirme : « The women, then, is the power
that holds the family, and hence the society, together ». La responsabilité des femmes
face a I’honneur social et familial est telle que le maintient de ’ordre social passe

largement par le contrdle de la sexualité féminine, le contrdle de la $akti des femmes.

Les notions de $akti et de karpu nous ameénent donc a prendre en compte 1’importance
de I’idée de contréle présente dans la culture tamoule et dans la religion hindoue a
I’égard des femmes et du féminin. Wadley (1991, p.155) affirme : « Tamil women are
(...) the primary perpetuators of the myth of « self-control » that is so important to
Tamil conceptions of female and female powers ». Ainsi, le contrdle des femmes
s’effectue non seulement par les hommes, notamment, a travers l'institution du
mariage, mais également par les femmes elles-mémes qui, ayant intériorisé les
normes sociales propres a leur sexe, exercent et transmettent a leurs filles, la notion

de contrdle de so0i®. Nous verrons un peu plus loin que, selon les propos de nos

religions, UQAM, et Leslie Orr, professeure au département de Religious Studies, Université
Concordia.

2 Apprise par les femmes et retransmise par elles, cette notion contribue notamment, selon Wadley
(1991, p. 154) a nourrir 'image féminine dualiste intérioris€e par les femmes tamoules, analogue au
mythe du feminine evil présent a travers toutes les cultures et menant les femmes a étre glorifiées ou

diabolisées selon la « droiture » de leur comportement.
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répondant(e)s, cette transmission semble €galement avoir cours en contexte post-

migratoire a Montréal.
2.1.1 En résumé

Nous avons pu constater, dans cette section, I’interrelation entre les notions de karpu
et de Sakti. La sakti, force féminine a la base de toute action et présente dans tous les
étres (Wadley, 1991), est percue, dans la culture tamoule, comme ayant un caractére
paradoxal, a la fois extrémement bénéfique et potentiellement dangereuse lorsque
non-controlée. La karpu, pour sa part, renvoie aux idées de chasteté, de sacrifice, de
souffrance, de vertu et de moralité, de justice, de pureté, d’ascétisme ou de fidélité.
Une femme mettant en pratique le principe de karpu en faisant preuve de chasteté, de
vertu, de moralité et de modestie verra sa Sakti se développer, s’amplifier. Ainsi,
chasteté et pouvoir féminin sont liés, et nous verrons dans les sections suivantes que
cette compréhension contribue a influencer les idéaux féminins, les pratiques rituelles
marquant les différentes étapes de la vie des femmes, sans parler des rapports sociaux

de sexe a I’ceuvre dans les communautés tamoules.

2.2 Puberté

Dans cette section, nous nous intéresserons a ’arrivée des premieres menstruations
chez les jeunes femmes, aux rituels marquant cette étape importante dans la culture
tamoule, ainsi qu’a la signification donnée a ce passage, notamment afin d’étre en
mesure de bien comprendre la mise en place des idéaux féminins présents dans

I’univers culturel et religieux hindou tamoul.

Chez les femmes hindoues tamoules de 1'Inde du Sud et du Sri Lanka, en contexte
d’origine mais aussi semble-t-il en contexte montréalais suite a I’immigration
(Brunger, 1994; St-Germain Lefebvre, 2006), la transmission de 1’idéal de chasteté

(karpu) se met en place des la puberté, alors que des rituels de passage importants
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marquent |’arrivée des premiéres menstruations. Karen Kapadia (1995), auteure d’une
étude anthropologique sur les femmes « intouchables » d’un village du sud du Tamil
Nadu, Etat tamoul situé au sud de I’Inde, s’est largement intéressée a ces rituels tels
que pratiqués par différentes castes™®, s’attardant en détails sur les rituels pratiqués
par les pallars, le groupe situé au plus bas échelon de la hiérarchie sociale. Elle
compare la signification de ces rituels pour les pallars avec les rituels de puberté que
pratiquent les castes supérieures. Elle remarque que chez les castes non-brahmanes,
on met davantage ’accent sur le caractere favorable et mystique des pouvoirs
génératifs qui se manifestent chez la jeune fille menstruée pour la premicre fois.
Chez les brahmanes, on mettrait davantage ’accent sur le caractére impur et
dangereux de la jeune fille. Situant ces positions tels des pbles, I’auteure observe un
continuum entre ces deux points de vue parmi les différentes castes rencontrées, selon

qu’elles sont influencées, ou non, par la culture brahmanique. Notons que la

26 11 nous apparait utile de préciser bri¢vement ici la notion de caste. Comme ’affirme Bradley (2006
p.38), « bien que les métiers modernes et le principe occidental d’égalité sociale viennent quelque peu
remettre en question sa pertinence, on trouve encore aujourd’hui, au Sri Lanka, tout comme en Inde,
un important systtme hiérarchique qui régit les rapports sociaux des individus entre eux, de méme que
leur vie quotidienne ». Ce systeme hiérarchique est divisé, dans la société indienne traditionnelle, en
quatre grandes catégories hiérarchiques comprenant dans I’ordre a partir du sommet les brahmanes,
classe des prétres et des érudits, les kshatrya, classe des rois, des dirigeants politiques et des chefs
d’entreprises, les vaishya, les producteurs, marchands et propriétaires terriens, et les sudra, employés
des trois autres groupes. A I’extérieur de ce cadre, on trouve une population dite « hors-caste »
composée de I’ensemble de ceux et celles qui sont responsables de I’entretien domestique, corporel et
sanitaire (par exemple les éboueurs, les barbiers, les bouchers etc.). Ceux-ci ont été marqués
d’ostracisme, et appelés «intouchables », considérés comme étant impurs et comme pouvant
«contaminer » les membres des castes supérieures (Bradley, 2006)

Dans la société tamoule, les membres de la caste brahmane sont minoritaires, et les kshatrya et
vaishya sont presque totalement absents, si bien que le terme shudra en est venu a désigner I’ensemble
des populations non-brahmanes {(Arooran, 1980 dans Bradley, 2006). Un troisieme groupe d’ajoute &
ceux-ci, le groupe des «intouchables ». Ces trois groupes sont divisés en d’innombrables jati, ou
kulam en tamoul, terme signifiant littéralement « naissance », et faisant référence a la structure
patriarcale de la société, ol le pere transmet son métier, son appartenance d une corporation
professionnelle, & son enfant.

Une derniere note sur le systeme de caste tel que présent dans la société tamoule du Sri Lanka. On ne
trouve, au Sri Lanka, pas de caste brahmane indigéne (Mc Gilvray, 1988; Bradley, 2006). La caste
jouissant du plus de pouvoir social est nommée vellalar et est composée de commergants, de
propriétaires terriens et méme de gens de métiers (charpentiers, magons, tailleurs etc.).Cette caste non-
brahmane compterait le plus grand nombre d’individus (Bradley, 2006).
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considération future sur le sang menstruel, de méme que le degré d’impureté dans
lequel la menstruation placera une femme tout au cours de sa vie, est également
influencée par ce continuum. Par exemple, du c6té des castes non-brahmanes, une
femme pourra continuer de se parfumer et de s’orner de bijoux durant cette période,
de méme que de cuisiner, de se laver et de s’occuper de ses proches. A 1’autre
extréme, dans la tradition brahmanique stricte, une femme menstruée devra demeurer
dans une hutte a I’extérieur de la maison, ne pourra se laver ni se parer durant trois
jours, ne pourra non plus cuisiner ou s’occuper de sa famille: « She temporarily
becomes an « untouchable ». In éhort, in Brahmin ritual representation, menstruation
is an inauspicious and very impure event » (Kapadia, 1995, p. 118). Point commun a
toutes les castes par contre: I’interdiction stricte de fréquenter le temple durant les

menstruations, de méme que de se présenter devant les divinités familiales®’.

Quelle est donc la signification donnée a I’arrivée des menstruations? La finesse des
nuances apportées par Kapadia au sujet des rituels de puberté nous invite a nous
attarder plus particulierement sur son analyse dans la section qui suit. Nous
utiliserons par ailleurs le travail d’autres auteurs s’étant intéressées a la question, pour
la plupart des anthropologues ayant effectué leurs observations durant des terrains
d’études au Tamil Nadu ou au Sri Lanka, mais également dans la diaspora (Bradley,
2006; Brunger, 1994; David, 1991; McGilvray, 1998; Reynolds, 1991; Skjonsberg,
1982). Globalement, 11 apparait que si la signification de ces rituels varie selon le lieu
et la caste®, elle nous renseigne largement sur la question du tabou lié aux
menstruations dans la tradition hindoue, mais aussi sur I’importance du contrdle de la

sexualité féminine et ultimement, sur la construction des rapports sociaux de sexe.

7 Nous verrons au chapitre 5 que cet interdit est bien vivant en contexte post-migratoire.

28 Il nous apparait pertinent de noter au passage une remarque de Buckley et Gottlieb (1988, cités dans
Kapadia, 1995, p.68), ethnologues ayant étudié la symbolique du tabou menstruel : «above all,
menstrual taboos are cultural constructions and must be approached as such — symbolic, arbitrary,
contextualized, and potentially multivalent- whose meanings emerge only within the contexts of the
fields of representations in which they exist. ».
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2.2.1 Signification donnée a I’arrivée des menstruations

La premiere menstruation d’une jeune femme, parce qu’elle est la preuve de sa
fertilité, est vue comme une deuxieme naissance, un passage qui mene a la pleine
reconnaissance de son identité¢ féminine (Kapadia, 1995, p. 74). En effet, dans toutes
les castes étudiées par Kapadia, la fertilité est considérée essentielle pour compléter
I'identité genrée d’une femme: «[...] neither her fertility nor her gender are
complete until she starts menstruating. Thus [...], young females become gendered
women only when they start menstrual bleeding » (Kapadia, 1995, p.70). Donc, une
femme non-menstruée n’est pas une femme “compléte”, étant socialement considérée
comme non-finie (unfinished) ou non-genrée (ungendered). Cela contraste avec
’identité masculine qui, des la naissance, est considérée complete, achevée. La
puissance et la fertilité¢ masculines sont d’ailleurs rarement remises en question : un
homme sera soupgonné d’infertilité seulement lorsque trois épouses, répudiées parce
qu’elle ne lui auront pas donné d’enfants, se seront succédées dans sa vie (Kapadia,

1995, p. 74).

Suite a la premiere menstruation, et ce particulierement pour les castes non-
brahmanes du village tamoule du sud de I’Inde ou a séjourné Kapadia, est éloboré un
horoscope menstruel. C’est cet horoscope qui sera utilisé au moment du mariage,
plutdt que 1’horoscope de naissance (parfois absent) puisque, “At puberty, the
mysterious power of creating children is « born » in women, and therefore, this
moment is far more significant for a woman and her kin than her moment of birth,
which is why women’s horoscopes are made at this point and not at birth.” (Kapadia,
1995, p. 69). On considére donc que ce moment est a ce point marquant que la
configuration astrale présente au moment précis ou s’amorce la premilre
menstruation est a méme d’influencer le déroulement de la vie non seulement de la

jeune femme, mais aussi de toute sa parenté maternelle (Kapadia, 1995, p. 78). Pour
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mieux comprendre cette influence, on se référera, dans la section suivante, au concept

tamoul des liens du sang, iratta-sambandan.

Selon Kapadia (1995, p. 74), la premiére menstruation est vue comme un événement

heureux et sacré :

«It is a biological event that confers positive mystical power on
the girl. It is through her body, now linked to the celestial
bodies in their orbits around the earth, and through her blood,
blood that will nourish and create progeny, that the next
generation is born. It is therefore through women’s flesh and
blood that society is reproduced.”

Par ailleurs, cet événement porte en lui un paradoxe, particulieérement frappant chez
les castes non-brahmanes : si on le considére de trés bon augure, annongant le pouvoir
féminin de générer la vie, il place la jeune femme dans un état transitoire, ou elle se
retrouve a la fois trés polluante pour ses proches, et potentiellement dangereuse
(Kapadia, 1995; McGilvray, 1998). Symboliquement, le pouvoir féminin de générer
la vie, donc la possibilité de produire a méme leur corps les générations futures, se
manifeste dans les jeunes femmes lors des premieres menstruations. Par ailleurs, ce
pouvoir féminin, $akti, est considéré comme nous I’avons vu, a la fois trés bénéfique
et tres dangereux. Il est bénéfique parce qu’il permet au femmes de mettre au monde
des étres humains, mais il est également dangereux parce que tout puissant et
imprévisible. Pour cette raison, il sera appelé a étre balisé, contrdlé (Kapadia, 1995, p.
104). C’est dire que lorsque s’amorcent leurs premiéres menstruations, les jeunes
femmes portent en elles tout le paradoxe de la $akti, et leur condition nécessite une

prise en charge a travers les rituels.
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2.2.2 Breve description des rituels de puberté

L’arrivée des premieres regles sera souligné par divers rituels marquant le début de la
préoccupation par rapport a la chasteté de la jeune fille (Brunger, 1994, p. 215). La
littérature nous indique que ces rituels varient grandement, que ce soit dans leur
déroulement ou méme dans leur appellation, en fonction des castes et du lieu ou ils
sont pratiquészg. Pour cette raison, nous nous contenterons d’exposer bri¢vement ici
quelques rituels semblant faire partie de la célébration de la puberté féminine de

maniere récurrente.

Un premier rituel, dont I’appellation varie selon les régions, sert a marquer le retrait
de la jeune fille qui amorce ses regles pour une période variant de 3 ou 4 jours a 17
jours durant laquelle la jeune fille sera littéralement retirée du monde. Durant celui-ci,
la jeune fille se vera offrir différents items, généralement des aliments rituels (pois
chiches, noix de bétel, bananes, sucre etc...) ainsi que des €léments ornementaux, en
plus de recevoir un bain purificatoire par des femmes de sa famille. La jeune fille sera
alors isolée, traditionnellement dans une hutte aménagée a I’extérieur de la maison°’.
Elle ne devra pas, durant cette période, entrer en contact avec aucun homme. De plus,
tout au long de sa séclusion, elle sera nourrie d’aliments considérés bénéfiques afin
de préparer son corps pour la maternité¢ (Kapadia, 1995, p. 100; Reynolds, 1991,
p.40) et a en abaisser la température interne, considérée comme étant particulierement
élevée, selon les Tamouls, durant cette période (Bradley, 2006, p.63; Reynolds, 1991,

p.40). Kapadia exprime clairement les raisons de cette mise a 1’écart :

¥ Ces rituels semblent en effet se déplacer avec I'émigration tamoule, comme en témoigne Brunger
(1994) de méme que nos propres recherches. :

** 11 va sans dire que cet élément du rituel variera en contexte post-migratoire, ol les jeunes filles
seront isolées par exemple dans leur chambre, comme en témoignent quelques unes de nos répondantes
adolescentes au chapitre 4.
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«[...] the menarchal girl is separated from her family as much for her
own protection as for theirs. She is in flux. Her continuing blood-
flow symbolizes a body and an identity in transformation. [...]
Though the secluded girl is being slowly gendered and empowered,
she remains extraordinarily vulnerable. She is at risk not only from
her menstrual stars but also from evil ghosts (pey-pisasu) and the
evil eye. Through her, her family members are vulnerable too.”
(Kapadia, 1995, p. 99)

Un rituel de purification (punniya danam) met fin a cette période de séparation. Il
consiste en des actions ayant pour objectif de renverser le processus de séparation
instauré le premier jour, et a pour effet de retirer 1’état de pollution de la jeune fille
(Reynolds, 1991, p. 41). Durant ce rituel, la jeune fille sera amenée au puits familial
et baignée, purifiée des dernieres traces de I'impureté menstruelle, avant de revétir le
sari pour la premiére fois et de se retrouver au centre d’une célébration que plusieurs
considérent étre un mariage symbolique® (Bradley, 2006; Brunger, 1994; Kapadia,
1995; McGilvray, 1998). Pour une jeune femme, le fait de revétir le sari pour la
premiere fois est interprété comme symbolisant son passage de 1’état de jeune fille a
celui de femme sexuellement mature (Kapadia, 1994, p. 103). Selon Kenneth David
(1991, p. 96) anthropologue s’étant particulierement intéressé aux Tamouls de Jaffna,
de méme que Holly Reynolds (1991, p. 44), ayant davantage cotoyé les Tamouls sud-
indiens, 'attache du premier sari (cinq metres de tissus enroulé autour du corps,
particulicrement a la hauteur des seins et des hanches, parties du corps li€es a la

procréation et auxquelles est donnée une signification érotique) symbolise

*' Ce rituel varie largement d’une caste 2 1’autre et d’un endroit a I’autre. Par exemple, chez les non-
brahmanes du Sud de I'Inde, le mariage symbolique s’effectue fréquemment entre la jeune fille et son
oncle maternel, comme pour souligner le fait que les plus jeunes fréres de sa mere ou leurs enfants ont
la priorité pour son futur mariage. Nous verrons ultérieurement plus en détails les mariages croisés
chez les Tamouls. Dans ce cas, suite au bain purificatoire, ’oncle maternel lui apportera maints
cadeaux semblables a ceux qu’offre I’époux au moment du mariage, par exemple des bijoux et des
cosmétiques. Il offrira également une guirlande de roses, analogue a la guirlande de fleurs offerte au
moment du mariage, ainsi qu’un sari, analogue au sari de mariage offert par I’époux. Ailleurs, c’est
avec une cousine habillée en garcon que la jeune fille sera symboliquement mariée, recevant cadeaux,
argent et offrandes de la part des membres de sa famille (Mc Gilvray, 1998, p. 41; Bradley, 2006, p.
63).
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I’accentuation des restrictions face au comportement de la jeune fille, qui se devra
désormais d’agir avec modestie et en controle d’elle-méme afin de préserver
I’honneur familial. Elle devra par exemple ne conserver que des amiti€s féminines et
restreindre ses déplacements aux alentours de la maison (Reynolds, 1991, p. 44). Else
Skjonsberg (1982), ethnologue ayant résidé dans un village septentrional dans la
péninsule de Jaffna dans les années 1980 souligne également a quel point le passage a
I’4ge adulte est marqué, pour les jeunes filles, par l'arrivée des premieres
menstruations, et que les attentes envers elles et les taches qui leur sont désormais

dévolues sont beaucoup plus rigides.

Apres que les rituels soient complétés, il s’ensuivra un faste repas et des réjouissances
qui n’auront d’égales pour la jeune fille que le jour de son mariage (Bradley, 2006, p.
63). Ce mariage symbolique aurait pour fonction, selon Kapadia (1994, p. 105) de
tempérer les pouvoirs sacrés de la jeune fille (Sakti), afin d’éviter qu’ils ne prennent
des proportions telles qu’ils pourraient devenir dangereux au moment du mariage. Ce
serait donc pour se protéger du pouvoir féminin potentiellement trop puissant qu’est
organisé un mariage symbolique préalablement au mariage officiel. Mentionnons
qu’a ce sujet, les interprétations varient. Cependant, il demeure que cette grande féte
aura pour effet d’annoncer publiquement la puberté de la jeune fille et,

conséquemment, son éligibilit€ au mariage (McGilvray, 1998, p. 41).
2.2.3 En résumé

Nous avons vu dans cette section que la puberté est un moment marquant de la vie
des jeunes femmes dans la culture tamoule. L’ arrivée des premieres menstruations est
en effet percue comme un événement majeur, une preuve de la fertilité de celles-ci,
un élément-clé de la féminité. A travers cet événement, c’est la possibilité de mettre
au monde les générations futures qui se manifeste, un fort pouvoir féminin, $akti,

considéré a la fois trés bénéfique et potentiellement dangereux, parce que puissant et
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imprévisible (Kapadia, 1995). Pour cette raison, on encadrera ce moment de
différents rituels dont la jeune femme est le centre, et qui varient d’une caste a [’autre,
et d’une région a I’autre, mais qui semblent a ce point importants qu’ils sont, nous le
verrons un peu plus loin, reproduits (bien que certainement modifiés) en contexte

post-migratoire au Québec.
2.3 Mariage hindou tamoul

Dans cette section, nous nous intéresserons au rituel de mariage tel que pratiqué par
les hindous tamouls, en Inde du Sud ainsi qu’au Sri Lanka. Nous nous pencherons
tout d’abord brievement sur quelques régles qui contribuent a orienter le choix des
conjoints, puis nous examinerons le rituel comme tel et la signification qu’il prend,

particulierement pour les femmes.

Selon I'anthropologue américaine Margaret Trawick (1990), le mariage (kaliyanam
ou manam)* est, au Tamil Nadu, de loin la cérémonie publique la plus importante.
C’est a la fois un rituel de passage, un rite religieux et une féte sociale élaborée,
concue pour rehausser le prestige et le statut social des familles. Selon Else
Skjonsberg (1982), la cérémonie du mariage est centrale pour les hommes,
puisqu’elle constitue pour eux le rituel de passage a 1’dge adulte (aucun rite de
puberté analogue aux rites féminins n’étant effectués par les jeunes hommes). Ils ont
donc un rdle actif central durant cette cérémonie, alors que les femmes auraient un
role davantage périphérique. Cependant, pour les femmes, le mariage, de maniere
analogue a Darrivée des premiéres menstruations, joue un rdle-clé dans
I’accomplissement de 1’identité sociale féminine : on considére qu’une jeune fille
tamoule ne devient pas une femme accomplie tant qu’elle ne se marie pas (Kapadia,
1995, p. 17). De plus, de toutes les femmes, la femme mariée (cumankali) est celle a

qui on accorde un caractere favorable inconditionnel (Reynolds 1991, p.36). Associée

%2 Le terme manam est un terme polysémique, et peut étre traduit par mariage, parfum, désir,
excellence, honneur (Bradley, 2006).

44



a la déesse Lakshmi, son pouvoir est pergu comme bénéfique®. On considére méme

qu’elle continue d’apporter la prospérité a sa famille apres sa mort.
2.3.1 Qui marie-t-on?

Quelles sont les reégles sociales qui contribuent & baliser les unions tamoules, qu’elles
aient lieues en Inde du Sud, au Sri Lanka ou méme dans la diaspora34? D’entrée de
jeu, il importe de mentionner que la plupart des mariages sont endogamiques, ¢’est-a-
dire qu’ils se déroulent entre deux partenaires (de sexes opposés) appartenant a un
méme groupe social. De plus, une des particularités de la culture tamoule consiste a
permettre le mariage entre cousins, moyennant le respect de certaines régles précises

5

liées au concept tamoul des liens du sang, iratta-sambandam®. Pour une femme,

33 Une note sur les représentations divines féminines du panthéon hindou nous apparait judicieuse & ce point.
Comme le souligne Bradley (2006, p. 67), sauf exception, les dieux hindous sont sexués. Alors que les divinités
masculines sont généralement considérées passives et transcendantes, les divinités féminines sont considérées
comme chaudes, actives et immanentes. En s’attardant plus spécifiquement sur les divinités féminines, on
découvre un double paradigme soulevé par maints auteurs : la coprésence de deux modeles de divinités : Kali et
Lakshmi. Pour I’auteure Srinivasan (1994, p. 120), les modeles de Lakshmi et Kali sont d’excellentes illustrations
de I’ambivalence fondamentale qui existe dans 1’imaginaire hindou en ce qui concerne les femmes : “The concept
of the female in Hindu ideology presents an essential duality [...]. On the one hand, as Lakshmi, woman is fertile,
benevolent, and the bestower of life; on the other hand, as Kali, she is aggressive, malevolent, and the destroyer.”
Lakshmi, associée a ’abondance, a la prospérité et a la fertilité, est considérée comme le potentiel créateur du
Dieu Visnu, }Slle personnifie la bonne fortune, ’amour, la grice, le charme (Srinivasan, 1994, p. 121). Kali,
consoeur de Siva, aussi nommée Sati, Parvati et Durga dans ses formes plus douces, est pour sa part une figure
ambivalente, une représentation terrifiante de la déesse mere, une figure subversive empreinte de pouvoir ayant
fait I’objet de tentative de domestication par la tradition brahmanique (Bhattacharya Saxena, 2004, p. 56).

34 Nous approfondirons cette question au chapitre 4.

35 Ce concept mérite quelques précisions parce qu’il permet de mieux comprendre les liens de parenté tamouls.
Pour les Tamouls, un individu posseéde plus de sang commun avec sa meére qu’avec son pére, parce qu'’il passe 10
mois dans le ventre de sa mére et est nourri par ce sang. On considére souvent pour cette raison, par exemple, que
les enfants sont plus attachés a leur mére qu’a leur pére. Par ailleurs, les Tamouls considérent étre liés par le sang
a toute leur parenté (sondam), mais a différents degrés. A titre d’exemple, donc, pour une femme tamoule, le frére
de sa mere, son oncle maternel, partagerait avec elle plus de sang que le frere de son pere, puisqu’elle posséde
plus de sang commun avec sa mere, qui elle en posséde en commun avec son propre frére par le fait qu’ils aient la
méme mére. Cela explique en partie I’importance particuliere que joue dans plusieurs familles tamoules, par sa
participation importante notamment dans le rituel de puberté, ’oncle maternel (Kapadia, 1995). Il y a des liens
affectifs particulierement importants qui se développent entre celui-ci et les enfants de sa sceur, ses neveux et
nieces (Trawick, 1990). Autre exemple important, les liens trés forts qui unissent une sceur et un frére et qui
restent primordials, mé&me apres leurs mariages (Trawick, 1990). Ces liens de sang (iratra-sambandam)
s’expliquent par le fait que fréres et sceurs partagent le sang de la meére. Cependant, si les liens sont forts entre

45



cela peut se traduire ainsi : elle pourra se marier avec le fils du frére de sa mere, ou
méme le plus jeune frere de sa mere, ce qui constituerait I’union de type matrilatérale.
Inversement, elle pourrait également épouser le fils de la sceur de son pere, ce qui
constituerait une union de type patrilatérale (Trawick, 1990; McGilvray, 1998 dans
Bradley 2006, p. 58). Les Tamouls du Sri Lanka accepteraient, dans leur ensemble,
les deux types d’union entre cousins croisés, alors que les Tamouls indiens
favoriseraient nettement le systtme matrilatéral (Kapadia, 1994; Trawick, 1990)36.
Par ailleurs, une femme ne pourrait se marier a un homme qui lui serait trop lié, avec
qui elle posséderait trop de sang commun, par exemple le fils de la sceur de sa mére.
Inversement, un homme ne pourrait marier la fille du frere de son pere. Cela
s’explique par le fait que deux sceurs ou deux fréres possédent trop de sang commun
pour pouvoir marier leurs enfants. Finalement, pour différentes raisons que nous
n’aborderons pas mais qui sont liées entre autres a 1’héritage et a la dot, il est
fréquemment préféré pour un(e) individu(e) de se marier avec quelqu’un qui lui soit
suffisamment 1ié par la parenté, mais avec qui il/elle ne possede pas trop de sang

commun.

2.3.2 La cérémonie du mariage

Décrivons brievement le rituel de mariage tel qu’observé par Kenneth David chez les
Tamouls de Jaffna (1991, p. 97). Tout d’abord, les rites initiaux : purification des
lieux et des participants, appel a la concentration (on attache un bracelet au bras des
mariés pour qu’ils se concentrent sur la cérémonie), protection des esprits impurs,

récitation des généalogies, présentation des cadeaux au mari. S’ensuit le départ de la

frere et sceur, on considére néanmoins qu’il existe plus de liens de sang (iratta-sambandam) entre deux
sceurs ou deux fréres, qu’entre un frére et une sceur (Kapadia, 1995).

% En ce qui concerne le Sri Lanka, la question des mariages entre cousins est confirmée par une de nos
répondantes, qui ajoute néanmoins qu’il est important, pour une femme, d’épouser un homme plus dgé
qu’elle. Une femme pourrait donc aisément marier le fils du frére de sa mere tant qu’il est plus 4gé
qu’elle.
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mariée. Elle reviendra vétue de son sari de mariage qui, selon I’auteur, se distingue du
premier sari par sa large bordure brocardée. Cette large bordure symboliserait les
limites qui s’accentuent graduellement pour la mariée. Nous verrons de quelles
limites il s’agit un peu plus loin. Le point central de la cérémonie suivra : le marié
attache au cou de son épouse le collier de mariage, le tali. Par cet acte, la mariée
devient un avec son mari; «body, mind and soul » (David, 1991, p. 97). 1l faut
comprendre en cela qu’apres le mariage, une femme est considérée, dans la culture
tamoule, comme de méme nature, de méme substance (kunam)37 que son mari. [l y a
donc une forme de transubstanciation de I’épouse (et non de 1’époux) qui se produit
au moment du mariage (David, 1991; Brunger, 1994, p.224; Reynolds, 1991):
I’épouse devient, notamment suite a 1’attache du tali, de substance identique a celle
de son mari (David, 1991, p. 109). Chez les Tamouls de Jaffna, I’attache du tali
constitue 1’acte de mariage essentiel, alors que dans la tradition hindoue du nord de
I’Inde c’est la circumambulation autour du soma, le feu rituel. Pour David, 1’attache
du tali:  ““[...] units the pair metaphysically, physically, and sexually [because]
Tamils believe in the union of spiritual and bodily substances as well as the union of
bodies.” (David, 1973 dans Bradley, 2006, p. 51). Suite a ce geste important, les
époux se nourriront mutuellement, ce qui constitue le premier geste de réciprocité des
époux (Skjonsberg, 1982), car jusque 1a, c’est I’époux qui jouait le role actif durant la
cérémonie. Le fait d’échanger la nourriture consolide maintenant leur union en plus

du fait que, désormais, ils partagent la méme substance (kunam).

7 Le concept de kunam est central 4 la culture tamoul. Tel que compris par Brunger (1994), il se
réfere a la qualité fondamentale d’une personne (sa morale, son caractere spirituel, sa substance
corporelle). Pour Valentine E. Daniel (1984), cette idée situe le corps comme perméable a son
environnement, considére que les frontieres entre les individus sont fluides, qu'une personne, sa
nourriture et son environnement s’influencent, affectant chacun dans une forme d’interdépendance.
Une personne n’est donc pas close sur elle-méme, elle comprend en quelque sorte toute sa famille
(conjoint, enfants, parenté, membre de sa caste, ancétres et déités familiales), posséde en elle la qualité
de I’endroit ou elle vit ainsi que des aliments qu’elle consomme.

47



2.3.3 En résumé

Nous nous sommes intéressée, dans cette section, au rituel de mariage ainsi qu’a sa
signification dans la vie des femmes, signification que nous approfondirons dans la
section suivante. Nous avons soulevé le fait que la plupart des mariages sont, dans la
culture tamoule, endogamiques, et que les unions entre cousins sont favorisées,
moyennant le respect de certaines regles liées au concept d’iratta-sambandan, qui a
trait aux liens de sang entre deux individus. Nous davons en outre vu que,
similairement 4 1’arrivée des menstruations, le mariage joue un rdle-clé dans
I’accomplissement de I’identité féminine (Kapadia, 1995). Suite a cette cérémonie,
durant laquelle la mariée vivra une forme de transubstanciation ol I’on considérera
qu’elle devient littéralement de méme nature que son mari, on accorde a la jeune
femme, qu’on associe a la déesse Lakshmi, un caractere favorable inconditionnel et
un pouvoir bénéfique sur ses proches (Reynolds, 1991). Nous verrons cependant dans
la prochaine section que I’acquisition de ce pouvoir n’est pas sans receler

d’importants paradoxes.

2.4 Mariage et vie de famille : conséquences socio-religieuses paradoxales pour

les femmes

Le mariage, en contexte tamoul d’origine permet aux femmes d’obtenir une forme
d’accomplissement social : il constitue le premier pas vers la vie familiale, un passage
obligé vers la maternité. Nous verrons dans cette section que le mariage, entendu ici
au sens de vie conjugale, ainsi que la vie familiale, constituent des spheres
paradoxales pour les femmes. Vénérées et adulées lorsqu’elles deviennent meres,
elles ont I’entiére responsabilité de la sphere domestique et jouent un rdle central
dans I’éducation des enfants. Donner la vie, lui permettre d’évoluer, de grandir, est
considéré par les Tamouls comme 1’accomplissement de la vertu supréme des

femmes. Comme I’affirme Bradley (2006, p. 56) :
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La meére est au cceur de la famille tamoule, et I’amour de sa
mere est un sentiment hautement estimé chez les Tamouls.
La mere est le noyau dur de la cellule familiale, a la fois sa
protectrice et sa principale force unificatrice.

Par ailleurs, la littérature met de 1’avant le fait que le mariage entraine une
accentuation de la subordination féminine, des restrictions et du contrdle pour les
femmes, ainsi que la mise en place d’un double standard dans la vie conjugale et
familiale qui s’ensuit, ou les intéréts féminins sont souvent secondarisés. Nous nous
attarderons, dans cette section, sur les deux volets de ce paradoxe, ainsi que sur ses

effets dans la vie des femmes.

2.4.1 Le premier volet du paradoxe : respect, obéissance et subordination

Premier volet de ce paradoxe: le respect, la déférence et I’obéissance que doit
publiquement démontrer 1I’épouse envers son mari. Reynolds (1991) s’est intéressée a
la signification que prend 1’attache du rali, le collier de mariage offert par le mari.
Pour I'auteure, cet ornement vient consolider le controle féminin, particulierement le
contrdle de la sexualité féminine qui s’était graduellement mis en place suite au rituel
de puberté. Elle remarque notamment que cet ornement, informant sur le statut social
de I’homme qui I’a offert, sert a affirmer aux autres hommes que la femme qui le
porte n’est pas disponible et que la relation sexuelle n’est possible pour cette femme
qu’avec celui qui a offert le tali (Reynolds, 1991, p. 44). Cette parure jouerait
également un réle d’amulette de protection. Elle deviendrait emblématique de la
responsabilité des hommes adultes pour le bien-étre familial, exprimant ainsi le fait
que les femmes sont ouvertement considérées comme nécessitant la protection
masculine. L’auteure nous rappelle que dans la culture populaire, on considere
fréquemment qu’une femme laissée a elle-méme est imprévisible, capricieuse,

maline, frivole, vorace de sexualité et non respectueuse des limites et fronticres
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(Reynolds, 1991, p. 46). De nature, les femmes sont donc considérées comme des
étres ayant besoin de contrle (Reynolds, 1991; Seneviratne, 1994; Wadley, 1991).

Reynolds affirme encore, et cela nous ramene a la notion de karpu :

“[...] at issue here is control over and possession of female
generative power. The tali places upon his wearer a code of chastity
(karpu) dictating not only marital fidelity in thought and deed, but
also a host of other restraints — modesty, soft-spokenness, obediance,
patience, devotion, and tenderness - which if assidiously followed
have salutorious effects on all members of the family and promote
woman into a position of greatness (perumai)” (Reynolds, 1991, p.
46).

C’est donc le mari qui confere a son épouse, suite a la cérémonie de mariage, son
caractere favorable, la rendant cumankali. C’est aussi sa présence qui contribue au
renforcement de sa chasteté (karpu). Or, & ce point-ci s’ouvre le riche paradoxe qui
colore la féminité dans I’univers culturel et religieux hindou tamoul : la chasteté rend
les femmes tamoules publiquement soumises et subordonnées aux hommes, posant
notamment sur elles des attentes de dévotion a leur mari, de respect et d’obéissance;
d’un autre coté, cette chasteté est percue comme leur permettant de transformer leur
pouvoir de générer la vie, de produire des étres humains, de lier entre elles les
générations, en pouvoir moral. Par cela, les femmes arrivent a gagner un contréle sur
leur propre vie ainsi que sur celle de leur mari et de leurs enfants. C’est cela qui

pousse Reynolds (1991, p. 49) a affirmer:

“A chaste women is not to be crossed; there is no anger like that
of a righteous woman. As an ordered being and a being of order,
a chaste woman is the guardian of morals, and her inner heat
becomes the fiery wrath of justice inflicted against transgressors
of the moral order.”
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2.4.2 La mise en place d’un double standard

L’état marital semble comporter un double standard pour les hommes et les femmes
(Daniel, 1991; David, 1991; Kapadia, 1995; Seneviratne, 1994). Pour préserver
I’honneur de la famille dont elle est garante, et ce depuis sa puberté, la femme mariée
doit maintenir une exclusivité sexuelle et commensale, ¢’est-a-dire ne dormir qu’avec
son mari et ne manger qu’avec les membres de sa famille, alors que le mari n’a pas
ces obligations (David, 1991). Une femme rencontrée par Sheryl Daniel durant son
étude de terrain & Madurai affirmait a cet effet qu’un homme pouvait bien avoir dix
maitresses, personne n’en dirait mot, alors qu'une femme ne fait que sortir pour
discuter avec la voisine et, déja, «les gens parlent» (Daniel, 1991, p. 73).
Manifestement, les écarts de conduite des femmes sont davantage craints que ceux
des hommes; elles sont garantes de 1’honneur familial, d’ol les exigences différentes
a leur égard, notamment en ce qui concerne le rapport de contrdle et de protection qui

s’établit entre les époux suite au mariage.

Kapadia contribue a jeter un autre €clairage sur cette idée de double standard. Elle
remarque que le mariage et la parenté sont vus comme positifs pour les hommes
parce que c’est le domaine ol les femmes ont appris a se sacrifier pour le bien-étre de
leur famille. L’idéal de don de soi et de sacrifice individuel sont propres a I’identité
féminine, et Kapadia souligne que dans le cadre domestique, des demandes bien
différentes sont adressées au hommes et aux femmes. (Kapadia, 1995, p. 41). Sheryl

Daniel (1991, p. 72-73) va dans le méme sens en affirmant:
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“ From a young age, girls are taught to make personal sacrifices for the

good of the family, first through assuming responsibility for household

chores and child care and later, when they attain puberty, through the

observance of the codes of modesty necessary to the preservation of

family honor. Such restraints are accompanied by a didactic emphasis

from kinsmen and others that women think first of the welfare of their

families and then only of their personal desires [...] Similar training is

not given to boys who [...] are allowed to “sow their wild oats” and

expect to rely as husbands on the sacrifices of their wives to preserve

family prosperity and reputation. Part of the lenience in the upbringing

of males is attributed to a “double standard .
Ainsi, pour le bien-étre de leur famille, les femmes apprennent a travailler dur39, a
sacrifier leurs intéréts personnels et a pratiquer la chasteté. Kapadia remarque qu’en
temps de crise, les femmes apprennent a placer leurs propres intéréts apres ceux de
leur famille (sondam) qui sont souvent ceux des hommes. Pour cette raison, elle
affirme que les femmes sont ambivalentes envers le mariage et la famille. Elle releve
a cet effet I’expression « Sondam sudum! » prononcée par ses répondantes, qu’elle
traduit par « Kinship burns! »: la famille br{ile. Dans le village du sud du Tamil Nadu
ou elle a séjourné, cette expression ne se disait qu’entre femmes, et généralement en
temps de crise seulement, et servait a exprimer le sacrifice qu’effectuent les femmes
et la douleur que cela leur inflige (Kapadia, 1995, p. 43). Les intéréts des femmes
seront donc fréquemment subordonnés a ceux des hommes, et ce méme dans les

castes non-brahmanes plus basses, ou les femmes jouissent souvent de plus

38 par rapport & ce double standard, Kapadia (1995) remarque une différence entre les castes élevées et
les basses castes ol les normes sexuelles ne sont pas les mémes. Dans les basses castes, le divorce et le
remariage sont permis pour les deux sexes, alors que dans les castes plus hautes le remariage et le
divorce sont interdits pour les femmes mais permis aux hommes. Par ailleurs, cela change actuellement
pour les basses castes par le fait que le mariage et le divorce cofitent plus cher qu’avant.
Traditionnellement, la sexualité des femmes de basses castes était moins contrdlée, et les enfants avant
mariage étaient considérés comme une future source de revenus. Aujourd’hui, la chasteté et la
modestie sont fortement imposées aux femmes de hautes castes, et moins aux femmes de basses castes.
(Kapadia, 1995, p. 42)

* Skjonsberg (1982, p. 52) remarque 2 cet effet que durant la cérémonie de mariage, I’épouse promet
d’étre « hardworking and faithful ».
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d’indépendance et d’un statut plus avantageux que les femmes de classe supérieures

(Kapadia, 1995, p. 44).

2.4.3 Le deuxieme volet du paradoxe : le pouvoir issu de la subordination

Abordons maintenant plus en détails le second volet du paradoxe. Pour ce faire,
penchons-nous brievement sur un concept tamoul important, celui d’akam et puram.
Ces deux notions sont complémentaires et liées entre elles comme les deux faces
d’une médaille (Brunger, 1994, p. 103). Puram fait référence a 1’extérieur, aux
activités se déroulant hors de la maison, a la guerre de méme qu’a des valeurs
traditionnellement masculines comme la bravoure et I’héroisme. Graphiquement, ce
concept fait référence a ’enveloppe, au contour, a la limite extérieure, a ce qui
contient. Par opposition, akam fait davantage référence au cceur, a ce qui est contenu,
a I’intérieur, au centre. Ce concept est associé aux activités se déroulant dans le foyer,
a I’amour, aux relations affectives (vécues tant par les hommes que par les femmes)
et a la féminité (Brunger, 1994; Bradley, 2006). Ainsi, comme akam et puram,
masculinité et féminité sont, dans la culture tamoule, percus comme des notions

complémentaires. Nous y reviendrons.

Mc Gilvray (1988), s’inspirant d’idées mises en place par Wadley, souligne
I’importance toute particuliere que prend, dans la culture tamoule de Jaffna et du Sud
de I'Inde, le pouvoir féminin et le caractere favorable des femmes tamoules adhérant

a I’idéal-type de 1’épouse s’imposant contrdle et chasteté (karpu). 11 affirme :
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“Instead of regarding their marital role as one of enforced
subordination to the authority of their husbands, Tamil wifes in
South India commonly assert that they seek and obtain religious
power, nobility and auspiciousness through self-constraint and
voluntary submission to the ideal of wifely chastity, concepts
echoed in Jaffna society as well. Subordination in marriage thus
becomes a productive religious austerity for the south Indian Tamil
wife, and the mystical powers she generates are believed to bring
health and prosperity to her kinsmen and to her entire household.”
( McGilvray, 1988, p. 120)

Ainsi, et c’est le deuxieme volet de notre paradoxe, par leur chasteté (karpu), les
femmes mariées acquicrent de la force et du pouvoir, parce que le mariage et la vie de
famille sont considérés comme étant, pour celles-ci, une forme d’austérité (tavam ou
tapas en sanskrit). La chasteté attendue des femmes tamoules rend celles-ci
publiquement soumises et subordonnées aux hommes de leur famille. On attendra
d’elles qu’elles démontrent publiquement, dans la sphére puram, du respect et de la
déférence pour leur mari, notamment parce qu’il est garant de leur statut social
avantageux et de leur respectabilité en tant que femmes mariées. Par contre, le
contrdle de soi pratiqué par les femmes, ’austérité qu’est le mariage et la vie
familiale qu’il fonde, avec tout le déni de soi et ’abnégation qu’il demande de la part
de ces femmes, est per¢u comme leur permettant de développer des pouvoirs
mystiques, d’arnacher en quelque sorte la riviere que constitue leur $akti afin de
canaliser I’énergie et de la rediriger au profit de leur famille. Par cela, les femmes
arrivent a gagner un contrdle considérable sur leur propre vie, sur celle de leur mari

ainsi que sur celle de leurs enfants.

Il faut comprendre que, pour les Tamouls, la souffrance n’est pas associée a la
faiblesse, mais peut mener 2 acquérir plus de pouvoir ($akti). A titre d’exemple, les
femmes tamoules rencontrées par 1’anthropologue Margaret Egnor ne voient pas de
contradiction entre le fait de posséder de la Sakti, et simultanément un rdle

subordonné dans la société. Pour ces femmes, posséder beaucoup de $akti est une
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conséquence directe de leur statut subordonné, autrement dit une conséquence de la
souffrance accumulée a travers la subordination (Egnor, 1991). Si I’effort discipliné
de déni du soi (tavam en tamoul ou rtapas en sanskrit) engendre ’acquisition de
pouvoirs intérieurs (akam) pour les hommes et les femmes ascétes dans la tradition
hindoue, il en est de méme pour ’effort de chasteté (karpu), qui est considéré comme
procurant aux femmes un fort pouvoir, pouvant étre a la fois terrible ou bienfaisant*.
Ainsi, David (1991, p. 104) résume : « Jaffna Tamil culture views women as

outwardly enslaved and inwardly powerful ».

Parmi les conséquences concretes de ce processus, on note le fait que plusieurs
femmes se retrouvent littéralement a la téte de leur foyer, contr6lant toutes les
dépenses, gérant toutes les affaires du foyer, prenant des décisions sur des aspects
dépassant méme largement 'intérieur (akam) et ayant davantage trait a I’extérieur
(puram), comme par exemple des décisions politiques ou économiques concernant les
affaires du mari. C’est ce qui ammene Kenneth David (1991) a affirmer que les
femmes auraient plus de contrdle et d’influence que ne le laisse croire 1’image
publique que I’on donne d’elles. A son avis, les femmes ont de 1'influence et du
pouvoir, que ce soit dans la sphére publique (puram) ou domestique (akam). Elles
sont souvent propriétaires de la terre sur laquelle habite la famille (leur ayant été

léguée par leur mere dans leur dot). Dans les secteurs de production des villages ol

40 L’épopée Cilappatikaram ou Le roman de ['anneau, ceuvre majeure de la littérature tamoule dont
les parties les plus anciennes datent du deuxieéme ou troisieme si¢cle de notre ére, illustre clairement
cette considération. Elle met de [’avant le personnage féminin de Kannaki, dont on glorifie les qualités
de chasteté, de fidélité, de moralité et de dévouement inconditionnel envers son mari, Kovalan, qui lui
revient apres lui avoir été infidele durant des années. Les pouvoirs développés par Kannaki suite a ces
nombreuses années de chasteté et de fidélité deviendront terrifiants le jour ol son mari est victime
d'une «erreur judiciaire » et mis 2 mort pour un vol qu’il n’a pas commis. Elle vengera alors
I’injustice faite & son mari en arrachant un de ses seins qu’elle propulse dans la ville de Madurai, avant
de mettre feu & la ville entiere, par sa connivence avec le dieu Soleil. Représentation précieuse de la
vie en Inde du Sud, cette épopée continue aujourd’hui & jouer un rdle éducatif important, que ce soit en
Inde, au Sri Lanka ou dans le contexte qui nous intéresse, 8 Montréal. Nous aborderons cette question
au chapitre 5.
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auteur a séjourné dans la péninsule de Jaffna, que ce soit I’agriculture, I’artisanat ou
les pécheries, les femmes avaient un certain contrdle sur les revenus et sur les
ressources. Les femmes de castes supérieures étaient souvent amenées a donner des
ordres aux travailleurs, a pratiquer la médiation de méme qu’a intercéder aupres de
leur mari pour régler différents problemes. De plus elles controlaient les alliances, le
choix des époux ou épouses en retirant de la liste les mauvais(e) candidat(e)s. Les
femmes participaient donc au systeme de production, mais toujours de maniere

voilée.

2.4.4 En résumé

En résumé, le mariage entraine un renforcement de la subordination féminine et une
accentuation des restrictions et du contrdle pour les femmes. Il y a également un
double standard dans le mariage et dans la vie de famille qui s’ensuit, et les intéréts
féminins sont secondarisés. Publiquement, les femmes doivent démontrer de la
déférence et du respect envers leur mari. Par ailleurs, le mariage contribue a parfaire
I'image sociale des femmes. De plus, on considére que la subordination entraine le
développement de pouvoirs internes puissants, a méme d’avoir de ’influence dans la
sphere domestique et au-dela, a entrainer pour les femmes une prise de pouvoir sur

leur vie et sur celle de ceux qui les entourent et dont elles ont la responsabilité.
2.5 En conclusion

Nous avons exploré, dans ce deuxi¢me chapitre, quelques idéaux, modeles et rdles
féminins présents dans 1’univers culturel et religieux hindou tamoul en Inde du Sud et
au Sri Lanka. Nous nous sommes d’abord attardée sur les notion de Sakti et karpu,
concepts importants a méme d’influencer la perception de la féminité, les idéaux

féminins, les pratiques rituelles marquant les différentes étapes de la vie des femmes,
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sans parler des rapports sociaux de sexe'! a I’ceuvre dans les communautés tamoules.
Nous nous sommes ensuite intéressée a la puberté chez les jeunes femmes, constatant
a quel point 'arrivée des premieres menstruations est un moment symbolique
marquant pour les Tamouls. A travers cet événement, on considére que c’est la
possibilité de mettre au monde les générations futures qui se manifeste chez les
jeunes femmes, soit un fort pouvoir féminin (Sakti), qu’on encadrera par différents
rituels qui, nous le verront, sont reproduits en contexte post-migratoire. Par la suite,
nous avons abordé sommairement le rituel du mariage, s’intéressant d’une part a la
structure des unions et d’autre part a la signification de ce rituel dans
I’accomplissement de 1’identité féminine et dans la reconnaissance sociale, mais aussi
dans la mise en place de rapports conjugaux particuliers, ou 1’épouse est entre autre
considérée comme de méme nature (kunam) que son mari. Finalement, nous avons
abordé la question des conséquences socio-religieuses paradoxales qu’incarnent, pour
les femmes, la vie conjugale et la vie de famille. Nous avons vu, d’une part, que le
mariage entraine une accentuation de la subordination féminine, des restrictions et du
contrdle pour les femmes et qu’un double standard s’applique dans le cadre de la vie
familiale, ol les intéréts des femmes seront plus facilement secondarisés au profit de
ceux de leurs confreres. D’autre part, il semble que le mariage et la maternité
contribuent a parfaire I’'image sociale des femmes et I’on considere que 1’abnégation
que pratiquent les femmes au profit des membres de leur famille, de maniere
analogue a une pratique ascétique, entraine le développement de pouvoirs internes
puissants (Sakti) a méme de favoriser, pour les femmes, une prise de pouvoir sur leur

vie et sur celle de ceux qui les entourent et dont elles ont la responsabilité.

Certains ouvrages des auteurs consultés datent déja de plusieurs années. Des travaux
anthropologiques plus récents pourraient nous informer sur les transformations

sociales en cours en Inde du Sud et au Sri Lanka et concernant les rapports de sexe

“! On se référera au chapitre 3 pour une définition approfondie de ce concept.
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ainsi que les pratiques sociales et religieuses en lien avec la puberté, le mariage et la
vie de famille. Nous verrons cependant qu’a maints égards, plusieurs des aspects que
nous avons relevés a travers la littérature, qu’il s’agisse de concepts contribuant a
influencer la perception de la féminité dans la culture tamoule, d’idéaux et de
modeles féminins ou de rituels marquant la vie des femmes, semblent s’actualiser
dans le discours des hommes et des femmes rencontré(e)s dans le cadre de notre
étude. Avant de s’y intéresser plus spécifiquement, nous nous pencherons, dans le

chapitre suivant, sur le cadre théorique ayant guidé notre analyse.
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CHAPITRE II1

CADRE THEORIQUE

3.0 Introduction

Le cadre d’analyse sur lequel nous nous appuyons repose sur des perspectives
féministes. Afin de bien cerner le réle que jouent les femmes hindoues tamoules du
Sri Lanka dans la production de 1’ethnicité tamoule & Montréal, il est essentiel a notre

avis de placer celles-ci au centre de I’analyse. Comme le soulignent Juteau-Lee et
Roberts (1981) :

“To work from a feminist perspective means to place women as
subject and as self, at stage center, to look at the rest of the scene
as object and as other. This is to stand the usual description of the
world on its head, for as de Beauvoir points out, it is usually the
women who are the other and the object (de Beauvoir, 1965).”
(Juteau-Lee et Roberts, 1981, p.2).

Tout au long de notre analyse, nous allons nous appliquer a répondre a la question
suivante: Quel role jouent les femmes immigrées tamoules hindoues du Sri Lanka
dans la production de I’ethnicité tamoule a Montréal? Pour ce faire, nous analyserons
d’une part la perception qu’ont nos répondant(e)s du réle des femmes dans les
rapports de sexe tels qu’ils se déploient dans leur communauté et, d’autre part, le role
des femmes dans la transmission de la langue, de la religion et de la culture,
composantes majeures de l’identité ethnique de nos répondant(e)s. La notion
d’ethnicité, et particuliérement 1’idée de « production de I’ethnicité », doivent donc

étre précisées d’entrée de jeu.

Le concept de « production de I’ethnicité » a été développé par la sociologue des

relations ethniques Danielle Juteau, dont les travaux orientent largement la



compréhension que nous avons de notre objet. Avant de nous y pencher plus
précisément, nous nous intéresserons d’abord a celui plus large d’ethnicité,
notamment grace aux travaux de Max Weber (1995 [1918-1920] ), Fredrik Barth
(1969) et Danielle Juteau (1981,1985,1999, 2000) , ainsi qu’aux liens particuliers
qu’il est possible d’établir entre ethnicité et religion, théme non-abordé par Juteau.
Les écrits du sociologue belge Albert Bastenier (2004, 2006) nous permettront de
jeter un regard plus précis sur I’importance du facteur religieux dans 1’affirmation
ethnique en contexte migratoire. Avant de clore le chapitre, nous nous attarderons

finalement au concept de rapports sociaux de sexe tel que définit par la sociologue
Daniele Kergoat (2000, 2001).

3.1 Ethnicité

L’ethnicité est un concept complexe ayant fait I’objet de multiples th€orisations au
cours de I’histoire. Pour les fins du présent travail, nous nous baserons sur les travaux
de Max Weber (1995 [1918-1920] ), de Fredrik Barth (1969) et de Danielle Juteau
(1981,1985,1999, 2000) afin de forger notre définition de I’ethnicité.

3.1.1 Max Weber

Pour Max Weber, la croyance partagée en une communauté d’origine se trouve au
centre de I’analyse des processus de la communalisation ethnique, c’est-a-dire de
« toute relation sociale se fondant sur le sentiment subjectif des participants
d’appartenir a une méme communauté » (Weber, 1995 [1918-1920], p. 78). Il définit

les groupes ethniques comme suit :
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Ces groupes humains qui nourrissent une croyance subjective a
une communauté¢ d’origine fondée sur des similitudes de
I’habitus extérieur ou des mceurs, ou des deux, ou sur des
souvenirs de la colonisation ou de la migration, de sorte que cette
croyance devient importante pour la propagation de la
communalisation. (Weber, 1995 [1918-1920], p. 130).

Les groupes ethniques ne sont pas des entités aux contours bien tracé dont on
n’aurait qu’a énumérer les composantes (Weber, 1971 [1921-1922] dans Juteau,
1999, p. 14). Parce que leurs caractéristiques internes peuvent varier, c’est plutdt sur
la croyance subjective en une communauté d’origine, ainsi que sur un contenu
partagé de représentations, qu’on doit s’appuyer pour identifier les processus de
communalisation ethnique. Ainsi, croire en une méme communauté d’origine, et
partager les mémes représentations, rend intelligible et significative la manicre d’agir
d’autrui, et permet la formation de la communalisation (Weber, 1995 [1918-1920], p.
133). Pour Weber, la communauté linguistique, ainsi que la réglementation rituelle de
la vie conditionnée par des représentations religieuses semblables, sont des facteurs
actifs qui contribuent au sentiment de parenté ethnique. Nous le verrons plus loin,
Bastenier (2004, 2006) se situe dans la méme parenté intellectuelle sur ce point.
Weber note en outre qu’un sentiment de communauté ethnique spécifique et de large
portée existe 1a ou est demeuré vivant le souvenir de I’origine d’'une communauté

extérieure, notamment lorsqu’il y a eu émigration (Weber, 1995 [1918-1920], p. 133).

3.1.2 Fredrik Barth

Fredrik Barth (1969), en introduction du livre « Ethnic Groups and Boundaries »,
s’attarde largement sur la question de l’ethnicité. Tout comme Weber, il présente
’ethnicité comme un phénomene mobile qui n’est pas ancré dans le territoire ou dans
I’apparence physique, et qui repose sur 1’auto-identification par les membres du
groupe. Il affirme : “ethnic groups are categories of ascription and identification by

the actors themselves, and thus have the characteristic of organizing interactions
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between people” (Barth, 1969, p. 10). Considérant la culture commune a un groupe
ethnique davantage comme le résultat d’une adaptation au milieu que comme une
caractéristique qui définirait ce groupe, il affirme qu’identifier un groupe ethnique par
ses caractéristiques culturelles ou physiques constitue un glissement vers

I’essentialisme (Barth, 1969, p. 12).

Barth s’intéresse particulierement aux frontieres ethniques qui définissent le groupe
(et non au bagage culturel contenu dans les frontieres) et qui servent a en marquer
I’appartenance. Pour 'auteur, les caractéristiques culturelles montrant une frontiere
peuvent se transformer, tout comme les caractéristiques culturelles des membres ou
I’organisation du groupe. Cependant, le fait qu’il existe une dichotomie auto-
identifiée entre les membres et les non-membres marque une frontiere et permet de
mettre a jour les facteurs sociaux qui jouent un role dans la préservation de
I’appartenance ethnique. Les fronti¢res ethniques sont des frontieres sociales, qui ne
sont pas toujours liées aux frontieres géographiques. La fronti¢re ethnique canalise la
vie sociale, établit des comportements et des relations sociales qui distinguent les
membres et les non-membres, avec qui les compréhensions communes, les secteurs
d’interactions sont limités. Préserver une fronti¢re implique le maintien de codes
communs, de différences dans les comportements, de contraintes et de prescriptions
liées au rdle joué par un(e) individu(e)42 dans ses rapports sociaux (Barth, 1969, p.
15). De ce point de vue, Barth considere I’ethnicité comme étant similaire au sexe ou
a la classe, en cela qu’elle définit le role particulier que doit jouer un(e) individu(e)
dans toutes ses activités et qu’elle ne peut étre temporairement laissée de coté (Barth,
1969, p. 17). 11 y aura cependant variation parmi les membres d’un méme groupe
ethnique, certain(e)s montrant plusieurs caractéristiques d’appartenance, d’autres
moins. 1l y aura, entre autres, des variations lorsqu’il y a transformation de 1’identité,

comme par exemple suite & I’immigration (Barth, 1969, p. 29).

“2 Nous prenons la liberté de féminiser les termes de I’auteur.
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3.1.3 Albert Bastenier

Les écrits du sociologue belge Albert Bastenier, spécialement pertinents en ce qui
concerne notre objet d’étude, nous permettent de jeter un regard particulier sur
Iimportance du facteur religieux dans [’affirmation ethnique en contexte post-
migratoire, en plus d’ouvrir sur la question de la hiérarchie sociale, sur les rapports

entre majoritaires et minoritaires souvent présents dans les sociétés d’immigration.

Dans la méme lignée que ses prédécesseurs, Albert Bastenier considere I’ethnicité
comme un €lément qui structure D’existence, un élément qui, se basant sur
I’identification autour de traits, de caractéristiques communes, permet de tracer des
frontiéres, de se distinguer en se hiérarchisant. Il s’agit donc d’un « processus social
d’identification de soi et des autres en vue d’un positionnement social hiérarchisé »
(Bastenier, 2006), d’une « organisation sociale de la différence » (Bastenier, 2004, p.
10). Pour I’auteur, c’est la conscience ethnique qui fait exister le type de rapports
ethniques propre aux sociétés multiculturelles. Par nature, ni ceux qu’il appelle les
« anciens établis », ni les « nouveaux entrants » ne constituent un groupe ethnique.
C’est plutdt I’expérience commune partagée par chaque groupe qui contribue a forger
sa propre conscience ethnique, minoritaire ou majoritaire (Bastenier, 2004, p. 230). Il
affirme :

[...] Du point de vue sociologique, D’ethnicité n’a pas
d’existence en soi. Car il ne peut y avoir d’ethnicité comme
catégorie sociologique en dehors d’une conscience propre aux
vieux établis, d’une part, et aux nouveaux entrants, d’autre part.
C’est a elles deux seulement qu’elles prennent la forme d’une
action de la société sur elle-méme. En ce sens précis, cette
conscience fait exister 1’ethnicité comme organisation sociale de
la différence. (Bastenier, 2004, p. 190)
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Pour Bastenier, il se crée, en contexte migratoire, une tension entre les « vieux
nationaux » et les «nouveaux entrants ». Cette tension se manifeste a travers la
différenciation et la hiérarchisation que cherchent a ériger ces groupes. Cette
différenciation se met en place par I’activation des processus identitaires d’une part,
et des référents religieux d’autre part (Bastenier, 2004, p. 186). Pour les acteurs
sociaux, recourir a des référents. communautaires, ethniques et religieux, donc a la
culture, permet de se qualifier socialement, bref de se différencier en se hiérarchisant.
La culture, autant que ’économie ou le politique, peut selon Bastenier servir a
structurer les sociétés, et a crée des hiérarchies (Bastenier, 2004, p. 189). Culture et
religion sont donc vus comme des mécanismes sociaux qui peuvent contribuer a la
définition d’un systéme de relations (conduite en société, organisation de projets,
gestion des rapports de pouvoirs) en dehors duquel une personne ne parvient pas a se
reconnaitre, donc a agir comme sujet (Bastenier, 2004, p. 185). Elles permettent donc
de répondre a la question de 1’identité (Qui suis-je?), de la conscience (De qui suis-je
distinct(e)?) et ultimement de I’appartenance, caractéristique essentielle a la cohésion

sociale (Bastenier, 2006).

Selon I'auteur, c’est donc le matériel culturo-religieux qui constitue la principale
ressource a partir de laquelle les « nouveaux entrants d’origine extra-européenne » 4
affirmeront leur conscience ethnique (Bastenier, 2004, p. 233). La conscience
ethnique des migrants provient d’'un « mouvement qui tente de faire reconnaitre une
dignité sociale en 1’appuyant sur une dignité culturelle. » (Bastenier, 2004, p. 232).
Elle reflete I'importance de faire admettre la 1égitimé de leur présence dans le pays ol

ils résident mais aussi « I’identité subalterne que leur conferent les obstacles qui, sur

la base de leur origine, entravent le processus de leur inclusion sociale » (Bastenier,

2004, p. 232).

%3 L’auteur habite la Belgique, et travaille comme professeur & I’Université catholique de Louvain.
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En outre, affirmation religieuse et ethnique sont souvent mélées : la religion ne reste
jamais confinée dans le champ symbolique, elle constitue un ressort de la vie
communautaire. [l existe cependant des variations dans I’intensité de 1’affirmation
religieuse, la palette des usages sociaux du référent religieux allant de I’abandon a la
réutilisation militante (Bastenier, 2004, p. 191). Par ailleurs, «il est notoire que son
usage s’intensifie au sein des groupes pour lesquels, actuellement, les marqueurs
politico-identitaires, comme la disposition gratifiante d’une véritable citoyenneté
étatique, ne sont pas disponibles ou s’éloignent» (Bastenier, 2004, p. 234", La
religion endosse ainsi fréquemment, en contexte migratoire, le roéle de « patrie
portative »¥ et devient une maniere, pour les minorités, de se construire une identité

estimable pour aménager ou renégotier leur place dans les sociétés d’immigration.

Pour Bastenier, dans la conscience ethnique minoritaire, le language ethnoreligieux
sert de véhicule a4 la revendication d’une identité sociale fiere, en réaction a
Pimpression d’étre réduits & un statut culturellement inférieur dans la société
d’accueil. C’est donc a travers 1’élaboration de référents ethnosymboliques que les
« nouveaux entrants » retrouvent leur dignité et qu’ils arrivent a s’adapter aux cadres

culturels de la société de résidence (Bastenier, 2004, p. 240-241).

* Notons 4 ce point que cette situation s’applique aux Tamouls du Sri Lanka immigrés 2 Montréal.
“ Terme emprunté par 1’auteur a Heinrich Heine.
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3.2 Production de ’ethnicité

Inspirée notamment par les travaux de Max Weber, Juteau s’est largement intéressée
a la dynamique ethnique. Féministe matérialiste’® proche des perspectives
développées par Colette Guillaumin, Danielle Juteau consideére 1’ethnicité comme
« fluide et construite a 'intérieur de relations inégalitaires, comme rapport social
possédant une face externe, rapport a autrui et une face interne, rapport a une histoire
et une a origine communes » (Juteau, 2000, p. 53). On ne peut pas réduire ’ethnicité
a un ensemble de dimensions (religion, langue, territoire etc...) fixées a priori. Les
criteres retenus pour définir I’appartenance ethnique sont divers et changeants : « Les
frontieres ethniques sont fluctuantes et les marques qui servent a repérer leurs
contours sont labiles » (Juteau, 1999, p. 138), ce qui rejoint le point de vue de Barth
sur les frontieres ethniques. Cependant, « I’ orientation mutuelle des comportements et
la relation sociale de communalisation, qui s’organise a partir de qualités communes,
expriment une action concertée qui produit un sens et une identit€ particuliere »

(Juteau, 1999, p. 139).

C’est a travers le concept de la « production de I’ethnicité » que se précise un des
apports spécifiques de Danielle Juteau dans la sociologie des relations ethniques. En
effet, en effectuant une analyse du travail productif des femmes, la sociologue arrive
a définir autrement I’ethnicité. Pour elle, la place des femmes dans les rapports de
sexe engendre une relation spécifique a la production/reproduction de I’ethnicité dont
il est essentiel de tenir compte et que la sociologie des rapports ethniques, souvent
teintée d’androcentrisme et de sexisme, a trop peu pris en considération. En regard de
notre objet d’étude et de la perspective que nous souhaitons prendre, ce point de vue

est essentiel.

“6 Rappelons que ’approche matérialiste examine I’appropriation du travail des femmes, de leur corps
et de leur individualité sur la base du « sexage », rapport qui constitue la « classe des femmes » et la
« classe des hommes » et montre que les catégories de sexes ne sont pas données mais construites, le
genre créant le sexe et non I’inverse (Juteau, 2000, p. 54).

66



Pour Juteau, « le rapport des femmes a ’ethnicité passe d’abord et avant tout par leur
contribution, spécifique et exigée, a la reproduction biologique et culturelle du groupe
ethnique ou national » (Juteau, 2000, p. 56). L’ethnicité s’acquiert donc a la fois par
la détermination historique et par la socialisation. Or, les femmes jouent un role
central dans cette socialisation de par leur r6le spécifique dans les rapports sociaux de
sexe, et ce, a travers toutes les cultures. Parce qu’elles sont responsables de la
premiere socialisation des nouveau-nés, elles contribuent, par ’entretien corporel et

affectif, a2 I’humanisation et a ’ethnicisation de ceux-ci (Juteau, 2000, 1985).

Juteau considere la socialisation comme un travail contribuant directement A produire

de I’ethnicité :

Habiller, nourrir et laver des enfants, constituent du travail, un
travail qui produit du sens [...], un travail qui représente [...] la
part réelle de [l'idéel, car c’est toujours a l’intérieur d’une
relation d’entretien matériel que la mere transmet a de jeunes
enfants les valeurs de la société (de la classe, du sexe, du groupe
ethnique). (Juteau, 1985, p. 43).

Le terme production met en valeur la composante «travail » trop souvent
invisibilisée, liée au role des femmes dans la sphere domestique. Selon Juteau, c’est
donc toujours dans le cadre d’une relation d’entretien matériel que la culture se
transmet et que la socialisation se déroule. Cela constitue pour 'auteure «la part
réelle de I'idéel » par le fait que cet entretien matériel mobilise les efforts des
femmes, demande leur pleine implication physique et les épuise littéralement au
quotidien. Elles mettent leur force de travail gratuitement au service de la fabrication
d’un autre étre humain. Ce travail d’entretien corporel, physique, affectif et
intellectuel, souvent invisible, se déroule dans la vie de tous les jours, et contribue a

humaniser les nouveaux-nés. Cette humanisation est inséparable de I’enculturation, le
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processus par lequel est transmise la culture matérielle et non matérielle du groupe
ethnique, ainsi que de I’ethnicisation, la production de [’ethnicité¢ (Juteau, 1999;
1985) :

C’est par ce processus de travail (qui renferme des éléments

matériels et idéels et qui produit de la matérialité¢ et de

I’idéalité, des activités, des actes, des comportements, des

représentations, des subjectivités et des 1dentités) que

I’humanité est produite. L’humanité se construit comme

ethnicit€ dans certains contextes et cette ethnicité s’applique

habituellement a des groupes dominés. (Juteau, 1999, p.

108).
L’idée que les femmes occupent un rdle majeur dans la production/reproduction de
I’ethnicité trouve écho chez d’autres auteurs. Floya Anthias et Nira Yuval-Davis
(1989, 1992) se sont intéressées a la question et ont notamment soulevé cing volets
par lesquels les femmes participent au processus ethnique et national. Tout d’abord,
en tant que reproductrices biologiques des membres des collectivités ethniques : la
fertilit¢ des femmes est contrblée ou encouragée en fonction des idéologies
politiques, ethniques ou nationales. Ensuite, comme reproductrices des fronti¢res des
groupes ethniques ou nationaux : on s’assure que la reproduction se déroule dans le
maintien des frontieres de I’identité symbolique du groupe. Les traditions religieuses
et sociales dictent des regles concernant les unions afin que les particularités
culturelles et les frontieéres d’un groupe soient préservées. Puis, comme participantes
centrales dans la reproduction des idéologies de la collectivité et dans la transmission

de la culture :

“The role of women as ideological reproducers is very often
related to women being seen as the « cultural carriers » of the
ethnic group. Women are the main socializers of small children
but in the case of ethnic minorities, they are often less
assimilated socially and linguistically within the wider society.
They may be required to transmit the rich heritage of ethnic
symbols and ways of life to the other members of the ethnic
group, especially the young.” (Anthias et Yuval-Davis, 1989, p.
9.
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Ces trois premiers aspects refleétent la «contribution, spécifique et exigée, a la
reproduction biologique et culturelle du groupe ethnique ou national » dont parle
Juteau (Juteau, 2000, p. 56). Yuval-Davis et Anthias poursuivent leur analyse de la
participation des femmes aux processus ethnique et national en situant, au quatrieme
volet, les femmes comme signifiantes des différences ethniques ou nationales: elles
sont parfois considérées comme étant les figures symboliques de la nation. La
distinction entre un groupe ethnique et un autre se base sur le comportement sexuel
des femmes. La condition pour &t