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La théorie queer et les hijras de I'Inde

Sandeep Bakshi Enseignant,

doctorant en Etudes anglophones,

université de Rouen

Les études de genres en général et la théorie gueer en particulier mettent
Faccent sur le fait qu'il n'y pas un(e) seul(e) et unique genre ou sexualité mais
plusieurs sexualités, plusieurs genres, plusieurs possibilités d’expression du
désir sexuel. En plus, les sexualités et les genres sont construits (et non pas
naturels), et sont exprimés par un processus de jeu, d’imitation et de répéti-
tion. Dans ce cadre pluraliste, la queerisation du systéme binaire masculin/
féminin est un projet intéressant et motivant afin de problématiser notre
compréhension des genres telle que 'hégémonie du systeme hétéronormatif
nous I'impose.

Lhomosexualité, dans cette optique, n'est donc pas une catégorie « mo-
nolithique » otr Iidentité homosexuelle est basée sur la notion de différence
sexuelle, mais toute identité est considérée comme construite différemment.
Par conséquent, il n’y a pas « une » homosexualité mais moult homosexualités
ot les différences de classes, de sexes biologiques, de nations, de couleurs de
peau, de traditions, etc., jouent un réle dans la formation et la perception
de leur propre identité par les individus. Ainsi, David Halperin nous mert
en garde de ne pas simplifier la définition de Phomosexualité en effacant
les variations historiques et transculturelles®. En suivant la proposition de
Halperin, Cherry Smyth met en question Peurocentrisme implicite dans
tout projet qui n'est pas sensible aux différences de couleur de peau (eg : « the
uncritical essentialism that privileges the queerness of gay white men »*).

II faut se rappeler que le mot queer était utilisé pour la premiére fois dans
le contexte d’une théorie par Teresa de Lauretis en 1991 ot elle le juxtaposait
contre le déploiement de gay ou de lesbienne. Elle a employé le terme gueer

_-

1. D.Halperin, One hundred years of homosexuality and other essays on greek love, New
York, Routledge, 1990, p. 46.

2. Trad.:lessentialisme non critique qui favorise la queerisation des gays blancs. C. Smyth,
Lesbians talk queer nations, Londres, Scarlet Press, 1 992, p. 35.
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€0 tant qu'un reméde contre Je silence autour de |3 spécificité du lesbianisme des p

et les préjugés raciaux dans le discours contemporain des études gaies et les- 3UEre
biennes3. Depuis, des théoriciens qgueer éudient conjointement |4 sexualité et Lln
les différences ethniques. Eve K. Sedgwick, par exemple, acclame les artistes « fant
de couleur qui, en se définissant comme queer, compliquent e champ incel- Cu'ltm
lectuel des catégories telles que le langage, la couleur de Peau, la migration et | AL
la nation*. rellgi(
Judith Butler, quant a elle, critique la tendance en psychanalyse de séparer plutdi
et hiérarchiser Jes différences sexuelles er racialess. Cest pourquoi la notion | paren
de différence des cultures, nationales oy régionales, mérite une attention mana
toute particuliére au sein de |4 théorie gueer. Cela s'inscrit dans Je programme d'une
pluraliste des études queer et les informe gy Iimportance politique et idéolo- Or,
gique de non-exclusion d’autres formes de minorités$, PoLa
préser

jouiss

La queerisation des concepts ' pas be
La gueerisation des concepts de masculin/féminin, de sexe, de genre et de de ch
Phomosexualité dans Je contexte d’'un pays comme I'Tnde est non seulement | font 1
intéressante mais auss; nécessaire car elle noys aide A mieux comprendre la s
réglementation du masculin, et du féminin par [e dominant et la résistance 4 - i
cette méme réglementation par le biais du droic 3 I différence culturelle «und
religieuse. Par ailleurs, Ruth Vanita a justement remarqué que, queeriser les and g.

Les
I'Inde
1,2 m
3. T.de Lauretis, « Queer theory : lesbian and gay sexualities », dans Differences : q Journal ' €st ra
of feminist cultural studies, 3,2, 1994, P- lli=Xvil, citation p. v . castra
4. E-K Sedgwick, Tendencies, Durham, Duke University Press, p.o9.

2 i . o ] LC tel
5. J. Butler, Bodies that matter: on the discursive limits of « sex», New York et Londres, les /i
Routledge, 1993, p. 181, i & Y
6. Dans une étude sur 'homosexualité aux Etats—Unis, Siobhan Sommerville 3 démontré i nouve
Comment la distinction noir/blanc a historiquement caracterisé et définj |a compréhen- ! le da

sion de 'homosexualité Par ailleurs, chez Jes Penseurs post-coloniaux, on peut égale- ‘

. ) oy e A g du da
ment trouver un croisement entre |es questions de genres, de sexualités, et | implication f

us fait remarquer que I'he. : ¥

gemonie culturelle et l'ethnocentrisme occidental se Propageaient souvent avec une 8 5
exageération sexuelle 3 I'égard des arabes Voir, S.B Sommerville, Race and the invention 9 Tr.
of homosexuahty In american cultyre queering the color line, Durham et Londres, Duke n:
University Press, 2000: E Fanon, Peay noire, masques blancs, Le Seuil, 1952, p.128; di
E. W, Said, Orientalism western conceptions of the orient, Penguin Books, 1995, p.312. 1
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des périodes pré-modernes de Ihistoire euro-américaine ou dans des lieux
p P

e

?s- autre que I'occident, aujourd’hui »7.

- Llnde, comme dirait Salman Rushdie, n’est pas «un» pays mais une
fad i « fantaisie collective » composée de différentes religions, de cultures, de sous-

&l cultures, de traditions et de coutumes®. La notion de pluralisme est donc

i primordiale pour sa cohésion nationale. Au niveau mode de société, a part la

religion, linstitution du mariage constitue un pilier central. C’est une société
ror plutdt patrifocale que patriarcale, cest-a-dire que la femme quitte son foyer
on parental pour aller vivre dans celui de sa belle-famille. Les coutumes liées au

i mariage représentent une unité culturelle, méme si leur expression differe

— d’une religion ou d’une ethnie 4 Pautre.

e Or, ces rituels du mariage, tellement chers 3 la société indienne en général,
sont aussi un espace d’expression pour la fluidité des genres. Les hijras y sont
présents et leur bénédiction pour les mariés est considérée comme capitale. Ils
jouissent d'une légitimité sociale et culturelle, méme si aujourd’hui ils ne sont
pas beaucoup appréciés. Leur réle (le temps de leur performance de danses et

de de chants), les met au centre des coutumes et rituels du mariage, et ils nous

- font réfléchir 3 comment les marges peuvent investir le centre par un pro-

e Ju cessus de négociation des identités. La communauté des hijras est une partie

s & inséparable de la société indienne ‘et ils sont, comme Serena Nanda a dit,

o f « undoubtedly related to the variety and significance of alternative gender roles

ol and gender transformations in Indian mythology and traditional culture »°.

ites-

oE Qui sont les hijras ?

lans

Les hijras vivent en communautés en marge de la société dans le nord de

I'Inde et du Pakistan. Les statistiques officielles les placent entre 50 000 et

1,2 millions. Ils peuvent étre nés avec les deux sexes (pénis et vagin), ce qui

urnal est rare. La plupart sont des hommes (biologiques) qui entreprennent une
castration volontaire pendant qu'ils sont « possédés » par la déesse Bahuchara.

dres Le temple de Bahuchara Mata se trouve dans état du Gujarat en Inde ou
les hijras organisent un pelerinage annuel pour les nouveaux initiés. Chaque

ontré nouveau membre de la communauté prend un gourou (mentor), 4 qui il verse
shen- le dand (une amende) pour pouvoir rentrer dans la communauté. Le montant

E};Ler; du dand est décidé par le Panchayat (les ainés de la société, une structure qui

Peau

'ment

jward 7. R.Vanita, Queering India : same-sex love and eroticism in Indian culture and society, New

e I'hé- York et Londres, Routledge, 2002, p. 1 (trad. de l'auteur).

& iifie 8. S.Rushdie, Midnight's children, Vintage, 1995, p. 112.

sntion 9. Trad.: [lls sont] assurément liés  la variété et & la signification des réles de genres alter-

Duke natifs et aux transformations des genres dans la mythologie indienne et la culture tra-

) 128 ditionnelle. S. Nanda, The hijras of India : neither man nor woman, Belmont, Wadsworth,

$43, : 1999, p. 20.




74| Premiere partie
Des clés pour Comprendre

corps. En plus, [es chercheurs qui ont travaillé sur Jes hijras ont souvent
plusieurs définitions contradictoires. Ils ont ¢cé classifiés comme eunuques
(Mehta, Hiltebeitel, Bobb et Patel, Sharma, Preston, Jaffrey), comme her-
maphrodites ayant une déformation physique, naturelle oy acquise (Opler),
comme prostitués, comme homosexuels passifs (Carstairs, Greenberg) et
comme un troisiéme genre ou sexe (Herdr, Nanda) ™, py, ailleurs, dans I,

presse et dans le cinéma indien, ils sont considérés comme étant superficiels
et source de fous rires,

coup d’entre eux cete qualité d’étre mi-homme, mi-femme est une source de

P.381-389; LW Preston, A right to exist : eunuchs and the state in nineteenth century,
Modern asian studies, 21 (2), 1987, p.371-387; 7. Jaffrey, The invisibles : g tale of the
eunuchs of India, Londres, Weidenfeld et Nicholson, 1997 ; M.E. Opler,
barative notes on the hijara of India, American antropologist, 63, 1961, p. 1331-13 3¢
G.M. Carstairs, Hinjra and jiryan : two derivatives of hindy attitudes to sexuality, British
Journal of medical psychology, 29, 19 56, p. 128-138; DF. Greenberg, The construction
of homosexuaﬁry, Chicago, University of Chicago Press, 1088 : G. Herdt, Third sex/third

gender : beyond sexual dimorphism in culture and history, New York, Zone Books, 1996,
P.-11-20; s, Nanda, op, cit.
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— : puissance infinie qui leur donne le pouvoir de maudire (donner un shraap),
i [ | comme le dieu Shiva a maudit la terre.
i ? Dans le fameux mythe du Mahabharatha, le plus puissant des guerriers
. du clan des pandavas qui se nommair Arjun, s'éait travesti en femme pour
& A ' pouvoir se cacher des ennemis. En tant que Brihannada (son nom de femme),
sililis : il donna sa bénédiction au mariage de son fils Abhimanyu avec la princesse
drag- Uttara. Les Aijras lisent le mythe de Arjun-Brihannada comme un exemple
difi- d’émasculation volontaire qui confére une puissance divine. En prenant pour
nme modele ce mythe, les Aijras considérent Fimpuissance sexuelle comme une
i obligation pour atteindre une force divine, d’ot1 leur volonté d’une éventuelle
vent castration. Ils voient la castration comme un rituel et leyr pénis comme une
ques offrande religieuse 4 leur déesse Bahuchara, Cet acte plein de sang, de vio-
i lence, comme dit Cohen, « is central to the representations of thirdness »**.
sler), La tradition musulmane, quant  elle, bénéficie des chants religieux souffis ol
g) & Phomme (qui chante) et dieu deviennent 'amant et aimé. Les chants soufis
ws bt chantés par Nusrat Fatch Ali Khan sont une preuve que, méme aujourd’hui,
Sl cette pratique historique perdure. Souvent, le chanteur et diey sont considérés
hommes ot le chanteur « devient » la femme, 'aimée de dieu. Cette position
e— stratégique de chanteur qui devient féminin (qui se castre le temps d’un chant)
la Ié- remonte au xvi° siccle. Le poete Amir Khusro se travestissait pour faire des
= Pi louanges 4 son patron, le roi moghol. IIs ont vécu une histoire d’amour assez
sl forte et Khusro se considérait comme la femme du roi. Ils ont été, par la suite,
- enterrés dans le méme cimetiére. Ainsi, le troisiéme sexe se fait également
e lex appeler Khusra, en hommage au poéte. Par ailleurs, la tradition de mélange
: de genres peut aussi étre scrutée dans un style poétique appelé le ghazal, qui a
ythes des sources dans I’histoire moghole et musulmane. La célébration de 'amour
i de idéal dans le ghazal (jusqu’a récemment), érait basée sur lamour entre les
&t & personnes de méme sexe, masculin ou féminin.
i T— La légitimité des hijras a ainsi perduré au fil de I’histoire de I'Inde, méme si,
— pendant le Rzj ('empire britannique), ils ont vu leur statut menacé par les lois
s e crigées par les colons. Lord Macaulay a introduit dans le code pénal indien le
décret anti-sodomie en 1 860, mais I'institution colonjale a du céder au droit
1945 ; a la propriété des Aijras. Comme dit Kira Hall, cette victoire et d’autres dans
istory IInde postcoloniale sont le résultat d’une résistance créée par le réseau des
Jt?:::: hijras et leurs communautés face 3 une « exclusion systématique ». Les dates
entury, cruciales sont la décision de 1936, quand les Aijras ont gagné le droit A la
of the retraite et le droit de vote, les décisions de 1952 et 1977 qui donnérent aux
’1‘;"3’;". hijras le droit de se présenter aux élections comme « femme ». Aujourd’hui, il
Britisl'; RPN —
ruction 11. Cetacte de castration est au centre des représentations de la troisieme catégorie (trad.
w/third de l'auteur). L. Cohen, «The pleasures of castration : the postoperative status of hijras,
, 1996, Jankhas, and academics », dans PR. Abramson et 5.D. Pinkerton, Sexual nature, sexual
Culture, Chicago et Londres, University of Chicago Press, 1995, P. 276-304, Cité p. 277.

.
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Y @ au moins 3 hijras qui sont maires d’une ville ol le poste a été réservé pour leur.s gha
une candidate « femme » 2, devient 2
La cérémonie liée aux Aijras pendant le mariage et la naissance est considérée reF:JSCﬂt
comme une instance de performativité dans le sens austinien. La théorie queer Las.[') =
attache beaucoup d’importance 3 cette notion de performativité. La perfor- ‘ les-h g
mance de la drag-queen est percue comme un acte de performativité. En bref, qui fixer
la performance est 'acte en lui-méme et la performativité est I'événement qui ; Les hOI,r'
est le résultat de cet acte™. Ainsi, en imitant le féminin, en I'exagérant, en le tacle, c'
répétant, la drag-queen montre la limite méme des genres, cest-a-dire que la : leur-S!J ¢
vérité des genres masculin et féminin est une fiction, un conditionnement, un PARtetpE
apprentissage. La performativité, I'événement créé par la performance de la ctetrer
drag-queen est justement cette construction des genres. HOT0ES

Les hijras chantent et dansent pendant les mariages et les naissances. Ils l.es hom
bénissent les mariés et les nouveau-nés. Leur performance (de chants et de B IimlltC'S |
danses), invite le spectateur 3 étre un témoin de la fluidité des rdles mascu- : partcip
lins/féminins. Comme la drag-gueen, les hijras s appuient largement sur leur | montre
capacité a choquer. Ils sont habillés en femme dans des saris ou des ghaghras | qui gar:
(jupes longues), ils dansent et chantent comme des femmes, ils s’adressent la _ EEHSICE
parole en utilisant le féminin, et pourtant, biologiquement, ils sont hommes f du mas
(castrés).

| Hijras
La notion d'espace dans la performance des hijras !- Le di
;

Nous allons maintenant analyser la notion « d’espace » dans la performance ‘! leur cay
des hijras et la relation avec les spectateurs. Les spectacles de drag-queen se h COTDs
font dans des espaces alternaifs, clos et privés (des clubs, des bars). Pour . Bk
les performances des hijras, au contraire, cet espace est garanti et protégé, 2 avec i
priori, par les coutumes et la religion, méme si leur présence n’est pas désirée. i shue
Parfois, si les /ijras sont absents des mariages, les époux vont les voir dans dr “@€q
leurs communautés pour la bénédiction. EXApEE

Les spectateurs de ces performances sont tous les invités du mariage, y com- des ger
pris les enfants. Si les spectateurs des shows de drag-queens sont préparés 3 un ; HisakaL
spectacle non-normatif, ceux des hijras ne sont pas préts A une déconstruction : Alor
agressive de leurs notions rigides de genres et de sexualités. Cet espace des ' Siv‘f’ l.a
hijras est négocié par les hijras dans la mesure oi1 les spectateurs peuvent éven- « fémi
tuellement interrompre la fin du spectacle ol les hijras levent leurs saris ou des an

perfor;

12. K. Hall, « Go suck your husband’s sugarcane : hijras and the use of sexual insult », dans
A.Livia et K. Hall, Queerly phrased : language, gender and sexuality, New York et Oxford, 4. I
Oxford University Press, 1997, p. 430-460, Cité p. 431. 15. le
13. Pour une discussion détaillée sur ces deux concepts, voir, J. Butler, Excitable speech : a a
politics of the performative, New York, Routledge, 1997 ; et, EK. Sedgwick et A. Parker, fo

Performativity and Performance, New York et Londres, Routledge, 1995, L
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, leurs ghaghras pour montrer qu’ils ne sont ni homme, ni femme. Cet espace

r
i , devient aussi un outil, parfois une menace, pour marchander si les spectateurs
ke f refusent de payer une somme convenable 3 la performance.
queer | Laspect le plus intéressant des shows hijra, est Iinteraction qui se créée entre
>rfor- les hijras et les hommes spectateurs. Traditionnellement, ce sont les hommes

bref, qui fixent les limites des spectacles, Ia durée et la compensation financiére.
it qui Les hommes par ailleurs sont aussi les garants du bon déroulement du spec-
en le tacle, C’est-a-dire que les Aijras ne devront pas étre trop vulgaires pendant
jue la leur spectacle. Il est fascinant de voir les hommes négocier avec les hijras,
i participer a leur spectacle (en dansant avec eux), étre I'objet de leur attention
de T L et étre ridicules, comme si, le temps d’un spectacle, la transgression était la

norme, comme si les genres étaient fluides. Une fois le spectacle terming,
< 1ls les hommes « rentrent » dans leur fonction de patriarches qui surveillent les
et de limites des genres. La performativité des spectacles hijras est révélée par la
— participation des hommes pendant la cérémonie. Cette situation discursive
% Thiie montre un échange exceptionnel entre, d’un coté les patriarches symboliques
aghras qui garantissent la continuité des genres rigides, et, de lautre, les hijras, le
it troisieme sexe qui représente une remise en question des réles traditionnels
P — du masculin et du féminin. .

Hijras, drag-queens et subversion

Le discours contemporain sur les drag-queens commence 3 interroger sur

— leur capacité i étre subversives. Méme Butler, qui avait proposé la drag-queen
een se comme un outil de résistance aux normes hétérosexuelles, a repositionné
P son analyse. Dans une de ces derniéres analyses, elle investit la drag-queen
tégé, a avec un potentiel & ré-idéaliser les normes hétérosexuelles sans les remettre
lsitée. en question**. Dans le domaine des études transgenres, on constate que les
. — drag-queens « often reinforce and reify the system they hope to change »*5. En

exagérant le féminin, en le sur-jouant, la drag-queen montre parfois I'excés
v com- des genres hétérosexualisés et ainsi restitue la rigidité¢ du féminin et, par ex-
2o & 1 tension, de son contraire le masculin.
iy Alors que la drag-queen nest pas, aujourd’hui, considérée comme subver-
o dis sive, la performance des hijias, elle, Pest presque toujours. La performance
¢ Busns « téminisée » des hijras reste comme pour les drag-queens, dans le domaine
i i des ambiguités du masculin et du féminin. Mais Ja ressemblance avec une

performance féminine est subitement interrompue quand les Aijras levent
t», dans i - =
t Oxford, 14. J. Butler, Bodies that matter, p.231.

15. Les drag-queens renforcent le systeme (des genres) qu'elles espérent changer (trad. de
oeech 1a I'auteur). Gagné, Tewksbury et McGaughey, « Coming-out and crossing over : Identity
A, Parker, formation and proclamation in a transgender community », dans Gender and society,

11(4), p. 478-508, cité p. 478.
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femmes que I'on pourrait avoir. Le spectacle se termine ainsi sur incongruieé

des identités qui (ne sont (ni) masculines (oy /(ni) féminines mais quj sont
q q

surtout fictives. Ce que les spectateurs témoignent c’est non seulement e

En outre, les Aijras, si féminins et masculins 2 la fois, s'approprient le langage
des hommes, Cest-a-dire les insultes, le registre de langage seulement utilisé
par les hommes. Pour [es hijras, les insultes deviennent un outil linguistique

known, private and public, home and marker, masculine and feminine »*S.
Par ailleurs, la remise en question, par les hijras, des catégories masculin
et féminin, est apparente sur le corps méme des hijras. 1ls sont habillés en
femme, ils s'adressent en femme, mais 'ambivalence des genres est (dé-) jouée
par leur voix. Ils gardent leur voix « masculine », seche et gurturale, Méme

exactement cette incongruité qui fait peur A Immi (le personnage hijra dans le
film Darmiyaan). Quand Immi est encore enfantn, un de ses camarades fait
femarquer aux autres que « /mmi ka 1, nounou hi nabin hai » qui veut dire,
Immi n’a pas de pénis.

Dans son article, Can the subaltern speak ?, Gayatri Spivak, une théoricienne
postcoloniale, nous met en garde sur la représentation des subalternes, sur
les opprimés. Pour elle, il est presque impossible pour nous de retrouver la
«voix » du sujet subalterne”, e corps des hijras et son ambivalence consti-
tuent un silence ot le silence méme devient une voix pour nous indiquer
que les genres sont multiples, que rout programme qui veut contenir |a

le féminin et e masculin (trad. de l'auteur). Kira Hall, op. cit, p. 448-449.
17. G.C. Spivak, « Can the subaltern speak ? », dans C. Nelson et L. Gorssberg, Marxism and
the interpretation of Culture, Basingstoke, Macmillan Education, p. 271-313,
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ont au bizarre. Il y a tellement d’ironie dans cet éventail que certains prient les
s ou { hijras comme s'ils éaient une manifestation divine, et d’autres Jes rejettent
-uité | en faisant d’eux objet de ridicule. Néanmoins, il y a une similitude impor-
sont tante dans ces formes de lecture des hijras. 1 y a la peur des hijras, la peur de
it le leur shraap. Pour certains, cette peur est basée sur I'angoisse de leur propre
St identité en tant quhomme ou femme et pour d’autres elle fait partie d’une
Ltive peur généralisée de I'inconnu, du divin, Ft pourtant, on a tendance 3 associer
Parchétype des hijras avec Pimpuissance ! Cette impuissance ne serait-elle pas
gage une forme de « discours en retour » (comme dirait Foucault), pour négocier
ilisé sa propre (non-)identité dans un réseau ot Je pouvoir s'opére partout ?
ique
their En étudiant les cadres alternarifs de sexes et de genres en Inde, la discussion
{ the ci-dessus remet en question les cadres américains et européens comme seuls
référents culturels. Les communautés de transgenres que l'on trouve A travers
ulin les cultures nous font réfléchir sur |e continuum de masculinité et de féminicé
s en (sans pour autant associer nos notions d’homme ou de femme biologiques).
uée Les travestis du Brésil, les mahus de Tahiti, les alyhas de I’Amérique du nord,
éme les xanith ’Oman et les autres transgenres dans le monde constituent, avec
tion les hijras, la notion de troisieme Sexe qui est importante pour déstabiliser
vOix notre conception binaire de genres et de sexes et pour comprendre comment
des une résistance a hétéronormativité peut fonctionner. Comprendre le troi-
uits siéme sexe et genre dans d’autres cultures peut aussi aider 3 construire une
P est historiographie du transgenre qui a été effacée. Foucault avait déja entrepris
Vest ce travail dans I’histoire de Feunuque Herculine Barbin en France.
15 le Enfin, cet article s'inscrit dans le cadre d’une contribution aux représen-
fait tations du transgenre qui nous rappellent notre propre « gendered (in-)
lire, securities » (in-sécurité de genre), méme si 'impact subversif du transgenre
reste limité. Aussi, pour certains d’entre nous qui avons un lien interculturel,
nne ce cadre nous permet d’échapper 4 la position contraignante de « native
sur informants ».
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