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Enfants errant sur la lune 

 

 

aveugles à en sombrer dans l'oubli 

perdus sans excuse sans remords 

battant les filles torture force 

parlant avec ignorance et cupidité 

enseignants hurlant à genoux 

des messages subliminaux à la télé 

jésus t'aime enfant 

prie enfant prie jusqu'au sang 

tais-toi et prends ta place 

de déshonneur dans la file des voix conservatrices 

reconnais-le la vie est un jour sans fond 

la race humaine est une race disparue 

marchant tels des zombis de neuf à cinq 

pourrissant avec les mensonges de la société 

entourée de murs de ciment 

sans autre désir que de tomber 

recouvrant la démence de bitume 

labyrinthe de vanité reflété 

voies froides et noires parmi les cris et  

monde de rues solitaires 

mendier jour après jour, prêcher 

la supplication de la vie 

un musicien des rues citant un navire naufragé 

rejetés de nos foyers 

et recherchés depuis nos entrailles volées 

repoussés à la porte de notre ruine 

une pièce froide et noire de misère 

le ministère vous regarde d'en haut 

votre animal de compagnie encagé décodé 

parcourant le cercle de la lune 

 

 D'après Etah (1993) 
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Sommaire 

L'étude Kāptītipis ē-pimohteyahk : Vancouver, Winnipeg et Montréal, effectuée en 1993 sous le 

parrainage de la Commission royale sur les peuples autochtones, a porté sur les jeunes 

autochtones de la rue de trois grands centres urbains du Canada. Il s'agissait d'avoir un aperçu de 

la vie de ces jeunes autochtones : pourquoi adoptent-ils ce mode de vie, par quels moyens 

survivent-ils, à quelles sortes de services sont-ils plus susceptibles d'avoir recours et quels 

changements souhaitent-ils en ce qui concerne les services qui leur sont offerts? Outre cette 

enquête objective, nous nous sommes intéressés à la façon dont les jeunes perçoivent leur 

expérience dans la rue, en tant qu'autochtones. Dans toute la mesure du possible, nous nous 

sommes efforcés de présenter cette information en laissant la parole aux jeunes et en situant la 

vie de ceux-ci sans dans le contexte de l'histoire du Canada et de la société urbaine. 

 Les études sur les jeunes de la rue en général se multiplient; toutefois, l'examen de la 

documentation que nous avons effectué a fait ressortir le manque d'information sur l'expérience 

de la vie dans la rue telle que la vivent les jeunes autochtones au Canada (en dépit du fait que les 

jeunes autochtones sont surreprésentés parmi les jeunes de la rue dans la plupart des villes). La 

présente recherche permettra probablement l'élaboration d'assises théoriques au sujet des jeunes 

autochtones de la rue; toutefois, l'objet principal du projet était d'examiner une vaste gamme de 

questions concernant les jeunes autochtones de la rue, l'expérience de ces derniers et leurs 

besoins particuliers, et les services offerts pour répondre à ces besoins, et enfin, de recommander 

des modifications quant à la prestation de services et aux mesures préventives. Parce que nous 

avions peu de données sur lesquelles nous fonder, nous avons eu recours à la méthode des études 

de cas. Ainsi, nous avons pu nous concentrer exclusivement sur les jeunes autochtones de la rue, 

et de façon plus approfondie que l'auraient permis d'autres méthodes, et interpréter des données 

tirées de diverses sources quant aux préoccupations de ces jeunes. 

 Nous avons mené des entrevues en profondeur auprès de neuf jeunes de la rue âgés de 14 

à 21 ans, et de deux anciens jeunes de la rue. Afin d'obtenir une information contextuelle, nous 

avons interrogé, bien que de façon plus superficielle, plusieurs parents de jeunes de la rue et des 

membres des services de quartier de Vancouver, Winnipeg et Montréal. Chacune de ces villes a 

une population autochtone de plus de 35 000 membres. 
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 Nous avons découvert que les jeunes autochtones vont vivre dans la rue en grande partie 

pour les mêmes raisons que les autres jeunes et que, une fois dans la rue, leurs méthodes de 

survie sont sensiblement les mêmes que celles d'un grand nombre de fugueurs. Toutefois, nous 

avons découvert que les antécédents culturels, l'histoire, les conditions structurelles et 

l'expérience des jeunes autochtones, une fois dans la rue, sont différents de ceux de tous les 

jeunes non autochtones. Nous avons également appris que les conditions qui différencient les 

jeunes autochtones de leurs homologues non autochtones les touchaient de façon similaire et 

rendaient plus difficile leur vie dans la rue. Un grand nombre de jeunes autochtones sont en butte 

au racisme dans leur vie quotidienne en plus de subir le mépris qui frappe les marginaux des 

rues. Les jeunes ont parlé de confusion de l'identité et de haine de soi, de séparation de leur foyer 

et de leurs collectivités d'adoption, des obstacles à la réunification et de l'ignorance des droits, de 

l'histoire et de la culture autochtones. Par conséquent, les jeunes avaient tendance à 

recommander les mêmes modifications du système qui les touche de façon particulière. 

 

Recommandations 

Survie 

Recommandation 1a. Que des foyers d'hébergement adaptés sur le plan culturel et contrôlés et 

administrés par les autochtones soient créés immédiatement à l'intention des jeunes autochtones, 

en nombre directement proportionnel à la représentation de ces derniers dans la rue. Qu'ils soient 

dotés d'un personnel ayant l'expérience de la rue, en particulier aux postes de définition des 

politiques et des pratiques. 

Recommandation 1b. Qu'on accroisse considérablement le nombre de travailleurs autochtones à 

tous les échelons des services ordinaires à l'intention des enfants de la rue, en proportion directe 

du nombre de jeunes autochtones desservis par les organismes. 

Recommandation 1c. Que les services communautaires, comme les logements subventionnés, les 

stratégies en matière d'emploi et le traitement des dépendances, soient rendus plus accessibles 

aux jeunes de la rue et qu'ils soient étendus aux jeunes dont le comportement proche de la vie de 

la rue reflète la pauvreté et la ghettoïsation qui sont le sort «normal» des jeunes autochtones 

vivant à la ville. 
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Recommandation 1d. Que les services de quartier d'urgence comprennent un système complet de 

suivi des jeunes de la rue qui soit relié aux collectivités autochtones aux échelles locale, 

nationale et internationale. 

Recommandation 1e. Que l'on offre aux jeunes autochtones de la rue des services complets, qui 

ne soient pas nécessairement liés aux services sociaux et au système de justice pénale, par 

exemple, à la ville, des coopératives d'habitation contrôlées et administrées par eux-mêmes. 

Recommandation 1f. Que des centres d'art pouvant servir de «haltes», comme le Brenda's Art 

Studio à Vancouver, soient mis à la disposition des jeunes autochtones. 

 

Dépendances 

Recommandation 2a. Que l'on fasse des dépendances des jeunes une priorité nationale en matière 

de santé à l'échelle nationale et que, dans cet esprit, on ouvre des centres de désintoxication 

destinés spécialement aux jeunes. 

Recommandation 2b. Que l'on établisse, dès que possible, des centres de traitement et de 

désintoxication spécialement axés sur la dépendance des jeunes de la rue à l'égard des solvants. 

Recommandation 2c. Que des centres de traitement à long terme de la toxicomanie et de 

l'alcoolisme soient établis à l'intention des jeunes et que l'on y traite les dépendances à l'égard des 

substances suivantes : tabac, alcool, médicaments d'ordonnance, héroïne, cocaïne et crack. Que, 

dans ces centres, le traitement des toxicomanies soit relié aux problèmes de séparation et de 

violence d'origine culturelle. 

Recommandation 2d. Que l'on construise et maintienne, sur les réserves et dans les villes, des 

centres de suivi postcure pour toxicomanes, des coopératives d'habitation et d'autres installations 

de vie autonome, qui soient liés à l'éducation et à la formation professionnelle, à l'intention 

particulière des jeunes autochtones de la rue. Cette approche favorisera la réinsertion dans les 

collectivités d'origine et l'emploi au niveau local. 

Recommandation 2e. Que les efforts communautaires d'éducation des parents autochtones soient 

intensifiés afin de permettre à ces derniers de reconnaître chez leurs enfants les premiers signes 

de l'usage d'alcool, de drogues et de solvants. Que l'on mette sur pied et que l'on appuie des 

groupes de soutien à l'intention des parents aux prises avec des problèmes de toxicomanie chez 

les jeunes. 
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Exploitation  

Recommandation 3a. Que les nouveaux venus dans la rue reçoivent une information explicite, 

par l'entremise des services d'extension, quant aux moyens de survivre dans la rue, aux services 

accessibles et à la façon d'éviter la violence et l'exploitation. 

Recommandation 3b. Que davantage de travailleurs autochtones, des services de prévention et 

d'intervention directe, et de policiers autochtones soient chargés de travailler auprès des mineurs 

qui se livrent à la prostitution (en s'inspirant du Kiddy Car à Vancouver). 

Recommandation 3c. Que le travail d'autochtones, bénévoles ou autres, comme la patrouille Bear 

Clan à Winnipeg, soit intensifié afin de surveiller et d'éliminer le harcèlement des jeunes et de 

prévenir l'expansion de l'exploitation sexuelle des enfants en milieu urbain. 

Recommandation 3d. Que les activités de dépistage et de prévention du sida et du VIH soient 

accentuées dans le cadre des services offerts aux jeunes autochtones de la rue, afin d'éviter une 

épidémie massive chez les jeunes de la rue. 

Recommandation 3e. Que, pour ce qui est de la violence physique, psychologique et sexuelle, 

des services d'intervention et d'éducation immédiats et continus, individuels et collectifs, soient 

offerts dans les villes et dans les réserves, afin d'éviter que les services de protection de l'enfance 

aient à intervenir. 

Recommandation 3f. Que des services de counselling en matière de sexualité, des groupes de 

soutien et des services à l'intention des jeunes homosexuels soient établis dans les réserves afin 

d'empêcher que les jeunes partent à la ville en quête d'un environnement favorable. En ville, les 

services à l'intention des enfants autochtones de la rue doivent comprendre une éducation et un 

soutien particuliers pour les jeunes homosexuels. 

Recommandation 3g. Que la modification des lois qui permettent que la prostitution juvénile 

reste cachée, qu'elle ne soit pas sanctionnée et qu'elle continue de s'étendre, particulièrement 

chez les jeunes autochtones, devienne une priorité pour les élus fédéraux et municipaux. 

Recommandation 3h. Que les incidences de l'exploitation sexuelle des enfants et des jeunes 

autochtones (et autres) se voient accorder la plus haute priorité dans les ministères de la Santé et 

du Développement des ressources humaines et qu'elles soient reconnues comme une question 

fondamentale en matière de services de santé mentale, de services de désintoxication et de 
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services médicaux à l'intention des jeunes, et que les fonds nécessaires soient attribués aux 

services destinés aux jeunes de la rue. 

 

Justice 

Recommandation 4a. Que des programmes comme le Programme de mesures de rechange soient 

examinés afin d'en déceler les critères discriminatoires, et qu'ils soient intensifiés dans le cas des 

jeunes autochtones. 

Recommandation 4b. Que des services de police autochtones spéciaux et des bureaux des 

plaintes soient mis sur pied afin d'assurer une liaison avec la collectivité autochtone et de 

surveiller les rapports des services de police urbains avec les jeunes autochtones. 

Recommandation 4c. Que les services de police (GRC et police municipale), le système de 

justice pénale et les centres de détention des enfants intègrent des programmes exhaustifs de 

décolonisation, de lutte contre le racisme et de sensibilisation culturelle à leur formation de base 

et au perfectionnement professionnel continu. 

Recommandation 4d. Que des cercles de détermination de la peine soient établis pour les jeunes 

autochtones et que l'on opte systématiquement pour la restitution et la médiation dans le cas des 

crimes contre les biens, en réservant la neutralisation aux crimes causant des lésions corporelles. 

Recommandation 4e. Que l'on modifie la Loi sur les jeunes contrevenants dans l'esprit de la 

recommandation précédente. 

Recommandation 4f. Que l'on recrute davantage de policiers autochtones, en particulier pour 

travailler auprès des jeunes citadins. 

 

Placements  

Recommandation 5a. Que les travailleurs sociaux des gouvernements provinciaux abandonnent 

leur mandat d'appréhender et de détenir les jeunes autochtones. S'il faut toutefois que ces 

travailleurs sociaux interviennent, que leur formation tienne compte du travail qu'ils doivent 

accomplir auprès des collectivités autochtones. La décolonisation, l'antiracisme et la 

sensibilisation culturelle doivent faire l'objet d'une formation obligatoire. Jusqu'à ce que ces 

services soient pris en charge par les nations autochtones, on s'emploiera à mettre en oeuvre les 

recommandations suivantes. 
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Recommandation 5b. Que tout retrait d'enfant soit obligatoirement lié à un placement dans un 

milieu culturellement adapté, et que le traitement et le rétablissement rapide de l'unité familiale 

soient une priorité. Cela suppose une postintervention, un soutien de suivi, l'éducation et la 

création d'emplois. 

Recommandation 5c. Que le temps consacré aux enfants en tutelle provisoire ou permanente, aux 

fugueurs et aux enfants de la rue par les travailleurs sociaux des services provinciaux et 

autochtones soit réévalué et prolongé de façon à tenir compte du temps nécessaire à l'acquisition 

de la confiance, à la planification à long terme, à la liaison avec la collectivité et à la recherche 

des fugueurs. 

Recommandation 5d. Que seules des familles d'accueil autochtones se voient confier des enfants 

et des jeunes autochtones. Que les parents nourriciers reçoivent une formation les instruisant du 

droit familial, de la culture et des protocoles autochtones. Que, dans le système dominant, où des 

enfants et des jeunes autochtones sont placés dans des établissements non autochtones, des 

critères de sélection plus stricts et une sensibilisation poussée aux particularités culturelles soient 

mis en place pour les parents nourriciers et les parents adoptifs. Et que, outre ces mesures, on 

assure à ces jeunes un contact ininterrompu avec leur famille élargie et leur milieu culturel 

d'origine. 

Recommandation 5e. Que les travailleurs de première ligne des organismes autochtones de 

protection de l'enfance suivent les enfants et les jeunes inscrits sur les listes de leur bande qui 

relèvent du système de protection de l'enfance ou de la justice pour les jeunes contrevenants afin 

de veiller à ce qu'ils ne passent pas d'un foyer à l'autre, d'un établissement à l'autre, et à ce qu'ils 

ne se perdent pas dans le système. Et que les services autochtones d'aide à l'enfance et à la 

famille nouvellement institués recherchent tous les jeunes figurant sur les listes de leur bande, 

particulièrement ceux qui sont placés sous la tutelle permanente du système ordinaire. 

Recommandation 5f. Que l'on fasse appel à des cercles d'échange ou de ressourcement pour le 

traitement des enfants et des jeunes de la rue placés en détention, ainsi que pour la planification à 

long terme de leur cas. Un cercle de ce genre comprendrait des représentants de la famille élargie 

du jeune, ses parents naturels, nourriciers ou adoptifs, des représentants de la collectivité 

autochtone (urbaine ou rurale), des travailleurs sociaux et des représentants des services 

d'assistance sociale. 
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Recommandation 5g. Que l'on envisage sérieusement des solutions de rechange à la détention et 

au placement en famille d'accueil. Pour les jeunes qui ne peuvent supporter le système ordinaire, 

l'établissement dans les collectivités autochtones et sous le contrôle et l'administration de 

celles-ci, de pensionnats, de foyers collectifs, de refuges, et d'unités d'hébergement adéquates à 

l'intention des plus âgés doit faire partie de l'autonomie gouvernementale. 

Recommandation 5h. Que des groupes de soutien locaux et un réseau national à l'intention des 

parents de jeunes autochtones de la rue soient établis afin de promouvoir la collectivité plutôt 

que l'isolement, de favoriser le soutien mutuel, de créer un pouvoir de lobbying et de combattre 

le mythe selon lequel tous les parents autochtones se désintéressent de leurs fugueurs. 

Recommandation 5i. Qu'un service annoncé à l'échelle nationale soit établi pour aider dans les 

cas d'échec de l'adoption, faire retrouver aux enfants leurs racines tribales, étudier les droits des 

autochtones en ce qui concerne les enfants adoptés et les enfants en tutelle permanente et faciliter 

le processus de retour au foyer. 

Recommandation 5j. Que les organismes autochtones et provinciaux de police et de services à 

l'enfance et à la famille travaillent en collaboration les uns avec les autres afin que les déficiences 

du système commencent à disparaître. 

Recommandation 5 k. Qu'un service d'assistance téléphonique soit établi à l'intention des 

fugueurs et des jeunes de la rue, en liaison avec un système de suivi et de recherche des jeunes 

autochtones. Ce service doit être accessible (du point de vue technologique comme du point de 

vue culturel) à toutes les collectivités autochtones, urbaines et rurales, et à toutes les 

organisations autochtones, publiques et privées. 

 

Éducation 

Recommandation 6a. Que des écoles autochtones séparées ou privées soient instituées en milieu 

urbain pour les enfants et les jeunes autochtones. 

Recommandation 6b. Que le point de vue des autochtones sur l'histoire soit immédiatement 

intégré aux programmes scolaires canadiens dans le cadre d'études sociales obligatoires pour 

tous les étudiants. 

Recommandation 6c. Qu'un système scolaire autochtone distinct soit institué pour les enfants 

autochtones de la rue, où on ne leur accollera pas les étiquettes habituelles de délinquants, de 
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décrocheurs et d'élèves lents. Ce devrait être un milieu culturellement riche où il est possible 

d'exceller et qui enseignerait les rudiments de l'autonomie tout en facilitant la disparition des 

comportements dysfonctionnels. 

Recommandation 6d. Que l'enseignement offert aux enfants autochtones de la rue (et aux jeunes 

en général) reflète fidèlement les réalités dont ils font l'expérience dans leur vie de tous les jours, 

dans la rue et sur les réserves : inégalités de pouvoir (sous toutes leurs formes), injustices 

sociales, isolement social des pauvres et des marginaux, racisme intériorisé, sentiment 

d'impuissance. Que l'éducation destinée aux jeunes autochtones de la rue leur fournisse des 

instruments pour comprendre le monde. Que les ministères de l'Éducation et les conseils 

scolaires reconnaissent le droit des enfants et jeunes autochtones à leur dignité raciale et qu'ils 

bannissent le harcèlement racial dans les écoles. 

Recommandation 6e. Que le ministre de l'Éducation, les commissions et les conseils scolaires 

provinciaux reconnaissent le droit des enfants et des jeunes autochtones à leur dignité raciale et 

qu'ils mettent en oeuvre une politique de «tolérance zéro» du harcèlement racial dans les écoles. 

 

Racisme 

Recommandation 7a. Qu'une décolonisation systématique (désapprentissage conscient des 

attitudes et des comportements de privilège et d'oppression) et la sensibilisation au racisme, tant 

dans la société dominante que chez les autochtones, soient mises en oeuvre dans tous les services 

d'éducation et tous les services sociaux du Canada. Que des stratégies d'enseignement pertinentes 

visant à faciliter la décolonisation constituent une priorité en matière de recherche et de 

développement. 

Recommandation 7b. Que les services à l'intention des jeunes autochtones de la rue 

reconnaissent l'impact traumatisant du racisme et adoptent des méthodes de traitement du 

syndrome post-traumatique en vue de corriger le manque d'estime de soi, le racisme intériorisé, 

la haine de sa propre culture, la confusion de l'identité et les autres conditions qui prédisposent 

les jeunes autochtones aux comportements autodestructeurs et au suicide. 

Recommandation 7c. Que les responsables des services de quartier recherchent 

systématiquement les jeunes autochtones de la rue afin de les informer de leurs droits découlant 

des traités. 
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Recommandation 7d. Que les responsables du logement reconnaissent les formes multiples 

d'oppression dont sont victimes les jeunes autochtones de la rue en ce qui concerne 

l'hébergement. Ces jeunes font l'objet de discrimination en raison de leur pauvreté évidente, de 

leur jeunesse et de leur race. Ils doivent bénéficier d'un soutien du revenu plus généreux et avoir 

accès à des habitations à loyer modéré, en particulier lorsqu'ils sont en traitement ou aux études. 

Recommandation 7e. Qu'il soit tenu compte dans les stratégies de formation professionnelle du 

fait que le racisme et le sexisme au travail ajoutent des pressions supplémentaires au stress subi 

par les stagiaires autochtones. Que des stratégies de suivi et des groupes de soutien soient établis 

pour les jeunes qui font l'objet de racisme et de sexisme. 

 

Culture 

Recommandation 8a. Que des anciens soient recrutés par les services à l'intention des jeunes de 

la rue pour enseigner à ceux-ci «comment étaient les choses» et «pourquoi les choses sont 

comme elles sont aujourd'hui». 

Recommandation 8b. Que tous les travailleurs sur le terrain suivent une formation visant à les 

sensibiliser à la culture autochtone et connaissent l'histoire des peuples autochtones. 

Recommandation 8c. Que le renouveau culturel constitue une priorité en ce qui concerne les 

jeunes autochtones de la rue fortement aliénés. 

Recommandation 8d. Que la vision du monde, les langues et les cérémonies traditionnelles 

forment le fondement des services et des stratégies de vie autonome s'adressant aux jeunes 

autochtones de la rue. 
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Chapitre premier : Introduction 

Comme nous le verrons au chapitre suivant, un coup d'oeil superficiel sur les recherches dont 

font l'objet au Canada les enfants de la rue ne nous livre guère de renseignements précis sur les 

jeunes autochtones sans abri. Menée sous les auspices de la Commission royale sur les peuples 

autochtones, Kāptītipis ē-pimohteyahk est une enquête par études de cas conçue pour donner une 

interprétation descriptive du vécu des jeunes autochtones qui ont choisi, pour une raison 

quelconque, de vivre dans les rues de trois grandes villes du Canada. Dans l'étude que voici, nous 

examinons la sociologie des jeunes autochtones qui vivent dans les rues de Vancouver, de 

Winnipeg et de Montréal. 

 Pourquoi nous faut-il, de la vie dans la rue, une vue sociologique propre à la jeunesse 

autochtone? Parce que nous, les autochtones, occupons une position exceptionnelle au Canada 

pour au moins trois raisons. Tout d'abord, nous sommes «des citoyens de la terre» car, ayant été 

dépossédés de notre patrie, nous n'en avons pas d'autre à laquelle nous identifier. Ce fait explique 

notre sentiment généralisé de vivre en marge, notre aliénation naturelle due non seulement à 

l'expropriation collective de nos terres, mais aux droits de traiter de nation à nation dont nous 

avons été dépossédés. Il sous-entend aussi que nos problèmes devraient être d'une suprême 

importance au Canada et sans nul doute que nous devrions être renseignés sur nos enfants. 

Ensuite, nous entretenons une vue du monde unique qui imprègne nos diverses cultures et 

façonne aussi notre vécu. La marginalisation de la culture autochtone a des conséquences graves 

sur le sentiment d'identité des jeunes : ils doivent grandir dans un monde où ils n'ont pas 

grand-chose à évoquer avec fierté (étant donné l'occultation de notre histoire et de notre culture) 

et fort peu à attendre de l'avenir (devant les piètres statistiques socio-économiques actuelles qui 

se reflètent dans de nombreuses collectivités autochtones). Les jeunes autochtones, dont 

beaucoup ont grandi dans deux mondes différents, ont donc du mal à comprendre les 

contradictions inhérentes aux foyers d'accueil, aux pratiques institutionnelles et aux services 

sociaux, que ce soit dans la rue ou ailleurs. Enfin, notre vécu, historique et actuel, est modifié par 

la politique et la pratique coloniales enchâssées dans des mesures législatives qui, 

quotidiennement, réglementent et infléchissent notre expérience. Les barrières structurelles 

intégrées à l'existence coloniale n'agissent pas seulement sur le colonisé, mais sur la société 

colonisatrice et son comportement envers les membres du groupe colonisé, particulièrement les 



 11 

plus faibles. Les trois conditions susmentionnées engendrent le sentiment d'être à l'écart de la 

norme de la société canadienne multiculturelle, tant en nous-mêmes, au sein de nos nations, que 

du point de vue du courant dominant. Les vestiges du colonialisme, par exemple la Loi sur les 

Indiens, le système des réserves et notre surreprésentation dans les statistiques 

sociopathologiques, nous rendent plus visibles, plus ouvertement touchés par le racisme 

structurel, culturel et psychologique et plus vulnérables à ses manifestations. On peut supposer 

par conséquent que la vie des rues n'exerce pas les mêmes effets sur les jeunes autochtones que 

sur ceux de la société majoritaire. Il nous faut donc voir en quoi ces trois conditions uniques 

s'expriment dans la vie des jeunes autochtones sans abri. 

 Les enfants et les adolescents qui ne bénéficient pas de la protection de leurs parents ou 

de leur famille étendue forment le groupe le plus vulnérable de la société. Cette constatation vaut 

pour les jeunes autochtones de la rue. Notre objectif, en entreprenant ces études de cas, est 

d'acquérir des connaissances sur le vécu de ces jeunes par rapport aux conditions susmentionnés, 

connaissances qui faciliteront l'adoption de règles et d'usages adaptés à leurs besoins. 

 À notre époque de renouveau culturel et de marche vers l'autodétermination, il est 

indispensable de cerner les lacunes de nos connaissances sur la situation des nécessiteux. Nous 

devons également repérer celles du réseau de prestation des services sociaux. Enfin, il faut que 

des mesures émancipatrices de traitement et de prévention, exprimées du point de vue des 

autochtones, forment l'assise des solutions qui s'attaqueront aux racines des problèmes 

postcoloniaux dans la collectivité autochtone tout entière. Dans nos études de cas, nous 

recherchons des solutions pour les jeunes autochtones des centres urbains. 

 Il y aurait lieu d'abord de s'attarder quelque peu aux définitions et aux concepts utilisés 

dans l'analyse de l'expérience vécue par les autochtones. Les termes «colonisation» et 

«décolonisation» sont fréquemment employés dans les commentaires. Si la colonisation se 

définit comme l'acquisition de terres gouvernées par une «mère» patrie et où la culture, les 

structures et les attitudes sont imposées de l'extérieur, la décolonisation est l'abolition de la 

fonction gouvernementale imposée, ajoutée à la reconquête de la culture, des structures et de 

l'identité. La notion de racisme, elle aussi, est importante pour expliquer notre vécu. Par racisme, 

il faut comprendre notamment l'incarnation, dans les structures, de l'idéologie selon laquelle une 

race est supérieure à une autre (en fonction plus particulièrement d'une différence de couleur), 
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idéologie qui s'exprime dans des politiques, des lois et des institutions répressives. Par ailleurs, 

on entend par racisme toute la gamme des effets de l'idéologie raciale, de la supériorité 

intrapsychique que cette idéologie confère à une race et de l'infériorité intériorisée assimilée par 

le groupe marginalisé aux comportements extérieurs provoqués par la différence de pouvoir, de 

statut et de biens matériels constatée entre les privilégiés et les opprimés. Prendre conscience du 

racisme défini dans ce sens large, c'est prendre conscience de l'idéologie raciale et de son 

histoire, de ses manifestations dans les structures de la société moderne, de ses effets sur 

différents groupes, de la façon dont elle se maintient et se perpétue et de nos positions 

personnelles dans le continuum privilégiés-opprimés. 

 Nous utilisons les termes «culture» et «identité» pour étudier l'image que nous avons de 

nous-mêmes en tant que personnes autochtones. Par culture, nous entendons l'expression tout 

entière de la vie autochtone produite par la vue du monde, le milieu et la collectivité. Cette 

définition recouvre des signes extérieurs qui se manifestent, par exemple, dans l'alimentation, 

l'habillement, les rites et l'art, ainsi que l'expression intime de la pensée, du symbolisme, des 

relations et de la spiritualité. L'identité autochtone est l'état de celui qui se considère comme 

inextricablement lié à une vue du monde et à la collectivité qu'engendre cette vue. Ainsi, 

quelqu'un peut s'identifier à la notion de famille étendue, à l'animisme, à des mets indigènes bien 

précis préparés selon des recettes régionales, ou encore à des cérémonies, à des vêtements et à 

des expressions musicales et artistiques qui, tous, reposent peut-être (selon la culture) sur la 

philosophie du cromlech ou de la longue maison. 

 

L'urbanisation et les jeunes autochtones  

D'après Smith (1991), en 1900, 13 % de la population mondiale vivaient dans des centres 

urbains. En l'an 2000, ce chiffre devrait avoir atteint 48 %. On peut lire dans un rapport de 

recherche sociodémographique du Conseil national des autochtones du Canada que le 

pourcentage de la population autochtone hors réserve est passé à 80 % à l'échelle du Canada 

(Valentine, 1993). L'urbanisation est le processus d'adaptation à un milieu urbain; dans la plus 

grande partie de la documentation sur le sujet, les migrations s'inscrivent sous la rubrique de 

l'urbanisation. Les autochtones se soumettent à cette formidable transition pour bien des raisons; 

le plus souvent, ils sont en quête de ressources — emploi, logement, enseignement ou services 
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médicaux, par exemple — inexistantes dans leur village natal. Il leur arrive aussi souvent de 

quitter un système économique incapable de les faire vivre en raison de la détérioration de 

l'environnement, du sous-développement et des promesses non tenues par les entreprises. 

Parfois, des femmes et des enfants sont obligés de quitter la réserve par suite des violences qui 

ont brisé leur foyer. Beaucoup de jeunes adultes sont le produit des services de l'aide sociale à 

l'enfance. Ils se laissent attirer par la ville parce que leurs attaches avec leur collectivité se sont 

rompues. Ils ne peuvent aller nulle part ailleurs. Il y a des autochtones qui partent pour la ville 

tout simplement parce qu'ils rêvent de prendre part à la prospérité de la société canadienne 

dominante. D'autres cependant sont issus des réserves urbaines où une frontière immense et 

invisible les sépare de leurs concitoyens. Paradoxalement, ces autochtones sont sous-représentés 

dans la population des jeunes de la rue si l'on en croit le personnel des services de prévention 

spécialisée. 

 Les mouvements migratoires varient et sont influencés par plusieurs variables, 

notamment la distance entre les réserves et les agglomérations urbaines, l'importance de la 

population des réserves, les médias qui viennent faire miroiter dans ces réserves, sous de 

multiples formes, les modes de vie urbains, l'accès routier ainsi que le développement politique 

et institutionnel des réserves (Gerber, 1980). 

 Historiquement, le mouvement des populations vers la ville est favorisé par le 

programme politique d'assimilation qui est le «pilier central de la politique canadienne à l'égard 

des Indiens» (Ponting, 1986, p. 25). Comme les ressources des réserves ne suffisent pas à 

employer et à loger une population croissante et à lui offrir des services, de très nombreux 

autochtones estiment que leur seule solution consiste à aller s'installer dans une agglomération 

urbaine. Le rapport Hawthorn de 1966 plaidait en faveur de l'urbanisation massive, qu'il 

expliquait essentiellement par le potentiel limité des ressources des réserves et la croissance 

démographique. Cette tendance était également due à un autre catalyseur important, 

l'industrialisation de l'économie nord-américaine, jusqu'alors essentiellement agricole, qui s'opéra 

pendant la période d'après-guerre (Frideres, 1993). Cette transition obligea les autochtones, 

tributaires de leurs emplois dans le secteur agricole, à aller chercher du travail dans les centres 

urbains. Ainsi, dès le début des années 60, les déplacements vers les agglomérations urbaines 

furent considérables; ils devaient retomber à un niveau comparable à celui de la population non 
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autochtone au milieu des années 80 (Siggner, 1986). Par conséquent, l'exode des habitants des 

petits villages vers les grandes villes marque le déclin du statut d'exception et l'érosion des liens 

culturels et sociaux traditionnels. On le constate fort bien en examinant les statistiques sur la 

langue présentées ci-dessous : 

 

Tableau 1 — Pourcentage de personnes conservant l'usage de leur langue 

 

 Adultes (15 ans et plus) Enfants (moins de 15 ans) 

Inuit 75 % 67 % 

Amérindiens dans les 

réserves ou les peuplements 

65 % 44 % 

Amérindiens hors réserve 23 % 9 % 

Métis 18 % 9 % 

 

Source : Statistique Canada, Enquête sur les peuples autochtones, no de cat. 89-533, 1993. 

 On peut procéder à la même comparaison pour ce qui est des personnes de plus de 15 ans 

qui prennent part aux activités traditionnelles des autochtones : 

 

Tableau 2 — Personnes (15 ans et plus) participant aux activités autochtones traditionnelles 

 

Inuit 74,1 % 

Amérindiens dans les réserves ou les 

établissements 

65,2 % 

Amérindiens hors réserve 44,8 % 

Métis 39,8 % 

 

Source : Statistique Canada, Enquête sur les peuples autochtones, no de cat. 89-533, 1993. 

 

Ici aussi, il est clair que le déplacement vers les agglomérations urbaines représente une menace 

possible pour le maintien de la culture. Bref, si l'on peut mesurer la survie de la culture à l'usage 

de la langue et aux activités traditionnelles, les tableaux qui précèdent illustrent la disparition de 

cette culture et de ces traditions que l'abandon des réserves et des peuplements ruraux pourrait 

entraîner. Les us et coutumes des villages inuit, qui sont généralement des collectivités nordiques 

plus isolées, et des Nord-Amérindiens installés dans des réserves ou des peuplements diffèrent 

nettement des moeurs de ceux qui vivent hors de ces enclaves culturelles. 
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 Les statistiques sur les autochtones citadins sont contestables pour un certain nombre de 

raisons, à commencer par la définition de l'appartenance à la population autochtone, cette 

définition différant en effet selon les organisateurs des études. Ainsi, dans certaines enquêtes, on 

applique à l'ensemble des autochtones les statistiques publiées par les Affaires indiennes et du 

Nord sur les Indiens inscrits. En outre, en 1986, Statistique Canada a modifié ses méthodes de 

recensement en ce qui concerne les autochtones; si les nouvelles questions sur les origines et 

l'appartenance ethniques sont plus descriptives, ces changements ne permettent pas les 

comparaisons entre les années qui les précèdent et celles qui les suivent, si bien qu'il est difficile 

de montrer l'évolution des migrations urbaines. Si l'on compare le recensement de 1986 à celui 

de 1991, on constate effectivement que la population autochtone urbaine a augmenté 

régulièrement dans les trois villes visées par notre étude, à savoir Montréal, Winnipeg et 

Vancouver. D'autres données du recensement de 1991 sont révélatrices : il s'agit des taux de 

mobilité. Chez les autochtones, 15 % de la population (âgée de 15 ans et plus) ont déménagé 

dans les 12 mois qui ont précédé le recensement, alors que ce chiffre était de 16 % pour 

l'ensemble de la population du Canada. La moitié des autochtones qui avaient à cette occasion 

déclaré avoir déménagé l'année précédente l'avaient fait à l'intérieur de la même collectivité. 

Quant aux enfants autochtones âgés de un an à 14 ans, 13 % seulement avaient déménagé au 

cours de l'année précédant le recensement. En résumé, les autochtones ne sont actuellement pas 

plus mobiles que la population générale (Source : Enquête sur les peuples autochtones de 1991, 

no de catalogue 89-534). 

 Le degré d'implantation dans les agglomérations urbaines rend lui aussi difficile 

l'obtention de données démographiques exactes. Ainsi, d'après Frideres (1993), beaucoup 

d'autochtones quittent leur village natal plus par nécessité que par attrait pour la ville; bref, ils 

essaient de profiter des centres urbains pour combler leurs besoins d'emploi, de logement et 

d'instruction, mais conservent de solides attaches avec leur collectivité d'origine. Ce phénomène 

est évident chez Nagler (1971) et Gurstein (1977); ces deux auteurs présentent sous forme de 

continuum les différents degrés d'intégration aux agglomérations urbaines ou d'engagement à 

leur égard. Les gens de passage, nomades ou vagabonds, par exemple, se situent tout en bas de 

l'échelle d'engagement; sans cesse en déplacement, les personnes de cette catégorie s'installent 

dans la ville pour une courte période (un mois). Les travailleurs itinérants ou saisonniers se 



 16 

classent dans la catégorie suivante; ils résident plus longtemps dans la ville (six mois), mais 

conservent des rapports sociaux intenses avec la population de leur village natal. Les résidents ou 

habitants temporaires (deux ans) ont plus de chances d'occuper un emploi ou de suivre des cours. 

Quant aux «colons urbains», ils sont nés dans la ville ou y ont vécu plus de deux ans et sont donc 

mieux intégrés à la trame urbaine sur le plan des contacts sociaux, de l'emploi, du logement et de 

l'utilisation des services. Les colons conservent avec la réserve des attaches minimes; ils se 

sentent peut-être encore des obligations envers elle, mais ne se rendent que sporadiquement dans 

leur localité d'origine, une ou deux fois par an peut-être. Dans l'étude que nous entreprenons ici 

sur les jeunes autochtones de la rue, il nous serait facile de nous pencher sur toutes les catégories, 

car nombre de ces jeunes sont extrêmement nomades, allant souvent d'une agglomération urbaine 

et d'une réserve à l'autre aux quatre coins du Canada et des États-Unis. Ils ne forment pas non 

plus un groupe homogène : outre qu'ils sont issus d'une multitude de cultures autochtones, ils ne 

sont pas tous attachés au même degré à leur identité culturelle. Ceux, nombreux, qui ont été 

pupilles de l'État dès leur âge le plus tendre n'ont jamais noué de liens avec leur réserve d'origine, 

alors que ceux qui y ont grandi ont conservé avec elle de très fortes attaches, aussi fortes que 

l'intériorisation de leur patrimoine culturel. 

 Outre la durée de leur vie en ville et leur degré d'implantation dans le milieu urbain, les 

autochtones ont une foule de problèmes à régler pour opérer leur transition urbaine. Aux 

différences qui se manifestent déjà entre le mode de vie rural et les habitudes citadines, s'ajoutent 

les différences culturelles entre les autochtones et la société canadienne. Les recherches 

indiquent régulièrement que l'accès à l'emploi, s'il représente une des principales raisons de 

l'installation en ville, est extrêmement difficile : les barrières du racisme, de la scolarité réduite et 

du manque d'aptitudes professionnelles négociables dans le milieu urbain y sont pour beaucoup. 

Par ailleurs, les décideurs et les analystes de la culture dominante ont toujours commis cette 

erreur de croire que les peuples autochtones formaient une culture homogène, alors qu'en fait, 

leur diversité culturelle représente pour eux un des principaux obstacles au développement 

communautaire réel en milieu urbain. L'absence d'une cohésion suffisante au sein de la 

collectivité autochtone explique pourquoi on n'a pas mis sur pied des institutions adaptées aux 

besoins des citadins autochtones ni créé par la suite des services appropriés (Frideres, 1993; 

Nagler, 1971; Zeitoun, 1969). 
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 Une nouvelle tendance s'est dessinée dans les années 80 et persiste dans les années 90 : 

l'apparition de jeunes sans-abri autochtones dont le nombre va croissant (encore qu'il repose 

essentiellement sur les évaluations des gens qui travaillent avec eux). Les animateurs 

communautaires, surtout ceux qui sont eux-mêmes d'anciens enfants de la rue, voient se 

multiplier les jeunes autochtones qui aboutissent dans la rue et constatent une détérioration de 

leur situation. 

 L'ensemble des ouvrages publiés sur l'urbanisation porte avant tout sur la migration des 

adultes vers les villes et non sur les jeunes, qui se reconnaissent principalement aux 

caractéristiques suivantes : ils ne bénéficient pas de la surveillance régulière d'adultes, ils ne 

disposent pas d'un refuge convenable, ils doivent se débrouiller pour vivre dans la rue et 

deviennent donc, inévitablement, un élément de la culture de la rue. Dans l'enquête que voici, 

nous étudions assez en profondeur l'expérience vécue par les jeunes autochtones dans les rues de 

Vancouver, de Winnipeg et de Montréal. 

 

Méthodologie   

Comment, devant cette quasi-absence d'information sur les jeunes autochtones qui vivent dans 

les rues de la ville, aborder l'étude de cette population? C'était là la question qui nous préoccupait 

avant tout au début de l'étude. Nos recherches bibliographiques préliminaires nous ayant appris 

que les données sur lesquelles fonder notre étude étaient très rares, nous avons jugé qu'il fallait, 

pour commencer, constituer notre corpus dans une perspective fort large du point de vue des 

jeunes. Nous allions faire de la documentation existante la toile de fond des pièces manquantes 

du casse-tête. Nous allions comparer les définitions et les principales caractéristiques du 

comportement des fugueurs à l'expérience dont les jeunes autochtones nous feraient part. De la 

sorte, nous tracerions soigneusement la route des recherches et des politiques futures avec les 

intéressés eux-mêmes. Le modèle le mieux adapté à nos besoins, compte tenu de la situation où 

nous étions, était donc la formule de l'étude de cas qualitative. 

 Cette méthode de recherche se caractérise par la spécificité du centre d'intérêt par rapport 

au phénomène ou au cas à l'étude et par le caractère approfondi de la description, ajouté à 

l'interprétation des données venues de diverses sources. De nature holistique et exploratoire, cette 

méthode, où l'on recourt à diverses techniques de collecte, permet d'incorporer toutes sortes de 
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sources de données. Elle est «heuristique» en ce sens qu'elle sert à faire la lumière sur une 

dynamique par ailleurs inconnue du lecteur ou mal comprise par lui. Enfin, c'est une méthode 

inductive parce que son but est de tirer une théorie du processus de recherche et non de vérifier 

une théorie à l'aide de l'information recueillie (Merriam, 1988, pp. 11-14; Reinharz, 1992; 

Leenders et Erskine, 1989). Tous ces attributs montrent que ce modèle convient aux besoins de 

notre étude. 

 Les méthodes de l'étude de cas qualitative se prêtent plus particulièrement à l'intégration 

d'une interprétation, ce qui est extrêmement important pour l'étude des jeunes autochtones sans 

abri, car leur existence manifeste à bien des égards des symptômes de problèmes structurels 

infiniment plus vastes, comme le racisme, la pauvreté et les conséquences du colonialisme, qui 

sont inséparables de toute interprétation de leur réalité. Blasi (1990), Shinn et Weitzman (1990) 

et Webber (1991) sont eux aussi d'avis qu'il faut adopter une perspective structurelle si l'on veut 

éviter de condamner les survivants de la marginalisation et de l'oppression. 

 Comme son nom l'indique, la recherche par études de cas permet d'étudier les 

phénomènes sociaux en analysant de manière approfondie un ou plusieurs cas particuliers. Il peut 

s'agir d'une personne, d'un groupe, d'un épisode, d'un mécanisme, d'une collectivité, d'une société 

ou de toute autre unité de la vie sociale. Toutes les données relatives au cas sont recueillies dans 

différentes sources et toute l'information dont on dispose est structurée en fonction de ce cas. Ici, 

nous avons interrogé des jeunes sans-abri, d'anciens jeunes sans-abri, des parents de jeunes de la 

rue, des employés des services de prévention spécialisée, et nous avons inclus les perceptions et 

les recommandations de l'équipe de recherche. Nous avons également tenu compte de l'ensemble 

des ouvrages publiés sur les jeunes de la rue et des politiques qui exercent une influence sur eux. 

La méthode de l'étude de cas donne une unité aux données examinées en rattachant des faits très 

divers à un cas unique. Elle permet aussi l'analyse intensive de nombreux détails caractéristiques 

souvent négligés par d'autres méthodes. Ainsi, en posant des questions ouvertes sur la peur, la 

honte et la colère, nous avons pu obtenir de l'information sur l'identité culturelle et les effets du 

racisme. Il est rare que les chercheurs essaient de découvrir ces variables, qui ne sont pas faciles 

à quantifier. 

 La méthode de l'étude de cas nous permet de nous pencher sur les raisons complexes pour 

lesquelles on aboutit dans la rue et sur les conditions qui caractérisent la culture de la rue. Nous 
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avons également pu nous faire une idée de l'existence et de l'utilisation des services permanents 

expressément offerts dans la rue, tant du côté de la majorité que de celui des autochtones, qui 

pourraient faciliter le rapatriement dans les collectivités d'origine et l'établissement de stratégies 

de prévention à l'intention des futures générations de jeunes en détresse. 

 La recherche par études de cas s'insère mieux dans les traditions orales des autochtones et 

donne à des jeunes autochtones particulièrement défavorisés l'occasion d'exprimer leur vécu et 

de nous éclairer sur leur existence avant leur arrestation, leur prise en charge ou leur détention, 

leur vie pendant qu'ils étaient recherchés par la police et enfin le moment où ils ont élu domicile 

dans la rue. Comme nous le verrons, certains jeunes se montrent très explicites sur la vie urbaine, 

la vie dans la réserve et leur engagement ou leur manque d'engagement culturel. Ils parlent des 

rapports étroits et constructifs qu'ils entretiennent avec leurs grands-parents fonctionnels (et leur 

famille étendue) et nous font partager les horreurs de l'exploitation dont ils font l'objet de la part 

des prestataires de soins adultes. Autrement dit, l'étude de cas donne un moyen d'expression à un 

groupe de laissés-pour-compte. Il s'agit donc d'une «interprétation en contexte» (Merriam, 1988, 

p. 10) où le participant a la possibilité d'orienter le processus en confiant son histoire. 

 La méthode de l'étude de cas puise à de nombreuses disciplines (Yin, 1984). Dans notre 

étude, nous utilisons des éléments des méthodes anthropologiques de l'ethnographie («dans leurs 

propres termes», Hammersley et Atkinson, 1983, ou une «analyse socioculturelle de l'unité 

d'étude», Merriam, 1988, p. 23), des méthodes psychologiques (étude du comportement humain 

individuel (25)) et des méthodes sociologiques («prêter attention aux concepts de société et de 

socialisation» (26)). Dans ce contexte, les principales qualités de la recherche par études de cas 

sont sa polarisation sur la signification du vécu pour les jeunes, le processus de l'effort de 

recherche, l'interprétation du chercheur et le travail sur le terrain (16-19). Les travaux entrepris 

sur les jeunes sans-abri sont donc susceptibles de faire la lumière sur des phénomènes peu 

connus de la culture et de l'identité des jeunes autochtones de la rue. 

 Nous avons ici adopté le modèle descriptif et interprétatif, orienté par les questions 

suivantes : 

 ● Quels sont les épisodes vécus les plus importants qui ont marqué la situation actuelle 

des jeunes sans-abri? 

 ● Quels sont les plus grosses difficultés qu'affrontent aujourd'hui les jeunes sans-abri? 
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 ● Quelles sont les forces et les institutions les plus cruciales qui influent sur les opinions 

et le comportement des jeunes sans-abri? 

 ● En quels termes les jeunes sans-abri définissent-ils leurs besoins sociaux, culturels et 

spirituels et quelle est, à leur avis, l'efficacité des services offerts pour satisfaire ces 

besoins? 

 ● Sur quoi ou sur qui les jeunes sans-abri d'aujourd'hui prennent-ils exemple et quels sont 

les facteurs qui façonnent et influencent ce processus? 

 

Fiabilité et validité   

D'après Kirby et McKenna (1989), la fiabilité se définit comme suit : 

On entend par fiabilité la confiance avec laquelle nous exposons la description et 

l'analyse de nos données. Notre description représente-t-elle vraiment nos 

constatations? Est-elle exacte? Peut-on compter sur la description ou l'analyse? 

Ceux qui ont participé à la recherche reconnaissent-ils ce qu'ils y ont vécu (35)? 

Quant à la validité, on peut la décrire ainsi : 

Pour que notre recherche soit valable, nous devons pouvoir dire que ceux qui y 

ont participé estiment notre description exacte. Nous pourrions demander si les 

documents disent réellement ce que nous croyons qu'ils disent. Comment les 

collaborateurs et ceux qui ont participé à la recherche comprennent-ils la 

description et les explications de cette dernière (36)? 

Dans notre recherche par études de cas sur les jeunes autochtones de la rue, nous avons fait de 

notre mieux pour que les participants reconnaissent les conclusions chaque fois que possible (ce 

qui est extrêmement difficile à cause du nomadisme de ces jeunes et de leur comportement de 

fugueur) en nous informant de leurs réactions. Nous avons demandé aux adjoints de recherche 

s'ils estimaient reconnaissables les jeunes qui avaient participé aux études de cas. Ils se sont dits 

convaincus que les participants étaient décrits avec exactitude et que le vécu des jeunes tel qu'il 

leur avait été exposé était dépeint avec authenticité. 

 Plusieurs méthodes augmentent la fiabilité. Il y a d'abord la triangulation, autrement dit 

l'utilisation de «multiples méthodes de collecte et d'analyse des données (172)». Dans notre 

recherche, nous avons fait appel à une information contextuelle, à des entrevues sans limite de 
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durée avec des parents et des intervenants, à des études de cas approfondies et à des éléments des 

observations des participants. Nous avons en outre combiné dans notre analyse les méthodes 

analytiques de l'anthropologie, de la psychologie et de la sociologie. Deuxièmement, l'étude 

comprend une discussion détaillée des éléments sur lesquels elle repose. L'auteur fournit des 

précisions circonstanciées sur le contexte de la collecte des données, définit tous les préjugés 

envers les personnes à l'étude, expose la base, fort peu idéale, du choix des participants, et ainsi 

de suite (172). Enfin, l'auteur décrit exactement et dans ses détails le déroulement de l'étude. 

Ainsi, le mode de collecte des données, le processus décisionnel et le choix des thèmes sont 

importants et font du même coup partie intégrante de l'étude (173). (Kirby et McKenna, 1989) 

 La validité, interne et externe, est un trait essentiel de la recherche par études de cas. Par 

validité interne, on entend le degré auquel le participant, en l'occurrence le jeune de la rue, peut 

se retrouver dans les conclusions. Il a été impossible de renforcer la validité par une étude 

longitudinale ou répétée ou par des méthodes participatives (grâce auxquelles le participant 

intervient dans les recherches du début à la fin) en raison du nomadisme des jeunes, des 

restrictions financières et du manque de temps. Nous avons toutefois tenu à faire des participants 

l'âme du mécanisme. Nous avons prévu, pour instaurer un climat de confiance, une entrevue de 

présentation au cours de laquelle nous avons exposé aux participants leurs droits et nos 

responsabilités et où les jeunes ont pu examiner le type de questions auxquelles ils seraient 

appelés à répondre. Dans certains cas, les participants ont emporté les questions avec eux avant 

la première entrevue enregistrée. Les intervieweurs se sont rendus dans les milieux fréquentés 

par les participants et les ont interrogés dans des endroits où les jeunes se sentaient à l'aise. Etah, 

par exemple, a refusé de quitter la rue et a mis plusieurs jours à étudier les questions. De son 

côté, Dale a invité l'intervieweur chez lui après la deuxième entrevue. D'autres, enfin, ont accepté 

de se rendre chez les intervieweurs après l'entrevue de présentation. Les jeunes ont pu revoir 

leurs réponses, et on leur a demandé s'ils voulaient ajouter quoi que ce soit. Nous leur avons dit 

qu'ils pourraient examiner le contenu de l'étude une fois la première ébauche terminée, mais ce 

moment venu, personne n'était disponible. 

 Nous nous sommes servis de la triangulation une fois de plus en faisant appel à trois 

intervieweurs différents et à plus d'une méthode pour confirmer les données et le contenu des 

études de cas (Merriam, 1988, p. 169). Nous avons organisé une séance pour élaborer plus 
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facilement des thèmes dans une optique collective et nous avons essayé d'obtenir des réactions 

des différentes sources de données pour accroître la validité interne. Nous nous sommes soumis à 

une tierce expertise à plusieurs paliers pour obtenir une information en retour de nature 

technique. Enfin, nous avons discuté des préjugés du chercheur au début de l'enquête.  

 Par validité externe ou possibilité de généralisation, nous entendons l'applicabilité des 

conclusions à plus d'une situation (173). Nous recourons à l'analyse de cas multiples, à un 

secteur-échantillon (nous avons essayé, par exemple, d'obtenir une représentation principalement 

métisse à Winnipeg) et à des domaines de questions déterminés d'avance, ainsi qu'au codage 

collectif pour assurer à l'enquête un surcroît de validité externe (174). (Merriam, 1988) Dans 

l'analyse de nos études de cas des jeunes autochtones de la rue, l'objectif est surtout d'ordre 

pratique : il s'agit d'évaluer la situation concrète de ces jeunes et les services dont ils bénéficient 

ainsi que de recueillir de l'information à cet égard. Le résultat sera le matériel dont on se servira 

pour infléchir les politiques et choisir ultérieurement les services à offrir. Le côté «descriptif 

dense» de l'analyse des études de cas la rend plus généralisable dans l'ensemble. 

 Aux points forts de la recherche par études de cas que nous avons énumérés, s'ajoutent ici 

des points faibles dont il faut faire mention. L'équipe de recherche se composait de cinq 

personnes : un adjoint de recherche dans chacune des trois villes, qui procédait aux entrevues, 

une quatrième personne qui s'occupait de l'analyse bibliographique et de celle des politiques et 

une cinquième, le chercheur principal. Pour réduire le plus possible l'effet de segmentation 

qu'une équipe diversifiée risquait de produire, nous avons organisé une session de formation 

intensive de trois jours avec tous les membres de l'équipe, et notamment avec des coordonnateurs 

en chef des recherches de la Commission, après définition des thèmes du plan d'enquête et 

analyse bibliographique. Nous avons mis tout en oeuvre pour transmettre à l'équipe de recherche 

une vue uniforme de la méthode de recherche, de la raison d'être de l'étude et des questions de 

formation. La période consacrée à cette dernière a facilité l'interaction et les communications 

entre les membres de l'équipe, la mise en commun des stratégies à adopter pour interroger des 

jeunes méfiants et le maintien de l'intégrité culturelle. 

 L'inconvénient principal de ces dispositions était que le style de comportement 

interpersonnel différait considérablement d'un chercheur à l'autre. Peut-être a-t-il engendré des 

configurations de réponses très diverses, tous les chercheurs n'étant pas aptes au même degré à 
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gagner la confiance des jeunes et à créer un climat où ces derniers se sentent à l'aise en un bref 

laps de temps. Ainsi, alors qu'un des intervieweurs favorisait les séances ininterrompues sous 

forme de récit qu'il orientait en énonçant calmement et brièvement les secteurs de questions, un 

autre se lançait activement dans des périodes de questions et réponses (avec des interruptions 

fréquentes). Ces différences de style rendirent la compilation des études de cas difficile et 

exigèrent l'usage intégral des entrevues enregistrées de même que des transcriptions. Toutefois, 

la teneur de l'information glanée par ces divers moyens ne différait pas sensiblement. 

 Une fois la collecte des données terminée, il y eut un nouveau compte rendu de mission 

pour que les adjoints de recherche puissent se faire part de leur expérience et de leurs 

impressions. À cette occasion, nous avons déterminé les catégories, les thèmes, les 

ressemblances, les différences et les conditions exceptionnelles, plus particulièrement par rapport 

aux statistiques démographiques et aux aspects sociologiques des centres urbains en question, et 

nous en avons pris note pour le rapport. Comme nous avions affaire à différents règlements 

municipaux et provinciaux, ce compte rendu nous a été utile et le dialogue a fait partie intégrante 

de la tâche d'analyse. 

 Comme nous souhaitions obtenir une image générale du vécu des jeunes visés par l'étude, 

nous devions, en tant que chercheurs, être conscients de la précarité de notre position dans cette 

étude. Nous nous renseignions sur des problèmes très proches de chacun de nous, à la fois 

comme individu et comme autochtone. Nous devions en même temps éviter les chausse-trapes de 

la recherche telle qu'on la pratique dans les sciences humaines, car elle peut biaiser 

l'interprétation des données. Ainsi, en insistant trop sur les traits psychologiques, nous pourrions 

tomber dans le piège qui consiste à «condamner la victime», et les solutions issues de ce point de 

vue risqueraient d'individualiser davantage encore les jeunes et de les mettre en marge de leur 

réalité, de leurs pairs, de leur culture et de leurs collectivités. Il était donc essentiel de procéder à 

une macro-analyse où nous tiendrions compte des caractéristiques individuelles des jeunes de la 

rue, de leur histoire, de leur culture et de la société qui les avait engendrées. On peut décrire ainsi 

cette macro-optique : 

 ● avant tout, placer les jeunes de la rue, y compris leurs schèmes de comportement et 

leurs motivations individuelles, dans un contexte plus vaste (les structures sociales de la 

société); 
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 ● mettre en contexte la situation personnelle des jeunes de la rue dans le cadre 

socio-économique plus vaste de la société urbaine; 

 ● souligner le fait que les institutions, les organismes, les lois, la politique 

gouvernementale, etc., infléchissent et dictent le comportement, les motivations ainsi que 

les interactions et relations sociales des jeunes de la rue; autrement dit, se rendre compte 

que les gens n'agissent jamais dans le vide et posent rarement un geste pour un motif 

exclusivement personnel; 

 ● faire de l'évolution historique (Loi sur les Indiens, Affaires indiennes, migrations 

urbaines, système des réserves et manque de possibilités d'instruction et d'emploi, autres 

politiques gouvernementales [p. ex. les pensionnats]) le contexte et la base du 

comportement des jeunes de la rue. 

 Dans notre étude, nous avons visé quatre groupes de participants : 

 ● les principaux collaborateurs sont des jeunes autochtones de 14 à 20 ans qui, par 

définition, ont élu domicile dans la rue. Autrement dit, la culture de la rue est un point de 

repère très important dans leur vie. 

 ● nous avons interrogé d'anciens sans-abri qui ont été en leur temps des jeunes de la rue 

pour pouvoir comparer la situation de ces derniers à la leur et constater les ressemblances 

et les différences de leurs vécus respectifs. 

 ● Pour nous procurer des données contextuelles, nous avons interrogé deux groupes de 

parents dont les enfants ont élu domicile dans la rue. Nous avons ainsi pu comprendre un 

peu les raisons de la fugue de leurs enfants et nous faire une idée des stratégies de retour 

au logis et de prévention. 

 ● Nous nous sommes entretenus avec des intervenants en clinique et des responsables de 

programmes de quartier (échange de seringues, animateurs communautaires, cliniques 

MTS, unités de police spéciale, programmes pour jeunes sans-abri expressément prévus 

pour les autochtones) afin d'obtenir des renseignements contextuels sur l'utilisation que 

font les autochtones des services, le pourcentage des jeunes autochtones qui font appel 

aux services des organismes, le nombre approximatif de jeunes autochtones sans-abri 

dans les différentes villes, les services adaptés à leur culture, le nombre d'animateurs 
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communautaires autochtones et les principaux thèmes qui, selon ces membres, visent les 

jeunes autochtones. 

 Comme nous le mentionnions plus haut, nous nous sommes efforcés de nous adresser à 

des représentants autochtones assez distincts dans chacune des villes. Dans bien des cas, nous 

n'avons pu obtenir la formule conçue d'avance, car nous dépendions du choix que l'intervenant 

faisait du participant. Néanmoins, le premier critère de sélection était l'appartenance au groupe 

(au sein d'une plage d'âge précise). Nous voulions inclure dans notre enquête des Indiens inscrits 

et non inscrits de Vancouver, des Métis de Winnipeg et des Inuit de Montréal. Nous avons 

également essayé d'obtenir un bon équilibre entre les sexes, une bonne représentation du groupe 

d'âge, des sans-abri et des personnes qui font appel à des refuges ou à d'autres établissements et 

des exemples de différents types de comportement de fugue et de vie dans la rue. Nous avons 

déterminé la représentativité idéale et essayé (grâce aux animateurs communautaires) de choisir 

des cas répondant aux critères. Comme cette sorte d'échantillonnage l'indique, nous étions 

désireux d'en savoir davantage sur la situation matérielle, intrapsychique et «culturelle» de 

chacune des catégories distinguées dans chacune des villes. 

 Voici quelle a été la chronologie du processus de recherche : 

 ● conception de l'étude et dépouillement de la documentation; 

 ● formation; 

 ● collecte d'information contextuelle — les chercheurs sont allés rendre visite sur place 

au personnel des services de prévention spécialisée —, exploration de la ville, 

intervention dans les camionnettes distributrices de seringues, précisions sur les 

promenades avec les jeunes, visite des animateurs communautaires et des coordonnateurs 

de services et entretiens avec eux; 

 ● entrevues : communications avec les participants, jeunes sans-abri, anciens jeunes 

sans-abri, parents des jeunes de la rue et travailleurs des services de quartier; 

 ● compte rendu de mission : cercle de guérison et conversations; 

 ● rédaction du rapport : transcription des entrevues, utilisation des bandes enregistrées et 

des transcriptions, nombreuses consultations avec les adjoints de recherche et utilisation 

du matériel contextuel; 
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 ● tierce expertise, remaniements et corrections : deux confrères indépendants ont fourni 

des commentaires d'ordre rédactionnel. 

Pendant tout le processus, le principal chercheur a offert son concours permanent grâce à des 

appels téléphoniques et en se rendant dans chacune des villes. 

 

Contraintes de l'étude : conséquences imprévues de la structure de l'étude, ressources et délais  

Pendant la période préliminaire des entrevues, la sensibilité s'est révélée un stade crucial de la 

recherche (Leenders et Erskine, 1989). Dans son ouvrage Street Kids: The Tragedy of Canada's 

Runaways, Marlene Webber (1991) déclare que la méfiance envers les travailleurs sociaux est un 

des principaux obstacles à surmonter si l'on veut nouer des rapports de collaboration avec les 

jeunes de la rue. Dans la formation destinée aux adjoints de recherche, nous nous sommes 

intéressés avant tout au processus des entrevues, à la manière de créer un climat de confiance et à 

la constitution d'une base de données sur la vie dans la rue à partir de l'examen de la 

documentation et des entretiens avec le personnel des services de quartier. Par ailleurs, s'il était 

peut-être utile que tous les adjoints de recherche auxquels les entrevues dans les rues étaient 

confiées soient des autochtones, nous avions tout de même besoin de gens qui, au niveau 

communautaire (dans la rue), jouissent déjà de la confiance des jeunes. Il faut en effet parfois des 

mois, voire des années, pour s'introduire dans le cercle des personnes en qui ont confiance ceux 

qu'on a trahis à plusieurs reprises. 

 On connaît bien la méfiance, par ailleurs compréhensible, qu'éprouvent envers les 

symboles d'autorité (et surtout quiconque relève du gouvernement) les jeunes marginaux sans 

abri. Il fallait d'abord que l'intervieweur apprenne à se sentir à l'aise dans la rue et se familiarise 

avec sa culture, ensuite qu'il gagne la confiance des travailleurs des organismes de quartier et 

enfin, qu'il entreprenne la tâche quasi impossible de nouer des relations passagères, mais stables, 

avec les jeunes eux-mêmes (très nomades en été). Tous ces éléments dépendaient les uns des 

autres. 

 Les animateurs communautaires, eux-mêmes sortis de la rue (du moins certains d'entre 

eux), qui avaient vu parfois des chercheurs exploiter les sans-abri pour des motifs futiles ou à des 

fins de profit personnel, étaient sur leurs gardes. C'est avec une extrême circonspection qu'ils 

nous ont présenté des jeunes. Peut-être ceux qu'ils nous ont envoyés étaient-ils, si l'on ose dire, 
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capables «de faire face à la musique». Les employés des organismes étaient parfois peu disposés 

à parler du rôle qu'ils jouaient, ou ne jouaient pas, auprès des jeunes autochtones de la rue. Toute 

allusion à la sous-utilisation de leur service par les jeunes autochtones ou au racisme présent 

dans le secteur des jeunes sans-abri mettait aussitôt les représentants de ces organismes sur la 

défensive. Dans l'ensemble, toutefois, les travailleurs de ces organismes se sont montrés 

coopératifs et nous ont beaucoup éclairés sur la vie des jeunes de la rue et l'utilisation des 

services de quartier. 

 À cette méfiance des participants et des animateurs communautaires s'ajoutait un 

inconvénient secondaire : les participants nous étaient recommandés exclusivement par les 

animateurs communautaires. Nous n'étions donc pas certains de la façon dont les personnes 

avaient été choisies pour participer à l'étude, ni des motifs du choix. Nous ne pouvions pas être 

sûrs non plus que nous ne disposions pas dans chaque ville d'un seul et même type de 

participants, que ces derniers ne soient pas tous, par exemple, des jeunes extrovertis assez sûrs 

d'eux ou à l'inverse, des personnes assez coriaces pour supporter une inquisition. Nous n'avons 

donc pu obtenir la représentativité idéale pour laquelle nous avions opté d'entrée de jeu. Nous 

n'avons pas pu exiger, par exemple, quatre personnes d'ascendance métisse de Winnipeg et 

quatre d'ascendance inuit de Montréal. Si les animateurs communautaires ont tout mis en oeuvre 

pour remplir cette condition, nous avons dû nous contenter des individus qu'ils ont pu mettre à 

notre disposition à bref délai. La représentation hommes-femmes a été biaisée dans chaque ville, 

mais dans l'ensemble, elle est presque proportionnelle. 

 Nous avions, en optant pour la méthode assez prudente de la recommandation, une raison 

plus pratique : notre souci de la sécurité de l'adjoint de recherche. La rue n'est pas le lieu le plus 

engageant du monde, même en plein jour. La nuit, il faut s'en méfier. Dans les circonstances les 

plus favorables, elle est déprimante, et dans les plus défavorables, elle est dangereuse. Les 

chercheurs ont couru volontairement des risques considérables pour apprendre à la connaître, 

pour accompagner les travailleurs des organismes communautaires dans leurs rondes et 

rencontrer d'éventuels collaborateurs. Les entrepreneurs indépendants ne bénéficiant pas de 

l'assurance de la Commission royale, nous ne pouvions leur demander de se mettre en danger. 

Nous savons qu'en une occasion au moins, nous avons été filés par quelqu'un qui avait été 

pressenti pour l'étude. 
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 La plage d'âge initialement choisie parmi les paramètres de notre recherche, celle des 12 

à 18 ans, a posé problème. Nous avons fait passer l'âge maximum des participants de 18 à 20 ans, 

mais la plupart ont 18 ans et moins, ce qui se situe sous l'âge légal dans toutes les provinces. Cet 

état de choses a compliqué les questions de consentement éclairé et de tutelle légale. On nous a 

appris que les participants pouvaient consentir à prendre part à l'étude (pour les plus jeunes, nous 

avons également demandé le consentement des parents). Les travailleurs sociaux, les professeurs 

et d'autres fonctionnaires et employés des services sociaux sont toutefois mandatés, de par les 

lois en vigueur, pour signaler aux représentants de la justice pénale les sévices subis par les 

mineurs. Comme les mauvais traitements sont probables dans la vie des jeunes sans-abri, nous 

avons dû informer les participants que tous les sévices non déclarés dont un mineur aurait été 

victime seraient signalés aux autorités compétentes et que si un enfant était en fugue, à la 

connaissance du chercheur, il serait également signalé (la chose a d'ailleurs été nécessaire dans 

un cas). Nous avions donc peut-être affaire à des jeunes qui avaient peur des conséquences de la 

divulgation de sévices, qui protégeaient un adulte important qui leur infligeait des mauvais 

traitements ou encore qui redoutaient les souteneurs ou les trafiquants de stupéfiants. Ils 

refuseraient de parler des sévices subis actuellement ou depuis longtemps ou de leur état de 

fugueurs, ce qui semble le cas plus particulièrement pour les jeunes participants. 

 Les autres inconvénients sont dus aux restrictions financières et au manque de temps, qui 

constituent des obstacles courants dans la recherche. La rédaction du rapport, qui a nécessité 10 

études de cas établies à partir de transcriptions interminables et des heures d'entrevues en 

profondeur enregistrées sur bande audio, a été ardue et très longue. Nous avons décidé de faire 

figurer dans le rapport des études de cas le plus de détails possible et de tout faire pour que ce 

soit avant tout la voix des jeunes qui s'y fasse entendre. En accord avec cet objectif, nous avons 

choisi d'analyser uniquement les thèmes, les politiques et les services directement cités dans les 

études de cas. Résister à notre forte envie d'intellectualiser l'expérience vécue par les jeunes 

autochtones de la rue ou de la traiter comme un sujet purement théorique pour insister plutôt sur 

la primauté de l'expression de ces jeunes a fini par devenir une hantise. Le rapport final a donc 

une longueur qui découragera peut-être le profane ou l'analyste de politiques. C'est la raison pour 

laquelle nous y avons inclus un sommaire. L'analyse bibliographique met l'étude dans le cadre 

théorique du grand courant de la tradition canadienne, et chaque étude de cas peut servir à ancrer 
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les recommandations dans le contexte de l'expérience vécue dans la rue par les jeunes 

autochtones. Nous n'avons épargné aucun effort pour adapter la documentation finale au style 

voulu pour les recommandations en matière de politiques et de programmes. 

 Les deux mois et demi accordés à la collecte des données sur le terrain étaient 

insuffisants pour le type d'organismes et la qualité des communications que réclamait l'étude. 

Avec le recul, nous nous rendons compte qu'il aurait fallu au moins six mois pour gagner la 

confiance des jeunes marginaux, surmonter les difficultés posées par l'exploration du terrain où 

évoluent les jeunes de la rue et obtenir des entretiens avec des travailleurs qui, tout en étant 

sous-estimés, surmenés et sous-rémunérés, veulent protéger leurs enfants. Les nombreux 

organismes et ministères qui se penchent sur la vie des jeunes sans-abri sont, sans exception, 

complexes, rivaux et poussés aux limites de leurs possibilités. Dans bien des cas, il allait nous 

falloir de nombreux coups de téléphone et rendez-vous manqués pour finir par rencontrer un 

conseiller ou un coordonnateur pris par son travail. 

 C'est aux stades de la formation des relations et de la conclusion des entrevues que le 

manque de temps s'est fait le plus criant. Il faut en effet, à la clôture de l'entrevue, nous assurer, 

ainsi que les personnes interrogées par nous, que nous ne perpétuons pas le cycle de la violence 

par le biais de la recherche. 

 Le budget de l'opération faisait pendant aux contraintes imposées par la brièveté des 

délais qui nous étaient accordés. S'il avait été plus considérable, nous aurions, en premier lieu, eu 

plus de temps pour recueillir des données contextuelles, choisir nos propres collaborateurs, 

prolonger les entrevues, nouer des rapports et parachever les entretiens. En second lieu, nous 

aurions pu éviter de devoir passer de longues périodes avec des jeunes démunis sans aucun 

moyen de rentrer dans nos frais. En troisième lieu, nous aurions pu ajouter à notre liste d'autres 

grandes agglomérations urbaines telles Toronto, Calgary et Halifax. 

 

Questions retenues pour les études de cas  

On trouvera dans les annexes A, B et C la liste complète des questions qui ont servi de lignes 

directrices pour les études de cas. Ces questions se répartissent en gros dans quatre domaines : 

 ● données démographiques tirées des feuilles de renseignements et des révélations faites 

au cours des entrevues; 
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 ● antécédents : vécu personnel au foyer, en foyer d'accueil et en milieu institutionnel et 

ses répercussions; 

 ● vie dans la rue : historique et situation actuelle; 

 ● aspirations et amélioration de la situation actuelle. 

À l'intérieur de ces catégories générales, les questions amenaient le participant à dire pourquoi il 

s'était enfui du milieu familial, à exposer les effets affectifs de ses antécédents et de sa situation 

actuelle de sans-abri. Les questions sont non dirigées de telle sorte qu'à l'intérieur du dialogue 

engagé sur les sujets de la honte, du chagrin et de la peur, les participants ont l'occasion de parler 

ouvertement d'une vaste gamme de sujets. Ils ont pu ainsi signaler des sévices, de l'exploitation, 

un traitement d'exception ou différencié reçu dans la rue, des manifestations de racisme, des 

problèmes affectifs, par exemple un sentiment de dépossession et une perte d'identité, et des 

problèmes culturels sans devoir affronter directement sur des sujets difficiles à mettre en 

contexte face à une question directe. 

 

Compte rendu de mission  

Comme nous le disions, l'équipe a dû affronter la cruelle réalité qui s'est présentée à elle sur le 

terrain. Sur le plan émotif, cette obligation a été extrêmement pénible. Nous nous retrouvions 

devant les sévices et l'oppression portés à leur point culminant dans l'image de nous-mêmes, et 

littéralement, chez nos enfants. Cette expérience a évoqué pour nombre d'entre nous des 

souvenirs des mauvais traitements et de l'oppression subis par nous-mêmes dans la ville, dans 

notre propre pays. Une fois terminée la collecte des données, nous nous sommes réunis à 

Vancouver pour nous faire part de ce que nous avions vécu. Le premier jour, nous avons 

organisé un cercle de guérison traditionnel avec tous les membres présents de l'équipe de 

recherche. Nous avions besoin de parler du chagrin, de la tristesse et du sentiment d'impuissance 

qui nous habitaient. 

 Nous nous sommes raconté nos histoires respectives, nous avons pleuré, nous nous 

sommes réconfortés mutuellement. Nous étions tous au supplice de devoir, après être entrés dans 

la vie de jeunes autochtones sans abri et sans ressources, partir sans savoir si l'on ferait quoi que 

ce soit à temps pour atténuer les souffrances de ceux dont nous avions effleuré l'existence. Une 

chercheuse déclara qu'à plusieurs reprises, elle s'était tout bonnement mise à pleurer, assise sur le 
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bord du trottoir. D'autres écrivirent des messages de désespoir dans leur journal de bord. D'autres 

encore se virent mis en face de leurs problèmes personnels d'identité et de culture. Certains 

avaient reçu des injures qui les avaient blessés profondément. D'autres éprouvaient le besoin 

d'exprimer l'écoeurement qu'ils avaient ressenti en pénétrant dans le monde de ceux qui 

exploitent les enfants autochtones. En fin de compte, notre expérience nous a non seulement 

inspiré un extrême respect pour ceux qui avaient traversé victorieusement la violence dont nous 

avions tous été victimes, mais elle a profondément changé notre vie. 

 Une chose que nous avions en commun, c'était qu'en nous lançant dans la recherche, nous 

avions apparemment tous notre propre programme (à savoir les propos que nous voulions être 

certains d'entendre). Nous voulions à tout prix que les jeunes puissent exprimer clairement ce 

que nous avions fini par considérer, grâce à notre expérience ou à notre séjour dans la 

clandestinité de la vie de la rue, comme des besoins pressants, et nous redoutions qu'ils n'en 

soient pas capables. Or, une fois les entrevues terminées, quand nous nous sommes mis à écouter 

les enregistrements et à parcourir les transcriptions, nous nous sommes rendu compte que 

personne n'aurait pu mieux que ces jeunes exprimer la complexité de la vie de la rue et les 

besoins des jeunes sans-abri. Ils avaient été au-delà de ce que, naïvement et secrètement, nous 

présumions être leurs besoins. Nous avons convenu à l'unanimité que leur expérience et leur 

maturité méritaient de transparaître dans cette étude et qu'eux-mêmes méritaient notre respect 

pour leur ténacité et leurs facultés de survie. De ces facultés, nos jeunes se montraient fiers et ils 

étaient amusés de savoir que la plupart d'entre nous péririons si nous devions affronter leurs 

épreuves quotidiennes. 

 Ayant entamé notre processus de guérison, nous avons entrepris de rassembler nos 

données. Nous avons déterminé des catégories, découvert des différences et des ressemblances, 

défini des tendances. Nous avons examiné scrupuleusement les villes. Où se trouvaient leurs 

points névralgiques et pourquoi se trouvaient-ils là? Où étaient les ghettos autochtones? Quelles 

difficultés avions-nous rencontrées sur le terrain? Tous ces éléments sont devenus partie du 

produit final. 
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Chapitre II : Analyse bibliographique 

La question des jeunes sans-abri des villes fait de plus en plus figure de sérieux problème social 

qui doit retenir l'intérêt de toutes les strates de la société canadienne. Jusqu'à présent, l'ensemble 

des ouvrages publiés sur cette question restent généraux et s'attachent plus particulièrement à des 

sujets comme les mauvais traitements, les refuges, la délinquance, les bandes, les toxicomanies, 

le sexe et la prestation des services. L'information sur les préoccupations d'ordre ethnique est 

remarquablement rare en général, et l'on n'a absolument rien écrit sur les questions propres aux 

jeunes sans-abri autochtones des villes. Il est possible de conjecturer l'existence menée par ces 

jeunes, mais nous risquons, ce faisant, d'être insensibles à quantité de données importantes. 

L'objectif de la recherche entreprise ici est donc de constituer un dossier à partir des confidences 

des gens et de contribuer à la formulation de recommandations qui tiennent compte de leurs 

besoins spéciaux. 

 L'analyse de la documentation s'est faite en deux parties. Dans la première, nous passons 

en revue certains des principaux projets de recherche effectués à propos des jeunes de la rue afin 

de poser quelques concepts généraux qui nous aident à mieux définir le travail à effectuer avec la 

population des jeunes sans-abri autochtones. 

 

Analyse des principales études réalisées jusqu'à présent 

Brannigan et Caputo (1992) proposent un modèle utile pour structurer l'information complexe 

relative au phénomène des jeunes sans-abri, c'est-à-dire qu'ils subdivisent les thèmes qui nous 

intéressent en catégories : définitions, antécédents, conséquences et réactions des institutions 

(31). Nous nous servons de cette catégorisation pour structurer notre examen, en commençant 

par les questions de définition et d'estimation de la population. 

 

Définitions et estimations  

Parmi toutes les tentatives de définition, le rapport parrainé par la Children's Aid Society of 

Metropolitan Toronto est particulièrement utile pour conceptualiser cette population hétérogène 

de même que les thèmes rattachés à ses différentes catégories. Dans ce rapport, McCullagh et 

Greco (1990) distinguent cinq catégories de jeunes sous l'appellation générale d'«enfants de la 

rue» (ii). Le premier groupe, le plus grand, se compose d'enfants qui «fuient [...] une situation 
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familiale intolérable»; pour la plupart, ils se dérobent ainsi à différentes formes de sévices ou de 

négligence. Les enfants d'un autre groupe «s'échappent pour trouver [...] l'aventure [...] les 

sensations fortes ou l'indépendance, ou les deux» sans le consentement de leurs parents ou de 

leur prestataire de soins; on constate immanquablement que ceux-là forment une petite 

proportion des jeunes à l'étude. La troisième catégorie d'enfants de la rue porte dans le rapport le 

nom de «laissés-pour-compte», car s'ils vivent dans la rue, c'est parce qu'ils ont été rejetés par 

leurs parents ou que ces derniers ont consenti à ce qu'ils «renoncent prématurément aux soins 

parentaux». Le groupe suivant est «représenté à outrance» dans les rues; ses membres en sont là 

parce qu'ils se sont échappés d'un établissement de protection gouvernemental (Société de 

protection de l'enfance ou Jeunes contrevenants). Les auteurs les qualifient d'«évadés des 

services de protection de l'enfance». Enfin, Greco et McCullagh classent un groupe de jeunes 

parmi les «enfants du trottoir», lesquels vivent peut-être encore dans leur foyer ou dans un 

établissement de protection gouvernemental, mais se frottent régulièrement à la culture de la rue. 

Selon les termes de Blunt et al. (1992), ce sont eux les vrais enfants de la rue. 

 Marjorie Robertson (1991) s'intéresse pour sa part à la question du choix; d'après elle, les 

fugueurs «choisissent» de vivre dans la rue, alors que les jeunes sans-abri sont «perçus comme 

n'ayant pas accès à leur foyer d'origine ou à un domicile de rechange» (33). Par ailleurs, Kufeldt 

et Nimmo (1987a et 1987b) font la distinction entre les «fugueurs» qui quittent leur domicile 

pour une longue période sans intention d'y revenir et les «fugueurs intermittents» qui s'enfuient 

sur le coup d'une impulsion et pour peu de temps. L'UNICEF a adopté une autre définition des 

enfants de la rue : 

ceux pour lesquels la rue (prise dans son sens le plus large, et englobant les 

bâtiments inoccupés, les terrains vagues, etc.) est devenue, plus que leur famille, 

leur vrai foyer, situation où il n'existe pas de protection, de surveillance ou de 

direction de la part d'adultes responsables» (Fyfe, 1985, dans Blunt et al., 1992, p. 

3). 

Cette dernière définition est utile en ce sens qu'elle donne matière à discussion sur une notion de 

foyer qui sous-entend une entité qui transcende le pur et simple abri. Baxter (1991) souligne elle 

aussi la dichotomie qui oppose les «sans-abri» et les «sans-foyer»; elle fait remarquer que les 

besoins fondamentaux, tels ceux de sécurité affective et matérielle et d'appartenance à un groupe, 
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font partie intégrante du concept de foyer. Aux fins que nous poursuivons, nous utiliserons le 

terme général de jeunes de la rue, en distinguant les catégories le cas échéant. La taille de la 

population des jeunes de la rue est impossible à saisir pour les chercheurs en raison du 

nomadisme et de la diversité de ces personnes. Les jeunes changent souvent de conditions 

d'existence par suite d'un très grand nombre de facteurs, qui vont du climat à l'emploi en passant 

par la pauvreté, l'incarcération, le choix impulsif d'un mode de vie, la discorde familiale... La 

liste serait longue. Une autre variable déroutante, mais importante dont il faut tenir compte quand 

on évalue le chiffre de la population des jeunes de la rue est que la plage d'âge des jeunes dans la 

majorité des études se situe approximativement de 12 à 21 ans (de 14 à 20 dans notre enquête). 

Comme les lois sur la protection de l'enfance obligent les adultes à signaler tout jeune en 

situation de danger éventuel, les enfants en fuite évitent souvent les adultes et les organismes de 

services par peur d'être renvoyés à l'endroit qu'ils ont quitté. La documentation signale 

régulièrement la méfiance de cet ordre. Enfin, l'évaluation de la taille de la population à l'échelle 

nationale se complique quand on songe que les principaux centres de population urbaine ne 

représentent qu'un segment des jeunes qui correspondraient aux définitions du présent examen. 

 Jusqu'à présent, ce sont Rossi (1989) ainsi que Burnam et Koegel (1989) qui proposent 

les modèles les plus complets pour recenser les populations de sans-abri urbains. À Chicago, 

Rossi a notamment divisé les quartiers principaux du centre de la ville en quadrants de 

recensement, à l'intérieur desquels il a procédé au dénombrement à une date bien précise. 

Burnam et Koegel évaluent les pourcentages de la population à différents endroits de la région de 

Los Angeles, puis créent un échantillon au hasard qui reflète les proportions estimatives, ce qui 

leur donne un échantillon aléatoire représentatif; cette stratégie a été utilisée dans l'étude d'East 

Village, à Calgary, pour obtenir un échantillon représentatif (McDonald et Peressini, 1992). Ces 

trois enquêtes présentent toutes l'inconvénient de considérer la population de sans-abri adultes; il 

faut donc se demander si la technique d'échantillonnage convient aux jeunes pour des raisons 

comme celles que nous citons plus haut. Pour ce qui est des études canadiennes sur les jeunes, la 

formule de McCarthy (1990) semble la plus efficace; il s'agit de prendre contact avec des jeunes 

dans plusieurs organismes de services ainsi qu'en allant les rencontrer dans la rue, dans les 

quartiers où l'on sait qu'ils s'attroupent et dans leurs abris de fortune à Toronto. Au stade où nous 

en sommes, rares sont les études dont on puisse prétendre l'échantillon représentatif. Ce qui nous 
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importe davantage, c'est qu'aucune ne possède de données isolées sur la partie autochtone de son 

échantillon, encore que certains des chercheurs nourrissent pour l'avenir des projets de cette 

nature. En ce qui nous concerne, nous avons décidé de ne pas nous concentrer sur les questions 

de représentativité et de grand effectif de l'échantillon, mais sur l'obtention de données 

approfondies et de qualité qui feront la lumière sur les inconnues et nous aideront à déterminer 

l'orientation des travaux futurs. 

 

Les antécédents : la vie avant la rue  

Étant donné le triste portrait que tracent la plupart des médias et des chercheurs, il est difficile de 

comprendre que certains jeunes ont choisi la rue parce que cela leur semblait la plus séduisante 

parmi plusieurs solutions. Si l'on part des définitions données par McCullagh et Greco (1990) 

(voir plus haut), il est clair qu'à l'exception des laissés-pour-compte, les jeunes des quatre autres 

catégories présentées ont peut-être choisi la rue comme leur chez-soi de préférence à d'autres 

possibilités. Les laissés-pour-compte constituent le seul groupe de cette configuration qui semble 

s'être retrouvé dans la rue par la volonté de quelqu'un d'autre; encore peut-on contester cette 

hypothèse si l'on songe qu'ils ont fait un choix entre la vie avec un adulte qui les rejetait et la 

possibilité de trouver une «famille» de camarades plus tolérante dans la rue. Le choix est 

particulièrement contestable pour les enfants autochtones prisonniers d'une autre culture. Nous 

nous attarderons au déracinement culturel et la crise de l'adoption dans le dernier chapitre. 

 On peut analyser le phénomène des jeunes de la rue de toutes sortes de points de vue, 

chacun nous éclairant sur les forces qui précèdent et expliquent la fuite du jeune vers une 

indépendance de cet ordre. McCarthy (1990) propose quatre formules pour expliquer le 

comportement du fugueur, en s'intéressant pour commencer à la pathologie individuelle. Ici, 

l'accent est mis sur les troubles psychologiques et de comportement du jeune. En deux mots, ces 

auteurs essaient avant tout d'expliquer la décision du jeune par une dysfonction. Les critiques 

reprochent à cette approche de faire retomber la faute sur les victimes de l'iniquité des structures 

et de la tragédie sociale. McCarthy examine aussi la question sous un autre point de vue, celui de 

la «famille pathologique». Sous cette rubrique, les études concluent régulièrement que beaucoup 

de jeunes se retrouvent dans la rue parce que c'est la meilleure solution qui s'offre à eux. Pour 

l'essentiel, l'explication de McCarthy se ramène à «une relation parent-enfant perturbée» 
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ordinairement entretenue par une ou plusieurs formes de sévices — voies de fait, violence 

psychologique, affective ou sexuelle — qui peuvent s'adresser au jeune lui-même, à un autre 

parent ou à un frère ou une soeur qu'il côtoie (cette idée se retrouve chez Janus et al., 1987; 

Webber, 1991; le Conseil de planification sociale de Winnipeg, 1990; Kufeldt et Nimmo, 1987a 

et 1987b; McCormack, Janus et Burgess, 1986; Powers, Eckenrode et Jaklitsch, 1990; Fisher, 

1989). C'est ce rapport blessant ou violent qui précipite la décision du jeune d'aller chercher 

refuge ailleurs. McCarthy propose également une autre formule, la «démarche sociologique». À 

ce chapitre, les études s'attachent à des facteurs antérieurs issus «de la société ou du milieu», un 

recul de l'économie, par exemple, ou encore aux antécédents socio-économiques des fugueurs. 

Enfin, moins en évidence dans la documentation, on trouve l'approche dite «de l'individu sain» 

dans l'analyse de McCarthy. Dans cette optique, le jeune est considéré comme assez résistant sur 

le plan psychologique pour fuir une situation destructrice pour lui. 

 De tous ces points de vue, l'approche sociologique est celle qui convient le mieux à 

l'examen des problèmes des autochtones, car elle offre une perspective structurelle grâce à 

laquelle on peut intégrer à l'analyse des variables comme la race, l'histoire, la marginalisation 

économique et la politique gouvernementale, ce qui nous évite de condamner les victimes. Parmi 

les trois démarches qui restent, celle de l'individu sain et celle du foyer brisé considéré comme 

facteur essentiel sont elles aussi utiles à notre analyse, dans une moindre mesure toutefois; enfin, 

l'optique de la pathologie personnelle nous est de peu d'utilité, car elle pousse à disséquer les 

symptômes au lieu de se pencher sur les structures sociales qui sont à la base de ces symptômes. 

Gary L. Blasi (1990) nous met semblablement en garde contre la mauvaise orientation des 

recherches sur les populations de sans-abri, de même que Marybeth Shin et Beth C. Weitzman 

(1990), qui déclarent : 

En nous concentrant sur ce qui va mal chez «les sans-abri», nous risquons 

cependant de passer par les étapes classiques qui nous amènent à blâmer la 

victime : définition d'un problème social, étude des personnes qui en souffrent 

pour voir en quoi elles diffèrent du reste d'entre nous, attribution de la cause du 

problème aux différences et mise sur pied de programmes humanitaires pour 

corriger les différences (Ryan, 1971, p. 8). 
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 Les efforts pour déterminer les problèmes médicaux et sociaux des sans-abri nous ont fait 

oublier d'étudier la montée de la pauvreté, l'érosion des prestations d'aide sociale, la destruction 

des habitations à loyer modéré et d'autres facteurs qui viennent grossir les rangs des sans-abri 

sans être caractéristiques des victimes. Dans ce domaine, on court désormais le risque de 

détourner l'attention des causes sous-jacentes et de renforcer les stéréotypes dans lesquels on 

enferme le groupe de population (2). 

 Dans un contexte autochtone, toute analyse où l'on ne tient pas compte des injustices 

structurelles anciennes et actuelles qui influent sur les autochtones risque de tomber dans le 

même type d'erreur, soit de fortifier les attitudes et les politiques coloniales au lieu de les 

démanteler. Certes, il nous faut des données descriptives sur la nature exacte de l'existence des 

jeunes autochtones sans abri. Une analyse qui reposerait exclusivement sur les forces 

structurelles masquerait les raisons pour lesquelles ces jeunes se sont enfuis et la façon dont ils 

vivent une fois dans la rue. Les questions auxquelles il faut répondre sont nombreuses : les 

adolescents autochtones vivent-ils une expérience différente de celle des autres jeunes sans abri? 

Sont-ils plus maltraités qu'eux par les gens avec lesquels ils entrent en contact? Quelle est leur 

réaction face aux animateurs communautaires et aux autres services ordinaires mis à leur 

disposition? Existe-t-il des services appropriés à leur culture? Par ailleurs, comme notre 

recherche vise un double objectif, trouver des renseignements précis sur la vie dans la rue et en 

plus, procéder à une analyse sensible aux effets des forces structurelles, nous devons nous poser 

d'autres questions, par exemple : en quoi le contexte historique et les nouvelles formes de 

colonisation et de racisme se manifestent-ils socialement une fois combinés aux conditions de la 

rue? Nous l'ignorons. C'est là une information importante au stade où nous en sommes, mais que 

la documentation n'a pas encore abordée. 

 

Conséquences : la vie dans la rue  

Les ouvrages publiés sur la question ne sont pas tous d'accord sur la durée du séjour des jeunes 

dans la rue, mais la plupart déclarent que beaucoup de sans-abri ne le sont que sporadiquement. 

D'après l'étude de McCarthy (1990), 32,1 % seulement de son échantillon avaient passé six mois 

ou moins dans la rue et 42 % environ de six mois à trois ans. Par contre, l'étude réalisée à 

Winnipeg arrive à des conclusions extrêmement différentes : 96 % de l'échantillon avaient été en 
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cavale pendant six mois ou moins lors de leur dernière fugue. Au terme de son enquête sur les 

fugueurs, Fisher (1989) a déclaré que les fugues de 72 % des jeunes duraient moins de trois 

jours. Dans les ouvrages américains, on évalue la fugue à plus de six mois en moyenne 

(Kryder-Coe, Salamon et Molnar, 1991, p. 39). Ici aussi, la distinction que font Kufeldt et 

Nimmo (1987a, 1987b) entre les fugueurs de longue durée et les jeunes sans abri ou «en cavale» 

de façon sporadique peut être utile pour expliquer la variance des estimations de la période 

passée dans les rues. 

 S'il est un point sur lequel tous les ouvrages s'entendent, c'est que la vie dans la rue est 

extrêmement dure; ses répercussions varient et dépendent beaucoup de sa durée (Brannigan et 

Caputo, 1992; Webber, 1991). La plupart sont révélatrices de la tentative que font, pour survivre, 

des adolescents fort peu instruits, sans expérience, vulnérables (à de très nombreux égards) et 

désespérés. Inutile de dire que le pronostic n'est pas bon. L'étude de McCullagh et Greco (1990) 

esquisse un «profil de la vie dans la rue» où l'on retrouve les neuf caractéristiques suivantes : 

manque d'instruction, absence d'aptitudes professionnelles traditionnelles, fréquence élevée du 

nomadisme, mauvaise santé physique, alcoolisme et toxicomanies, problèmes de santé mentale, 

démêlés avec la justice, vulnérabilité à l'exploitation violente et prédominance des relations avec 

les pairs dans l'espoir de compenser l'absence de rapports familiaux et scolaires (iii-iv). Ce profil 

est susceptible de favoriser les stéréotypes en dissimulant les cas d'espèce sous des étiquettes 

génériques, mais son but est de tracer le portrait sommaire de la vie dans la rue, et nous pouvons 

nous en servir ici pour orienter l'analyse en profondeur des problèmes qu'il expose. 

 On peut considérer le chômage, fruit du manque de scolarité et d'expérience, et la 

pauvreté qui s'ensuit comme un des fondements de la réalité de la survie dans les rues. La 

pauvreté est une force qui sous-tend la plupart des autres questions de survie; c'est aussi un des 

principaux antécédents des actes illégaux, tels la vente de drogues, le vol et la prostitution. Par 

conséquent, cette population impuissante est la cible d'une foule de sévices et de violences de la 

part d'un grand nombre de sources, entre autres des adultes et d'autres jeunes (McCarthy et 

Hogan, 1991, 1992a, 1992b; Webber, 19911; Kufeldt et Nimmo, 1987; Lau, 1989; McCullagh et 

Greco, 1990). 

 Les chercheurs se penchent aussi régulièrement sur les problèmes de santé des jeunes 

sans-abri. À cet égard, les problèmes qui retiennent le plus l'attention sont la santé, y compris la 
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santé mentale, le sida, l'alcoolisme et les toxicomanies et les rapports qui existent entre ces 

problèmes et quantité d'autres facteurs qui influent sur le bien-être. Au niveau le plus 

fondamental, subsister dans les rues sans une bonne alimentation, un refuge et des services 

médicaux est en soi une cause de mauvaise santé. Les contraintes matérielles de ce milieu sont 

aggravées par les dangers des actes de violence perpétrés par les adultes et les jeunes prêts à tout 

qui s'en prennent à d'autres jeunes vulnérables; additionnés, ces phénomènes ont des 

conséquences lourdes et éventuellement fatales sur le bien-être physique des jeunes sans-abri 

(Fisher, 1989; Webber, 1991). 

 S'il faut se garder de ne pas étiqueter la clochardise comme une maladie mentale en soi, 

le fait d'être sans abri et les traumatismes qui précèdent le départ du foyer ont des répercussions 

sur la santé mentale. Parmi les causes, on peut citer différentes formes de sévices, la désunion 

familiale ou la séparation forcée d'avec le foyer parental, ainsi que les traumatismes quotidiens 

associés à la vie dans la rue. Ainsi, les dépressions profondes, le syndrome de stress 

post-traumatique et les tentatives de suicide sont tous plus nombreux chez les adolescents sans 

abri que chez les autres (Robertson, 1991; Janus et al., 1987; Powers, Eckenrode et Jaklitsh, 

1990; Blunt et al., 1992). Le rapport McCullagh et Greco (1990) fait état de certaines origines 

possibles et de symptômes signalés spontanément : 

l'enfance des jeunes de la rue est caractéristiquement gâchée par la violence 

physique et les agressions sexuelles, le dysfonctionnement de la famille et le rejet 

des parents. Les expériences de ce genre «s'accompagnent toujours de violence 

affective». Les jeunes de la rue se disent extrêmement dépourvus d'estime de soi 

et de confiance en soi et déclarent éprouver de profonds sentiments 

d'impuissance. La fréquence de l'automutilation et des tentatives de suicide parmi 

eux en témoigne (iii). 

 La menace du sida est un phénomène dont tous les adolescents sexuellement actifs 

doivent tenir compte. Les jeunes sans-abri courent à cet égard plus de risques que les autres, car 

l'usage des drogues intraveineuses et la prostitution sont plus répandus parmi eux à des degrés 

divers. Les chercheurs constatent aussi que le risque, pour cette population, de contracter le sida 

est aggravé par la pauvreté, le manque d'information sur la nature de la maladie, le faible taux 

d'alphabétisation, l'absence d'accès à des soins médicaux suffisants, le peu d'estime de soi et le 



 40 

sentiment d'être peu capable de prendre les mesures nécessaires pour se protéger si nécessaire 

(Kaliski et al., 1990; Caswell et Green, 1988; Johnston, 1992). Les prestataires de services 

doivent accomplir la difficile tâche de concevoir des programmes de prévention qui conviennent 

aux besoins spéciaux de ce groupe à grand risque dans l'espoir de parer aux dangers de 

l'exposition éventuelle au virus. 

 Enfin, mis à part le très grand risque que pose l'usage de drogues intraveineuses pour le 

sida, l'information médicale porte plus précisément sur l'alcoolisme et les toxicomanies qui, 

estime-t-on, sévissent dans ce groupe. Les travaux de Webber (1991) montrent bien que la 

consommation excessive de drogues aide les enfants de la rue à supporter la vie qu'ils mènent. 

Étant donné l'existence pénible qui est leur lot quotidien, beaucoup essaient d'oublier leurs 

souffrances de toutes les manières qui s'offrent à eux. Webber déclare : 

Plus que les adolescents ordinaires, les enfants de la rue sont assaillis par des 

problèmes accablants, tant ceux qui leur viennent de chez eux que ceux qu'ils 

acquièrent dans la rue. Ils éprouvent un désir d'évasion supérieur à la moyenne. 

Anéantir la douleur de leur existence, se défoncer pour oublier, est ce que les 

drogues ont de plus irrésistible à leur offrir. La dépendance naît tout naturellement 

des faits et gestes communs dans la vie des rues, parce que certains jeunes ne 

peuvent supporter ce qu'on fait à leur corps que s'ils n'ont plus toute leur tête. Les 

drogues donnent l'illusion d'avoir quitté la rue alors qu'on y est encore [...] 

Non seulement les enfants de la rue sont prisonniers de liens psychologiques et de 

noeuds gordiens plus complexes que ceux des adolescents moyens, et partant plus 

prédisposés à se droguer, mais ils vivent dans un milieu saturé de ces substances 

dangereuses. Si l'alcool et les drogues tentent terriblement beaucoup d'enfants 

«normaux», ils attirent comme des aimants les enfants perturbés en quête d'une 

évasion magique (225). 

Webber expose ensuite brièvement certains facteurs qui prédisposent les jeunes à la toxicomanie, 

entre autres : 

une faible estime de soi, de graves problèmes familiaux ou scolaires, la 

consommation précoce, des antécédents familiaux de dépendance, des conflits 

avec les parents, des sentiments d'impuissance et de désespoir, la violence 

physique et sexuelle, autrement dit les éléments qui forment le moule des 

fugueurs (225). 
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Dans beaucoup de collectivités autochtones, l'évasion par la drogue ou l'alcool constitue un 

important problème social auquel il faut s'attaquer; c'est d'ailleurs un phénomène qui a été étudié 

à plusieurs reprises par les spécialistes en sciences sociales. La corrélation est forte entre d'une 

part, l'omniprésence des toxicomanies dans les rues et le profil des facteurs prédisposants 

proposé par Webber (voir ci-dessus) et d'autre part, le vécu signifiant des participants de notre 

étude. La Commission royale a l'intention d'approfondir ces questions en ne se bornant pas à en 

disséquer les symptômes, mais dans le but de révéler la dynamique sur laquelle reposent ces 

symptômes, qu'il s'agisse de toxicomanies ou d'autre chose. 

 Enfin, il y a eu des recherches axées sur les thèmes de la délinquance ou des 

transgressions de la loi en général, et plus précisément sur la culture des gangs. Dans une 

certaine mesure, la subdivision de la documentation qui s'intéresse aux gangs est utile pour qui 

veut élucider des questions éventuellement applicables aux jeunes autochtones de la rue, parce 

que souvent, l'analyse, en sus de la perspective de la délinquance, fait place dans une certaine 

mesure à ces dimensions structurelles que sont la race, le racisme, la classe ou la pauvreté. Short 

(1990), par exemple, offre une explication lucide de la marginalisation culturelle et économique 

et de son rapport avec l'activité des gangs. Ceux-ci constituent précisément une tentative de la 

part des jeunes de participer à la culture de la jeunesse qui ne leur est pas accessible par le biais 

des institutions «légitimes» du courant dominant. Mike Davis (1988) se fait l'écho de ce point de 

vue, qu'il qualifie de «mouvement économique des survivants» (30) et souligne «le racisme et la 

brutalité de la police de Los Angeles» (28) envers les collectivités noires dans leur massive 

campagne antigang. Davis critique les mesures répressives prises contre les gangs, car elles 

esquivent les problèmes plus profonds du racisme et de la pauvreté qui sont à la base du 

phénomène des bandes organisées. Un corpus croissant analyse les efforts faits par les jeunes 

marginalisés sur les plans culturel et économique pour s'adapter à la société urbaine de 

l'Amérique du Nord grâce à l'activité des gangs, les effets inter et intracommunautaires de cette 

activité et les réactions des institutions envers les jeunes (Davis, 1988; Huff, 1989; Moore, 1985; 

Short, 1990; Vigil, 1983; Zatz, 1985). Ce corpus de recherche peut receler des outils importants 

pour la compréhension des collectivités autochtones en milieu urbain, car ces dernières se voient 

opposer des obstacles semblables à ceux que rencontrent les Noirs, les Chicanos et d'autres 

minorités ethniques aux États-Unis. 
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La prestation des services : les besoins des jeunes de la rue  

Il ne fait sûrement pas de doute que la situation des jeunes de la rue pose plusieurs obstacles à la 

bonne prestation des services. Songeons pour commencer que les clients sont âgés de 12 à 17 ans 

environ et que, dans une forte proportion, ils ont fui une forme quelconque de sévices ou bien se 

sont évadés d'un organisme de protection, voire d'un établissement de détention; ils se méfient 

donc en général des adultes, obligés de signaler les mineurs qui, à leur avis, courent un danger. 

Par exemple, dans le projet de politique d'hébergement en famille parrainé par la Children's Aid 

Society of Metropolitan Toronto, les auteurs écrivent : «Les parents, les tuteurs ou la police 

seraient informés de l'admission du jeune conformément aux directives législatives» (McCullagh 

et Greco, 1990, p. vii). Il y a peu de chances que, sachant qu'il sera vraisemblablement renvoyé 

d'où il s'est enfui, un jeune s'adresse à ces services. Les organismes ordinaires dont les services 

consistent à offrir un refuge sûr se font reprocher de contribuer souvent au problème des mauvais 

traitements. Zingaro (1987) soutient que les établissements classiques de protection de l'enfance 

commettent eux-mêmes l'erreur de s'ingérer dans la vie des enfants maltraités qu'ils cherchent à 

aider; cette dynamique est aggravée par les praticiens «qui exigent un comportement exemplaire 

et des révélations personnelles en échange de leurs services» (20). On ne s'étonnera pas qu'une 

forte proportion des enfants qui se retrouvent dans la rue soient «des évadés des organismes de 

protection» (McCullagh et Greco, 1990, p. ii). Pour les fugueurs autochtones de cette catégorie, 

il faut préciser que les services ne sont vraiment pas sensibles, culturellement parlant, à leurs 

besoins, si bien que beaucoup rejoignent les sans-abri dont ils jugent la vie préférable à celle des 

établissements (Native Women's Transition Centre, 1991). 

 Brannigan et Caputo (1992, p. 83-84) proposent, pour les jeunes sans-abri, un continuum 

de services très utile qui caractérise l'augmentation de l'ingérence dans la vie des clients qui font 

appel à ces services et de la durée des contacts avec eux. Ce continuum commence par les 

services de prévention qui ont des contacts minimes avec les jeunes et s'efforcent de les informer 

des dangers possibles de la rue, par exemple au cours d'exposés présentés à l'école et dans les 

campagnes des médias. L'intervention en cas de crise, toujours de courte durée en général, mais 

plus indiscrète, a pour but d'assurer la stabilité de clients éventuellement en pleine crise, dans des 

refuges ou grâce à des lignes d'entraide. Les services d'entretien, qui offrent un concours plus 
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important, donnent aux clients une place où combler leurs besoins quotidiens fondamentaux de 

nourriture et d'abri : il s'agit des centres pour itinérants, des centres d'échange de seringues et des 

soupes populaires. Viennent ensuite dans ce continuum les services de transition qui s'efforcent 

d'aider les jeunes à quitter la rue. Ils supposent un engagement plus durable et plus d'ingérence 

de la part des fournisseurs de services : refuge à long terme, programmes d'alphabétisation et 

assistance socio-psychologique pour les problèmes de dépendance. La cinquième catégorie est 

celle de la neutralisation, c'est-à-dire l'incarcération par les forces de l'ordre et les autorités 

sanitaires dans le but d'empêcher l'individu de se faire du mal, à lui ou à d'autres : établissements 

pour jeunes contrevenants et salles psychiatriques des hôpitaux. Enfin, les auteurs mentionnent 

les services de réadaptation, dont «l'objectif est d'assurer la réinsertion des jeunes dans la 

société» (84). Ces services, pour la plupart, sont imposés de force aux bénéficiaires par le 

système correctionnel et le système de justice pénale : services de probation et programmes 

d'adaptation au milieu. À côté de celui que nous venons de décrire, les auteurs proposent un autre 

continuum de formalisme qu'on peut appliquer à tous les services décrits si l'on veut augmenter 

la valeur descriptive. Ces deux instruments d'analyse sont utiles pour différencier les nombreux 

services avec lesquels les jeunes de la rue sont susceptibles d'entrer en contact. 

 Plus concrètement, la plupart des services de première ligne à court terme qui travaillent 

à satisfaire les besoins des jeunes sans-abri présentent un élément indispensable d'accessibilité et 

de souplesse. Autrement dit, ils doivent être offerts dans un endroit accessible du centre de la 

ville, être ouverts 24 heures sur 24 et donner aux clients la chance de trouver gîte, nourriture et 

vêtements en subissant un minimum de questions indiscrètes. De plus, certains organismes 

offrent des services d'orientation, de soutien, d'information et d'aiguillage (soit pour les questions 

de violence, de refuge, d'alcoolisme et de toxicomanies, d'éducation, problèmes de santé, 

démarches juridiques) à ceux qui en ont besoin. En plus de ces services de courte durée et 

d'urgence, les jeunes de la rue expriment le désir de bénéficier de services à plus long terme, par 

exemple de programmes de formation professionnelle, de logement stable et d'enseignement 

alternatif (Zingaro, 1987; Native Women's Transition Centre, 1991; McCullagh et Greco, 1990; 

Conseil de planification sociale de Winnipeg, 1990; McDonald et Peressini, 1992; White, 1992; 

Bermingham, 1992; Truscott, 1992 et 1993). 
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Conclusion : l'apport collectif des principales études  

Les spécialistes en sciences sociales en sont au tout début de l'histoire des recherches sur les 

jeunes de la rue. Dans l'ensemble, on constate une progression dans les tentatives de produire des 

études plus raffinées et plus approfondies bien adaptées aux besoins de cette population. Jusqu'à 

présent, toutes les recherches ont visé la population de jeunes de la rue en général, aucune ne 

s'étant attachée exclusivement aux jeunes autochtones. Par conséquent, nous ne sommes pas 

renseignés sur la taille de leur population, sur les problèmes de racisme ou d'identité culturelle 

qui se posent à eux, sur l'utilisation qu'ils font des organismes de services ni sur différents autres 

sujets d'intérêt pour les études futures. En fait, pour l'étude de la Commission royale, nous avons 

exploité pour l'analyse documentaire aussi bien des publications universitaires revues par un 

comité de lecture que des ouvrages de vulgarisation, des réseaux de données (par exemple des 

résumés de mémoires, de travaux de sociologie, de psychologie et d'assistance sociale, ERIC — 

Education Resources Information Centers — et l'American Indian Institute) et des réseaux de 

communication verbale avec des informateurs clés dans les domaines de la prestation de services 

théoriques et professionnels aux populations autochtones, aux jeunes de la rue et aux sans-abri en 

général. Nous n'avons trouvé absolument aucune étude expressément réalisée sur les jeunes 

autochtones de la rue. Nous n'avons découvert qu'un documentaire vidéo réalisé en 1988 par 

l'Office national du film qui, sous le titre de No Address, s'intéresse aux sans-abri autochtones de 

Montréal. Il existe d'autres films et documentaires inspirés des jeunes de la rue en général, mais 

rien qui s'attache aux autochtones. 

 On peut dénicher d'autres renseignements sur les jeunes autochtones en dépouillant les 

principales études; ainsi, il y a dans l'ouvrage de Marlene Webber (1991) plusieurs allusions 

anecdotiques à la vie de jeunes autochtones dans les rues et des récits personnels textuels. On 

trouve aussi des comptes rendus personnels dans Without Reserve de Lynda Shorten (1991) et 

Inside Out: An Autobiography by a Native Canadian de James Tyman (1989). Ces ouvrages 

éclairent quelque peu le lecteur sur les questions pertinentes qui distinguent les autochtones des 

autres populations, en ce sens qu'ils constituent parfois un portrait graphique personnel des effets 

du racisme, de la politique coloniale du gouvernement, des principes et de la pratique des 

services de protection de l'enfance, qui se montrent d'un manque de perspicacité destructeur, des 

répercussions des pensionnats, de la pauvreté, de la marginalisation, de la lutte pour l'identité 
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culturelle ainsi que pour la reconquête et le renouvellement de la culture. Toutefois, ces récits, 

s'ils se multiplient, sont encore rares et limités, pour ce que nous voulons en faire, par le manque 

de polarisation sur le problème des sans-abri ou de la vie dans les rues. 

 Dans les études réalisées sur les populations de sans-abri à Winnipeg (Conseil de 

planification sociale de Winnipeg, 1990) et à Calgary (McDonald et Peressini, 1992), une section 

est consacrée à l'origine ethnique, mais l'analyse des auteurs prend fin sur un petit graphique qui 

donne un aperçu de l'origine ethnique et de sa proportion dans l'échantillon total. Dans l'étude de 

Winnipeg, les auteurs vont jusqu'à dire que les jeunes autochtones sont surreprésentés par 

rapport aux chiffres de la population nationale (2 % de la population nationale par rapport à 4 % 

dans leur étude). Cette information elle-même n'est cependant pas fiable, car l'étude, comme c'est 

le plus souvent le cas, ne disposait pas d'un échantillon représentatif. Brannigan et Caputo (1992) 

font, dans leur analyse bibliographique, un compte rendu superficiel de la nature exceptionnelle 

des problèmes qu'affrontent les jeunes autochtones, mais ils n'appuient leurs remarques sur 

aucune enquête. Ces auteurs projettent de centrer leurs recherches futures sur les populations de 

jeunes autochtones. 

 Un document émerge en partie de l'information donnée dans l'étude de Winnipeg : il 

s'agit d'un projet de famille d'hébergement appelée Ni Tin Away Ma Gun Antat (La maison de ma 

famille) à l'intention des enfants et des adolescents autochtones des quartiers défavorisés (Native 

Women's Transition Centre, 1991). C'est un bon exemple de service bien adapté, culturellement 

parlant, à la jeunesse autochtone. 

 On trouve d'autres sources d'information sur les sans-abri autochtones en général (soit 

plutôt sur les adultes que sur les jeunes) sous forme de rapports et d'actes de conférences, par 

exemple A Place To Call Home: A Conference on Homeless in British Columbia (Fallick, 1987), 

le rapport du Conseil canadien de développement social intitulé Homeless in Canada: The 

Report of the National Inquiry (McLaughlin, 1987) et enfin, New Partnerships — Building for 

the Future (Lang-Runtz et Ahern, 1988). Si ces rapports ne s'intéressent que très peu aux besoins 

des autochtones, ils présentent de l'importance en raison de leur perspective structurelle, 

c'est-à-dire qu'ils soulignent le rôle de certains problèmes, la pauvreté, par exemple, et 

l'autonomie, ainsi que celui des différences culturelles dont doit tenir compte tout programme 

désireux d'améliorer de quelque façon le sort des autochtones. Plus précisément, la conférence de 
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l'Université de la Colombie-Britannique offre un examen sommaire et ponctuel de certains 

problèmes qui vont grossir les rangs des sans-abri. Le rapport du Conseil canadien de 

développement social et la conférence sur les nouveaux partenariats signalent aussi les obstacles 

structurels, mais ils se penchent en grande partie sur les adultes et les populations rurales, ainsi 

que sur le logement et les refuges, toutes questions d'un intérêt moins immédiat pour la vie de la 

jeunesse urbaine. 

 Bref, il faut essayer de glaner dans tous ces comptes rendus les données qui nous 

éclairent sur l'existence des jeunes autochtones installés dans les rues des villes. De plus, si nous 

voulons démolir les interprétations et les attitudes coloniales, nous devons, à titre de chercheurs, 

nous demander ce qui, dans les études antérieures, est utile du point de vue des autochtones. 

Comme tous les travaux réalisés jusqu'à présent ne suffisent manifestement pas à satisfaire aux 

besoins précis de l'étude entreprise ici pour la Commission royale, notre démarche doit refléter 

cette considérable lacune, mais aussi l'exploiter. Ainsi, il est bon de savoir pour commencer qu'il 

n'y a pas d'autres études, si bien que nous devons, pour l'essentiel, partir à zéro. Il est utile aussi 

de savoir que de nombreux jeunes autochtones vivent dans les rues et il importe également 

beaucoup de saisir le degré de désespoir qui pousse ces jeunes à s'exploiter eux-mêmes de toutes 

sortes de manières pour survivre. Autre constatation de poids : le plus souvent, ces jeunes se 

retrouvent dans la rue parce qu'ils ont fui quelque chose; il nous faut donc exprimer clairement ce 

que fuient les jeunes autochtones. Dans le projet Ni Tin Away Ma Gun Antat (1991), les auteurs 

déclarent que la proportion de jeunes autochtones entraînés dans le système de protection de 

l'enfance est plus forte que celle des autres et que les services culturellement appropriés font 

défaut; de nombreux jeunes autochtones sans abri fuient donc les établissements du courant 

majoritaire qui sont incapables de leur fournir des services adaptés à leurs besoins. Nous savons 

aussi que le mieux qu'on puisse dire d'une analyse d'où sont absents les thèmes de la race, de la 

pauvreté et de la colonisation, ou d'ailleurs le vécu dans les réserves et les ghettos urbains, c'est 

qu'elle répond fort peu à nos besoins. 
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Chapitre III — Vancouver 

La ville de Vancouver est la troisième en importance au Canada, et c'est là que les propriétés ont 

le plus de valeur en Amérique du Nord. Vancouver est une péninsule qui se trouve à l'extrémité 

sud-ouest de la Colombie-Britannique et qui est entourée par le bras de mer Burrard, le détroit de 

Georgia et le Fraser. La région du Grand Vancouver couvre une superficie de 2 787 kilomètres 

carrés, tandis que la ville elle-même n'occupe que 114 kilomètres carrés. La ville de Vancouver 

et le Grand Vancouver comptent, respectivement, 477 872 et 1 602 500 habitants. 

 Le climat de Vancouver est assez doux, avec des étés chauds et secs et des hivers 

pluvieux où on enregistre des précipitations annuelles d'environ 1 257,7 mm constituées surtout 

de pluies hivernales. Les températures s'échelonnent entre une moyenne de 2,8 oC (27 oF) pour le 

mois de janvier, et de 17,2 oC (63 oF) pour le mois de juillet. Vancouver attire beaucoup de 

monde en raison de la douceur de son climat et de la beauté et de la diversité de ses paysages — 

un climat qui permet aux itinérants de vivre de façon relativement confortable avec un abri 

minimal (Encyclopédie du Canada). 

 Parmi les principaux secteurs d'activité de Vancouver, citons le tourisme, les installations 

portuaires, les ressources naturelles (exploitations forestière et minière, agriculture, pêche), les 

entreprises manufacturières, les services, la finance (centre bancaire international, sièges sociaux 

d'entreprises de la province, de banques et d'autres institutions financières, administration 

centrale d'organismes gouvernementaux) et les productions cinématographiques. La ville abrite 

également un des ports les plus importants d'Amérique du Nord et elle entretient des liens 

économiques étroits avec les autres pays du Pacifique (Chambre de commerce de Vancouver). 

 Selon Cox (1993), le nombre total de personnes se disant d'origine autochtone en 

Colombie-Britannique a augmenté de 33 % depuis 1986, passant de 126 625 à 169 036 en 1991. 

Un peu moins de 80 % de ces personnes vivent à l'extérieur des réserves (Valentine, 1993). En 

1991, environ 2 % de la population de Vancouver était autochtone, soit près de 25 000 personnes 

(Statistique Canada, Enquête auprès des peuples autochtones). On y dénombre actuellement 42 

795 personnes de descendance autochtone, ce qui représente la troisième population autochtone 

urbaine en importance au pays (Valentine, 1993). La ville de Vancouver et ses environs se 

caractérisent par une forte concentration de réserves et de communautés autochtones. On trouve 

une importante population autochtone ayant un accès relativement facile à la ville le long de la 
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côte de la Colombie-Britannique, en remontant vers le nord-ouest et vers l'intérieur des terres, de 

part et d'autre de la vallée du Fraser et dans une grande partie de l'île de Vancouver. 

 Selon Tim Michel, directeur général de l'Urban Representative Body of Aboriginal 

Nations Society (URBAN) de Vancouver, cet organisme représente 38 regroupements 

autochtones, et il estime qu'on dénombre en tout 90 regroupements de ce type (provinciaux, 

fédéraux et communautaires) dans la région du Grand Vancouver (dont 70 dans Vancouver 

seulement). M. Michel soutient que les statistiques obtenues par le recensement de la population 

autochtone sont inexactes et qu'environ de 120 000 à 150 000 autochtones vivent à Vancouver, à 

North Vancouver, à Surrey, à Richmond et dans les environs (y compris dans les réserves). À 

Vancouver seulement, on a dénombré, en 1993, 5 000 élèves autochtones en douzième année. En 

1992, 50 élèves ont terminé avec succès leur cours secondaire (entrevue). 

 L'eastside de Vancouver compte beaucoup d'autochtones et de représentants d'autres 

minorités. Ce secteur est marqué par la pauvreté, le chômage, la pénurie de logements, la 

criminalité et un taux élevé d'assistés sociaux. Au cours des 15 dernières années, 48 femmes, 

pour la plupart des autochtones, y sont mortes victimes d'actes de violence. Selon un rapport sur 

l'état de santé des habitants de la ville effectué en 1990, l'espérance de vie des femmes de ce 

secteur est de neuf ans plus courte que celle des femmes de l'ensemble de la région du Grand 

Vancouver (Gram, 1993). 

 S'il est vrai que Granville Mall est le centre de l'attention médiatique en raison du 

caractère embourgeoisé de ce secteur et de la nature stéréotypée des jeunes de la rue (punks et 

skinheads) qui le fréquentent, il s'agit en majorité de jeunes de race blanche, tandis que la plupart 

des jeunes autochtones se retrouvent plutôt dans les quartiers est de Vancouver. «Les jeunes des 

quartiers est sont plus pauvres et plus démunis» (Turvey, entrevue). 

 On estime que la population des jeunes de la rue de Vancouver varie entre 400 et 450 et 

qu'environ 60 % d'entre eux sont des autochtones (Conseil de planification sociale, 1990). Le 

Conseil de planification sociale estimait que ce nombre variait entre 300 et 400 en 1990. Toutes 

catégories confondues, on peut dire que Vancouver abrite plutôt environ 1 200 jeunes de la rue 

(y compris les temps partiel, les vétérans, les yuppies de passage pour le week-end et les enfants 

du trottoir), en particulier durant l'été. Toujours selon le Conseil de planification sociale de 

Vancouver (1990), les jeunes de la rue viennent généralement de toutes les parties du Canada 



 49 

(27 % du lower mainland; 30 % du reste de la Colombie-Britannique; 39 % d'ailleurs au Canada; 

et 6 % de foyers de Vancouver) et très peu de la ville elle-même. Selon Missy (qui a déjà vécu 

dans les rues de Vancouver), un certain nombre de jeunes autochtones vivent dans la rue de 

génération en génération. Dans certains cas, la fille se tiendra sur un coin de rue tandis que la 

mère en occupera un autre. 

 Les trois principaux secteurs que fréquentent les jeunes de la rue sont les suivants : le 

centre-sud — quartier délimité par les rues Seymour et Davie, l'avenue Seymour et la rue 

Richards (la «promenade»); le centre-est — la rue Main et l'avenue Hastings jusqu'à l'avenue 

Victoria; et enfin le secteur Mount Pleasant — l'avenue Broadway, de part et d'autre de la rue 

Fraser. Les bars miteux y sont alignés tels de vieux soldats débraillés et c'est là que les habitués 

de la rue d'origine autochtone passent le plus clair de leur temps. 

Études de cas   

Les jeunes de la rue de Vancouver qui ont participé à la présente étude ont été sélectionnés avec 

l'aide d'un travailleur de rue de la Downtown Eastside Youth Activities Society (DEYAS), 

organisme dont les locaux se trouvent près de l'intersection des rues Hastings et Main. 

 Etah, Joanne et Karen ne correspondent peut-être pas à l'idée que l'on se fait des jeunes de 

la rue. Chacune d'elle est unique en ce qui a trait à ses antécédents, à sa progression dans la 

culture de la rue, à sa situation actuelle et à son niveau de développement. Rien n'indique que ces 

jeunes sans-abri de Vancouver se connaissent. Etah et Joanne semblent fréquenter à peu près les 

mêmes secteurs et elles affichent toutes deux un style punk. Mais toute ressemblance s'arrête là. 

Etah, qui vit dans la rue depuis neuf ans, est fidèle à son style de vie et résolument contestataire. 

Sérieuse et prudente, c'est celle qui se rapproche le plus du stéréotype du jeune de la rue. L'esprit 

perpétuellement en mode de survie, elle voit comme un compromis le fait de céder à la facilité 

dans une société qui se meurt à cause de sa propre cupidité. Joanne, par contre, est une jeune 

personne insouciante, une visiteuse qui fréquente les rues depuis deux ans et qui présente une 

moins grande maturité. Elle squatte dans le secteur de Granville du centre-ville avec un groupe 

d'adolescents et traverse une période de transition vers un mode de vie autonome. Joanne a le rire 

facile et elle est dépourvue du fatalisme qui caractérise Etah. 

 L'histoire de Karen est bien différente. À l'écart de la plupart des activités pratiquées par 

les jeunes de son âge, elle flirte avec une véritable vie de clochard. Ses frères et soeurs plus âgés 



 50 

sont des vétérans du secteur Main-Hastings, et le groupe de jeunes de la rue auquel elle s'associe 

est plus âgé (serveurs et serveuses travaillant dans les bars des quartiers mal famés). Karen reste 

souvent dans les hôtels du centre-ville avec des amis. Des semaines durant, elle se laisse 

engloutir par le chaos de la pauvreté urbaine. Pour Etah et Joanne, ce phénomène ne représente 

pas un point de référence important. Elles ont choisi de s'intégrer à une famille de la rue 

constituée de personnes sans lien de parenté qui sont aussi des sans-abri. Elles sont très mobiles, 

se rendant souvent d'une ville à l'autre, et peuvent prendre soin d'elles-mêmes. Pour autant que 

nous sachions, Karen, qui est de deux ans plus jeune, n'a jamais quitté Vancouver. 

 

Etah  

C'est comme l'instinct d'un bébé quand il naît. Ils naissent dans un monde de 

colère et pour protéger cet instinct de l'enfant en eux, cette innocence, ils 

commencent à s'entourer d'un mur. De cette façon, ils seront pas touchés par toute 

cette haine; c'est comme ça qu'ils deviennent arrogants et qu'ils se retrouvent de 

plus en plus seuls. (Transcription 2, p. 15) 

Etah est une jeune fille de 17 ans qui est née sur une réserve près de Calgary, en Alberta. Elle est 

de descendance tsuu tina et, après huit années de très grande mobilité, c'est une vieille habituée 

des rues de différentes villes des États-Unis et du Canada. La semaine de notre premier contact, 

elle venait tout juste d'arriver de la Nouvelle-Orléans, en Louisiane. Au début de juin 1993, lors 

de nos premières entrevues, Etah squattait dans une maison abandonnée près de Stanley Park, à 

Vancouver. À la fin de la période d'entrevues, elle avait déménagé, seule, dans une autre piaule, 

cette fois dans le centre-ville. Elle survit en faisant les poubelles, en mangeant les restes de table 

et en mendiant, et elle touche de la sécurité sociale une allocation de subsistance pour personne 

autonome. 

 Conformément à la description donnée par le travailleur de rue, Etah arborait, lors de 

notre première entrevue, le style punk typique des jeunes sans-abri. Son nez, ses sourcils et ses 

oreilles étaient percés et ornés de plusieurs anneaux, et elle portait de nombreuses bagues aux 

doigts, de même qu'un tas de bracelets et de colliers. Elle portait un sac à dos de l'armée, des 

vêtements déchirés et très sales. Ses longs cheveux teints en vert étaient rasés sur le dessus du 

crâne. Comme elle allait le déclarer plus tard, ce style reflète son individualité. 
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 Etah est très intelligente et a absolument besoin d'être libre de mener sa vie compliquée 

comme bon lui semble. Elle exige qu'on lui remette les questions quelques jours avant l'entrevue 

pour qu'elle puisse penser à ses réponses, et même alors, elle insiste pour que l'intervieweur ne 

lui pose aucune question ne figurant pas sur la feuille qu'elle a sous les yeux. À sa manière 

aimable et courtoise, elle demande à l'intervieweur de ne pas lui dicter ses paroles tandis qu'elle 

récite, d'une voix un peu monocorde mais mélodieuse, l'histoire de sa vie. Même si Etah, qui 

était nerveuse et parlait très vite au début de l'entrevue, se fait plus loquace, on garde 

l'impression très nette qu'elle ne dit pas tout, peut-être pour ne pas compromettre ceux qui sont 

proches d'elle. 

 Fidèle à sa manière, elle décline une invitation à se rendre au domicile de l'intervieweur, 

qu'elle veut rencontrer sur «son propre territoire», un environnement dans lequel elle semble en 

confiance et où elle se sent chez elle. D'un geste élégant, elle dépose son couteau (qui lui permet 

d'assurer sa protection) sur la table tandis qu'elle mange voracement avec ses doigts, et elle 

termine son festin en dévorant tous les condiments disponibles dans le restaurant. Dans le cadre 

de la relation établie aux fins de notre recherche, Etah n'a cependant pas pu cacher une 

vulnérabilité très réelle. Par exemple, elle révèle ceci : 

quand je fais des choses comme ça [en parlant des entrevues accordées à des 

chercheurs], j'arrive à pas montrer trop d'émotion; j'essaie juste de faire face au 

problème, et après, tous les sentiments vont refaire surface, mais beaucoup plus 

tard. Alors, la plupart du temps, ça marche. (Transcription 2, p. 5) 

Plus tard au cours de l'entrevue, elle laissera échapper qu'il lui arrive de se rendre à une clinique 

médicale, entre autres pour des crises d'anxiété. 

 

Son histoire  

eh ben, je me voyais comme un enfant fait en série, avec 19 frères et soeurs que je 

connais pas. (Transcription 1, p. 7) 

Etah est l'aînée de 19 demi-frères et demi-soeurs issus de diverses combinaisons de familles 

reconstituées. Elle ne précise pas d'où vient sa mère (également autochtone), seulement que 

celle-ci «venait de faire une fugue et elle avait abouti sur une réserve avec mon père... et me 

voilà». 
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Et pas longtemps après, ma mère a foutu le camp et depuis, j'ai eu à peu près 19 

frères et soeurs qui sont nés. Mon père, de son côté, s'est marié avec plusieurs 

femmes différentes et il en a eu plusieurs, et ma mère, de l'autre côté, s'est trouvé 

un autre homme et elle a fini par avoir un tas d'enfants. J'ai à peu près trois frères 

et soeurs du côté de ma mère, et à peu près 16 frères et soeurs du côté de mon 

père. Je suis un peu comme dans le milieu et aucun de mes frères ou soeurs est né 

de la même mère et du même père que moi. (Transcription 1, p. 10) 

Etah et sa mère ont quitté la réserve quand Etah avait cinq ans. Après environ quatre années 

mouvementées de déplacements continuels (la réserve, Richmond, Maple Ridge, Edmonton, 

Burnaby, Vancouver) avec sa mère, Etah, qui a quitté l'école en sixième année, a connu le 

système de l'aide sociale à l'enfance pendant une brève période, puis elle a opté pour la «liberté» 

de la vie dans les rues. Depuis quelques années, elle n'a eu aucun contact avec sa mère ni avec 

ses frères et soeurs du côté maternel, et ne connaît pas la plupart de ses demi-frères et 

demi-soeurs du côté paternel. 

 Au cours des deux dernières années, Etah a rencontré son père, qui vit toujours sur la 

réserve. «Habituellement, je l'appelle pas "mon père"», précise-t-elle, «si je participais pas à cette 

recherche...». Elle se souvient à peine de ses rencontres avec lui, qui se perdent dans les brumes 

d'un délire alcoolique. «À chaque fois que je le voyais, je me soûlais pendant des jours et je me 

réveillais dans une autre ville.» 

 Lors de ses visites à la réserve, Etah a rencontré plusieurs de ses parents du côté paternel. 

Elle parle d'un oncle, de sa grand-mère et d'une nouvelle demi-soeur (née le 25 mai 1993) 

comme étant des personnes importantes dans sa vie. Même si elle n'envisage pas d'aller un jour 

habiter sur la réserve, Etah n'a jamais laissé entendre que ce milieu et les gens qui y vivent lui 

déplaisaient, mais elle ne les idéalise pas non plus. 

Je connais mon oncle du côté de mon père — le frère de mon père, je connais ma 

grand-mère, je connais plusieurs de mes tantes et de mes oncles mais j'arrive pas à 

me souvenir d'eux parce que je suis allée seulement quelques fois à la réserve et 

quand j'étais là, il y avait plein de monde dans la pièce. Plein de gens sont venus 

me voir et ils m'ont dit quelque chose comme «Oh, je t'ai connue quand tu étais 

bébé», elle s'est arrêtée et m'a serrée dans ses bras et je me rappelais pas leurs 
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noms. J'ai dû rencontrer environ 50 personnes du côté de mon père qui étaient 

parentes avec moi et je connais pas aucun de mes frères et soeurs du côté de ma 

mère, ni mes grands-parents, ni personne de ce côté-là, à part elle. J'connais une 

de mes soeurs [du côté de sa mère]. (Transcription 1, p. 10) 

Même si le contact avec sa famille paternelle est assez précaire, Etah a l'intention de retourner 

sur la réserve pour voir le nouveau bébé. Il semble que ce scénario va se répéter jusqu'à ce qu'elle 

puisse se rappeler les noms de tout le monde. 

La vie dans la rue  

Physiquement, survivre, c'est pas dur. Survivre mentalement, c'est ça qui est dur, 

mais y faut prendre ça un jour à la fois, y faut être patient. (Transcription 3, p. 3) 

Etah raconte que la première fois qu'elle a fugué, elle avait cinq ans. «J'ai couru jusqu'au bois 

d'en avant... La première fois que je me suis retrouvée dans la rue, c'est quand ma mère a laissé 

mon père et qu'elle a vécu dans la rue un bout de temps et j'étais pas mal perdue.» Etah décrit 

comment elle a commencé à vraiment vivre dans la rue à partir de l'âge de neuf ans. 

Quand j'avais à peu près neuf ans, c'était la veille de Noël et ben des choses 

m'avaient mise en colère et j'avais dit quelque chose et ben des choses avaient mis 

ma mère en colère. J'avais dit quelque chose et ça l'avait vraiment insultée, et 

alors ma mère... et finalement c'est comme ça que j'ai fini dans la rue. La police a 

fini par me ramasser et par me renvoyer au foyer [d'accueil] pour à peu près 

quatre semaines. Après ça, je m'suis engueulée avec ma mère à propos de l'école 

parce que j'étais vraiment malade et alors on s'est engueulé et ça m'a mis vraiment 

en colère. Finalement, elle a appelé la police et en me rendant à l'école, j'ai été 

ramassée par environ trois autos de flics. Ils m'ont placée dans un foyer de groupe 

et je me suis sauvée... Au troisième foyer, ils étaient très manipulateurs. Je me 

sentais vraiment prisonnière et je me sentais exploitée parce que leurs enfants... ils 

leur donnaient beaucoup plus qu'à nous... ça se comprend parce que c'était leur 

propre chair et leur propre sang. Mais ce que je comprends pas, c'est qu'ils 

prenaient la responsabilité d'autres vies et qu'ils utilisaient l'argent qu'ils 

recevaient pour nous pour faire vivre leurs propres enfants. Et ça, ça me mettait 

vraiment en colère et je faisais tout pour les mettre tellement en colère qu'ils ont 
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fini par me mettre à la porte, et y fallait que je me cache de la police, je voulais 

juste vivre sans personne à mes trousses. Ils m'ont mis à la porte en pensant que 

j'allais courir chez ma mère, mais finalement je suis pas allée chez ma mère et je 

suis allée dans le centre... (Transcription 1, p. 3) 

Elle décrit de la façon suivante la période de transition entre le moment où elle a commencé à 

vivre dans la rue et celui où elle a rencontré son mentor, «qui m'a emmenée dans une piaule» : 

Quand je suis arrivée dans la rue, je me promenais d'un immeuble à un autre, je 

vivais dans les lavoirs et je mangeais ce que je pouvais et après j'ai rencontré une 

fille et je suis allée dans une autre partie de la rue où je nettoyais les maisons des 

gens parce que je me disais que ce serait bien parce qu'ils me laissaient habiter 

avec eux. Et je dormais entre là-bas et China Creek Park, sur Broadway. Et j'ai 

vécu avec eux pendant longtemps et après, j'ai abouti dans le centre et là, j'ai 

commencé à squatter et je squatte depuis ce temps-là. (Transcription 1, p. 1) 

 Même si Etah prétend qu'elle ne fuyait rien en particulier, elle dit : 

J'aimais pas l'endroit où j'étais avant et j'aimais pas les cages où on me mettait 

après l'école, j'aimais pas l'étiquette qu'on me collait, la façon qu'on me jugeait. 

J'aimais pas le style de vie que j'avais et je trouvais que j'avais un peu plus de 

liberté dans la rue que là où j'étais. (Transcription 1, p. 3) 

Etah n'avait plus d'illusions face aux normes de la société et elle avait besoin de liberté. Elle ne 

dit pas explicitement pourquoi elle n'est pas retournée chez sa mère. Une déclaration faite plus 

loin au cours de l'entrevue : «J'avais très peur des hommes plus vieux» est peut-être révélatrice 

de la présence d'un irritant éventuel venant ajouter aux problèmes entre la mère et la fille. 

 Etah est très mobile (on pourrait dire qu'elle a beaucoup voyagé) et elle a connu la vie 

dans les rues de Vancouver et de Victoria, en Colombie-Britannique; de Toronto et de Snake 

Island, en Ontario; de Montréal, de Val-d'Or (foyer de groupe) et d'Amos, au Québec; et depuis 

Seattle, dans l'État de Washington, jusqu'à la Nouvelle-Orléans, en Louisiane, y compris toutes 

les localités entre les deux. Elle voyage souvent avec des amis qui vivent aussi dans la rue, et 

parfois elle voyage seule. À l'entendre, il est tellement simple de se déplacer «en faisant du pouce 

et en suivant les chemins de fer». Ce qui l'a protégée, au cours de ses voyages, c'est sa façon de 

garder la tête froide et d'établir des liens personnels avec les gens. 
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 Selon Etah, la survie dans la rue n'est pas une question de survie physique, mais bien une 

question de survie mentale, comme en témoignent ses propos désinvoltes sur la survie physique : 

Ben, je survis surtout en faisant les poubelles, c'est-à-dire que je trouve une 

poubelle et je fouille dedans — je trouve ce que je peux, je laisse ce qui me sert 

pas. J'entre dans un restaurant et je bois un café et quand quelqu'un finit de 

manger et s'en va, quand ils laissent un peu de bouffe dans leur assiette, je la 

ramasse, je la mange, tant que j'ai faim. Ou bien c'est quelqu'un qui vient dans le 

centre avec un peu d'argent à dépenser et il m'achète de quoi manger... ou bien je 

vais mendier jusqu'à ce que j'aie assez d'argent, des fois je vais sur la rue des 

pushers... et je m'arrange pour avoir des tickets de repas... je peux avoir de la 

bouffe comme ça... en fait, je porte les mêmes fringues pendant environ un an et 

une fois qu'elles sont tombées en poussière, j'en trouve d'autres quelque part... en 

fouillant dans les poubelles, dans les piaules, je finis par trouver quelque chose... 

et je les porte pendant un an, jusqu'à ce qu'elles tombent en poussière. 

 La sécurité et la chaleur sont des préoccupations constantes pour les sans-abri. La ville 

offre une certaine protection contre la rigueur des éléments car on y trouve des canalisations, des 

tunnels et d'autres installations qui peuvent servir de refuges. Etah décrit dans ces termes la 

piaule et certaines des conditions que les squatters rencontrent : 

La piaule, c'est juste un bâtiment abandonné que personne utilise vraiment... alors 

nous on l'utilise... parce qu'on a pas vraiment d'autre endroit où aller, ça protège 

de la pluie. Ça arrive, mais pas souvent, que tu trouves plein de monde, que tu 

fasses plein de gaffes bizarres, mais après un moment tu deviens prudent et tu 

prends tes précautions. De la vermine de piaule, quoi... en ce moment même, y se 

passe ben des choses dans les piaules, comme des rats de piaule et des trucs 

comme ça. Je me rappelle, quelqu'un m'a demandé, y m'a dit «ça appartient à 

quelqu'un, quelqu'un paye pour ça.» Pour moi, le fric, c'est juste bon pour se 

torcher, alors y a rien qui appartient vraiment à personne... juste ce qu'ils ont dans 

la tête, comprends-tu? Si t'as besoin de quelque chose, y faut que tu paies. Je veux 

dire, y a plein de jeunes dans les rues qui ont besoin d'une place où aller et où 

dormir mais si ça se trouve, y vont pas le faire [payer pour se loger] parce que 

personne leur offre ça, tu comprends. (Transcription 1, p. 6) 

 

Moi, en fait, je me promène entre les deux... je me suis promenée entre deux 

piaules et même plus, parce que j'ai beaucoup voyagé et j'ai trouvé un tas de 

piaules différentes et la plupart du temps c'est des bâtiments abandonnés, là tu vis 

en sécurité, tu t'éclaires avec des chandelles, tu vas chercher de l'eau dans des pots 
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et tu la rapportes à la piaule et tu la mets à l'abri... Tu vois, aux États-Unis, quand 

je voyageais je dormais souvent près des rails dans une boîte de carton. J'suis 

aussi allée en Arizona... je vivais dans un condo de carton qu'on construit avec du 

carton et du bois, et tu peux même te faire une cabane dans les arbres. J'ai dormi 

dans des trains qui roulaient, j'ai dormi sur le bord de la route, je faisais juste 

survivre, je dors dans la forêt ou bien dans l'île. D'habitude, je dors près d'un feu 

de camp — tu trouves un arbre ou un pneu et tu le mets là, au milieu des arbres. 

En fait, j'ai eu des piaules vraiment cool. Il y avait 14 étages, on avait une clé pour 

entrer, c'était si bien arrangé, un tas de gens vivaient là. En détruisant ce bâtiment, 

ils privaient plein de gens de leur maison. Je pense que les piaules, c'est comme 

beaucoup plus une maison, pour une personne de la rue, que pour n'importe qui 

d'autre, parce qu'il y a beaucoup plus d'émotions et de sentiments attachés à une 

piaule que nulle part ailleurs. (Transcription 1, p. 11) 

 

Je me rappelle une fois, en hiver, je vivais dans une piaule et il faisait vraiment 

froid et j'avais pas de couverture. Ben, j'avais un sac qu'ils m'avaient donné dans 

un endroit qui s'appelait SKID, et il y avait comme une couverture dedans, mais 

c'était pas vraiment assez grand et j'avais vraiment froid. Je suis allée au mail et 

c'était ouvert et je suis entrée et j'y allais juste pour me réchauffer et y m'ont jetée 

dehors. J'étais vraiment en maudit parce que j'avais tellement froid et que j'avais 

pas un sou. Y m'en est arrivé des tas d'histoires comme ça et tu peux pas faire 

grand-chose, à part essayer de faire de ton mieux. (Transcription 3, p. 3) 

 Etah est bien renseignée sur le sida et sur la contraception. Depuis qu'elle a mis fin à une 

relation de deux ans (il y a quelque temps), elle dit qu'elle vit seule et qu'elle a passé un test pour 

le VIH dont les résultats étaient négatifs. Pendant cette relation, «j'étais mariée avec lui — mais 

pas devant la loi», Etah a été enceinte de jumeaux. Elle décrit la relation et les épreuves qu'elle a 

traversées : 

C'est comme la dernière personne avec qui j'ai été. Il a été important, j'ai partagé 

une grande partie de ma vie avec lui et j'ai fini par être enceinte de lui, j'ai été 

enceinte de cinq mois. J'étais dans une ville qui m'était vraiment étrangère et 

j'avais pas de papiers d'identité et j'ai été aussi dans une ville qui s'appelle Amos 

où ils ont pas vraiment de services pour les sans-abri. Finalement, j'ai été obligée 

de vivre de pain sec qu'on trouvait dans les poubelles et de vieux beignes de chez 

Tim Horton's (qu'ils jetaient) et je suis devenue très malade et j'ai perdu un des 

enfants dans mon ventre. La Ville, en fait la province de Québec, a décidé que le 
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bébé serait biodégradable dans mon ventre alors ils ont pas voulu l'enlever et je 

me sentais vraiment pas bien avec ça et à mesure que le temps passait je savais 

que j'aurais ben du mal à m'occuper d'un enfant, alors j'suis repartie à Vancouver 

pendant un mois et je voulais donner mon enfant à l'adoption parce que je pensais 

qu'il était pas prêt à arriver dans ce monde-ci, mais il est mort à la naissance... 

l'enfant... les deux enfants qui étaient dans mon ventre avaient une grande 

importance dans ma vie aussi, parce qu'ils étaient là, ils étaient vivants. Et puis 

aussi, Edward a pris soin de moi quand je pouvais pas prendre soin de moi, il a 

rien demandé en retour, il a rien fait que je voulais pas qu'il fasse. Et on a partagé 

une bonne partie de notre vie ensemble et c'est pour ça que c'est une personne 

importante dans ma vie. (Transcription 1, p. 8) 

 Etah fait preuve de prudence face aux drogues et à la dépendance, bien qu'elle consomme 

elle-même de l'alcool. 

Je sais bien à quoi m'en tenir avec la drogue... je vois plein de monde se lancer 

dans la drogue parce que c'est une réalité différente de celle qu'ils connaissent — 

c'est un peu comme un bonheur artificiel en attendant de pouvoir trouver le vrai 

bonheur — si jamais ils finissent par le trouver. (Transcription 3, p. 2) 

Au cours de ses voyages, Etah a rencontré plein de toxicomanes et elle a elle-même consommé 

de nombreuses drogues «quand j'étais plus jeune». En rentrant de son dernier voyage aux 

États-Unis (début de juin 1993), elle a appris que trois personnes qu'elle connaissait étaient 

mortes d'une overdose d'héroïne et que cinq autres amis avaient fait une overdose sérieuse. La 

mort, qu'elle soit due à une overdose, au suicide, à la violence ou à d'autres causes associées à la 

surconsommation, n'est pas étrangère à Etah. Elle se lamente sur le sort de son ami, qui était 

«vraiment triste et vraiment en colère», et elle associe son expérience à celle de beaucoup 

d'autres qui vivent dans la rue et qui ne trouvent pas de cible à leur colère. Le commentaire 

d'Etah sur la mort de son ami va plus loin que sa déclaration cynique sur le bonheur qu'il est «au 

moins» possible d'atteindre dans la mort; en effet, elle englobe dans ses propos une critique 

cinglante de l'humanité en général : 

Quand ils sont morts, ils ont peut-être au moins une chance d'être heureux parce 

que, tu sais, c'est vraiment dur d'être heureux dans un monde aussi pourri et c'est 
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même pas le monde qui est pourri. J'aimerais dire que c'est la faute aux maudits 

Blancs, mais je sais que c'est pas juste les maudits Blancs. J'pense que, en fait, 

c'est juste que la race humaine est l'espèce la plus dangereuse de la planète. 

(Transcription 2, p. 14) 

Il est fort probable qu'Etah traverse les premiers stades du deuil de ceux qu'elle appelle sa 

«famille de la rue». On peut également affirmer qu'un tel scénario se reproduit souvent chez les 

autochtones, bien plus souvent que dans tout autre groupe ethnique au Canada. 

 Les attaques sans merci livrées contre la dignité des jeunes de la rue en général, et en 

particulier celle des autochtones, ne font que laisser présager l'attrait inévitable exercé par la 

toxicomanie et par le suicide sur les jeunes de la rue, attrait auquel Etah fait allusion dans son 

histoire. Par exemple, elle raconte comment elle a été ridiculisée pour avoir voulu chanter dans 

les rues pour gagner de l'argent, comment le fait d'accepter de monter dans une voiture signifie 

pour plusieurs qu'on est prêt à se vendre, comment on lui a demandé de collaborer au 

recrutement de jeunes fugueuses autochtones pour les réseaux de prostitution, et comment un de 

ses amis autochtones a commencé à se prostituer à l'âge de 11 ans. 

 Nous ne pouvons pas vraiment mesurer toute l'horreur de certaines situations ─ être 

poussée en bas d'un camion en plein milieu du pont Golden Gate, se voir refuser un endroit où 

dormir (dans une piaule) ou bien se faire tourner en ridicule parce qu'on essaie de gagner sa vie 

honnêtement plutôt qu'en se soumettant à la toute-puissante demande de sexe. 

J'ai failli me faire écraser et après, d'autres gens m'ont ramassée et m'ont fait 

traverser (le pont) dans leur auto parce que je voulais pas lui tailler une pipe... 

«On est aux États-Unis, ici, ma fille, y va falloir que tu me suces avant que je 

sorte de l'argent de mes poches pour toi.» (Transcription 3, p. 3) 

 

Voilà le type de réponse donnée à presque toutes les tentatives des jeunes sans-abri pour 

satisfaire leurs besoins de survie d'une façon légitime. «Ils peuvent être tellement menteurs, 

cochons et cupides, ils deviennent comme de la vermine dégueulasse», dit-elle de ses 

persécuteurs. 

 La prostitution, même si Etah y a déjà songé et si elle est présente dans sa vie parce que 

beaucoup de gens qu'elle connaît s'y adonnent, n'exerce pas sur elle le même attrait que sur 

d'autres. Elle n'est «pas matérialiste» et elle ne se laisse pas leurrer par les promesse d'amour et 
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de protection. Il faut un courage tout à fait admirable pour résister à la prostitution dans un 

monde où celle-ci représente un moyen immédiat de survie — sur un continent où la société ne 

fait qu'une bouchée des belles jeunes filles autochtones. Etah décrit une très grande tristesse 

quand elle parle des effets dévastateurs de la prostitution sur l'âme des femmes et des hommes 

qu'elle connaît qui se livrent au commerce du sexe. C'est avec détermination qu'elle décrit son 

travail, qui consiste à protéger les petites filles et à les prendre sous son aile (en les ramenant à sa 

piaule). 

en fait, [ils] me demandaient d'apprendre à devenir un pimp. J'étais vraiment en 

maudit et, en fait, je gardais l'oeil sur lui pour être sûre qu'il le ferait pas. Mais tu 

peux pas garder l'oeil sur chaque personne qui vit dans la rue, et il a fini par le 

faire. J'ai fini par recueillir des petites filles qui se sauvaient de lui... 

(Transcription 3, p. 1) 

Elle raconte qu'elle a été exploitée «seulement» quand il lui est arrivé de mendier pour quelqu'un 

d'autre, «quand j'étais plus jeune... mais j'en tirais toujours quelque chose». 

 Etah ne parle pas beaucoup de ses contacts avec le système de justice pénale, même si 

elle raconte qu'elle a passé quelques semaines en prison en Louisiane pour vagabondage. Elle 

décrit comment elle a été battue par les flics et protégée par un travailleur de rue, mais elle ne fait 

pas mention d'activités ni d'accusations criminelles qui seraient en cours. 

 La famille étendue et le sentiment d'«appartenance» qu'elle a trouvés dans la rue 

représentent tout pour Etah. «Je pense que la famille que t'as dans la rue doit être la famille la 

plus aimante que tu peux trouver, parce qu'il y a de la compréhension et il y a de l'amitié.» Sa 

famille étendue comprend, entre autres, des soeurs, des frères, une fille, des travailleurs de rue, 

un sans-abri plus âgé (un homme autochtone) et son chien. À propos de la famille étendue et de 

la culture de la rue associées à «la famille» des rues, elle déclare : 

Je les ai jamais vraiment bien connus [sa famille biologique]... quand je suis 

arrivée dans la rue, j'ai rencontré des gens que je considérais comme ma famille 

parce qu'ils étaient plus ma famille que n'importe quelle autre famille que j'ai 

jamais eue (et ils étaient réels). C'étaient des gens sur qui je pouvais compter 

(même si je l'ai pas fait)... des gens que je pouvais comprendre... des gens qui 

pouvaient me comprendre, des gens qui pouvaient compter sur moi. On a été pas 
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mal ensemble pendant les dernières années et on a vécu ensemble, voyagé 

ensemble, mangé ensemble, dormi ensemble, on a fait des choses... à peu près 

tout ce qu'on fait, on le fait ensemble. Et ça, c'est un peu comme une famille — le 

genre de famille qu'on a jamais eue personne. Y a des gens, je le sais, je vais les 

connaître toute ma vie et je vais les considérer plus comme ma famille que 

n'importe quelle autre famille que j'ai jamais eue, ça fait que je les appelle ma 

soeur et mon frère. J'ai aussi une fille qui est arrivée dans la rue quand elle était 

très très jeune — trop jeune pour prendre soin d'elle même, et une fille l'a 

emmenée ici... elle me connaissait pas très bien mais elle savait que j'avais squatté 

et elle m'a demandé si je pouvais m'en occuper [de la petite fille]. J'ai accepté 

cette responsabilité et j'ai cette responsabilité depuis maintenant un an et demi — 

de m'occuper d'elle — et je m'assure qu'elle sait comment survivre, vivre dans la 

rue. En fait, elle m'appelle maman. En fait, je l'appelle ma fille... parce qu'elle m'a 

connue avant que je la connaisse, elle me regardait patiner quand elle était très 

jeune. (Transcription 1, p. 7) 

Philosophe, Etah est à la fois attachée à sa famille de la rue et détachée d'elle, probablement 

parce qu'elle n'est jamais certaine de revoir l'un ou l'autre, et que c'est là une autre manifestation 

de son attitude prudente «je dis jamais vraiment salut — juste on se reverra — je peux jamais 

vraiment dire toujours, je peux jamais vraiment dire jamais». Le stoïcisme d'Etah se manifeste à 

nouveau dans cet aveu : 

J'ai vu ben des gens se suicider. Quand j'étais jeune, j'essayais souvent de me 

suicider. J'ai découvert les bonnes façons de mourir et les mauvaises façons de 

mourir, et maintenant, le suicide, ça m'apparaît juste comme une échappatoire 

facile — renoncer aux choses pour lesquelles je m'suis battue toute ma vie — 

[j'essaye] de réussir ma vie, pas ma mort. Tu sais, si je meurs [de cette façon] dans 

cette vie-ci, qu'est-ce que je vais faire dans la suivante? Ben, je veux dire, si je 

meurs, qu'est-ce que ça donne de bon? Quel bien est-ce que je vais pouvoir 

faire?... essayer de changer les choses que je déteste, c'est juste renoncer... 

(Transcription 2, p. 14) 
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Etah a tiré bien des leçons de son apprentissge de la survie dans les rues. 

Quand je suis arrivée dans la rue, j'avais peur d'être battue. J'avais peur de 

l'inconnu... Mais j'ai pas mal appris ces choses-là. J'ai plus peur de la violence... 

j'ai pas mal apprivoisé l'inconnu. Je suis prudente. J'ai pas peur de grand-chose, 

mais je paranoïe et, comme je le disais toujours — «la paranoïa va finir par te 

détruire, mais d'ici là, elle va te protéger». Je vois plein de gens autour de moi qui 

ont vraiment peur. (Transcription 3, p. 1) 

 

Le racisme   

Je vois plein de racisme contre les autochtones, mais personne est vraiment raciste 

avec moi [parmi ses amis de la rue] tant que je leur dis pas que j'suis autochtone. 

(Transcription 2, p. 4) 

 

Je vois beaucoup de racisme... ouais, ça veut dire beaucoup de violence. 

(Transcription 2, p. 12) 

Même si elles sont paradoxales, ces deux affirmations reflètent à la fois la rage qu'elle éprouve 

devant le racisme flagrant dont elle est témoin, devant l'ignorance qui engendre l'intolérance 

générale face à la différence, devant le phénomène du racisme intériorisé chez les peuples 

opprimés (dont elle a vaguement conscience), et la maturité dont elle fait preuve en sachant que 

toute vérité n'est pas bonne à dire. Ce qu'elle dit, c'est qu'elle doit cacher ses origines 

autochtones, ou sinon en supporter les conséquences. Mais, Etah étant ce qu'elle est, elle ne peut 

s'offrir le luxe de la négation de soi et, dans ce cas, il lui est difficile d'éviter les épisodes de 

violence. «Quand je vois du racisme dans la rue, je sens tellement de haine et je finis la plupart 

du temps par les confronter là-dessus et, la plupart du temps, il y a de la violence. Comment je 

m'en tire? C'est comme ça que je m'en tire.» 

 Etah décrit le monde de la rue, ou du moins du territoire qu'elle a choisi d'occuper, 

comme un monde où les jeunes racistes nazis sont omniprésents. Les skinheads et les punks ne 

s'entendent pas très bien (comme Joanne nous le racontera plus tard). À Vancouver, deux forces 

qui s'affrontent se disputent le territoire de Granville. Etah décrit de nombreux affrontements où 

elle a dû faire face à des groupes de jeunes militant pour la suprématie blanche. Mais même des 

amis proches non autochtones avec qui elle a voyagé ont fini par découvrir qu'elle était 
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autochtone et sont devenus hostiles. Soudain, ils ne la voient plus de la même façon. Et puis, il y 

a les groupes «ordinaires» militant pour la suprématie blanche. 

Y a pas nécessairement beaucoup de racisme contre moi, mais je dois endurer 

beaucoup de racisme. Par exemple, y a des groupes qui viennent des banlieues et 

ils viennent dans le centre et ils incitent à la haine et ils se promènent, puis ils 

choisissent quelqu'un et ils le battent sans raison. C'est juste un jeu, ça intimide et 

peut-être que cette personne (le jeune autochtone de la rue) va devenir un nazi. 

Parce que si tu peux pas les vaincre, t'as avantage à te joindre à eux. 

(Transcription 2, p. 2) 

 Etah sait de quoi elle parle lorsqu'elle évoque l'intimidation et la résignation (et le fait de 

se joindre à des groupes militant pour la suprématie blanche). Elle décrit la honte qu'elle éprouve 

maintenant quand elle se rend dans certaines piaules de Vancouver et qu'elle est confrontée à des 

graffitis racistes qu'elle a elle-même écrits à l'âge de 12 ans.  

C'est juste que mon frère était militant pour la suprématie blanche. Il était à moitié 

indien, alors, ça avait ben du sens pour moi aussi. J'avais honte de ça quand j'avais 

12 ans, j'avais plein de façons d'inciter à la haine, comme de dire que j'étais «pour 

la suprématie blanche»... dans une des piaules où je squatte, y a encore des 

graffitis comme ça sur les murs. (Transcription 2, p. 17) 

Il semble que bien des jeunes autochtones soient attirés par les mouvements militant pour la 

suprématie blanche. Selon Etah et d'autres jeunes autochtones de la rue sur lesquels nos études 

de cas ont porté, les groupes militant pour la suprématie blanche recrutent effectivement des 

jeunes autochtones. Pour appartenir à ces groupes de jeunes racistes, il faut renier ses origines et 

sa culture autochtones, et apprendre à haïr sa propre identité autochtone. 

J'étais catégorisée comme une «Blanche parallèle»... J'ai vu ben des gens qui 

étaient comme moi, moitié autochtones et moitié blancs, et il y en a qui sont sortis 

autochtones et il y en a qui sont sortis blancs (définition de ce qu'est un Blanc 

parallèle). Y a longtemps, y avait beaucoup de mes amis qui étaient nazis, même 

s'ils étaient autochtones, et ils faisaient juste renier le fait qu'ils étaient 

autochtones... (Transcription 2, p. 3) 
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Et puis il y a les jeunes autochtones que l'on ne peut prendre pour des membres d'une autre 

ethnie. 

J'ai un ami qui s'appelle Rick et qui est indien et j'imagine qu'à force de se 

retrouver devant ça plusieurs fois en plus de tout le reste, il est juste devenu 

tellement enragé qu'il s'est juste mis à battre tout le monde autour de lui, et 

maintenant il est en prison (ce qui est bon pour lui parce qu'il buvait beaucoup 

dans ce temps-là). (Transcription 2, p. 6) 

 Le phénomène de la victimisation et de la délinquance chez les enfants et les adolescents 

autochtones, qui se manifeste depuis les années 80, est dû au fait que ces jeunes ont été arrachés 

de leur milieu d'origine et qu'ils tentent aujourd'hui de se défendre ou qu'ils se révoltent contre 

les attaques racistes dont ils sont la cible à l'école et dans la rue. En outre, les enquêtes sur 

l'administration de la justice pénale effectuées au Manitoba et en Saskatchewan nous rappellent 

que le racisme se manifeste non seulement dans la rue et à l'école, mais aussi au sein du système 

de justice pénale. Cette transformation des jeunes autochtones en victimes ou en délinquants est 

une forme systématique de génocide culturel au Canada. Il est difficile d'imaginer comment un 

enfant dont les origines autochtones sont évidentes peut éviter d'être victime de racisme dans le 

système d'éducation publique. Frank et Ecols (1988) confirment que le racisme est latent dans les 

écoles de Vancouver, et que les solutions axées sur le multiculturalisme sont inefficaces. Il est 

tout aussi difficile d'imaginer comment un enfant autochtone puisse accepter passivement, 

c'est-à-dire sans rage ni désespoir résigné, ce harcèlement raciste autrement qu'en cachant son 

identité (un mécanisme d'adaptation tout aussi destructeur sur le plan psychologique). On 

comprend donc pourquoi, dans certaines régions du Canada, 7 jeunes autochtones de sexe 

masculin sur 10 ayant entre 12 et 17 ans seront incarcérés au moins une fois avant d'avoir 20 ans. 

 L'incarcération (qui entraîne inévitablement l'intervention du système de justice pénale et 

de l'aide sociale à l'enfance) est la version contemporaine de la ségrégation scolaire massive 

imposée par les services sociaux dans les années 60. C'est à l'école publique que commencent les 

attaques racistes contre les jeunes autochtones. Etah se rappelle la violence verbale et l'injustice 

dont sa soeur et elle ont été victimes. 

J'ai été victime de violence verbale de bien des façons et j'ai été souvent 

manipulée. Ils m'ont demandé si j'avais besoin d'un psychiatre parce qu'un petit 
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garçon avait déchiré mes souliers et pissé dessus et le lendemain, j'ai été obligée 

d'aller à l'école nu-pieds parce que j'avais pas de souliers et parce que ma mère 

avait pas assez d'argent pour m'en acheter... et il y a pas eu de justice pour ce qui 

est arrivé, sauf qu'ils m'ont dit que j'étais handicapée mentalement et que le 

principal allait m'aider en me gardant tous les jours après l'école pour discuter. 

Une autre fois, toute la classe riait, et je me suis fait attraper par les cheveux et 

traîner dans toute la classe parce que je riais... ma soeur a reçu une claque dans la 

face parce qu'elle s'est trompée en lisant et que ça l'a fait rire. En fait, c'est 

simplement injuste... (Transcription 3, p. 11) 

 On rejetait habituellement le blâme sur la victime. «Et personne faisait rien», lance 

souvent Etah. Elle conclut cette discussion sur l'éducation en se disant bien contente des 

quelques connaissances qu'elle a acquises et qui lui ont servi; elle ajoute cependant «mais ce qu'il 

a fallu que j'endure pour ça..., ça me met vraiment en rogne». 

 Etah parle du racisme dont elle a été la cible au Québec parce qu'elle parlait anglais. 

J'ai vécu à Montréal pendant deux ans et j'ai aussi vécu à Val-d'Or et parce que je 

parlais anglais j'ai connu beaucoup de racisme... plein de magasins qui montaient 

leurs prix quand c'était pour moi... et plein de voisins me jetaient des choses par la 

tête et sacraient contre moi en français. Edward me laissait pas sortir parce qu'il 

pensait que j'allais me faire battre ou violer parce que je parlais anglais et plus 

tard, ce jour-là, j'ai entendu dire que quelqu'un avait été brûlé vif parce qu'il était 

anglais. (Transcription 2, p. 15) 

Elle décrit ensuite des incidents racistes violents dirigés contre des Noirs «...ils se sont faits 

foutre à la porte parce qu'ils étaient noirs». «Les crisses d'Anglais.» 

 Quand elle compare les États-Unis et le Canada, Etah constate : «Y a ben plus de racisme 

ici parce que les gens ont pas accepté (les autochtones) aussi bien qu'aux États-Unis. Plus près 

d'elle — en parlant de son père, elle dit : «Mon père était un homme très en colère, il détestait les 

Blancs», et c'est de cette colère débilitante qu'elle parle quand elle poursuit : 

Je me rappelle, j'étais à Winnipeg et je suis allée à la toilette et il y avait toutes ces 

choses écrites contre les autochtones, dans le genre «les autochtones, c'est des 

buveurs d'alcool à friction», tu sais, blah, blah... Et j'imagine que si un autochtone 

lit ça et qu'il se méprise lui-même, ça se peut qu'il se mette à boire à cause de ça. 

(Transcription 2, p. 4) 
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Je pense que beaucoup d'Indiens... quand ils boivent trop... ils boivent parce qu'on 

est des poubelles humaines pour la société et il y a beaucoup de stress et beaucoup 

d'incompréhension, beaucoup d'ignorance qui nous détruit tous... les Indiens, 

ouais, je pense qu'y a beaucoup de racisme contre eux parce que je pense pas que 

le monde les comprend. (Transcription 2, p. 6) 

 Un incident s'est produit au tout début de l'entrevue — un homme âgé, en passant à côté 

d'Etah et de l'intervieweur, a glissé qu'ils devraient «aller chercher leur chèque», une remarque 

qui a considérablement bouleversé l'intervieweur. Mais Etah a simplement fait remarquer que ce 

genre de choses lui arrivait «plusieurs fois par jour.» À la question «qu'est-ce que ça t'a fait 

quand il a fait cette remarque assez horrible?», elle répond : 

Ben, en fait, ça m'aurait pas mal dérangée y a longtemps, mais maintenant, ça me 

fait plus grand-chose. Parce que je vois bien qu'il comprend pas vraiment qui je 

suis et d'où je viens. Je pense que ce qu'il voulait dire par ça, en fait, c'est que je 

devrais aller chercher un chèque de bien-être, retrouver le droit chemin et 

chercher une job, laver mes cheveux, changer de fringues, vivre comme lui, être 

comme lui, être ce qu'il est... parce que je réponds pas aux normes de son monde, 

aux normes par rapport à qui il est. Parce que je suis qui je suis, je suis une honte 

pour lui. Ça m'impressionne pas vraiment beaucoup, comme ça m'aurait 

impressionnée y a très longtemps parce que j'aime qui je suis et que j'ai des 

fringues, j'ai de quoi manger, j'ai un toit et parce que de bien des façons, je peux 

me débrouiller mieux que lui. Il y a très longtemps, je lui aurais probablement 

craché dessus et je l'aurais insulté, mais pas maintenant, je fais comme s'il existait 

pas, c'est tout... comme il fait semblant que j'existe pas. (Transcription 1, p. 1) 

Etah s'est jointe à des groupes antiracistes et elle a participé à des manifestations. Elle a une 

perception claire du racisme comme étant «de la peur et de l'ignorance à l'état pur» et elle est 

devenue une militante active. Sa sagesse et son bagage de connaissances lui permettent de 

transcender les vexations quotidiennes (liées au fait qu'elle est autochtone et qu'elle vit dans la 

rue). 
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Culture et identité   

Je suis très fière d'être une autochtone, parce que c'est ça que je suis. Je suis fière 

de ce que je suis. Je suis une femme autochtone. (Transcription 3, p. 4) 

«La culture autochtone, c'est la vie qui est en toi» avance astucieusement Etah, qui réfute 

l'affirmation de son oncle paternel selon laquelle être indien, c'est une question de culture. 

Y a quelque chose que mon oncle a dit, tu sais, «t'es pas un vrai Indien si t'es pas 

un Indien». Autrement dit, pour être indien, y faut que t'adoptes la culture. Même 

un Blanc peut faire ça. Pour être indien, y faut que tu sois un vrai Indien. C'est pas 

une question de statut, c'est pas un morceau de papier, c'est quelque chose de 

spirituel, d'émotif, de mental, de physique. (Transcription 3, p. 7)  

Quand on lui demande si elle pratique une forme quelconque de culture autochtone, elle répond, 

sûre d'elle : 

Ben, je pratique ma propre culture et si ça correspond à la culture autochtone, 

alors j'imagine que c'est oui. Y a ben des choses que j'ai entendu dire sur certains 

des remèdes que les autochtones utilisent, dans un sens, si elles sont respectées, 

c'est à cause de mon arrière-grand-père. J'ai entendu parler de ses méthodes, des 

fois je vais les utiliser et des fois je vais utiliser les miennes, mais si je suis chez 

lui, alors je vais utiliser ses [méthodes] par respect pour lui. [Qu'est-ce que tu 

faisais quand tu étais chez toi?] Ben, je suis chez moi. [Si tu avais accès à une 

cérémonie ou à un service quelconque, est-ce que tu pratiquerais?] Ben, si ça me 

tentait, je le ferais. Mais si ça me tentait pas, je le ferais pas. J'ai assisté à des 

séances de tam-tam, à des danses de l'été, j'ai été à plein de rassemblements. 

(Transcription 3, p. 4) 

 Etah exige de pouvoir affirmer son identité autochtone à sa manière à elle et elle est 

confiante de l'avoir trouvée, même si cette identité est entachée par ce qu'elle a vécu. 

Quand ma mère m'a enlevée à mon père, j'étais juste un bébé, et elle s'est mariée 

avec un chauffeur de camion qui est blanc et ils ont eu un autre enfant. J'pensais 

qu'il était mon père. J'savais pas que j'étais indienne et il m'a menti. Ma mère m'a 

menti. Ils m'ont menti pendant environ cinq années de ma vie. Les cadeaux que 

mon père (biologique) envoyait à ma mère pour qu'elle me les remette — quand 
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je serais assez vieille pour les avoir — ont tous été brûlés et jetés aux poubelles ou 

bien mis en gage. Il y avait une grosse corde faite avec ses cheveux qui était 

vraiment sacrée mais ils l'ont jetée aux poubelles comme si c'était un déchet. Il y a 

un collier, faut croire que ma mère l'a gardé, je sais pas trop pourquoi, pour me le 

remettre. Il y a des colliers, des bijoux (de l'artisanat indien) des plumes, des 

perles, et tout ça a été jeté ou mis en gage. Et la seule fois que j'ai vraiment su que 

j'étais indienne, c'est quand mon père est venu me voir, un jour. Ils pouvaient plus 

cacher ça, parce que j'étais comme différente d'eux autres... j'étais mal à l'aise et 

j'étais vraiment en rogne parce que j'étais mal à l'aise et parce qu'ils devraient pas 

me faire sentir mal à l'aise avec ma famille naturelle. J'étais vraiment en rogne 

contre ce monde-là qui m'a menti. (Transcription 3, p. 14) 

Il est devenu évident, au cours de l'entrevue, qu'Etah regrette encore le peu de contacts culturels 

qu'elle a avec sa famille du côté paternel. Celle-ci pratique activement la culture autochtone. Etah 

est d'autant plus affectée par cette absence de contact avec sa famille paternelle que sa mère ne 

souscrivait à aucune forme de la culture autochtone. «Elle me tenait éloignée de toutes sortes de 

façons, elle embarquait pas dans le trip autochtone mais elle essayait de me pousser à le faire...» 

En fait, on retrouve chez Etah plusieurs des principales caractéristiques des valeurs autochtones. 

Elle parle, par exemple, du respect de la terre, «personne possède rien», du penchant des 

autochtones pour la spiritualité, de l'amour de la nature et du respect des aînés comme étant des 

valeurs tangibles absentes de la société canadienne en général. Etah est familiarisée avec les 

subtilités du savoir et du comportement culturel autochtones, comme en témoigne cette simple 

déclaration : «je vais assister à une suerie, quand il y en a une, mais j'y vais pas trop souvent 

parce qu'il faut être prêt pour ça.» Il faut avoir saisi toute l'importance et la signification profonde 

de la cérémonie pour pouvoir exprimer en quelques mots tout le respect que l'on doit à une 

tradition comme celle-là. 

 Etah parle de la nécessité de familiariser les jeunes sans-abri autochtones avec leur 

histoire et leur culture à l'école, dans les villes. 

Quand on va à l'école, il faudrait en apprendre un peu plus sur les jeunes sans-abri 

autochtones, je veux dire, on est dans un pays bilingue, pas vrai? Ça se passe entre 

les Français et les Anglais, et y a pas de place nulle part pour les autochtones. Je 
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veux dire en savoir un peu sur qui ils sont et quelle est leur place... Ça fait que je 

pense qu'ils devraient parler un peu plus de la culture autochtone. (Transcription 

3, p. 7) 

 Il est difficile de demeurer fidèle à son identité culturelle quand on constate tout ce qui 

rappelle quotidiennement le triste sort des autochtones, du moins lorsqu'on vit dans la rue comme 

Etah. Celle-ci n'a jamais, dans tous ses voyages, rencontré un travailleur de rue autochtone. 

Sur la rue Hastings, je vois plein d'autochtones qui sont la plupart du temps soûls 

ou sur l'héroïne, et dans Granville Mall, d'habitude, je vois pas beaucoup de 

jeunes autochtones de la rue. Ça m'arrive des fois de rencontrer un jeune straight, 

des fois des gars, mais je vois beaucoup plus souvent des filles qui se prostituent 

dans la rue. Je rencontre beaucoup de Métis, beaucoup de mi-Indiens et la plupart 

du temps ils sont vraiment très très cool, mais des fois ils sont pas cool. 

D'habitude, il y a un équilibre entre les deux. (Transcription 3, p. 14) 

Même dans ces conditions, Etah est encouragée de voir des «autochtones qui ont l'air très fiers», 

tout en reconnaissant les effets du racisme intériorisé sur son passé. 

J'imagine qu'il y a plein d'autochtones, à l'école, qui aiment pas ça être indiens 

juste parce que quand j'étais jeune, j'avais l'air d'une indienne et j'sentais que les 

gens m'aimaient pas. Ils me demandaient si j'étais italienne ou chinoise. J'étais 

jamais vraiment une autochtone et les autochtones, ils avaient l'air plutôt à l'écart 

du reste du monde, comme s'ils étaient pas vraiment là. Ça dépend de quelle 

culture ils pratiquent. S'ils essayent d'être comme tout le monde, alors tu peux en 

être certaine (qu'ils n'aiment pas être indiens). (Transcription 3, p. 5) 

 Il est évident qu'Etah éprouve parfois de la confusion à propos de son identité et de sa 

culture. En ville, elle a été peu exposée à la culture autochtone, et la plupart de ses compagnons 

de la rue sont des non-autochtones, mais grâce à son intégrité personnelle, à la persistance du 

racisme qui incite à la réflexion et à son expérience et à ses souvenirs personnels, elle est tout de 

même arrivée à demeurer fidèle à son identité autochtone. Dans un sens, c'est là une partie 

d'elle-même qu'elle tient pour acquise : «Il y a plein de monde sur la réserve qui oublie ça, moi, 

c'est simple, je suis comme ça.» Quand on lui demande comme qui elle aimerait être, Etah 

répond : 
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Comme qui j'aimerais être? Je veux pas être personne d'autre que moi. Ça, c'est 

une autre chose qu'y m'ont dit dans une autre école, que je pouvais être qui je 

voulais, et je me suis comme demandé pourquoi je pouvais pas, pour eux, être 

juste moi... c'est quoi, le problème, si je suis juste moi? (Transcription 3, p. 11)  

 

La société   

Je veux juste dire que la société se développe en enlevant ce qu'il y a de bon dans 

les choses... j'arrive même pas à comprendre ça, ils sont tellement aveugles. 

(Transcription 3, p. 4) 

Tout au long des entrevues, Etah s'est montrée tout à fait logique et cohérente dans sa critique 

des valeurs de la société occidentale. «Tout le monde est tellement seul», déplore-t-elle. Elle 

rejette avec véhémence le désir effréné de consommation qui ronge la culture dominante; la 

culture mâle avide de sexe; le vide spirituel qui naît de notre environnement de béton et du 

comportement «9 à 5» qui trahit une cupidité sans limite; et, surtout, le rôle socialisateur de 

l'école qui nous impose cette culture. Elle se dit honteuse et triste de faire partie d'une société 

qu'elle rejette. «Le simple fait d'être humain est honteux.» 

On est déjà méchant et menteur, on vit dans un monde de mensonges, un monde 

de ciment, on se contredit tous les jours, tout le monde a l'air démuni par rapport à 

ses besoins réels, à son désir de besoins, et c'est même pas un besoin de choses 

matérielles. C'est un besoin de choses mentales parce qu'on est pratiquement privé 

de vie. On fait juste vivre dans nos cages, jour après jour. La tristesse que je vois 

dans les rues avec chacun des enfants qui aboutit tout seul dans la rue et qui essaie 

de rester heureux — qui essaie juste de passer à travers une autre journée de 

déchets chimiques, qui perd une autre journée au lieu de sortir et d'essayer 

d'apprendre quelque chose et ça lui prend longtemps avant de vraiment arriver à 

cette conclusion-là et d'accepter de reconnaître ce qui se passe. (Transcription 2, 

p. 13) 

 En ce qui concerne les problèmes d'ordre psychologique, la méfiance d'Etah face au 

réseau de ressources «d'aide» officielles est implicite dans la déclaration qui suit : 
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Les gens à qui je vais en parler — ce sera pas un parent, ce sera pas un prêtre, ce 

sera pas un prof, ce sera pas un travailleurs social — ce sera pas un prêtre (je 

voulais juste que ça soit clair, précise-t-elle en ricanant)... ça pourrait être un aîné. 

(Transcription 2, p. 16) 

 Quand on lui demande si elle a recours à des services de placement, elle réplique de 

façon cinglante «les services de placement, je les utilise pas parce que je pense pas que je devrais 

être une esclave... mais je pense que je fais beaucoup plus de travail dans la rue, par moi-même, 

pour d'autres personnes de la rue et pour moi, que j'en ferais dans n'importe quel emploi...» Etah 

croit que l'impératif social de l'emploi structuré n'est qu'un moyen détourné pour «le 

gouvernement» de contrôler les gens. C'est une façon de vous détruire sur le plan spirituel. On ne 

s'étonnera pas de savoir qu'Etah refuse d'être conseillée en matière d'éducation et de placement. 

Elle est en profond désaccord avec les fondements idéologiques de ces deux fonctions. Elle serait 

plutôt en faveur d'un système qui consisterait à échanger «quelque chose contre d'autre chose». 

Ça a pas d'allure, tu travailles, tu travailles et tu travailles, et après tu payes des 

impôts et encore des impôts, et tu fais jamais ce que t'aimes. Travailler de 9 à 5 en 

étant vraiment rien d'autre qu'une machine au service de la société. (Transcription 

2, p. 1) 

 Etah est une autodidacte. Elle fréquente les bibliothèques et elle est informée sur les 

questions d'actualité relatives à la société et à l'environnement. Est-ce qu'elle envisagerait de 

retourner à l'école? Etah répond que «les services éducatifs, je les utilise pas parce que 

d'habitude, je peux aller à la bibliothèque et je peux m'instruire beaucoup mieux qu'une école 

pourrait probablement le faire». Sa réponse montre comment le système scolaire ne semble pas 

pertinent pour ces enfants dont les origines, la culture et le style de vie sont absents du 

programme d'études. 

J'ai été jusqu'à la sixième année... J'ai détesté la cinquième année et j'ai redoublé 

la même année dans plein d'écoles différentes. J'ai essayé les cours par 

correspondance mais ça a pas marché. J'étais vraiment en rogne... j'étais écoeurée 

d'apprendre comme une machine, j'étais traitée comme de la merde. Ils avaient 

rien à me montrer, sauf un monde conservateur et un système conservateur, et je 

pensais que j'avais pas besoin de connaître ça. (Transcription 3, p. 10) 
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 Selon Etah, on doit enseigner aux jeunes sans-abri autochtones comment survivre dans la 

rue, et en particulier «comment se battre contre la loi». Cette éducation devrait, de préférence, 

être dispensée par des autochtones ayant l'expérience de la rue. 

 Etah frise l'arrogance quand elle répond à la question «comment est-ce qu'on pourrait 

éviter que d'autres jeunes autochtones aboutissent dans la rue?» 

Je vais pas répondre à ça. J'ai pas de problème dans la rue. Je pense qu'il y a rien 

de mal à être un jeune de la rue, c'est pas ça le problème. Ce qui va pas, d'après 

moi, c'est la différence de niveau entre les riches, les travailleurs, les 

conservateurs et les pauvres... Ce qui me manque, c'est quelque chose qui est dans 

l'esprit et je peux en avoir beaucoup plus qu'une personne riche qui a de l'argent 

pour compenser cette pauvreté-là [de l'esprit], mais il y en a plein de ceux-là. Je 

pense pas qu'il y a un problème avec les jeunes de la rue, dans n'importe quelle 

rue. S'il y a un problème, c'est eux qui le créent dans leur tête en se disant qu'ils 

sont pauvres et qu'il leur manque quelque chose et c'est vrai qu'il leur manque 

quelque chose mais j'pense pas que c'est de la nourriture qui va leur donner ça, je 

pense pas que c'est des fringues qui vont leur donner ça, je pense pas que c'est un 

toit qui va leur donner ça. Ça pourrait être la culture autochtone qui leur donnerait 

ça, ou le fait de se comprendre eux-mêmes dans le monde qui les entoure. Mais je 

pense pas qu'il y a un problème avec les jeunes de la rue. Je pense qu'il y a bien 

des gens qui les regardent et qui veulent plus les voir dans la rue pour plus être 

obligés de faire face à ça tous les jours, pour plus être obligés de les voir quand ils 

marchent dans la rue, pour plus être obligés de sentir leur odeur quand ils 

prennent l'autobus, pour plus être obligés de les regarder. Ils veulent pas se sentir 

coupables dans leur tête parce que ça existe vraiment ou que c'est une 

préoccupation dans le monde d'aujourd'hui. Ils veulent pas savoir qu'il y a 

effectivement des gens dans la rue qui sont obligés de vivre de déchets ou obligés 

de vivre de leurs restes, de choses qu'ils veulent pas manger, de choses qu'ils 

veulent pas porter, de choses dont ils ont plus besoin, de choses qu'ils jettent. Je 

pense que c'est ces gens-là qui veulent pas de monde dans les rues. Je pense qu'il 

y a plein de gens qui sont dans la rue, ils font juste vivre et s'ils veulent sortir de la 
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rue, ils vont sortir de la rue. S'ils veulent pas, ils le feront pas. (Transcription 3, p. 

8) 

En d'autres mots, elle soutient que la présence de jeunes dans la rue est un problème de société, 

et que ces jeunes ne devraient pas accepter de devenir invisibles juste pour éviter que les classes 

moyennes ne se culpabilisent. Elle voudrait qu'on s'attache à régler le problème en profondeur, 

en commençant par mettre en question les valeurs de la société canadienne, plutôt que de 

recourir à des palliatifs en créant de nouveaux services gouvernementaux. 

 Comme la plupart des jeunes de notre étude, Etah a toujours refusé de donner des 

conseils «au gouvernement» ou de communiquer avec lui (ne serait-ce qu'indirectement, par 

notre entremise). Elle a indiqué qu'elle ne veut rien savoir des fonctionnaires et qu'elle ne croit 

pas vraiment qu'ils puissent ou qu'ils veuillent faire la moindre chose pour améliorer le sort des 

sans-abri. À un certain moment, Etah a seulement dit que si jamais elle rencontrait une personne 

du gouvernement, ce serait face à face et pour parler uniquement de sujets «concernant cette 

personne elle-même». 

 Etah se montre toujours méfiante quand on lui demande si elle envisagerait de retourner 

chez elle. Sa réponse commence et se termine par ces mots : «Ben, je suis déjà chez moi ici... 

c'est vraiment chez moi ici.» 

Je me considère pas comme quelqu'un de pauvre, je me considère plutôt comme 

la personne la plus riche de la planète, parce que je trouve ce qu'il me faut quand 

je le veux. (Transcription 3, p. 8) 

Les seuls moments où Etah manifeste la moindre sérénité, c'est quand elle parle de se trouver 

dans la nature, une pensée qui modifie son aura. Quand on lui demande ce qui rendrait sa vie 

plus facile, elle répond «plus d'édifices, juste la terre, plus autant de passes avec les clients, de 

manipulations, de peine, pas de dieu, pas de hiérarchie, plus de classes ni de racisme». 

Je me suis déjà sentie vraiment seule, quand j'étais très jeune, je me sentais 

tellement seule, des fois. Je pensais que c'était une solitude juste à moi, mais je 

suis arrivée à la conclusion que tout le monde avait trop peur pour vraiment se 

mettre ensemble et faire des choses... mais je me sens plus seule maintenant... j'ai 

les arbres et j'ai des animaux à qui je peux parler, et c'est bien mieux que de parler 

à un être humain. (Transcription 2, p. 15) 
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Mais l'idée que j'ai un lien spirituel avec les arbres et les animaux, c'est vraiment 

déprimant de penser qu'il a fallu que je voyage aussi longtemps pour en arriver là. 

(Transcription 2, p. 11) 

Elle fait allusion à son voyage de retour de la Louisiane, quand elle est revenue à Vancouver, ou 

plus précisément à Denman Island, qui a duré un mois. 

 Etah est une jeune femme complexe qui, d'un côté, est une sans-abri endurcie et qui, de 

l'autre, est capable d'une critique brillante d'une société dont elle rejette les valeurs; qui, non sans 

cynisme, a choisi un pseudonyme qui correspond au mot HATE (haine) écrit à l'envers (elle 

insiste sur cette graphie) et qui, en fin de compte, manifeste indéniablement la sensibilité d'un 

écrivain en herbe qui aime la nature. Les jeunes de la rue se préoccupent avant tout de leur survie 

physique et mentale au jour le jour. Les jeunes sans-abri autochtones comme Etah doivent 

surmonter les difficultés normales associées à la survie dans les rues, mais aussi les obstacles que 

représentent le racisme et l'asphyxie culturelle. Il n'est pas surprenant dans ces conditions que 

l'on rêve d'une existence utopique pour échapper à un avenir qui s'annonce encore plus sombre. 

J'aime pas planifier ce qui est pas encore arrivé. J'aime pas regarder quelque chose 

qui s'est pas encore produit. En fait, ça peut juste marcher une journée à la fois, si 

je veux un monde meilleur, il faut que je sois une meilleure personne et c'est ça 

que je fais en ce moment en vivant une journée à la fois...avec l'expérience et la 

conscience des choses qui m'entourent. Dans l'avenir, j'espère que je pourrai vivre 

quelque part où il y aurait pas de société, pas de gouvernement, où je pourrais 

juste être avec la terre et vivre de la terre et la terre vivrait de moi — parce que je 

commence à être vraiment écoeurée de tout le reste. (Transcription 3, p. 12) 

 Etah, la jeune femme de 17 ans qui se trouve à l'aube de sa vie adulte et qui répète 

constamment la phrase «quand j'étais plus jeune», est une vieille âme emprisonnée dans un jeune 

corps et dans un style de vie épuisant. Avec ses aptitudes remarquables pour la survie, son 

penchant pour la spiritualité, sa capacité d'analyse critique de la société et un talent poétique 

considérable, Etah représente un atout potentiel pour sa famille de la rue; elle pourrait se faire 

leur avocate ou devenir travailleuse de rue. Nous croyons cependant qu'Etah finira un jour par 

déménager de façon permanente dans l'une de ces îles qu'elle aime tant, quelque part au large de 

la côte de la Colombie-Britannique — pour y vivre une vie d'artiste recluse. Entre-temps, elle 
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doit penser à l'immédiat : «Pour l'instant, j'ai une maison partout où je vais.» Son idéalisme est 

tempéré par les mots suivants : 

J'ai une maison, c'est une piaule et ils vont la faire sauter à la fin du mois. C'est là 

que j'ai vécu les quatre dernières années de façon plus ou moins continue. Je suis 

la seule à vivre là. Cette piaule a une grande valeur sentimentale pour moi. J'ai pas 

un mot à dire, ils vont juste défoncer ma porte avec un gros bulldozer. 

(Transcription 3, p. 10) 

 

Karen   

Si je suis plus dans les rues, c'est parce que j'ai découvert qu'il y a chez nous des 

gens qui prennent soin de moi et qui m'aiment et que veulent pas qu'il m'arrive 

quelque chose. Ça fait que j'ai décidé de rester à la maison. (Transcription 1, p. 1) 

Karen est une Indienne non inscrite de 15 ans, d'origine nis'ga-haisla. Depuis deux ans, elle passe 

le plus clair de son temps dans les rues; c'est-à-dire qu'elle fait de courts séjours à la maison, pour 

retourner ensuite dans les rues. Sa dernière escapade a duré trois mois. Elle est à la charge de ses 

parents, mais récemment (il y a un mois), elle est partie habiter chez une amie, dont elle garde les 

enfants. Selon cette amie, il est très probable que Karen retournera dans la rue dès qu'elle ne 

risquera plus d'être ramenée de force chez ses parents. L'intervieweur lui a expliqué le projet, et 

elle a pris le temps de réfléchir quelques jours avant de se décider à participer à l'étude. La tâche 

n'a pas été facile avec Karen. 

 Karen est menue, a de longs cheveux bruns, ne se maquille pas; elle est vêtue d'une paire 

de jeans assez propre et d'un simple sweat-shirt. Sa mère nous a confié que cinq de ses dix 

enfants souffraient du syndrome d'alcoolisme foetal. Ce diagnostic n'est pas confirmé 

officiellement dans le cas de Karen, mais il est probable qu'elle soit atteinte de ce syndrome. Elle 

parle lentement et sans élever la voix; elle est très timide et paraît très vulnérable, portée à 

l'introspection. Pendant les entrevues, elle remuait constamment et semblait mal à l'aise. Sa mère 

a indiqué que quelque chose de grave est arrivé à Karen dont elle refuse de parler. 

[Déclaration de la mère] Il y a deux mois, Karen a disparu pendant trois semaines. 

Personne ne l'a vue. L'unité des adolescents des rues ne l'avait pas vue depuis des 

semaines, soit que... rien de sûr, mais... il lui est arrivé quelque chose parce que 
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Karen ne veut plus retourner sur Granville. Elle a couru les rues pour finalement 

rentrer à la maison après que... quelqu'un a essayé d'entraîner Karen dans la 

prostitution ou quelque chose du genre, parce qu'on l'a retrouvée ivre, et on a dû la 

mettre en traitement (Transcription, parent, p. 1.) 

Après son retour à la maison, Karen était très renfermée et sur le qui-vive. Il est possible qu'elle 

ait été enlevée par un gang et forcée à la prostitution. 

 L'interview s'est déroulée au bureau de la DEYAS, dans une pièce tranquille, une fois la 

fiche de renseignements remplie. Karen est extrêmement nerveuse et a du mal à répondre à des 

questions ouvertes : au début, elle répondait simplement par oui ou par non. De toute évidence, 

c'est une personne avare de mots. Karen réclamait souvent une pause et, au bout d'une 

demi-heure d'entrevue, elle a demandé si on pouvait en rester là et continuer un autre jour. Même 

là, Karen affirmait qu'elle avait du mal à parler parce qu'elle n'est pas bavarde naturellement et 

«n'aime pas raconter des choses vraiment personnelles à des étrangers». L'entrevue finale a eu 

lieu au domicile de l'intervieweur. Karen était fatiguée et déprimée. Elle s'est donné beaucoup de 

mal pour aller jusqu'au bout. 

 

Son histoire   

J'ai essayé qu'on s'intéresse un peu à moi ─ ma mère, mes frères, certains de mes 

oncles et mes soeurs. J'ai essayé qu'ils s'intéressent à moi, mais ça a servi à rien. 

Ça fait que je fuguais... C'est tout... J'ai des flash-back de ce que mon cousin m'a 

fait, et j'étais pas capable d'en parler à personne. Alors, je partais. (Transcription 

1, p. 1.) 

Karen est née sur la côte nord de la Colombie-Britannique, d'une mère nis'ga et d'un père haisla, 

mariés depuis 25 ans. Elle avait deux semaines lorsque sa famille est venue s'installer à 

Vancouver. C'est pourquoi elle considère Vancouver comme sa ville natale. La famille se 

compose des deux parents, de trois frères et de six soeurs. 

Mais, des fois, ils [mes parents] montaient [vers le nord] visiter des cousins ou 

autres, et ma mère vient de là, alors... Ma mère parlait avec ses frères ou ses 

soeurs, et mon père parlait à ses frères ou soeurs. (Transcription 1, p. 6) Ma 
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famille, il y a dix enfants dans ma famille, et j'en ai trois plus jeunes. 

(Transcription 1, p. 3) 

Cinq enfants et deux petits-enfants demeurent à la maison avec les parents. Trois des soeurs de 

Karen vivent aussi dans la rue. 

 Karen a fait toutes ses études, jusqu'en huitième année, à Vancouver. Elle a décroché il y 

a deux ans, mais a l'intention de retourner à l'école à l'automne 1993. 

Je veux pas qu'ils [ses frères et soeurs] finissent comme moi et mes trois autres 

soeurs. J'espère qu'ils font de leur mieux à l'école parce moi, les études, c'était pas 

mon fort. J'ai décroché, et ça va faire trois ans que j'ai laissé l'école. J'ai été dans 

trois écoles. À Gladstone... Hastings. J'ai fini mon primaire... et puis Van Tech. Et 

voilà. (Transcription 1, p. 3) 

 Karen raconte à nouveau ce que lui a fait subir un cousin, le neveu préféré de ses parents, 

qui vivait avec la famille du temps où elle était encore à la maison. C'est à cause de ça, dit-elle, 

qu'elle s'est enfuie de chez elle. 

Il sortait pour la journée et revenait le soir, complètement soûl et attendait que 

tout le monde se couche. Moi et mes deux soeurs, Lois et Sarah [prénoms fictifs], 

on partageait la même chambre à ce moment-là, et j'avais un grand lit. Lois et 

elles avaient peur du noir; alors elles dormaient avec moi et elles se sentaient plus 

en sécurité comme ça. Et quand tout le monde était couché, il montait et 

commençait à me toucher. Il commençait par me jouer dans les cheveux; pis, il 

voulait que je me couche sur lui et il essayait de m'enlever mon pyjama et tout ça. 

Mon pyjama était d'une pièce et il m'embrassait sur la joue et tout ça. Et quand j'ai 

dit... il me demandait si j'allais raconter ça à quelqu'un. À ce moment-là, je disais 

non et je pensais qu'il faisait rien de mal. Quand j'ai eu 11 ans, il le faisait toujours 

et il sortait tous les soirs et se soûlait. Il attendait que tout le monde dorme; pis il 

attendait une demi-heure et il montait et essayait d'entrer dans ma chambre et 

j'avais toujours un couteau à beurre dans la porte, comme coincé dans la porte, 

pour l'empêcher de rentrer. Alors, il allait dans la chambre de mon frère Donald, 

escaladait la fenêtre pour grimper sur le toit et il essayait d'entrer dans ma 

chambre par la fenêtre. Une nuit, j'arrivais pas à dormir; alors, je suis restée 
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éveillée jusqu'à quatre heures et finalement, j'ai réalisé qu'il me faisait mal et tout. 

Quand j'avais 13 ans, je me suis décidée à en parler à ma mère, et ma mère a dit 

que ce qu'il faisait n'était pas correct, qu'il me faisait du mal. J'ai su à 13 ans que 

ce qu'il faisait était mal. Alors, il allait se cacher chez son copain. Quand j'avais 

10 ans, je pensais que tout était de ma faute. J'ai été en cour pour ça et je suis pas 

retournée en cour après ça, parce que j'étais pas prête et je suis toujours pas prête. 

Ça fait que... je l'ai dénoncé au tribunal il y a longtemps. Et c'est tout. Et j'ai des 

flash-back et c'est pour ça que je suis partie. (Transcription 1, pp. 8-9) 

Karen s'est enfuie de chez elle, mais pour se réfugier chez des gens qui la protégeraient. Elle était 

familiarisée avec la vie dans la rue par ses soeurs. 

 

La vie dans la rue   

Je passais le temps, je me promenais. J'allais à Carnegie et tout ça. J'allais sur 

Hastings et puis du côté de Granville, et je me promenais dans le coin... C'est tout. 

(Transcription 1, p. 1) 

Karen se décrit comme une personne qui vit régulièrement dans la rue depuis deux ans. Son plus 

long séjour dans la rue a duré trois mois. 

Je vis dans la rue depuis deux ans. Je rentrais chez nous, je restais... je retournais 

dans la rue pendant une semaine et quelque; pis je revenais chez nous. 

(Transcription 1, p. 1) [...] Pour la nourriture, j'allais à l'ASU [Adolescent Street 

Unit] pour qu'on me donne des bons de repas et quand je savais pas où aller, mes 

amis m'invitaient à rester avec eux; alors, je restais avec mes amis. Voilà. 

(Transcription 1, p. 1) 

Karen raconte comme elle se débrouillait pour se rendre jusqu'au centre de Vancouver. À 

l'entendre, il n'y a rien de plus simple. 

Ben, ma mère et eux me donnaient de l'argent de poche, et je le gardais. Alors, 

j'attendais que tout le monde dorme et je prenais l'autobus jusqu'au SkyTrain. Je 

descendais et prenais le SkyTrain jusqu'à la station Granville ou Main Street... Je 

restais dans des hôtels avec mes amis. (Transcription 1, p. 2) 
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Selon sa mère, elle ne s'est pas enfuie seulement à cause des agressions sexuelles de son cousin, 

mais aussi à cause d'un problème d'alcool. Karen, toutefois, affirme qu'elle ne touche pas à 

l'alcool. Elle a fait deux ou trois séjours d'une semaine au Centre de détention pour adolescents, 

pour vol à l'étalage. 

 Les gens qui sont importants pour Karen lorsqu'elle vit dans la rue sont ses soeurs, ses 

amis et un serveur du Balmoral. «Il me donnait des sous chaque fois que j'en avais besoin et il 

me donnait à manger. Il m'a donné son numéro de téléphone à la maison et sur sa pagette pour 

l'appeler au cas où, un jour, j'aurais des problèmes, si je savais pas où aller pour dormir.» Voilà 

ce qu'elle dit de cette relation avec un protecteur beaucoup plus âgé qu'elle. Elle décrit son 

existence errante dans la rue et ses parties de cache-cache avec les travailleurs de rue. 

J'étais plus souvent dans la rue que chez nous [pendant ces deux années d'allées et 

venues entre les deux]. Puis, un jour, Barbara, la travailleuse de rue, m'a retrouvée 

dans un restaurant et m'a dit d'appeler chez moi pour dire à ma mère et aux autres 

que j'allais bien, que j'étais toujours en vie, parce qu'ils se faisaient du souci... J'ai 

appelé chez nous. Oui, mes soeurs sont plus vieilles que moi. Elles pouvaient aller 

dans les bars... Une de mes soeurs travaillait au Balmoral; elle servait de la bière. 

[Alors, tes deux soeurs plus âgées vivaient aussi dans la rue à un moment donné?] 

Oui. [Et tu disais que tu traînais autour du Balmoral?] Oui, j'attendais que William 

[prénom fictif de son ami] finisse de travailler et on allait manger ou autre part. 

Quand j'étais en probation, Dave Dixon [travailleur de rue] venait à Granville 

pour essayer de me trouver. Il m'a trouvée une fois et m'a ramenée à la maison, et 

ma mère a appelé Dave Dixon pour qu'on me ramène au Centre de détention pour 

adolescents. (Transcription 1, p. 3) 

Barbara, elle est venue à Granville pour essayer de me trouver, mais elle m'a pas 

trouvée parce que j'étais à l'hôtel de mon copain. Et la deuxième fois, Barbara est 

venue à Granville; elle a attendu que je sorte de la chambre d'hôtel de mon copain 

et elle m'a envoyée chez nous en taxi. (Transcription 1, p. 3) 

[...] En fait, ma mère a appelé Dave Dixon et elle lui a dit que mes soeurs devaient 

revenir à la maison. Elles étaient sur Hastings et elle a dit à Dave Dixon que s'il 

voyait mes soeurs par là, de les ramener à la maison. Et une de mes soeurs était 

vraiment énervée; alors Dave Dixon lui a mis des menottes pour la ramener chez 

nous. Ma soeur voulait pas rentrer... Mes copains étaient sur le bien-être et ils 

louaient une chambre d'hôtel pendant trois ou quatre mois, et chaque fois que je 

savais pas où aller, ils m'invitaient chez eux. (Transcription 1, p. 3) 
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 Karen utilise exclusivement les services de l'Adolescent Street Unit. Elle dit qu'elle 

connaît tous les intervenants qui y travaillent. Ils seraient prêts à l'aider. 

Ce qu'ils ont fait pour moi? Ils m'ont donné des bons de repas et des billets 

d'autobus. Ils avaient des vêtements que les gens donnaient à l'ASU et je peux 

faire mon lavage là pour rien. Je parlais à ma travailleuse sociale. J'avais une 

travailleuse sociale à ce moment-là; elle s'appelait Sandy Jay et c'est à elle que je 

parlais de mes problèmes et pourquoi je voulais pas rentrer chez nous... 

(Transcription 1, p. 4) 

Karen raconte sa dernière rencontre avec la travailleuse de rue qu'elle préfère, une autochtone, 

lorsque celle-ci a changé de tactique à son égard. Karen serait désormais libre de décider 

comment mener sa vie. «La travailleuse de rue m'a dit qu'elle n'essayerait pas de me trouver pour 

me ramener chez nous parce j'étais assez vieille, et elle a dit que j'avais besoin de mes amis... et 

que je rentrerais chez nous quand je serais prête.» Sa mère semble avoir adopté la même attitude 

en ce qui concerne son retour à l'école. 

Maintenant, je fais le programme Outreach and Aries Job Training, mais je ne 

voulais pas du tout retourner à l'école. Et ma mère a dit que quand je serai prête, 

je retournerai à l'école, mais je sais que je retournerai à l'école en septembre. 

Cette tactique semble avoir donné des résultats puisque Karen affirme son intention de retourner 

à l'école. Elle est encore trop jeune pour recevoir des prestations d'aide sociale ou pour utiliser 

les services d'emploi. 

 Karen, qui est active sexuellement depuis l'âge de 14 ans (si l'on fait abstraction des 

agressions sexuelles qu'elle a subies) est plus ou moins sensibilisée aux risques de maladies 

transmises sexuellement et de grossesse non désirée. 

Tout ce que je sais à propos du sida, c'est qu'on peut l'attraper en partageant des 

aiguilles et... j'ai vu des commerciaux à la télévision et quand j'allais à l'école 

élémentaire Hastings, on a eu comme un cours et on a parlé du sida et de la 

grossesse et tout ça. Mon chum utilisait des condoms [comme moyen de 

contraception]. (Transcription 1, p. 4) 
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 Sur le chapitre de l'alcool et des drogues, Karen dément ce que raconte sa mère. Celle-ci 

affirme qu'il y a un problème d'alcool au sein de sa famille étendue et qu'elle-même ne 

consomme plus d'alcool depuis cinq ans et demi. Elle pense que Karen a un problème d'alcool. 

Voici la version de Karen : 

J'ai jamais touché à la drogue ou à l'alcool, même si mes parents ont essayé de 

m'en offrir. Je disais toujours non et je toucherai jamais aux drogues ou à l'alcool. 

Je sais que c'est pas bon pour personne. Et ça cause beaucoup de dommage à ton 

cerveau. [As-tu déjà touché aux drogues, à l'alcool et aux solvants?] Non, j'ai 

jamais touché aux drogues. J'ai jamais touché à l'alcool et je snifferai jamais de la 

colle ou une autre cochonnerie. (Transcription 1, p. 5) 

 Karen semble pouvoir compter sur des gens qui la protègent de différentes manières. Il 

peut s'agir des gens qui connaissent ses soeurs et qui ont un faible pour elle (la petite dernière). 

Et peut-être aussi d'une travailleuse de rue. Là encore, peut-être parce qu'elle a de la famille avec 

elle dans la rue, Karen ne fait pas mention de liens étroits avec un réseau de travailleurs de rue. 

Bien d'autres jeunes ont indiqué combien l'entraide était importante dans ce qu'ils appelaient leur 

famille de la rue. 

Toutes les fois que j'arrivais ici, j'allais chez mon copain et je lui disais que j'allais 

me promener, et il me disait d'attendre parce qu'il veut veiller sur moi, pour être 

sûr qu'il m'arrive rien. Il a seulement 18 ans (Transcription 1, p. 5). J'avais peur de 

rien dans la rue parce, comme je l'ai déjà dit, on veillait sur moi; et quand y avait 

personne pour veiller sur moi, je regardais derrière moi et rien... y avait personne. 

(Transcription 1, p. 8) 

Bien que Karen affirme que personne n'a essayé de l'exploiter quand elle vivait dans la rue ─ 

«personne a essayé de profiter de moi ni quoi que ce soit» ─ et qu'elle n'a pas été entraînée dans 

la prostitution, elle indique qu'elle connaît les gens qui travaillent dans les deux Kiddy Cars à 

Vancouver. Il est possible que les gens qu'elle décrit comme ses protecteurs ne demandent rien 

en échange. Mais rien n'est moins sûr lorsqu'elle vit trois mois dans un milieu «hostile aux jeunes 

autochtones», pour reprendre les propos d'autres adolescents des rues. 
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Le racisme  

«Oh, regarde-moi cette maudite squaw». J'ai passé proche de me retourner pour 

lui mettre ma main dans la face pour avoir dit ça. (Transcription 1, p. 6) 

Lorsque l'intervieweur a demandé à Karen si elle pensait que les travailleurs de rue la traitaient 

différemment, elle a répondu par l'affirmative, mais en ce sens qu'elle était plutôt mieux traitée.  

 

Ma travailleuse sociale, elle me traite différemment des autres jeunes de la rue. 

Un hiver, j'ai été à son bureau et je lui ai dit que j'avais besoin d'un blouson. 

Alors, elle m'a donné un blouson d'hiver Raider et elle m'a dit que si j'avais besoin 

d'autre chose, je n'avais qu'à revenir la voir. Alors, je me sentais bien à l'aise 

d'utiliser l'Adolescent Street Unit parce que je connaissais tout le monde et il y 

avait deux Kiddy Cars... Je les connaissais aussi... Oui, je connaissais une 

travailleuse de rue autochtone. Elle s'appelait Barbara [prénom fictif] et je me 

sentais bien à l'aise de parler avec elle. (Transcription 1, p. 5) 

 Karen indique que les gens la regardent d'un drôle d'air et elle semble avoir conscience 

des stigmates associés au fait de vivre dans la rue, particulièrement dans le cas des jeunes punks. 

Ses connaissances au sujet des stéréotypes ethniques s'arrêtent là, toutefois. Elle n'a tout 

simplement pas envie de parler de cet aspect de sa vie. En dehors de son expérience de l'école, 

son seul point de référence, c'est son existence dans la rue où elle connaît tout le monde. 

Oui, c'est vrai [ils me regardent d'un drôle d'air], parce que chaque fois que je 

rentrais dans un resto, ils me regardaient comme si j'étais une jeune de la rue et ils 

pensaient que je m'étais fait raser la tête et tout ça, parce que mes cheveux étaient 

vraiment longs... et ils pensaient que je me rasais les côtés de la tête, mais je... je 

voulais me faire une queue de cheval, et ils réalisaient que je n'étais pas une punk 

comme on en voit dans les rues. La façon dont les gens regardent les jeunes qui 

ont la tête rasée, et je mangeais dans un restaurant... Je connaissais des gens qui 

travaillaient là... et chaque fois que je rentre dans un resto, y me regardent pas 

d'un drôle d'air. (Transcription 1, p. 6) 

Karen fait seulement de vagues allusions au racisme des «gens en général», mais sans donner 

d'exemples. Elle ne signale aucun incident violent survenu dans la rue ou ailleurs à cause de son 

ethnicité. 
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C'étaient les gens en général. Je n'ai rien à dire contre les gens de la rue, parce que 

je connaissais tous les gens de la rue. OK, d'abord j'étais vraiment enragée par ce 

qu'a dit ce type et je lui ai vraiment rien dit... (Transcription 1, p. 7) 

 Karen ne veut pas parler du racisme, mais sa mère a indiqué que Karen ne s'entendait pas 

avec les enfants blancs à l'école «ordinaire». «Je n'ai pas eu de problèmes à l'élémentaire parce 

que j'avais plein de copains. Pis, au secondaire, c'était dur parce que dès la première semaine, ou 

à peu près, j'ai eu des ennemis.» Plus tard, à l'institut Van Tech, quatre filles l'ont battue. Karen 

n'en a pas dit plus sur cet incident, alors qu'il a été signalé au directeur de l'établissement et à la 

police. Elle a tout de même insisté pour dire que, mis à part le cas de l'homme qui l'a insultée, 

personne n'était raciste à son endroit en temps normal. 

 

Culture et identité 

Ça me pose aucun problème [le fait d'être autochotone]. C'est juste quand les gens 

me traitent de squaw et tout ça que je me sens pas très bien... (Transcription 1, p. 

9) 

Karen dit qu'elle ne connaît rien de l'histoire des autochtones du Canada ni des autochtones de sa 

réserve d'origine. Elle n'a rien appris là-dessus à l'école. «Non, pas vraiment. Je n'ai pas appris ça 

à l'école, rien du tout.» Sa mère dit que ses filles voulaient aller dans une école où les 

enseignants étaient des autochtones, mais même à l'école Outreach, aucun enseignant n'était 

autochtone. Karen aimerait avoir des rapports avec sa famille étendue, à la réserve. Pour le 

moment, elle n'a aucun contact avec sa famille étendue. «Je vais pas là-bas... et je leur parle 

presque jamais.» 

 La mère de Karen dit qu'elle ne parle pas sa langue et qu'elle n'a rien enseigné non plus à 

ses enfants sur la culture autochtone. Le seul contact de Karen avec la culture autochtone, ce sont 

les pow-wows organisés dans la ville de Vancouver, qui s'inspirent plutôt de la culture des 

autochtones des Prairies, et les activités culturelles qui se déroulent dans les rues. 

Je vais juste... aux pow-wows. Comme, cette année, je suis allée voir celui de 

Trout Lake et j'en ai appris plus sur d'autres cultures autochtones et tout ça. 

Comme, je chante beaucoup et j'aime danser au son du tam-tam. Quand je me suis 
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enfuie, j'ai été au Cargenie Centre en écouter un [groupe de percussions] 

(Transcription 1, p. 9) 

Elle s'intéresserait davantage à la culture autochtone «si elle était présente près de chez nous». En 

fin de compte, Karen est peu sensibilisée à la culture autochtone, et ce vide se reflète sur son sens 

de l'identité. Il est fort probable que son seul point de référence est ce qu'elle voit dans les rues. 

 

La société   

Y faut savoir qui vend de la drogue et y faut savoir... Y faut en apprendre sur les 

gens... le danger là-bas et comme c'est facile de se laisser entraîner dans les 

drogues et les aiguilles et l'alcool et tout ça. (Transcription 1, p. 10) 

Karen ne s'identifie pas à d'autres lieux d'appartenance en dehors de Vancouver. Et elle n'a 

aucune vision au sujet de l'évolution possible de la société dans laquelle elle vit. Son seul point 

de référence demeure ce qui se passe dans les quartiers est du centre de Vancouver, où elle se 

sent comme chez elle. Karen répond simplement «je sais pas» quand on lui demande ce qu'elle 

conseillerait aux autorités gouvernementales de faire pour éviter que d'autres adolescents 

autochtones quittent le foyer familial pour aller vivre dans la rue. Plus tard, elle affirme 

spontanément qu'il faudrait «des centres d'accueil pour les autochtones et un foyer 

d'hébergement» pour les jeunes autochtones qui vivent dans les rues de Vancouver. 

 Karen semble bien décidée à rester à l'écart du centre de Vancouver. Elle croit que cette 

décision peut améliorer sa vie. «Essayer de rester loin du centre-ville et essayer de passer plus de 

temps avec mes soeurs et mes neveux... et rester chez nous autant que je peux.» Pour clore 

l'entretien, l'intervieweur a demandé à Karen : «As-tu d'autres commentaires à ajouter?» Elle a 

répondu : «Essayer de garder les jeunes loin des aiguilles, des drogues et de l'alcool. Mais c'est 

plutôt difficile pour les jeunes.» 

 

Joanne   

Quand je partais vivre dans les rues, je me débrouillais, je trouvais facilement ce 

dont j'avais besoin; mais y a des gens qui y arrivent pas, ils savent pas s'y prendre, 

ils sont très naïfs, très vulnérables. Vous leur racontez des énormités et eux, ils 

vous croient, juste parce qu'ils savent pas. (Transcription 2. p. 13) 
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Joanne a 17 ans et vit dans les rues de Vancouver depuis deux ans. Au cours de ces deux ans, elle 

a vécu aussi à Calgary, Montréal, Ottawa, Toronto, Victoria; à l'époque des entrevues, elle était à 

Vancouver. Au moment de la préparation du présent compte rendu, cependant, le bruit courait 

qu'elle était quelque part dans le nord-ouest des États-Unis. En 1992, Joanne a quitté Calgary 

pour Vancouver avec des amis de la rue, à cause de la température et du milieu de vie «vraiment 

super et parce que Calgary avait plus rien à m'offrir». À Vancouver, elle fréquente surtout le 

quartier de Granville. 

 Joanne est plutôt accommodante et après deux rendez-vous manqués, elle a accepté que 

les entrevues aient lieu chez l'intervieweur. Elle arrivait sur sa planche à roulettes, dans une tenue 

décontractée. Ses vêtements étaient en lambeaux et assez sales. Des cheveux teints en vert, au 

style punk, encadraient son beau visage. Elle ne se maquille pas. Comme Etah, elle a la parole 

facile, mais il y a en elle quelque chose de plus authentique, un côté enfant... Elle est moins sur la 

défensive. Joanne a le rire facile aussi. Elle ne semblait pas garder pour elle certaines choses; en 

fait, elle a parlé en détail de tous les sujets généraux abordés dans les entrevues. Nous avons une 

bonne idée de son expérience de la vie dans les rues. Comme dans le cas de certains autres 

jeunes participants, il n'est pas nécessaire de commenter en profondeur son analyse. Joanne 

exprime ses idées de façon très cohérente et elle en a beaucoup. 

 Lors de la première entrevue, l'intervieweur a accompagné Joanne au tribunal pour 

adolescents de Vancouver où elle devait comparaître. Elle avait été inculpée de voies de fait et 

condamnée à trois mois de probation et 30 heures de services communautaires. Joanne vit 

maintenant de l'aide sociale et cohabite avec six autres adolescentes dans une maison louée dans 

l'est de Vancouver. Elle passe le plus clair de son temps dans la rue. Pour survivre, elle fait les 

poubelles, récupère les restes de table, quête, fréquente les soupes populaires, se fait donner de 

quoi manger par des amis et achète «un peu de bouffe dans les magasins». 

 

Son histoire   

Je suis pas vraiment en fuite. Je vis dans la rue parce qu'y avait pas beaucoup 

d'argent à la maison et j'aimais vraiment ma mère et je voulais juste qu'elle ait un 

peu de liberté au lieu de passer son temps à s'inquiéter pour les enfants... Mon 

père était un alcoolique... Les coups étaient jamais dirigés contre nous, ils étaient 
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dirigés contre ma mère... L'excuse qu'elle nous donnait, c'était «je vais jusqu'à ce 

que les enfants soient grands et alors je m'en irai»... J'ai pensé que si je m'en allais 

de chez nous... (Transcription 1, p. 1) 

Joanne est une Indienne inscrite, d'origine crie-saulteuse; elle est née à Calgary, en Alberta. Son 

père et sa mère, originaires de deux réserves différentes du sud de la Saskatchewan, se sont 

installés à Calgary avant sa naissance. Elle a un frère et une soeur qui vivent à la maison. Joanne 

revient voir ses parents de temps à autre et appelle sa mère environ une fois tous les 15 jours. 

Bien qu'elle soit proche de ses tantes et cousins, ses contacts avec la famille étendue sont moins 

fréquents, mais lui tiennent beaucoup à coeur. 

 Joanne raconte que la pauvreté, l'alcoolisme et la violence familiale ont contribué aux 

perturbations qu'a connues sa famille. Bien que son père soit sobre maintenant, elle ne 

retournerait pas vivre avec sa famille. Elle aime son indépendance. En dehors de ses fréquentes 

conversations téléphoniques avec ses parents et ses frère et soeur, Joanne a très peu de choses à 

dire sur ses antécédents, si ce n'est qu'elle a terminé sa dixième année à Calgary. Peut-être est-ce 

parce qu'au contact de la ville, la famille est devenue nucléaire et s'est éloignée de la famille 

étendue. 

 

La vie dans la rue   

Y a des gens qui te disent de retourner chez vous, et c'est très dur de leur 

expliquer pourquoi t'as abouti dans la rue. Bien des fois, les jeunes sont plus en 

sécurité dans la rue que chez eux, comprends-tu? Ils risquent d'être abusés 

physiquement, mentalement, sexuellement ou autre... rien de très sain pour eux. 

Alors, on préfère rester avec les copains de la rue et s'entraider plutôt que de 

retourner à la maison et d'être traité comme de la merde. (Transcription 2. p. 6) 

Joanne a commencé à boire de l'alcool à l'âge de 11 ans. Un ami plus âgé envoyait son frère 

acheter de l'alcool. Au premier cycle de son secondaire, elle buvait déjà à l'occasion avant d'aller 

à l'école. Puis, elle s'est mise à boire toutes les fins de semaine et finalement, lorqu'elle a quitté la 

maison pour la rue, à l'âge de 15 ans, l'alcool est devenu un compagnon de tous les jours. «Mon 

seul but dans la vie, c'était de quêter et de boire; c'était ça ma quête quotidienne.» Au cours de 
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cette période, Joanne ne restait guère en place, comme en témoignent ses propos au sujet de ses 

débuts dans les rues. 

Quand j'ai fugué la première fois, je suis partie pour le centre de Calgary. Ça va 

bien si t'es plus conservateur et pas vraiment dans la rue mais... Je suis allée à 

Vancouver pendant quelques semaines, je suis revenue à Calgary; puis je suis 

partie pour Victoria. Calgary, c'est toujours comme... [toujours] de retour à 

Calgary... De Vancouver, j'ai fait du pouce, j'ai toujours voyagé sur le pouce; je 

suis retournée à Calgary avec cette fille... de là, je suis allée sur le pouce à 

Ottawa, toute seule et c'était vraiment cool... Je suis restée à Ottawa seulement 

une semaine ou même pas et puis j'ai rencontré cette fille qui vivait aux 

États-Unis et elle partait au Vermont en passant par Montréal; alors elle m'a 

emmenée jusqu'à Montréal. J'ai vécu à Montréal... et de Montréal, je suis allée à 

Toronto et j'ai fait plusieurs allées et venues entre Montréal et Toronto; pis, à 

Toronto, j'ai pris un avion pour Calgary, une fois de plus, pour voir mes parents. 

Ça faisait environ un an que je vivais dans la rue. Puis, je suis repartie et je suis 

restée avec mes parents pendant un mois environ et ensuite j'ai déménagé ici. 

(Transcription 1, pp. 5-6) 

Joanne a voyagé partout sur le pouce avec des amis rencontrés dans la rue. Certaines de ses 

aventures étaient périlleuses, mais elle dit que le gros de ses expériences sur les routes étaient 

risquées. 

J'avais pas vraiment peur de voyager sur le pouce. La première fois, j'étais plutôt 

mal à l'aise, mais j'étais avec une copine qui l'avait déjà fait avant et je me suis dit 

bon, c'est cool... Les premières fois, on a vraiment eu des bonnes expériences 

parce que les gens qui nous ont embarquées étaient très corrects... sauf une espèce 

de... le genre sale type. Il m'a offert 200 $ ou 300 $ pour coucher avec lui et puis il 

m'a demandé combien d'argent j'avais sur moi. Il pensait que si je couchais avec 

lui et qu'il me donnait 200 $ ou 300 $, je lui serais vraiment reconnaissante à 

cause de l'argent, comprends-tu?... Il avait la mentalité du type qui pense que 

l'argent achète tout... et, tu sais, je suis pas matérialiste, comme je l'ai déjà dit, et 

je voulais pas de son argent, comprends-tu? Je voulais plutôt garder ma dignité et 
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me sentir bien avec moi-même, comprends-tu? Je dis pas que la prostitution est 

mauvaise pour tout le monde, OK? Dans mon cas, je ne pouvais pas le faire, 

mais... mais tout a été vraiment cool parce qu'il a pas été violent. Parce que s'il 

était devenu violent, il pouvait être inculpé, OK? Y sont pas supposés parce qu'ils 

risquent d'être inculpés pour t'avoir embarquée... Je dis pas qu'ils sont tous 

pervertis et qu'ils te disent «t'as de beaux tétons et un beau cul, ma belle», mais ils 

te touchent pas parce qu'ils travaillent pour cette compagnie de camionnage et 

que, s'ils sont inculpés, ils peuvent perdre leur job. Comme toutes ces histoires de 

viol et autres, c'est pas vrai la plupart du temps parce que beaucoup de gens 

pensent aux conséquences, à ce qui arrivera s'ils te font quelque chose. Les 

voyages sur le pouce étaient pas si mal; je n'avais rien contre, vraiment. Juste à 

certaines places, tu deviens folle, plantée là au milieu de la Saskatchewan, sur 

l'autoroute; personne t'embarque et tu te fais bouffer par les moustiques et t'as 

personne à qui parler, et c'est comme... il faut que je parle à quelqu'un. 

(Transcription 1, pp. 6-8) 

 Joanne décrit de façon pittoresque ses techniques de survie. On comprend pourquoi elle 

préfère Vancouver : la température y est beaucoup plus clémente qu'ailleurs au Canada, ce qui 

tombe bien, vu la rareté des abris. Elle décrit en détail les circonstances et les conditions de vie 

dans la rue, ainsi que les relations interpersonnelles, dans plusieurs villes du Canada. 

Quand j'étais à Vancouver la première fois, je vivais dans la rue, je dormais juste 

durant le jour au soleil, et c'est comme ça que je suis restée en vie. De là je suis 

partie pour Montréal et je suis restée avec des gens que j'avais rencontrés dans la 

rue; c'était vraiment cool, mais je squattais dans mon coin parce que... je tombais 

toujours sur des gens vraiment malades, simplement parce qu'ils prenaient 

tellement de drogues qu'ils ne se rendaient plus compte de rien. Certains des gens 

que j'ai rencontrés étaient comme... «je suis un anarchiste du pouvoir blanc, je 

suis un anarchiste nazi». Je me méfiais de tous ces gars. Alors je squattais là; puis, 

j'ai rencontré un gars là aussi qui était vraiment correct et il m'aidait toujours à 

trouver des places où rester. Puis, j'ai déménagé à Toronto. Je payais 75 $ pour 

vivre dans un placard, dans un entrepôt. Ça, c'était vraiment cool (gloussements)... 

Je ramassais les 75 $ en quêtant tout le mois. Je gardais quelques dollars ici, 

quelques dollars là pour payer mon loyer... mais, tu sais, je pouvais dormir sur 

leur canapé dans le salon ou alors par terre dans la cuisine. Je suis retournée à 

Calgary... je restais avec mes parents ou je restais avec ma soeur. J'étais pas 

vraiment obligée de coucher dans la rue parce que je connaissais des gens qui 

avaient toujours un appartement et ils m'invitaient toujours. À Vancouver, j'ai 
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squatté dans deux ou trois coins... et c'était vraiment cool. On avait rien à payer, 

comprends-tu... en restant dans des bâtisses abandonnées... comme ces bureaux où 

on a squatté une fois. Ils avaient rien contre le fait qu'on couche là parce qu'on 

était pas grossier avec personne; on n'embêtait personne dans son travail. On 

squattait simplement là et on partait le matin et on faisait la danse du soleil 

(gloussements); on grimpait sur le toit. C'était cool. Vancouver aussi. Je squattais 

et je vivais simplement avec des gens. À Calgary... j'ai dormi dans un bac de 

recyclage de journaux pendant un moment, à cause des papiers qui te tiennent 

chaud une fois dedans; tu te couvres de journaux et tu dors. (Transcription 2, p. 5) 

La façon dont ils vivent dans la rue est toujours différente; ça varie toujours parce 

que tout dépend si t'as une place pour vivre car quand t'es dans la rue, tu dois 

pouvoir t'écraser quelque part. Mais y a pas de places où rester vraiment parce que 

souvent tu t'écrases dans un bac à déchets, une voiture abandonnée ou un 

immeuble abandonné, les ruelles, tout ce que tu peux trouver qui est à l'abri du 

vent et de la pluie... dans les entrées. Je me suis écrasée devant l'Orpheum. On 

s'écrase dans bien des places différentes... au parc Stanley, dans les arbres. On 

s'écrase sur les haies, les bancs et sur la plage. C'est là que tu peux nous trouver, à 

l'abri du vent et de la pluie. Et s'il fait beau, ce que tu fais souvent quand tu vis 

dans la rue, ce que je faisais... je restais debout toute la nuit parce que c'est la nuit 

qu'il fait le plus froid et tu restes debout toute la nuit. Tu peux marcher pour avoir 

chaud et puis, quand le soleil se lève, tu dors au soleil parce que tu finis par te 

réchauffer et tu peux t'écraser et il fait bon et il y a du monde autour, alors t'as pas 

à t'inquiéter que quelqu'un vienne t'embêter et tout ça... C'est ça que je fais parce 

qu'une fois, il faisait vraiment trop froid et j'ai essayé de soulever une dalle de 

ciment et crac... Comme je l'ai fait aussi dans le métro à Montréal... on peut le 

faire aussi probablement dans le métro quand il part le matin et que tu es vraiment 

fatiguée, tu peux monter dans le train ou le métro ou autre et tu t'arranges pour 

avoir une correspondance, tu embarques et tu pars et tu dors bien. Parce qu'il fait 

chaud et que tu sais qu'il y a pas beaucoup de monde pour te harceler. Et si tu te 

réveilles et que ta correspondance a expiré, alors tu t'en procures une autre et si tu 

es encore fatigué, tu peux te rendormir. Les correspondances sont bonnes pour 

une heure et demie, alors ça te donne autour d'une heure et demie... tu peux 

t'asseoir et tu peux t'écraser presque toute la journée si tu veux. Tout dépend si ce 
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gars te fais des histoires et te fout dehors ou te fait arrêter ou fait ce qu'il veut avec 

toi. (Transcription 1, p. 8) 

Joanne est capable de faire une analyse comparative de la vie dans la rue à Montréal, Toronto et 

Vancouver. Elle nous indique que, d'après son expérience, il n'y a pas beaucoup de jeunes 

autochtones qui vivent dans la rue à Montréal. 

Je suis restée à Montréal trois mois et demi ou quatre mois et pendant tout ce 

temps j'ai pas rencontré beaucoup de jeunes autochtones vivant dans la rue. La 

majorité des autochtones que j'ai vus dans les rues étaient plus vieux... des types 

de 30, 40 ou 50 ans qui traînaient. Là-bas, les jeunes de la rue sont surtout des 

Blancs de Montréal, de Québec, des banlieues... (Transcription 1, p. 7) 

J'ai d'abord été à Montréal et c'était à la fin de l'été... les gens que j'ai rencontrés à 

Montréal, d'abord des gens des rues, la majorité d'entre eux étaient des Canadiens 

blancs francophones. [À Montréal et à Toronto] tu rencontres des gens cool et 

aussi des vrais cons qui te disent de vendre tout ce que t'as, comme des souliers ou 

d'autres choses dont t'as besoin, mais... j'ai eu du fun... j'ai appris beaucoup sur les 

gens et leur attitude vis-à-vis des autres... À Montréal, y avait beaucoup de jeunes 

qui carburaient au PCP et à l'alcool, et beaucoup d'entre eux étaient accrochés au 

point de se shooter n'importe quoi, comme de la bière, pour être soûls plus vite... 

pour bien moins cher ou ils se shootaient au LSD... Je sais pas, c'était plutôt fou et 

puis leurs opinions politiques n'avaient pas d'allure à cause de... beaucoup d'entre 

eux vous poignarderaient dans le dos pour avoir leur piqûre ou leurs drogues, je 

sais pas, ce sont des malades. (Transcription 2, p. 18) 

Joanne nous éclaire un peu également sur la stratification sociale des jeunes de la rue, dans leur 

monde à eux. Elle distingue plusieurs groupes d'intérêt différents qui luttent pour leur survie dans 

les rues et puis il y a ceux qui s'aventurent dans la rue pendant de courtes périodes, 

habituellement les fins de semaine ou pendant l'été. 

Il y a différentes sortes de jeunes de la rue... d'après ce que je connais, y a 

beaucoup de normes sociales aussi... différentes classes de gens dans les rues, 

comme... depuis combien de temps tu vis dans la rue et... si tu vends des drogues, 

si tu te prostitues. C'est ce qu'ils font, c'est leur affaire et les prostituées se 

tiennent avec les prostituées, les punks se tiennent avec tout le monde je suppose, 

mais y a les jeunes de la fin de semaine, les jeunes de l'été. Les jeunes qui pensent 
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que c'est cool de vivre dans la rue parce qu'ils ont pas à être à la maison à 10 

heures du soir, ils ont pas à faire leur lit... Beaucoup de gens savent pas comment 

c'est; ils pensent que tu passes ton temps à avoir du fun et à t'amuser, que t'as une 

place où aller et que tu as à manger. Ils pensent que ça arrive tout seul [trouver de 

quoi manger et un endroit pour dormir] une fois que t'es dans la rue. 

(Transcription 1, p. 1) 

 Joanne a vu plus d'une fois la mort de près dans la rue. La mort est un sujet qu'elle aborde 

en parlant de sa famille de la rue, qui revêt énormément d'importance pour elle. Elle rit avec 

impertinence en commençant à énumérer tous les membres de sa famille de la rue qui sont morts 

au cours des deux dernières années. Joanne mentionne plusieurs amis de sexe masculin, dont 

certains étaient des autochtones et l'un d'eux son chum, qui sont morts de diverses manières. Le 

dénominateur commun, d'après elle, c'est le stress qu'occasionne la vie dans la rue, ou peut-être 

les conditions difficiles qui les amènent à y vivre. 

Les gens qui comptent le plus pour le moment dans ma vie, ce sont mes copains et 

tu pourrais dire comme ma famille de la rue, des frères et soeurs de la rue. Y a 

deux gars qu'on appelle grand-papa et papa... parce qu'on se tient les coudes tous 

ensemble... Si quelqu'un a des ennuis, tout le monde est là pour être sûr qu'il 

arrive rien de mal à personne... Si t'as besoin d'une place où t'écraser et que 

quelqu'un a son coin, tu peux y aller aussi... Si t'as faim, tout le monde t'aide. Si 

quelqu'un a des bons de repas et qu'il a pas faim ou qu'il a déjà mangé, tu sais qu'il 

va les donner. Si t'as un peu d'argent, tu le donnes... pour être sûr que tout le 

monde a mangé et s'est reposé et... tout le monde s'en sort mentalement. C'est 

comme ma famille... ma famille de la rue, c'est-à-dire; il y en a qui meurent, car 

les gens meurent (rire)... Les gens avec qui je vis maintenant sont vraiment cool et 

ils sont importants dans ma vie parce qu'on est là pour s'entraider, se donner du 

soutien, se parler quand on a besoin de parler de quelque chose à quelqu'un. Tu 

peux parler de tout avec ta famille de la rue, parce qu'on est tous dans la même 

merde (Transcription 1, p. 10). 

Ce sont tous mes frères et quelques-uns sont dans la vingtaine. L'un d'eux... venait 

d'avoir 25 ans quand il est mort. Il est peut-être mort d'une overdose d'héroïne, 

mais c'était pas un junkie. Il a essayé plusieurs fois avant dans sa vie et il est 

arrivé un moment où il était vraiment stressé et il voulait être emporté par quelque 

chose, pour que ça s'arrête une bonne fois et il l'a fait. Ses derniers mots ont été 

«Si c'est bon?», il a fait un signe de la tête puis il est parti au pays des rêves. Mon 

autre copain, il avait environ 21 ans; c'était il y a deux ans, il s'est pendu parce 
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qu'il avait trop de stress. C'était aussi un autochtone, je sais pas... Il avait plus le 

goût de lutter avec la vie et il est mort... il s'est pendu. J'avais un copain qui avait 

probablement le même âge que le premier type, 25 ou 26 ans, et il a fini par se 

tirer à la tête avec une arbalète. On l'avait vu environ trois semaines avant parce 

qu'il vivait à Victoria et il était venu à Vancouver nous retrouver pour faire la 

fête... il avait plus le goût de vivre. Mon autre copain Sean, il avait probablement 

20 ans, il est mort dans un incendie, dans le coin où il squattait, parce qu'il était 

parti boire et puis il est revenu et son copain l'a laissé là et il est tombé inconscient 

avec les bougies allumées. Les rideaux ont pris feu à cause des bougies et son 

corps n'a pas brûlé du tout, mais toute cette fumée qu'il a respirée l'a tué. C'était 

vraiment triste parce que beaucoup de ces gars étaient encore jeunes. Mais tu fais 

face à beaucoup de stress, beaucoup de conneries, tu badtrippes et tu penses à 

toutes sortes de choses étranges (rire), les drogues aident aussi. (Transcription 1, 

p. 11) 

 Joanne est profondément triste d'assister, impuissante, à la déchéance de ses amis. Elle 

est consciente des symptômes caractéristiques de la toxicomanie avancée et essaie tout de même 

d'offrir son soutien. Elle voit la souffrance de ses amis qui s'exprime par des actes qui les 

conduisent à la mort. 

Je me sens très triste parce que mes amis meurent et que beaucoup d'entre eux se 

laissent piéger par l'héroïne et les aiguilles, et c'est plutôt dur de les tirer de là... 

sauf s'ils veulent arrêter... ça me rend triste très souvent parce que t'es là, tu leur 

parles et tu vois comme ils ont changé. Bien des fois, depuis qu'ils ont commencé, 

tout ce qu'ils veulent, c'est de l'argent, ils ne parlent que de ça, de l'argent et leur 

fixe, où ils vont se procurer leur fixe, comment ils vont trouver l'argent pour leur 

fixe et le trip qu'ils vont faire... Tes amis coulent et t'y peux rien et tu restes là et 

tu te sens triste... Y a beaucoup de confusion partout, comme beaucoup de gens 

savent pas quoi faire et où ils vont. (Transcription 2, p. 3) 

 Sur les chapitres des moyens de contraception, des maladies transmissibles sexuellement 

et du sida, Joanne est bien informée, principalement parce qu'elle a suivi un cours de formation 

professionnelle dans le cadre duquel des intervenants de AIDS Vancouver sont venus présenter 
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des exposés. Joanne a également appris beaucoup de choses utiles à connaître en matière de 

prévention au contact des infirmières de rue et du personnel des cliniques de traitement des MTS 

pour les jeunes. Elle dit qu'elle n'est pas très active sexuellement, et que son ami utilise des 

condoms. 

 Comme elle l'a dit antérieurement, Joanne a eu un problème d'alcool, qu'elle décrit en 

détail. «Je me suis retrouvée à l'hôpital quatre ou cinq fois à cause de l'alcool.» Elle a essayé bien 

des drogues, mais a réussi à lâcher l'héroïne. Ces derniers temps, dit-elle, elle consomme 

toujours de l'alcool, mais a commencé une thérapie avec un conseiller et elle apprend à se 

modérer en voyant autour d'elle les ravages de la toxicomanie et de l'alcoolisme. Joanne décrit 

son état dans ses plus mauvais jours et explique pourquoi elle a abandonné certaines drogues; 

elle poursuit en exposant ses idées sur la toxicomanie et en parlant de ses efforts pour venir à 

bout de sa dépendance.  

Tu te lèves le matin, OK, et t'as économisé assez la nuit d'avant pour te payer une 

couple de bières le matin pour arrêter les tremblements et tu te sens un peu plus 

calme, alors tu quêtes et tu bois toute la journée. (Transcription 2, p. 8) 

[Sur l'inhalation de solvants] Pas de colle ni aucun solvant... J'ai vu trop de gens 

sonnés et ça a pas l'air très le fun. J'en ai pris quelques fois à Montréal... tu sens 

un drôle de buzz pendant un moment, mais après t'as un mal de bloc pas possible. 

Alors, c'est pour ça que je le fais pas parce que c'est pas la peine de dépenser pour 

être stone deux minutes et se taper la tête contre les murs après. C'est pour ça que 

je fais pas d'héroïne ou autre chose parce que... tu dépenses des tas d'argent pour 

tout dégueuler ensuite; tu te sens bien cinq minutes et puis malade comme un 

chien. C'est quelque chose qui ne m'attire pas du tout. (Transcription 2, p. 9) 

Ben... une fois que t'as un problème d'alcool, t'auras toujours un problème 

d'alcool, que tu t'abstiennes ou que tu soies soûl raide; tu seras toujours un 

alcoolique et tu devras vivre toute ta vie avec le problème. C'est juste une 

question de savoir si t'as la volonté de régler ton problème... Je bois toujours, mais 

je bois pas autant qu'avant; c'est juste que c'est plus le but principal de ma journée. 

Maintenant je commence à faire des choses pour moi-même. J'ai peur de 

consommer, par exemple, à cause de ce que t'es capable de faire quand t'as trop 

bu... Tu sors, tu bois, tu sais que t'as du fun, tu te réveilles le matin et t'as la 

gueule de bois... tu te rappelles que t'as fait la fête la veille et tu ris, mais je me 

défonce comme ça souvent. C'est pas vraiment la même chose pour les gens qui 

sortent et boivent socialement. (Transcription 2, p. 8) 

Maintenant, j'ai une conseillère en toxicomanies et elle est vraiment cool parce 

qu'elle te lance pas des injures à la tête si tu bois; elle te demande juste pourquoi 

tu bois et te fais réfléchir sur ce qui te fait consommer et sur les émotions que 
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t'essaies de retenir, ou quoi que ce soit. Mais elle m'aide vraiment à trouver des 

choses à faire et à essayer de surmonter la dépendance. (Transcription 2, p. 9) 

Joanne termine la discussion sur la toxicomanie en disant : «Je me tiens plutôt loin des drogues 

dures à cause de la peur de la dépendance. C'est quelque chose que je préfère éviter... je bois plus 

tous les jours.» Entre autres observations et recommandations intéressantes (présentées au 

chapitre sept), Joanne aimerait que l'on crée un centre de ressourcement où l'on apprendrait aux 

jeunes à «regarder à l'intérieur et à découvrir le pouvoir qui est en eux... à vivre un jour à la fois... 

[au lieu d'] utiliser les drogues et l'alcool comme une béquille». 

 Joanne connaît beaucoup de gens impliqués dans la prostitution, mais elle ne se prostitue 

pas elle-même. Là encore, son point de vue sur les raisons qui poussent les femmes à se 

prostituer témoigne d'une grande maturité d'esprit. Elle éprouve de la compassion pour les 

femmes qui sont prises au piège de la prostitution. Joanne, quant à elle, n'est pas «matérialiste» et 

elle préfère sa dignité aux promesses vides qu'on lui a déjà faites. Elle explique également 

pourquoi il y a tant de jeunes autochtones qui se prostituent dans les secteurs Eastside et 

Boystown, à Vancouver. 

Une fois, j'ai été approchée par un pimp, mais il a pas insisté et il m'a pas forcé à 

faire quoi que ce soit; mais j'ai refusé parce que j'étais contente de quêter au coin 

de la rue. Il me faisait des promesses du genre «tu vas faire la grande vie» ou 

«t'auras des vêtements»... et j'ai jamais vraiment eu envie de rien. Alors c'est tout 

vu, c'est non! Il dit «OK, comme tu voudras», et il s'en va, mais j'ai rencontré pas 

mal de gens qui se prostituaient. Beaucoup de gars là-bas sont des autochtones et 

autres... ceux qui font Boystown, la majorité sont des autochtones. Les filles qui 

travaillent dans le centre sont des Blanches pour la plupart, et quand tu descends 

sur Hastings, il y a plus de filles autochtones. Certains de ces jeunes à qui j'ai 

parlé se prostituent pour se payer leur drogue. Ils ont besoin de leur drogue pour 

se sentir bien et continuer à se prostituer. J'en ai rencontré certaines qui essaient 

de donner une meilleure vie que le bien-être social à leurs enfants. Une meilleure 

vie, ça prend de l'argent et c'est comme ça qu'elle le gagnent. D'autres le font pour 

le plaisir... alors si tu te fais payer pour faire quelque chose qui te plaît, autant le 

faire bien... c'est leur façon de voir les choses. Il y en a qui le font par peur... 
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Personne ne va les accepter ailleurs; alors ces gens sont acceptés dans leur 

groupe... leur pimp ou qui que ce soit d'autre... ils les acceptent et ça leur convient 

pendant un moment. Puis ils veulent en sortir et bien souvent, c'est dur. J'ai parlé à 

des gens dans le centre-ville... des filles plus classe, enfin... pas plus classe, mais 

tu sais, le genre qui attirent les gens plus classe. Il y en a beaucoup qui reçoivent 

trois fois rien de leur pimp; elles reçoivent, quoi, 20 dollars par soir environ. C'est 

tout ce qu'elles ont pour s'acheter leurs cigarettes et tout le reste. Mais, tu sais, les 

pimps leur achètent des vêtements, quoique les seuls vêtements qu'ils leur 

achètent sont habillés; ils leur achètent pas de vêtements pour traîner et être 

confortable. C'est plutôt triste de voir ça et parfois c'est pas par choix; c'est parce 

que certains de ces pimps... (Transcription 2, p. 10) 

 

Le racisme   

Le racisme, ouais, tu le vois partout... ça me met en rogne... tu te dis pour qui il se 

prend celui-là pour oser me dire que je vaux rien, parce que je suis moi, et 

personne choisit où il vient au monde... son sexe ou la couleur de sa peau. Si tu te 

rends malade avec tout ça, tu risques d'en mourir. (Transcription 2, p. 2) 

Joanne indique qu'elle s'est fait harceler à l'école et elle tourne en dérision le fait qu'on lui ait dit 

de retourner dans son pays. Au moins, ces manifestations de racisme n'étaient pas dirigées 

uniquement contre elle, et comme compagnon d'infortune, elle avait une amie pakistanaise. 

À l'école, y avait moi, ma soeur et mes cousins, et y avait pas tellement d'autres 

autochtones. On était souvent harcelé parce qu'on était autochtone et c'était pas [si 

loin dans le passé]... quoi, le début des années 80, et les gens se rendaient pas 

encore vraiment compte de grand-chose. On disait simplement «Va te faire foutre 

si tu peux pas nous accepter comme on est» et puis «on veut rien savoir de vous 

autres», et si ça se terminait par une bataille, on se battait côte à côte... L'autre 

avait un problème et voyait de quoi on était capable et qui on était. Tu sais, on 

s'est fait appelé «brûleurs de chariots» et autres choses, OK? Quand je faisais mon 

secondaire, ce gars m'a même insultée; il savait que j'étais autochtone et on était à 

un party et... c'était le party de mon copain... [des intrus arrivent et refusent de s'en 
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aller] Ils disaient comme «Va te faire foutre, brûleur de chariots». L'un des gars 

m'a même dit de rentrer dans mon pays. Tout le monde au party lui a ri au nez 

parce que c'était une vaste connerie de sa part. Mais, tu sais, on en revient parce 

que j'ai grandi dans un quartier plus blanc. Une de mes meilleures copines, quand 

j'étais plus jeune, c'était une Indienne pakistanaise. Alors toutes les deux, on en 

bavait, mais on s'en foutait. (Transcription 2, p. 11) 

 Joanne confirme les dires d'Etah au sujet de la présence du White Power et des skinheads 

dans les rues des grandes villes du Canada. Elle parle également des jeunes autochtones qui 

s'intègrent au mouvement pour se faire accepter. Elle aussi (comme Etah) parle de ces jeunes 

Blancs qui lancent des insultes stéréotypées aux jeunes autochtones tout en les respectant parce 

qu'ils (les peuples autochtones) étaient là les premiers. Tout romantisme mis à part, il est évident 

que les jeunes autochtones de la rue qui ont participé à cette étude se heurtent constamment aux 

préjugés et, faute de connaître leur propre histoire, ils n'ont aucun moyen de défense. Ils n'ont 

aucune conscience ni connaissance de la raison pour laquelles les populations autochtones sont 

ainsi bafouées dans la société canadienne. 

Y a des sans-abri qui sont avec le White Power, et je pense à des tas de jeunes 

autochtones... J'ai rencontré plein de jeunes autochtones à Toronto, j'en ai vu une 

couple ici et une couple à Calgary qui sont autochtones, mais ils ont toutes sortes 

d'idées nationalistes, OK? Ils pensent que les seuls peuples qui devraient être là, 

c'est les autochtones et les Blancs. Tu rencontres un tas de Blancs qui pensent que 

t'es cool parce que t'es autochtone et qu'on était là les premiers. Mais ils veulent 

rien savoir des autres nationalités comme les Orientaux, les Pakistanais et les 

Asiatiques. Ils veulent rien savoir d'eux autres parce qu'ils les prennent pour des 

immigrants qui prennent toutes les jobs... qui raflent tout... Et on va traiter nos 

compatriotes blancs canadiens avec respect en crissant dehors tous les autres 

parce que tous les autres viennent d'arriver, c'est des immigrants, OK? Ils sont 

bons à rien, ils ont des germes et des maladies et ce genre de choses... Mais le 

racisme contre les autochtones, c'est comme le racisme contre des tas d'autres 

gens ─ tous les gens de couleur à l'exception des Blancs ─ parce qu'il y a plein de 

nazis et de White Power. Ils ont pas de problème avec la fierté d'être blancs parce 
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que ça veut pas dire clamer partout que la race blanche est la bonne. La fierté 

d'être blanc, c'est dire simplement «je suis fier d'être blanc» comme tu dirais «je 

suis fier d'être autochtone ou fier d'être noir», comprends-tu? (Transcription 2, p. 

1) Le racisme, c'est aussi la violence des fiers-à-bras du dimanche et des étudiants 

d'université qui s'amènent dans les bars du centre-ville la fin de semaine, qui 

traînent et se font voir, ou quoi que ce soit, ramassent des gens et vont à droite à 

gauche et souvent [ils te disent] «T'es une autochtone et t'es une maudite squaw 

qui sniffe du Lysol». (Transcription 2, p. 2) 

Joanne s'anime lorsqu'on lui demande si elle remarque une quelconque différence dans la façon 

dont les sans-abri sont traités. Elle comprend l'hostilité des commerçants à l'endroit des jeunes 

qui vivent dans la rue, mais elle dénonce l'ignorance générale des gens au sujet de la situation 

des jeunes sans-abri. Elle indique qu'il n'en faut pas beaucoup pour déclencher une série de 

réactions hostiles aux autochtones qui témoignent d'une méconnaissance totale de l'histoire du 

Canada et de la façon dont les peuples autochtones y sont traités. 

Je pense que les commerçants te traitent encore plus mal que tous les autres parce 

que t'empiètes sur leur territoire. Si tu t'asseoies près de leur magasin, ils te disent 

«Allez, dégage, tu fais peur à nos clients, t'as pas d'argent...» Ils parlent de ces 

autres lois... les lois sur le vagabondage quand t'es juste assis là parce que t'as 

nulle part où aller, excepté dans la rue. J'aime bien regarder les gens parce que, tu 

sais, ils sont intéressants. Les gens ordinaires dans la rue te traitent pareil et 

certains te traitent plus mal. Je pense que c'est une question de normes sociales 

aussi; je pense qu'il y a des tas de gens bourrés de fric qui te traitent bien plus mal 

parce que t'es pas du même niveau social qu'eux, tu vis pas comme eux, tu penses 

pas comme eux. Parce que ceux qui ont de l'argent pensent plus à l'argent ─ des 

matérialistes. Ils ont plutôt cette mentalité, ils ne cherchent pas plus loin, tu sais. 

Ils peuvent être les plus intelligents du monde, mais c'est quelque chose qu'ils ont 

appris, tu sais... mais sur la vraie vie, ils savent rien. Ils te traitent pire que si 

t'étais sur le bien-être ou juste au-dessus du niveau de la pauvreté. Ils savent ce 

que c'est de se battre, ils savent ce que c'est de ne rien avoir à manger... ils 

connaissent bien des choses que tu vis toi-même... Alors que les gens qui ont de 
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l'argent ont jamais vécu tout ça; alors ils ont aucune idée de ce que c'est et 

beaucoup de ces gens-là se disent «Ce n'est pas mon problème, je n'ai rien à faire 

avec ça.» Ils te regardent vraiment de travers parce que ça fait dix fois aujourd'hui 

qu'on leur demande de l'argent, OK? Et ils t'insultent quand tu leur demandes 

ving-cinq sous. Y a plein de gens qui te disent... de vendre tes souliers pour 

t'acheter de quoi manger. Qu'est-ce qu'on va se mettre dans les pieds?... Je préfère 

avoir des souliers maintenant parce que je veux pas marcher dans les rues les 

pieds nus. Ça n'a rien de drôle et j'ai faim et tu me dis de vendre mes souliers; 

alors je suis faite, d'un côté comme de l'autre... et c'est tout ce que tu possèdes, 

alors tu veux pas t'en séparer. Je pense que beaucoup de gens dans la rue traitent 

mal les jeunes sans-abri autochtones parce qu'ils pensent que comme on est 

autochtone, le gouvernement nous fait des largesses. On devrait pas être dans les 

rues en train de demander de quoi manger, parce qu'on nous a donné ce territoire 

et qu'on devrait aller travailler la terre, ou que le gouvernement utilise tes terres 

c'est-à-dire, et tu as les réserves et tu reçois de l'argent... Mais, tu sais, je vis pas 

sur la réserve, je reçois rien de la réserve. Quand j'étais plus jeune, mes parents 

me donnaient de quoi manger et tout, mais maintenant je me débrouille toute 

seule sans personne, et des tas de gens ne pensent pas que c'est dur. Ils pensent 

que parce que t'es autochtone, t'as eu droit à toutes ces choses; alors retourne chez 

toi et profites-en... Il y a vraiment rien pour moi là-bas et je veux rien savoir. 

(Transcription 1, pp. 17-19) 

 Joanne est familiarisée avec les images stéréotypées entretenues au sujet des autochtones 

dans la société canadienne. Elle pense aussi, toutefois, que tous les jeunes qui vivent dans la rue, 

y compris les autochtones, sont en butte aux mêmes idées préconçues. Cela signifie, bien sûr, 

que les jeunes autochtones de la rue sont doublement handicapés. En outre, les adolescentes 

autochtones vivant dans la rue sont victimes de sexisme. Joanne pense que les jeunes 

autochtones subissent également les retombées de l'hostilité envers les itinérants autochtones 

plus âgés. Elle ajoute qu'en milieu urbain, le racisme se manifeste plus ouvertement en raison du 

mélange des races, mais que dans les villes plus petites, les manifestations de racisme sont plus 

fréquentes et plus répandues. 
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Non, réellement, je pense que ce qui t'arrives dans la rue arrive à la plupart des 

gens qui vivent dans la rue. Des tas de gens pensent automatiquement que si t'es 

autochtone, t'es alcoolique ou tu sniffes de l'essence ou de la colle, que t'es bon à 

rien, que tu vas toujours te soûler et mendier. Je vois plein de gens qui en 

rajoutent sur les stéréotypes par rapport aux itinérants autochtones plus vieux. On 

entend souvent «Ces maudits Indiens des villes... tous des alcooliques, tout ce 

qu'ils savent faire c'est traîner dans les quartiers mal famés et ils sont bons à rien.» 

Il y en a beaucoup qui pensent comme ça, mais je trouve que les stéréotypes sont 

souvent dirigés contre les autochtones plus âgés qui vivent dans la rue. Les plus 

jeunes, certains veulent leur donner de l'espoir, parce qu'ils sont plus jeunes, et ils 

pensent que les plus vieux sont foutus et qu'ils s'en sortiront jamais et qu'ils sont 

dans leur trou pour toujours et qu'ils sont plus mal pris que ces jeunes parce qu'ils 

en ont fait plus et qu'ils boivent plus. Je pense simplement que ce qui se passe 

dans la rue arrive à la plupart des sans-abri, comprends-tu? C'est les mêmes 

stéréotypes parce que tout le monde vit dans la rue ensemble, au même niveau. 

Certains exemples de racisme... c'est surtout les commerçants parce qu'ils sont 

normaux et que toi t'es autochtone. Ils pensent que t'es comme les autres, aussi 

alcoolique, que tu vas leur causer des ennuis... pour leur commerce, et que tout ce 

que tu veux, c'est de l'argent pour t'acheter de l'Aqua Velva ou du Lysol... Dans 

les grandes villes, c'est plus ouvert parce qu'il y a plus de groupes ethniques 

partout. Tu vas dans une petite ville et tu rencontres beaucoup de racisme parce 

que dans les petites villes, ils sont habitués à voir que des Blancs, ou presque. 

Mais dans les grandes villes, il y a probablement moins de racisme parce qu'il y a 

beaucoup de groupes ethniques différents. (Transcription 2, pp. 1-2) 

 Joanne raconte que le racisme se manifeste par de la violence lorsque les gens choisissent 

l'affrontement, ou lorsque les jeunes autochtones de la rue perdent patience et décident de se 

défendre. 

Mon chum vivait dans la rue aussi; c'est un Indien chipwayan et il a grandi en 

Saskatchewan. En parlant avec lui, j'ai découvert qu'il a grandi dans un milieu très 

violent. Il réagit toujours d'abord et réfléchit ensuite, mais c'est un gars réellement 
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gentil. Il a eu beaucoup de problèmes aussi, quelques fois juste parce qu'il est 

autochtone et un gars... Comme je suis une fille, des tas de gens m'attaqueront pas 

physiquement. Ils pensent «C'est une fille, alors on va juste rester là et lui crier 

après et l'insulter, et avec un peu de chance, on arrivera à la faire pleurer.» Avec 

des gens comme lui, comme c'est un gars, ils [débitent des insultes habituelles] et 

l'attaquent pour rien. (Transcription 2, p. 7) 

 En dernière analyse, Joanne éprouve de la tristesse au sujet de ce qui est arrivé à son 

peuple. «Je me sens triste aussi au sujet de ce qui arrive aux gens dans ce pays, comme les 

autochtones, tous ces problèmes de drogue, l'alcoolisme...» Elle attribue une bonne part de ces 

problèmes à la structure de la société canadienne et à la lutte quotidienne contre la violence 

raciste, du moins dans le cas des jeunes autochtones vivant dans la rue. Mais Joanne est bien 

décidée à se défendre contre le racisme à coups d'arguments logiques. Malheureusement, 

l'idéologie raciste et son arsenal de préjugés résistent à la logique, particulièrement lorsque la 

cible est la population du Canada la plus privée de ses droits civiques. 

alors le fait d'être autochtone me pose aucun problème et si quelqu'un me déteste 

à cause de ça, je me gênerai pas pour lui dire «écoutes, toi, t'as pas le droit de 

m'insulter à cause de ce que je suis et de ce que je fais... On m'a pas donné le 

choix quand je suis née, alors je vais en profiter au maximum.» (Transcription 2, 

p. 11) 

 

Culture et identité   

J'ai pas honte et je me sens pas mal d'être une autochtone; je suis fière d'être 

autochtone parce que les peuples autochtones sont très forts spirituellement. 

(Transcription 2, p. 11) 

Joanne donne l'impression d'être une jeune personne très équilibrée sur le plan de son identité. 

D'une manière ou d'une autre, elle a acquis la conviction que les stéréotypes au sujet des 

autochtones ne s'appliquent pas à elle. Elle ne semble pas non plus considérer les autochtones 

comme des victimes qu'on accuse de tous les maux. Joanne fait allusion aux histoires contées par 

les anciens qui permettent de mieux comprendre la situation sociale actuelle des peuples 

autochtones. Elle indique également qu'elle a étudié par elle-même l'histoire de son peuple. Elle 
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s'identifie à la dimension spirituelle, non matérialiste, de la culture autochtone. Elle est fière de 

cette particularité de son peuple. 

si les autochtones regardaient les valeurs traditionnelles et ce genre de choses, ils 

verraient qu'il y a rien de matérialiste dans tout ça. Tout est spirituel, vraiment, et 

les histoires... et c'est vraiment cool de s'asseoir en cercle et de parler avec les 

anciens et ils content des histoires qui expliquent pourquoi les choses sont comme 

elles sont. C'est réellement créatif... un groupe ethnique créatif, comprends-tu? 

(Transcription 2, p. 11) 

 Joanne indique que l'on ne parlait pas beaucoup de l'histoire des peuples autochtones à 

l'école. Ses parents n'ont pas non plus comblé les vides dans son éducation sur ce plan; ils en 

connaissaient probablement encore moins qu'elle sur leur histoire. 

Ah... non, j'ai pas appris grand-chose là-dessus à l'école; ils t'enseignent pas 

grand-chose au sujet de l'histoire des peuples autochtones. Ils t'apprennent 

l'histoire des Anglais et des Français, mais à peu près rien sur les autochtones. Ils 

peuvent mentionner une tribu ici et là en histoire, mais ils donnent pas autant de 

détails que pour l'histoire de tous les Blancs. Alors, t'apprends pas grand-chose à 

l'école. Mes parents en ont jamais parlé quand j'habitais chez nous et j'avais 

vraiment aucune des ressources avant, mais je pense que je les ai maintenant. J'ai 

lu une couple de livres sur l'histoire des peuples autochtones au Canada que mon 

oncle avait, mais c'est tout. (Transcription 2, pp. 11-12) 

 Joanne ne participe pas actuellement aux cérémonies culturelles ni aux manifestations 

autochtones. Par contre, sa volonté d'en apprendre davantage auprès des gens qui sont réellement 

qualifiés témoigne d'une grande maturité et d'une grande sagesse. Elle indique qu'elle est 

consciente de la nécessité de bien se préparer à entreprendre cet apprentissage. Joanne aimerait 

que l'on investisse davantage dans des activités qui permettraient aux jeunes de la rue et aux gens 

en général d'en apprendre davantage sur la culture autochtone. Elle est assez lucide pour 

comprendre que la transformation souhaitée au sein de la société canadienne ne s'opérera pas si 

ces efforts d'éducation profitent seulement aux autochtones. Elle aimerait que tout le monde soit 

mieux informé. 
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Non [je ne pratique pas la culture autochtone]. Quand j'étais plus jeune, on allait 

aux pow-wows, deux ou trois fois par an, et je regardais les danses et je parlais 

avec des gens, mais maintenant, non. Oui, j'aimerais bien [pratiquer ma culture], 

mais il faudrait que j'en apprenne plus là-dessus et c'est plutôt dur à certains 

moments parce que tu te dis que tu vas le faire, mais souvent ça en reste là. Ouais, 

je pense que je le ferais si je m'y mettais sérieusement et que je rencontrais 

quelqu'un qui sait beaucoup de choses et qui pourrait m'apprendre. Ça aiderait s'il 

y avait plus de fonds pour impliquer plus d'anciens et plus de gens qui s'y 

connaissent en spiritualité et en cérémonies. Ils savent comment ça doit se 

dérouler et ils savent tout ce qu'il faut faire pour que ce soit bien, et tout ça. Je 

pense que ce serait cool si on pouvait avoir plus de financement pour amener 

certaines de ces personnes en ville pour enseigner aux gens de la rue nos origines 

et des histoires et t'aider à te trouver sur le plan spirituel. Et s'il y avait plus de 

gens comme eux par ici, ça aiderait pour l'éducation... sensibiliser les gens 

ordinaires... (Transcription 2, p. 12) 

 Joanne montre également une grande maturité d'esprit en ce sens qu'elle peut observer 

une réserve où les conditions de vie sont mauvaises sans pour autant intérioriser une telle 

constatation. Autrement dit, elle est capable de rejeter ces mauvaises conditions de vie, mais pas 

les êtres humains qu'elle côtoie dans la réserve. Dans le chapitre suivant, nous ferons la 

connaissance de Noella, qui a tendance à généraliser, au contraire, c'est-à-dire à penser que les 

conditions de vie dans une réserve sont celles de tous les autochtones, et qui se veut se dissocier 

de tout ce que cela implique. Joanne n'est pas indifférente; déprimée, elle veut retrouver une 

enfance idyllique où elle n'aurait plus besoin de s'inquiéter de la situation des siens. 

La dernière fois que je suis retournée à la réserve, il y a deux ans, c'était pas si 

mal parce que j'ai vu ma grand-mère, mes oncles et tantes et tout ça. Mais il y 

avait vraiment de quoi déprimer... tous ces enfants qui font rien d'autre que boire 

ou, écoutes bien, qui se shootent à la bière et fichent leur vie en l'air. Je sais pas, y 

a plein de poussière, plein de cailloux, plein de chiens. Tu vas en ville et qu'est-ce 

qu'il y a à faire en ville? Aller aux arcades et tout. Des tas de gens gâchent leur vie 

à ne rien faire là-bas ─ excepté boire. (Transcription 1, p. 19) 

J'avais de la peine aussi parce qu'à certains moments, tu t'asseoies et tu réfléchis 

aux choses que tu dois faire et aux choses que tu veux faire; tu te dis que tu ne 
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veux plus le faire; tu veux juste rentrer chez toi, tu te sens comme si tu voulais 

redevenir jeune, ne plus avoir de responsabilités et ne plus avoir à t'inquiéter de 

rien... seulement t'inquiéter de savoir avec qui tu vas jouer et qu'est-ce que ta mère 

te fait pour dîner ou quoi que ce soit (Transcription 2, p. 3) 

 Joanne est à l'aise avec tous les travailleurs de rue, autochtones et non autochtones, mais 

établit une distinction sur certains sujets ─ les conditions de vie et l'histoire des autochtones, le 

racisme, l'identité et la culture. Elle affirme que les travailleurs autochtones sont plus 

«connectés», particulièrement sur la question de la spiritualité «parce que les Blancs ont leur 

propre dieu». 

La plupart de temps, c'est à peu près la même chose que de parler aux travailleurs 

de rue réguliers, sauf quand on arrive au sujet de ta spiritualité et de tes 

antécédents et où t'as grandi... parce qu'ils [les travailleurs autochtones] en savent 

plus sur la façon dont t'as été élevée, si t'as grandi sur une réserve, toutes les 

difficultés que t'as vécues juste à cause de ta couleur. Ils en savent plus sur ça 

parce qu'ils ont passé par les mêmes épreuves que toi, comprends-tu? Et si tu veux 

discuter de spiritualité, ils sont plus connectés que les autres travailleurs de rue. 

(Transcription 1, p. 17) 

 Joanne semble être sur le point de changer de vie. Elle a une idée bien claire de son 

identité; elle vit de l'aide au revenu, partage une maison avec des amies et elle voit un conseiller 

en alcoolisme. Toutefois, elle adore voyager. Lors de la rédaction de ce document, Joanne était 

quelque part aux États-Unis ─ partie à la découverte de nouveaux aspects de la vie dans les rues 

─ avec des amis. 

 

La société   

Je suis triste de voir ce que font les humains de la nature... on est obsédé par ce 

qu'on peut prendre, ce qu'on peut construire, ce qu'on peut faire, sans penser aux 

effets à long terme de ce qui va se passer». (Transcription 2, p. 3) 

Joanne dévoile sa position politique en évoquant les personnes qui lui servent de modèles de 

comportement. Elle reste dans les généralités, sauf à propos des biographies de Ghandi et de 
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Malcolm X qu'elle a lues. Leur philosophie et les solutions qu'ils proposent respectivement 

reflètent sa vision d'une société meilleure. Elle termine par un hommage à ses amis de la rue. 

Je pense que mes modèles à ce stade de ma vie sont les libres penseurs qui ont pas 

peur de réfléchir à ce qu'ils veulent et à ce qu'ils font... de dire ce qui leur plaît. 

J'admire les gens qui sont non conformistes, les gens qui savent de quoi ils parlent 

et qui ne se laissent pas faire quand la société leur dit quoi faire. Qui j'admire en 

particulier? J'en ai appris sur l'oeuvre de gens comme Ghandi et Malcolm X. Je lis 

sur eux et sur ce qu'ils ont fait, certaines de leurs idéologies; je ressens la même 

colère qu'eux et le même goût du changement. Il faut prendre le pouvoir, enfin... 

changer le gouvernement, changer les gouvernements pour pouvoir sortir de ce 

merdier et obtenir l'autonomie au lieu d'être gouverné par une nation différente ou 

par une minorité de gens comme c'est le cas aujourd'hui. Les gouvernements sont 

régis par le pouvoir, l'argent, la richesse. Ils disent qu'ils essaient d'étudier les 

problèmes sociaux, mais bien souvent, ce sont juste des paroles en l'air pour les 

gens qui ont l'argent... Oh, on essaie de faire ci, on fait ça et regarde les résultats... 

Bien souvent, ça ne donne aucun résultat utile... Ils tournent en rond, alors je sais 

pas, j'admire leur oeuvre à cause de ce qu'ils disent. Malcolm X est un gars 

militant, ça me plaît. J'ai aussi de l'admiration pour mes amis; j'admire ce qu'ils 

sont et je laisserai personne leur tirer dessus juste parce qu'ils sont mêlés... tout le 

monde est mêlé. Et, tu sais, tu dois vivre avec, et les problèmes font la personne. 

On peut rien y changer... personne est parfait. (Transcription 2, p. 4) 

 Joanne dit qu'elle ne retournerait pas à l'école dans l'immédiat parce qu'à son avis, on y 

apprend pas assez sur la réalité de la vie à laquelle sont confrontés les jeunes de la rue, ou les 

jeunes en général. Elle se demande si l'école n'est pas pour le gouvernement un moyen de 

coercition. Elle laisse entendre que la désinformation pratiquée à l'école et par le gouvernement 

au sujet de la situation et de l'histoire des autochtones est la cause de sa méfiance. 

L'instruction qu'on donne à l'école, j'y crois pas. L'école, c'est juste une forme de 

contrôle sur ta pensée; ils te disent que telle chose s'est passée, et tu sais que c'est 

pas vrai, tu peux pas y croire. J'y crois pas parce que ça c'est pas passé comme ça, 

OK? Ce qui est vrai, c'est ce qui est écrit dans ces livres et, des fois, tu sais pas si 

c'est vrai ou non parce que ça pourrait être quelque chose que le gouvernement 

t'impose pour te faire croire que ça s'est réellement passé... C'est juste ennuyant 
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parce qu'ils t'enseignent la même chose à peu près chaque année, sauf peut-être un 

petit peu plus ou quelque chose d'autre. C'est juste de la répétition et j'ai fait dix 

années d'école. (Transcription 2, p. 4) 

Alors on devrait juste apprendre aux jeunes comment ça se passe dans la vraie 

vie, pas cette école de papier, pas le genre de vie bureau-costume-cravate... la 

vraie vie et ce qui se passe. (Transcription 2, p. 16) 

Les questions environnementales préoccupent Joanne. Ses racines autochtones transparaissent 

dans sa philosophie écologiste. 

Je suis triste de voir ce que font les humains de la nature... on est obsédé par ce 

qu'on peut prendre, ce qu'on peut construire, ce qu'on peut faire, sans penser aux 

effets à long terme de ce qui va se passer, ni à ce qu'on fera avec après. L'homme 

est... je sais pas, ils brûlent la surface de la terre et la détruisent, ils détruisent tout, 

et ils envoient toutes leurs cochonneries dans l'espace, alors qu'ils ne devraient pas 

le faire. Parce que l'homme n'est pas fait pour exploiter, l'homme n'est pas fait 

pour utiliser, l'homme n'est pas fait pour détruire. Mais c'est ça qu'ils font. 

(Transcription 2, p. 3) 

 Joanne s'impatiente contre les gens des classes moyennes qui imposent leur propre 

conception de l'existence et ne cherchent pas à savoir pourquoi les jeunes se retrouvent dans la 

rue. Elle ne parlerait pas non plus de la vie dans la rue à un fonctionnaire. 

Certains pensent que t'as toujours eu la vie facile parce qu'ils voient pas plus loin 

que le bout de leur nez. T'as peut-être grandi dans une famille parfaite... des bons 

parents, et le frère et la soeur. Tout est blanc et joli, et t'as ton chien Fifi à tes 

pieds; y a toujours de quoi manger sur la table et t'as un toit au-dessus de ta tête. 

Des tas de gens n'ont pas tout ça... Si tu t'asseoies et que tu expliques ta situation, 

OK? Tu dis, par exemple, que t'as 15 ou 16 ans et que t'as nulle part où aller, pas 

d'endroit pour prendre ta douche et tout ce qui t'inquiètes pour le moment, c'est ce 

que tu vas bien pouvoir manger, alors il y a des gens qui comprennent. 

(Transcription 2, p. 6) 

Je pense pas que je dirais grand-chose à une personne du gouvernement au sujet 

de ce qui se passe dans les rues parce que la plupart des fonctionnaires ont grandi 

dans des familles de classe moyenne où ils manquaient de rien... [Elle préférerait 

parler aux] gens qui vivent dans la rue, ou qui ont vécu dans la rue... les gens qui 

sont pas vendus... et qui se sont pas fait piéger par cette maudite bureaucratie de 

cols blancs. [Ce sont les] gens qui sont vendus qui disent «J'étais comme toi... 
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mais maintenant tu sais, on doit se conformer»... Des tas de gens sont plus 

conscients maintenant... ils prennent conscience des mensonges du 

gouvernement... ils arrivent enfin à établir le contact avec d'autres gens... s'asseoir 

et parler avec eux et partager ce qu'ils savent. (Transcription 2, p. 16) 

 À la fin de l'entrevue, Joanne voulait dissiper certains mythes au sujet des jeunes qui 

vivent dans la rue et de la façon dont les médias déforment certains aspects de leur mode de vie. 

Par exemple, selon elle, le fait de voyager sur le pouce n'est pas aussi dangereux qu'on le fait 

croire. Ce qui ressort principalement de ses propos, c'est sa méfiance à l'égard des médias. 

Joanne reproche également aux médias de rejeter sur les jeunes de la rue la responsabilité des 

dégâts causés par les jeunes des classes moyennes. 

comme les gens qui ont pas peur de prendre des jeunes sur le pouce parce qu'ils 

savent que ces jeunes-là font rien de mal... Les médias se concentrent plus sur le 

désespoir, la peine et la souffrance, et c'est ce qu'ils font aussi pour les gens qui 

voyagent sur le pouce... ils parlent de ces gens qui se font tuer en faisant du 

pouce, ou qui se font renverser, battre ou voler et tout... (Transcription 1, p. 6) 

Je voudrais juste dire que les gens de la rue sont souvent accusés alors qu'ils ont 

rien fait. C'est les jeunes des banlieues et les fiers-à-bras du dimanche qui 

débarquent, qui détruisent des trucs et qui sont vraiment grossiers, et qui 

s'attaquent aux sans-abri parce qu'ils vivent dans les rues et ont nulle part où aller. 

Je sais pas, mais on nous accuse de toutes sortes de choses qu'ils font juste parce 

qu'eux autres, ils sont supposés être des bons citoyens honnêtes, tu sais ce que je 

veux dire, parce que leurs parents travaillent pour je ne sais qui ou qu'ils vont au 

collège ou à l'université, et ils sont supposés être honnêtes à cause de leur statut 

social, dans le sens qu'ils sont intégrés à la société, alors... (Transcription 2, p. 19) 

 Joanne est une jeune personne qui apprend beaucoup de choses par elle-même, même si à 

l'occasion, ses petits rires démontrent qu'elle manque un peu de maturité. Son idéalisme 

transparaît aussi parfois lorsqu'elle évoque innocemment ses rêves de voyages autour du monde 

et de découverte d'autres cultures, qui sont bien normaux pour une adolescente de 17 ans. Après 

tout, bien des jeunes des classes moyennes nourrissent ce genre de rêves. 

Le meilleur avenir pour moi maintenant, ce qui me rendrait heureuse serait de 

pouvoir voyager dans beaucoup de pays, expérimenter ce qu'ils ont à offrir, voir 

du pays parce que je connais seulement le Canada et le Montana. J'ai jamais 
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vraiment été aux États non plus, et j'ai pas réellement envie d'y aller; mais 

j'aimerais aller en Amérique du Sud, en Afrique et en Asie. Je pense pas que 

l'Europe me tente; c'est pas vraiment super, c'est très touristique là-bas... Je sais 

pas vraiment, j'ai pas beaucoup pensé à mon avenir, juste être heureuse. 

(Transcription 2, p. 5) 

 

Missy : une ancienne de la rue   

Je suis à nouveau en thérapie... Je suppose qu'aujourd'hui j'en suis arrivée à avoir 

deux beaux enfants et un partenaire et une maison confortable. Mais à certains 

moments, il y a des choses qui remontent à la surface et qui me mettent tout à 

l'envers; alors, j'ai besoin de parler de ces choses-là. Il y a mon enfance perdue à 

dealer et la violence sexuelle qui n'est pas réglée non plus. (Transcription 1, pp. 

14-15) 

Missy, une jeune mère de 28 ans qui a deux fils et un conjoint autochtone, est une Indienne 

inscrite d'origine kwakiutl qui effectue depuis sept ans et demi une transition difficile et 

complexe après avoir vécu plusieurs années dans les rues de Vancouver. C'est une jeune femme 

tranquille et confiante qui sait de quel côté elle se trouve dans son travail auprès des gens moins 

favorisés qu'elle. Elle est simple dans ses manières et sa tenue; elle parle de façon directe et 

claire, sans affectation, de son enfance, de son existence dans la rue, de sa réadaptation et des 

changements qui s'imposent selon elle pour éviter que d'autres enfants autochtones se réfugient 

comme elle dans les rues de Vancouver. L'histoire de Missy parle d'elle-même et se passe de 

commentaires. Il n'a pas été nécessaire de la guider dans l'exploration de son passé. 

 Missy éprouve encore de la peine en évoquant son enfance dans l'Eastside de Vancouver, 

les nombreuses fois où on l'a arrachée à sa mère toxicomane (et à plusieurs beaux-pères), sa vie 

difficile dans des familles d'accueil et des foyers de groupe, puis son existence dans les rues à 

partir de l'âge de 13 ans. Missy a trois frères, dont deux demi-frères, nés de deux des quatre 

beaux-pères dont elle énumère les noms sur la feuille de renseignements remplie avant 

l'entrevue. Elle a commencé à fuguer à l'âge de 11 ans. Dès l'âge de 13 ans, elle vivait dans les 

rues où elle a passé quatre ans; puis elle a mis deux ans à s'en sortir. Huit ans en tout. Cela fait 
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maintenant sept ans et demi qu'elle a quitté la rue; elle travaille dans les services sociaux et vient 

en aide à des jeunes qui essaient désespérément de suivre son exemple. 

 

Son histoire   

pendant tout ce temps que j'ai passé à la protection de l'enfance, elle m'a fait 

aucune visite, et chaque fois qu'on m'a amenée lui rendre visite, elle était jamais 

là. (Transcription 1, p. 2) 

Missy n'avait que deux semaines lorsqu'elle a été prise en charge pour la première fois par les 

services de protection de l'enfance, qui l'ont gardée jusqu'à l'âge de deux ans et demi. Elle a été 

renvoyée à sa mère pendant un an; puis elle a été remise en placement temporaire pendant que sa 

mère était en cure. Elle est restée avec sa mère de l'âge de quatre ans à l'âge de sept ans, pour être 

finalement placée sous la tutelle permanente de la Colombie-Britannique. À sept ans, Missy avait 

déjà beaucoup souffert pendant qu'elle était sous la garde de sa mère. Les services de protection 

de l'enfance n'ont pas eu beaucoup mieux à lui offrir. 

 Violée à l'âge de trois ans et exploitée sexuellement «par plusieurs hommes de la famille» 

alors qu'elle était sous la garde de sa mère, Missy éprouve une grande colère contre ses parents 

(elle considérait l'un de ses beaux-pères comme son père) pour n'avoir pas su la protéger. Cette 

rage s'est accumulée au fil des quatre années suivantes (entre 7 et 11 ans), au cours desquelles 

son père de famille d'accueil a abusé d'elle sexuellement à son tour. 

c'était vraiment de la méchanceté... il me menaçait avec des armes à feu et faisait 

toutes sortes de choses... J'étais vraiment mêlée à cet âge-là. (Transcription 1, p. 

2) 

Missy a tout raconté à sa mère adoptive et l'affaire a été portée devant les tribunaux. 

L'intervention de la justice a sans doute mis un peu de baume sur son coeur plein de honte et 

d'amertume; toutefois, après avoir invoqué l'aliénation mentale temporaire, son agresseur a écopé 

d'une peine de six mois d'emprisonnement. 

 Au moment du procès, Missy a appris, à l'occasion d'un de ses quelques contacts 

téléphoniques avec sa mère, que son père (mentionné ci-dessus) s'était suicidé quelques années 

auparavant et qu'on le lui avait toujours caché. «Il s'est pendu dans le garage de chez ma 

grand-mère et personne ne m'a rien dit.» C'était le premier contact que Missy avait avec sa mère 
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depuis près de cinq ans. Ce serait le dernier. Le Ministère a mis fin à ce genre de contacts, et sa 

mère est morte d'une overdose alors que Missy avait 11 ans. 

 Missy raconte ce qui s'est produit entre le décès de sa mère et le moment où elle a décidé 

de vivre dans la rue, à l'âge de 13 ans. 

Alors à ce moment-là, je me rappelle m'être dit «pourquoi donc je laisse ces gens 

s'occuper de moi?» J'avais été placée dans une famille d'accueil où je me faisais 

agresser et ensuite, on m'a envoyée dans une sorte de foyer collectif de luxe... 

c'était complètement différent. On m'avait fait changer de foyer tellement souvent 

à ce moment-là. De famille d'urgence en famille d'accueil et en placement 

temporaire, je me retrouvais toujours dans un nouveau foyer et chaque fois que je 

déménageais, je devais changer de personnalité. Il y avait une nouvelle série de 

règles, je devais me conduire d'une certaine manière. Aucune de ces familles 

n'était autochtone. Je mouillais encore mon lit et souvent, j'étais placée ailleurs à 

cause de ça et parce que j'avais des cauchemars. Et à 11 ans, la travailleuse sociale 

a dit «bon, plaçons-là à Maples...» Et j'étais vraiment en colère parce qu'ils 

voulaient m'enfermer à Maples pour du counselling et pour être vue régulièrement 

par un psychiatre. J'avais l'impression qu'on m'enfermait à cause de ce que 

quelqu'un d'autre avait fait. Et je comprenais pas pourquoi ils voulaient 

m'enfermer et pourquoi ils pensaient que j'étais folle à cause de ce qui s'était 

passé. Alors, je me suis dit que j'avais donné toutes ses chances au Ministère. Je 

me suis dit qu'ils avaient mal fait leur travail et que je ne pouvais compter sur 

personne d'autre que moi-même, et mes rêves étaient pour ainsi dire morts en 

même temps que ma mère. Je pense que ce qui m'a aidée à survivre toutes ces 

années, c'est ce rêve que j'avais qu'un jour elle s'en sortirait, que nous serions 

heureuses ensemble et que je serais la meilleure des filles. Alors, lorsqu'elle est 

morte, ce rêve s'est évanoui et il n'y avait rien d'autre à quoi me raccrocher. Alors 

je suis partie vivre dans la rue. Et je pensais que j'étais plus en sécurité comme ça, 

en me prenant en charge plutôt qu'en laissant quelqu'un d'autre s'occuper de moi. 

(Transcription 1, pp. 2-3) 

 

 

La vie dans la rue   

Je fuyais les foyers de groupe et je fuyais le Ministère... Je savais qu'en comptant 

sur moi-même, je serais plus en sécurité que si je laissais les autres prendre soin 

de moi. (Transcription 1, p. 3) 

Missy avait bien des raisons de vouloir se perdre dans les entrailles de Vancouver ─ dans le 

monde de la rue. L'illusion de voir sa famille renaître s'étant évanouie, Missy était de plus en plus 

perturbée par le désordre qui régnait dans sa vie personnelle et sociale, et par l'exploitation 
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sexuelle qu'elle subissait. Elle a commencé à fuguer et à se réfugier dans les drogues pour tenter 

de se libérer du «système» et de sa propre souffrance. Missy allait s'accrocher à ce «système de 

secours» de «souffrance dissimulée» pendant huit ans (six ans de façon continue et deux ans par 

intermittence). 

J'ai fini dans la rue pour des tas de raisons. Je crois que c'est vers l'âge de 11 ans 

que j'ai commencé à vouloir fuguer, boire et consommer. (Transcription 1, p. 1) 

Je suppose que je recherchais une forme de liberté. (Transcription 1, p. 3) 

Il y avait beaucoup de souffrance... Ça me manquait de ne plus faire partie de ma 

famille et j'avais l'impression que la séparation m'avait enlevé ma famille. Même 

quand j'étais avec ma famille, j'avais l'impression que j'étais de trop. Je n'étais pas 

acceptée comme j'étais parce que j'avais été élevée différemment... et puis... ma 

mère me manquait beaucoup et mon beau-père me manquait et je voulais juste 

être avec eux. Et j'avais eu un bébé qui était mort et ça m'a fait beaucoup de peine. 

Alors j'ai subi beaucoup de pertes. Ressenti beaucoup de colère à cause de ces 

pertes. Aussi, j'ai perdu ma propre enfance; je sentais qu'on m'avait volé une 

bonne partie de mon enfance et j'étais très en colère à cause de ça et j'étais 

toujours toujours très seule. Et je ne voulais pas être seule. J'avais peur d'être 

seule. Ça me causait beaucoup de souffrance. (Transcription 1, p. 7) 

Les gens que fréquentait Missy dans les rues étaient des itinérants qui la connaissaient bien. Eux 

aussi vivaient dans les bas-fonds de la rue Hastings, au centre-ville. 

J'avais plusieurs nouveaux amis dans la rue et j'avais aussi deux oncles qui 

vivaient dans le secteur... ils habitaient à l'hôtel. Un oncle ne buvait plus depuis 

plusieurs années et me protégeait et me donnait à manger et ne me demandait 

jamais quoi que ce soit en échange. L'autre oncle qui prenait soin de moi avant... 

essayait toujours de me faire coucher avec lui. Il avait couché avec ma mère et il 

est mort pendant que j'étais là-bas. Alors, je voyais celui qui avait l'habitude de 

s'occuper de moi et qui ne me forçait jamais à rentrer à la maison. (Transcription 

1, pp. 3-4) 

 Du milieu des années 70 jusqu'au milieu des années 80, la question du sida ne se posait 

pas encore «je n'avais même pas entendu parler du mot sida à l'époque. À ce moment-là, le 

problème, c'était surtout les MTS. Et je n'utilisais pas de moyen de contraception, ni de 
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précautions contre les MTS.» Il existait peu de services pour les jeunes de la rue, du moins à sa 

connaissance. De toute manière, Missy aurait refusé toute forme d'aide qui ne provienne pas de 

la rue même. À l'âge de 13 ans, elle n'avait pas encore droit à l'aide sociale. Pour elle, les services 

sociaux représentaient l'ennemi qui la ramènerait simplement dans le bourbier dont elle s'était 

tirée. 

Non, j'avais pas entendu parler de travailleurs de rue à cette époque... je voulais 

rien savoir des services quels qu'ils soient. Alors je les utilisais pas et il n'y avait 

qu'un centre d'accueil communautaire que j'utilisais où tu pouvais regarder la télé 

et ils t'offraient des repas cheap et tu pouvais laver ton linge. La seule chose que 

mon travailleur social m'a offerte, c'était le placement et je ne voulais rien savoir 

de ça. Ça fait qu'au fond, j'appelais pas très souvent. À l'âge de 16 et 17 ans, j'ai 

commencé à recevoir un petit peu plus de services, comme des bons de vêtements 

et des billets d'autobus. Ils me donnaient des billets d'autobus... ils me donnaient 

des billets d'autobus pour me rendre chez nous et revenir. Et à l'âge de 17 ans, ils 

m'ont offert l'aide au revenu pour les mineurs. (Transcription 1, p. 4) 

Selon le cas, parfois je vivais dehors, parfois je marchais simplement toute la nuit, 

d'autres fois j'avais des amis chez qui aller ou j'avais une chambre d'hôtel. 

(Transcription 1, p. 9) 

L'exploitation sexuelle qu'elle a subie très tôt, l'aliénation, la pauvreté, la drogue et la nécessité 

de survivre ont conduit Missy à la prostitution et au trafic de stupéfiants. Elle y a été forcée par 

des adultes sans qu'ils lui promettent amour et protection en échange. 

La première fois que j'ai fait une passe, je crois que j'avais 14 ans. Je vivais avec 

mes grands-parents pour quelque temps et l'un des amis de mon grand-père venait 

tout le temps à la maison en cachette et il a commencé à abuser de moi. À ce 

moment-là, c'était la première fois que j'étais réunie à ma famille après plusieurs 

années, alors j'osais pas dire quoi que ce soit par peur qu'on me retire de chez mes 

grands-parents. Alors, de toute façon, cet homme qui abusait de moi... il me 

donnait de l'argent. Il a commencé à me donner de l'argent et il m'achetait des 

choses pour que je dise rien. Et puis... j'ai déménagé de chez mes grands-parents 

parce que j'en pouvais plus. Mais après un petit bout de temps, je suis revenue 

voir cet homme. Et il me payait en fait... Je pense que je l'ai vu jusqu'à ce que 

j'aille en traitement, en fait [à l'âge de 20 ans]. Aussi, j'avais plusieurs réguliers 

que je m'étais trouvé... juste par accident, en marchant sur la rue, des hommes 

m'approchaient et puis je leur téléphonais une fois par semaine ou une fois par 

mois, selon le montant d'argent dont j'avais besoin. Parfois, c'était deux fois la 

semaine et je les rencontrais quelque part et ils m'emmenaient chez eux. Et puis 

finalement, après que j'ai commencé à boire beaucoup, je ne gagnais pas assez 

d'argent; alors je suis sortie et j'ai commencé à faire le trottoir et je voyais toujours 

mes réguliers en même temps. (Transcription 1, p. 11) 
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Je travaillais dans Chinatown, autour de Pender et Main, sur Keiffer et la plupart 

du temps, j'étais du côté de Princess et Hastings. Quand je travaillais pas sur le 

trottoir, je faisais du pouce aux alentours et c'est comme ça que je trouvais mes 

clients. Quand j'ai commencé à faire le trottoir, j'ai fréquenté cette fille pendant 

une couple d'années... elle m'a pour ainsi dire montré comment travailler... 

(Transcription 1, p. 11) 

Quand j'ai commencé à dealer, je... ce n'était pas quelque chose que j'ai décidé 

toute seule, c'est comme quelqu'un qui venait à moi et me disait «vends ces 

drogues et voilà ce que t'auras en échange». 

Lorsque sa dépendance s'intensifia («j'étais complètement accroché à la cocaïne et à toutes sortes 

d'autres drogues tout en buvant énormément»), Missy se mit à voler l'argent qui lui manquait. 

Elle n'a jamais eu de démêlés avec la justice à cause de ces vols, pas tant parce qu'elle était 

habile, mais parce que la société canadienne ferme les yeux sur la prostitution juvénile, 

particulièrement chez les autochtones (comme Missy l'expliquera plus tard). 

Je volais les gens aussi. Je volais les clients dans bien des cas. Je ne ratais pas une 

occasion et j'en ai eu assez de faire le trottoir... alors j'ai commencé à vendre de la 

drogue. D'abord, c'était de la marijuana, et puis c'était de la cocaïne et d'autres 

types de drogues chimiques. J'ai jamais été inculpée. J'ai été sous surveillance 

quelquefois pour vol. J'ai été inculpée de vol à l'étalage, mais les magasins en 

question ont retiré leurs plaintes. Quand je me prostituais, la police m'a arrêtée 

une couple de fois pour prendre des notes dans leur petit calepin sur les 

prostituées. Ils prennent ton nom et ta photo et les mettent dans leur livre au cas 

où tu serais portée disparue. Mais, en fait, j'ai jamais été inculpée de rien, on dirait 

que je m'en sortais toujours. (Transcription 1, p. 10) 

Missy raconte que la violence faisait partie de son existence de prostituée : «Et les hommes 

devenaient violents d'un coup; une minute ils étaient corrects puis la minute d'après...» Le danger 

ne venait pas uniquement des clients, mais aussi de ceux qu'elle accueillait dans sa solitude 

comme des amants. C'est la violence amoureuse misogyne que Missy craint le plus. Elle parle 

des voies de fait commises par des amants de passage au même titre que des autres formes 

d'exploitation. 

J'avais peur de rien sur la rue. La seule chose dont j'avais peur, quand j'étais 

là-bas, c'était d'un chum qui était violent physiquement. J'étais exploitée par des 
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gens là-bas. J'étais exploitée par les pushers, mais je n'ai jamais été exploitée par 

des pimps ou autres. Des pédophiles... j'étais exploitée par des pédophiles. En fait, 

j'étais une proie pour les pédophiles... et certains sans-abri essayaient de me faire 

faire certaines choses pour eux... si tu as de l'argent là-bas, tu en profites, tu 

laisses les gens... J'ai découvert que les gens de la rue donnent jamais rien sans 

rien. Ils veulent toujours quelque chose en échange, des faveurs. J'ai aussi eu des 

chums qui profitaient de moi... ce qui ne m'empêchait pas de retourner. J'ai eu un 

chum qui m'a méchamment battue pendant trois ans quand j'étais là-bas et je 

m'entêtais à retourner à chaque fois. Je n'ai jamais porté plainte contre lui, je l'ai 

toujours protégé et lui trouvais des excuses quand il me battait et je me disais que 

c'était de ma faute. Et une partie de moi pensait que c'était ça l'amour. Ma mère 

me battait et, tu sais, elle nous battait régulièrement et nous insultait, et je pensais 

que c'était tout ce que je méritais. Alors je me disais toujours «cette personne 

t'aime, c'est pour ça qu'elle te bat». Alors je retournais toujours parce que c'était la 

seule sorte d'amour que je connaissais. Et admettre que cet homme m'aimait pas 

revenait à admettre que ma mère m'aimait pas non plus. Ça fait que je suis restée 

dans cette relation pendant trois ans et la relation suivante était violente aussi. Le 

deuxième n'était pas si violent, mais avec le deuxième, je lui rendais ses coups. 

Avec le premier je ne le faisais pas. Le deuxième, je lui rendais ses coups parfois, 

pas tout le temps, jusqu'à ce que finalement... je n'en pouvais plus et j'ai arrêté 

cette relation. (Transcription 2, pp. 1-2) 

Dans l'Eastside, au centre de Vancouver, la majorité des prostituées sont d'origine autochtone. 

Missy, qui avait vécu chez les Blancs d'un foyer d'accueil à l'autre, n'était plus désormais qu'une 

de ces nombreuses adolescentes autochtones qui se laissent entraîner dans la prostitution pour 

une raison ou pour une autre et pour une période plus ou moins longue. 

Dans le secteur où je travaillais, le centre-ville et Chinatown, je dirais qu'environ 

75 % d'entre nous étaient des filles et des femmes autochtones à ce moment-là, 

plus quelques transsexuels autochtones qui travaillaient aussi. (Transcription 1, p. 

12) 
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Missy finit par se perdre dans le brouillard de la drogue et la violence de ses partenaires. Elle a 

commencé à se rendre compte qu'elle allait subir le même sort que sa mère si elle n'essayait pas 

de remettre un peu d'ordre dans sa vie. 

Je pense que chaque événement... chaque personne qui profite de toi... t'apprend 

quelque chose. Tu apprends quelque chose... et c'est habituellement de ne pas 

faire confiance à l'autre personne si vite. Comme pour les chums que j'ai eus et 

qui m'ont battue bien des fois, pour rien en fait, jusqu'à ce que je réalise 

finalement qu'il était temps de sortir de cette situation. J'ai été battue jusqu'à plus 

pouvoir endurer ça... et j'ai eu très peur une fois que les coups finissent par me 

tuer si je ne sortais pas de là au plus vite... ça m'a pris longtemps pour apprendre, 

tu sais. (Transcription 2, p. 1) 

Et j'étais réellement dégoûtée de la vie en général et je me sentais comme si un 

jour, je ne me réveillerais pas, que j'allais mourir dans mon sommeil à force de 

prendre trop de drogues, et j'ai décidé qu'il était temps que je fasse quelque chose 

au sujet de mon problème de drogue et d'alcool et aussi d'autres questions qui me 

dérangeaient depuis quelque temps. (Transcription 1, p. 9) 

 Au cours de son existence dans la rue, Missy a tenté à quelques reprises de tirer parti des 

possibilités qui lui étaient offertes de régulariser sa vie. Elle aurait eu droit à des services sociaux 

puisqu'elle avait été mise sous tutelle permanente : protection involontaire jusqu'à l'âge de 16 

ans, puis services volontaires d'assistance aux études ou d'aide spéciale au revenu de 16 ans à 21 

ans. Entre l'âge de 16 ans et l'âge de 20 ans (alors qu'elle était en désintoxication), Missy s'est 

décidée, non sans hésitations, à recourir aux services d'aide aux études et à l'emploi. Comme elle 

était loin d'avoir abandonné sa vie dans la rue, ses tentatives échouaient invariablement. 

J'ai été dans une école alternative autochtone... jusqu'à ce que j'aie terminé ma 

dixième année et puis un des enseignants m'a dit que les travailleurs sociaux me 

cherchaient et que si je voulais pas me faire prendre, je ferais mieux de pas 

revenir à l'école. Alors j'y suis jamais retournée et puis, à l'âge de 16 ans, j'ai 

demandé à mon travailleur social si je pouvais faire une école de coiffure. Et ils 

m'ont payé l'école de coiffure pendant deux ans, enfin... quand j'y allais. Parfois, 

j'y allais pas pendant des jours, mais j'ai essayé... J'ai jamais terminé les cours 

parce que j'avais pas fait assez d'heures. (Transcription 1, p. 4) 

J'ai utilisé certains services d'emploi... J'ai eu des petites jobs ─ livrer des 

journaux et travailler dans des camps et ce genre de choses. (Transcription 1, p. 5) 
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Pendant la période où elle vivait dans la rue, Missy s'est rendue à quelques reprises à la réserve 

pour y retrouver des membres de sa famille étendue. Elle s'arrangeait, cependant, pour conserver 

son indépendance et sa liberté. La réserve n'était pas le refuge dont Missy avait tant besoin. 

Je me rendais à ma réserve sur le pouce et revenais sur le pouce et j'y restais un 

jour ou deux, ou une couple de semaines. Avec ma famille, ça variait, ça 

dépendait de qui était dans ma famille. Je ne voulais rien savoir de tous ceux qui 

avaient une position d'autorité quelconque par rapport à moi. N'importe qui qui 

pouvait me donner des ordres, non. Si c'était un frère ou un cousin ou un oncle ou 

une tante, qui n'attendait rien de moi, j'avais des contacts avec eux. 

 

Après avoir touché le fond de l'abîme   

Je pense que la principale chose qui a changé ma vie, c'est quand j'ai eu mon fils. 

J'ai commencé à réfléchir sur qui j'étais en tant que personne et j'ai commencé à 

réaliser en voyant mon fils tous les jours que bien des choses qui m'étaient 

arrivées étaient de ma faute. Juste le fait de regarder sa petite face innocente était 

très rassurant pour moi. (Transcription 1, p. 15) 

À l'âge de 19 ans, Missy a donné naissance à son fils aîné. Bien qu'elle ait commencé à vouloir 

s'en sortir un an auparavant, la transition entre la survie dans la rue et la vie normale a été longue 

et pénible. Les services n'ouvrent pas leurs portes toutes grandes dès qu'on le voudrait. Missy 

s'arrangeait toutefois pour que son fils soit bien soigné lorsqu'elle prenait la fuite. «J'ai toujours 

été très responsable par rapport à mon fils et je ne le confiais pas à n'importe qui... je ne voulais 

pas qu'il ait la même enfance que moi... je ne voulais pas qu'il souffre.» 

J'essayais de mettre de l'ordre dans ma vie et d'avoir une place à moi et la plupart 

du temps je vivais avec des amis et... mais je retournais dans la rue. Je partais 

boire dans les bars et je restais dehors toute la nuit et parfois, je restais à la maison 

plusieurs jours à la fois. (Transcription 1., p. 8) 

Pendant cette période, Missy fréquentait les rues Main et Hastings, et parfois Granville. C'est un 

travailleur social ayant confiance en elle qui a joué un rôle catalyseur dans son changement de 

vie, comme elle le raconte elle-même. 
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J'avais une couple d'amis et aussi un des travailleurs sociaux avec qui j'étais en 

contact assez régulièrement, et il m'a emmenée dans une retraite. Et j'étais 

supposée ne rien prendre pendant trois jours cette semaine-là pendant que j'étais à 

cette retraite; ça fait que je suis partie camper et c'était près de l'océan, sur cette île 

vraiment très bien. J'ai pris des drogues avec moi, mais pas tellement. Alors j'ai 

tenu trois ou quatre jours avec juste... à peu près rien de toute façon et j'étais 

assise là, sur la montagne, et je me suis dit peut-être bien que je devrais penser 

sérieusement à un traitement, parce qu'un ami à moi ─ mon chum de l'époque, en 

fait ─ me l'avait suggéré. J'ai dit au travailleur de rue : «Me vois-tu aller en 

traitement, c'est une idée folle?» et il m'a répondu : «En fait, je pense que c'est la 

meilleure idée que tu aies jamais eue.» Alors on est rentré à Vancouver et il a fait 

les arrangements et ça a pris plusieurs mois. Les plus longs mois de ma vie là-bas, 

je crois bien, dans l'attente du traitement parce que j'étais vraiment dopée. Quand 

c'était pas une drogue, c'était l'autre, la plupart du temps. Et puis je suis allée en 

traitement et en fait, c'est là que j'ai commencé à mettre de l'ordre dans ma vie et 

je ne fréquentais plus le centre-ville. (Transcription 1, p. 9) 

 Missy avait 20 ans lorsqu'elle a fait cette excursion en montagne et, six mois plus tard, 

elle commençait son traitement. 

J'étais au centre de traitement Round Lake à Vernon. C'est un centre de traitement 

autochtone et j'y suis restée six semaines. Et j'en ai appris beaucoup sur 

moi-même là-bas, beaucoup sur mon passé. Ils font beaucoup de travail en 

groupe... et ils font une séance en cercle pendant quelques heures et ils ont aussi 

des ateliers d'adaptation au milieu. (Transcription 1, p. 10) 

 

Le traitement et un logement stable ne sont pas les seuls facteurs qui contribuent à la guérison 

lorsqu'on revient d'aussi loin que Missy. On a aussi absolument besoin d'amour et de soutien 

moral pour parvenir à surmonter la punition infligée par les anciens amis de la rue que l'on 

déserte. La famille et les amis doivent rencontrer et respecter la nouvelle personne qui est en 

train d'émerger. Missy a eu la chance de pouvoir compter sur une véritable amie. Il lui est 

pénible de relater les épreuves et les pertes qui ont été le prix de sa guérison. 

le chum avec qui j'étais... alors quand je suis sortie de... quand j'ai arrêté le 

traitement, il est devenu violent verbalement. Il buvait et prenait encore de la 

drogue, alors on a rompu. (Transcription 1, p. 13) 
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J'ai vraiment eu un sentiment de dépossession, je me sentais rejetée et en colère... 

et je me demandais toujours pourquoi j'avais subi tout ça... le traitement et tout le 

travail que j'avais fait sur moi-même pour arriver à ça. C'était dur avec eux aussi, 

parce qu'ils riaient de moi à cause du traitement, que j'allais pas tenir. Les gens 

arrivaient avec de quoi boire... ils essayaient de m'en donner. Alors, c'était très 

dur. C'était dur pour moi de les laisser. Mais finalement, j'ai commencé à me faire 

de nouveaux amis et il y en avait une qui était ma meilleure amie et qui est 

toujours restée avec moi et qui était vraiment fière de moi et qui était toujours là 

pour m'aider quand je sentais que je basculais; je crois que c'est comme ça que j'ai 

tenu le coup... grâce à son soutien chaque fois que j'en avais besoin. Elle ne 

fermait jamais la porte, peu importe ce que je faisais. Ça, c'était bien. 

(Transcription 1, p. 1) 

Toutefois, le monde n'a pas cessé de tourner pour lui laisser le temps de trouver en elle-même les 

ressources nécessaires pour affronter les épreuves qui sont si souvent le lot des autochtones dans 

cette société. Missy a dû également faire face à la souffrance associée à la quête de soi et à la 

guérison, ainsi qu'à d'autres épreuves l'incitant à prendre la fuite dans la drogue. 

Pendant cette période, j'ai perdu plusieurs membres de ma famille qui sont morts 

à cause de l'alcool et de la drogue... En fait, ils se soûlaient à mort jusqu'à la 

cirrhose ou la démence. J'ai aussi eu un cousin qui s'est fait tuer par la police il y a 

un an et demi. Il avait un walkman et il avait bu et s'était battu; la police l'a pris en 

chasse et ils lui ont tiré dessus. (Trancription 1, p. 14) 

Ça fait une dizaine de personnes et elles sont toutes... soit de la cirrhose du foie ou 

d'une overdose... Il y a eu pas mal de suicides aussi. (Transcription 1, p. 15) 

Poussée par sa volonté de quitter le monde de la rue, Missy a proposé ses services comme 

bénévole auprès des pauvres du centre-ville. Une vie stable, des amis, le bénévolat... autant de 

facteurs qui augmentaient ses chances de décrocher un emploi. 

Quand j'ai quitté le centre de traitement, j'ai récupéré mon fils qui j'avais confié à 

une amie; il avait juste deux ans à ce moment-là, et j'ai retrouvé mon fils et j'ai 

commencé à faire du bénévolat pour un projet jeunesse. J'ai organisé un gros 

souper de Noël pour 500 personnes dans l'est de la ville et on avait toutes sortes 

de musiciens et de danseurs autochtones. Ça s'est vraiment bien passé. Et puis j'ai 

fait d'autres travaux bénévoles pour le directeur du projet jeunesse et peu de temps 
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après, j'étais assise dans son bureau pendant qu'il examinait des CV, lui et son 

collègue de l'époque, et après le souper, je suis venue et ils m'ont demandé mon 

CV et je leur ai demandé : «pourquoi faire?» Et ils ont dit qu'ils cherchaient un 

travailleur de rue pour les jeunes. Alors je leur ai fourni mon CV et j'ai continué à 

faire du bénévolat quand ils avaient besoin de moi. Puis j'ai eu un appel pour une 

entrevue... Il y avait deux personnes pour m'interviewer. J'ai eu la job et j'étais 

contente, sauf que je savais pas grand-chose sur les services qui sont offerts aux 

jeunes. Alors ils m'ont donné beaucoup de formation et ils m'ont formée pendant 

deux années eux-mêmes, juste sur le travail de rue et comment obtenir tous les 

services et sur ce que j'étais supposée faire là-bas. (Transcription 1, p. 13) 

Cet emploi était une bonne chose, mais il a causé de nouveaux bouleversements dans la vie de 

Missy. Son enfant n'était pas habitué à la voir partir pour travailler et rester à la maison toute la 

soirée. La stabilité était une nouvelle expérience. Entre ses responsabilités familiales et 

professionnelles d'une part, et les réunions de son groupe de soutien aux Alcooliques Anonymes 

(AA), Missy manquait de temps. Elle a cessé d'aller aux AA. Mais un nouveau partenaire était 

entré dans sa vie, qui lui apportait le soutien dont elle avait besoin pour rester sobre et progresser 

sur le chemin de la guérison. 

 

Le racisme   

Et tu peux le voir dans les yeux des gens quand ils te regardent comme ça. 

(Transcription 1, p. 6) 

Missy dit que les commerçants de l'est de Vancouver se montrent racistes à son égard parce 

qu'elle est pauvre et autochtone, d'après elle. Les bars mal famés sont les seuls endroits où les 

gens de la rue ne sont pas mal servis du fait de leur origine ethnique, pour la bonne raison qu'ils 

constituent le gros de la clientèle de ces établissements. Dans ces endroits, ils se font violence à 

eux-mêmes. Les établissements commerciaux exploitent leur mal de vivre. 

Je trouve que les commerçants te traitent différemment. Tu marches dans le 

magasin et tout d'un coup, t'es suivie par des contrôleurs parce que tu portes un 

sac à dos et que t'es autochtone. Et tes vêtements sont pas très beaux, alors 

évidemment t'es suivie parce que, bien sûr, t'as pu voler quelque chose. Dans 

certains des restaurants où j'ai été, tu t'asseoies et tu commandes un repas et ils 

t'apportent ton repas et ils te font payer. Pourtant, la personne blanche qui est 
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assise juste en face de toi commande un repas et n'a pas à passer à la caisse avant 

d'avoir terminé son repas. Je pense que tout ça, c'est du racisme au fond. Les gens 

ne comprennent pas que certaines personnes n'ont pas beaucoup d'argent, 

comprends-tu? Elles vivent dans la pauvreté, alors elles sont traitées 

différemment. (Transcription 1, p. 6) 

Souvent je me faisais renvoyer, suivre ou regarder de travers. Les autres gens de 

la rue, les gens qui vivaient dans le même secteur que moi n'étaient pas vraiment 

racistes. Les propriétaires et les employés de restaurants étaient racistes... quand 

j'entrais dans un grand magasin ou qu'il y avait quelqu'un qui n'était pas du même 

milieu ou du même style de vie... qui était aisé... ils te regardaient différemment. 

Mais ça n'allait pas plus loin, il y avait pas de violence à cause du racisme. La 

seule fois où j'ai rencontré de la violence, c'était quand je me suis faite violer par 

un autre autochtone. (Transcription 1, p. 7) 

 Missy commente un phénomène dont tout le monde connaît l'existence, mais dont on ne 

parle pas ouvertement, qui témoigne du racisme de la société canadienne : la prostitution juvénile 

chez les autochtones. Les pouvoirs publics ferment les yeux sur ce phénomène. À Vancouver, et 

plus encore à Winnipeg, les enfants autochtones (garçons et filles) s'alignent sur les trottoirs et 

satisfont les appétits sexuels des hommes mariés de la classe moyenne (des Blancs 

principalement). Missy constate que les services de «soutien» font semblant de ne rien voir et ne 

lèvent pas le petit doigt pour empêcher les enfants de se prostituer. 

Une chose qui me dérangeait était la façon dont les hommes me regardaient. Je 

me sentais toujours vraiment sale, les hommes me regardaient et me 

déshabillaient du regard ou s'essayaient avec moi ou pensaient que j'étais une fille 

facile. Ça me fatiguait beaucoup. Je pense que les hommes [blancs] convoitent les 

enfants autochtones. Je les vois encore profiter d'eux aujourd'hui. Tu sais, je vois 

ces hommes qui sont très très à l'aise dans différents quartiers, des beaux 

quartiers, qui ont des jobs payantes, des médecins et des avocats, et tu sais des 

politiciens, et ces gars-là ils descendent tout de même au centre-ville et ils 

cherchent des enfants. Ils pensent que les enfants autochtones ne diront rien. S'il y 

a un viol dans le secteur, la victime est généralement un enfant autochtone parce 

qu'ils pensent que les enfants autochtones n'iront pas rapporter ce genre de choses. 

Je vois ces hommes qui descendent par ici ou parfois ils ont même leur partenaire 
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avec eux et ils ont un bébé sur le siège arrière [de la voiture] et ils essaient de 

ramasser des femmes ou des enfants. Ils ont leurs propres enfants à la maison, 

mais ils s'en prennent pas à eux; ils viennent jusqu'ici et cherchent des enfants 

autochtones avec qui coucher et ils les paient. Les enfants peuvent pas porter 

plainte contre ces hommes s'ils leur donnent de l'argent. D'accord, ils peuvent 

porter plainte contre eux autres, mais ça se rend pas jusqu'au tribunal 

habituellement. Tu sais, je connais un gars qui a été violé par un autre homme et il 

a été drogué d'abord et ensuite violé, et il a essayé de le signaler à la police et ce 

jeune gars... il avait mal à la gorge après que cet homme l'avait violé, et l'homme 

lui a donné dix dollars quand il a débarqué de la voiture et le gars l'a pris et est 

allé s'acheter une liqueur. Il est allé à la police et a essayé de dire qu'il s'agissait 

d'un viol et ils ont dit : «Non puisque t'as pris son dix dollars.» (Transcription 1, p. 

5) 

 Missy blâme les parents et les pourvoyeurs de soins, mais elle pense également que les 

conseils de bande, les collectivités locales, les travailleurs sociaux, la police, le Ministère et le 

gouvernement se doivent de mettre fin à l'exploitation des jeunes de la rue. Elle soulève des 

questions fondamentales : n'est-ce pas contraire à la loi de vendre son corps dans les rues quand 

on est mineur? pourquoi ne fait-on rien pour lutter contre la prostitution juvénile chez les 

autochtones? Missy pense que cette inertie reflète un racisme flagrant à l'endroit des autochtones. 

Je pense que le Ministère et la police doivent intervenir. Comment se fait-il que 

des enfants puissent descendre au centre-ville, y rester toute la nuit et se battre et 

vendre ou acheter de la drogue et se prostituer quand... personne ne les arrête, 

comprends-tu? Les jeunes peuvent rester là tout le temps qu'ils veulent et c'est 

comme si la police, les travailleurs sociaux et le Ministère ne les voyaient pas. 

Pourquoi y a-t-il tous ces policiers là-bas qui essaient d'intervenir auprès des 

adultes et personne n'en fait autant pour les enfants? Comment se fait-il qu'il y a 

seulement une voiture de patrouille pour les jeunes dans tout Vancouver? Tu sais, 

j'y crois pas quand ils disent «il n'y a pas beaucoup de fonds» alors qu'ils ont 

combien de gars de l'escouade antidrogue dans les rues toutes les nuits? Mais ils 
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ont seulement deux policiers dans une voiture de patrouille pour les jeunes de 

toute la ville de Vancouver. (Transcription 2, p. 6) 

 

Culture et identité   

Ça me manquait de ne plus faire partie de ma famille. Je voulais être avec ma 

famille et j'avais l'impression que la séparation m'avait enlevé ma famille. 

(Transcription 1, p. 7) 

Missy raconte que lorsqu'elle vivait dans les rues, elle ne savait plus où était sa place. Le système 

scolaire ne lui a pas permis d'acquérir les connaissances dont elle avait besoin pour trouver des 

réponses à ses questions au sujet de ses origines ou de l'histoire de son peuple. Elle a su très tôt 

que ce qu'elle voyait dans les rues représentait son seul point de référence pour savoir qui elle 

était. Au cours des années qu'elle a passées dans la rue, il n'y avait pas d'autochtones parmi les 

intervenants des services sociaux ou les travailleurs de rue, et aucune possibilité ne lui était 

offerte d'expérimenter la culture autochtone. Voici ce qu'elle dit à propos de son appartenance 

ethnique : 

Tout était confus, je savais pas qui j'étais réellement ni pourquoi j'étais là. Je 

sentais que j'avais perdu ma famille et que je ferais plus jamais partie de ma 

famille dont j'avais été séparée pendant plusieurs années. Alors quand je suis 

retournée, je me sentais vraiment pas à ma place, l'école passait avant ma famille. 

J'allais dans une école alternative et je faisais semblant d'être stupide. Je donnais 

exprès les mauvaises réponses parce que je voulais simplement être acceptée 

comme une élève autochtone et être plus intelligente et être capable de faire le 

travail plus vite... Je serais envoyée dans une école régulière et je voulais pas 

parce que j'avais pas ma place à l'école régulière, parce que mon niveau scolaire 

n'était pas assez bon pour ça et qu'il était trop haut pour l'école alternative. Alors 

je n'avais pas ma place nulle part. Je ne savais rien de ma culture autochtone. Je 

ne savais même rien de mes origines ou qui était mon père. Il y avait une perte 

d'identité... je ne savais pas à quelle catégorie j'appartenais ─ à la société blanche 

ou à la société autochtone ─ et ni l'une ni l'autre ne m'acceptait. Alors je me 

sentais vraiment une moins que rien d'être indienne. Je n'étais pas fière d'être 

indienne... pourtant je pouvais le faire accroire et être blanche aussi si je voulais, 

tout dépendait si la personne était intelligente ou pas, comprends-tu? Des gens 

voyaient tout de suite que j'étais autochtone et d'autres me prenaient pour une 

Italienne ou autre, alors c'était différent. Ma place était nulle part. (Transcription 

2, p. 2) 

Non, je savais pas grand-chose [en histoire]. Tout ce que je savais sur les 

autochtones, c'était ce que j'avais appris à l'école élémentaire. Quand je suis allée 

en groupe au Planétarium, j'en ai appris un peu sur l'art et j'en ai appris au sujet du 



 121 

type de poisson que les autochtones mangent, et comment faire du bannock et 

comment les Indiens cueillaient des baies [rire] et des choses comme ça. C'est tout 

ce que je savais. (Transcription 2, p. 3) 

Non, j'y allais pas [assister à des activités culturelles autochtones]. Je connaissais 

aucune des places où je pouvais apprendre que... et chez nous, il y avait rien de ce 

genre pour ainsi dire. Dans les foyers de groupe où j'ai vécu, ils étaient tous 

blancs et ils avaient été élevés différemment, très différemment par rapport à ce 

qui se passe chez les autochtones. Et quand j'étais avec ma vraie famille... je 

savais rien de tout ça non plus... il y avait juste l'alcoolisme, les toxicomanies et 

les agressions, alors il n'y avait rien à apprendre là-dedans. (Transcription 2, p. 4) 

 Depuis que Missy a fait un séjour dans un centre de traitement autochtone, elle a 

beaucoup progressé dans la reconnaissance de son identité autochtone. Elle en a appris un peu 

plus sur l'histoire et la culture traditionnelle. La question se pose de savoir pourquoi elle a dû 

emprunter une voie aussi dangereuse pour retrouver le respect de soi. Elle établit une analogie 

avec les services des travailleurs de rue. 

«Pourquoi on attend que les jeunes aient échoué dans la rue pour leur parler de 

counselling et de culture autochtone? Ça envoie un mauvais message aux jeunes : 

si tu es sage, tu te conduis bien à l'école, tu restes chez vous et tu ne fais pas de 

fugue ... tu ne mérites pas ces choses.» 

Mais je pense que ce que j'ai appris de mieux au centre Round Lake, c'est au sujet 

de ma culture et des sueries et des cérémonies du calumet. C'était, je pense, une 

des meilleures choses à Round Lake et ils donnaient aussi du counselling 

individuel. (Transcription 1, p. 10) 

Maintenant j'en sais plus qu'avant... j'ai voyagé en Alberta puis en Saskatchewan 

et... j'ai vécu dans ces régions avec des autochtones qui vivent là et ils m'en ont 

appris beaucoup... comment ils vivent quotidiennement et ce qu'ils font. Et je suis 

allée vivre dans le bois pendant des mois à un moment donné avec des Cris et j'ai 

chassé avec eux, fumé de la viande de chevreuil, chassé le caribou et des choses 

comme ça [rire]. J'en connais un peu sur la culture de la Côte ouest ─ pas mal, en 

fait. Et la façon dont les gens vivent sur la Côte ouest, c'est pas mal différent de la 

façon dont ils vivent dans l'Est, en Alberta et en Saskatchewan. (Transcription 2, 

p. 3) 

[...] J'ai participé à des sueries et je trouve ça très fort, et aussi à des cérémonies 

du calumet, et j'y crois. C'est juste difficile à expliquer, je suppose, comment tu te 

sens quand tu participes à ces cérémonies. Mais c'est comme l'impression d'être 

en vie et d'être en contact avec toi-même. Je vis dans la ville, alors c'est plus dur 
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de participer à certaines de ces cérémonies spirituelles. Mais j'y crois. 

(Transcription 2, p. 4) 

Missy s'est réconciliée avec son identité autochtone au fil de ces derniers sept ans et demi. C'est 

une jeune femme qui a encore besoin de counselling individuel et elle vit toujours dans une ville 

où il n'est pas facile d'exprimer pleinement sa culture autochtone. Missy s'est remise à la 

sculpture. 

Une autre chose qui, je pense, est réellement importante pour moi, c'est que je me 

suis remise à la sculpture. J'ai eu la chance d'obtenir une subvention pour mes 

outils et j'ai cherché quelqu'un pour m'enseigner à sculpter l'argent. Je n'ai trouvé 

personne, alors j'ai commencé toute seule. J'apprends la technique et c'est quelque 

chose qui m'apporte beaucoup de paix et beaucoup de joie et ça m'aide à rester en 

contact avec moi-même au fond, alors c'est très important pour moi de faire ça. 

C'est juste pour moi et je vends ce que je fais et j'aime ça aussi. (Transcription 1, 

p. 15) 

Ce moyen d'expression artistique et culturel lui apporte un peu de paix. Mais il reste encore des 

zones d'ombre : «Je ne me sens pas encore à l'aise dans de grosses foules de gens autochtones... 

ce n'est pas que je me sens étrangère... c'est juste très différent. Je n'ai pas expérimenté ça 

souvent, alors c'est peut-être pour ça.» Quelle impression cela fait d'être une personne 

autochtone? 

Je suis très fière d'être autochtone et je ne changerais mes origines pour rien au 

monde. Je suis heureuse de ce que je suis et je suis heureuse et fière de mes 

réalisations, et je suis même reconnaissante des choses qui me sont arrivées quand 

je me sentais pas aussi bien dans ma peau, parce que je sais qu'elles m'ont 

beaucoup appris. Je ne serais pas aussi forte aujourd'hui. Je sais pas... je suis si 

fière de mon travail artistique. Ça m'aide à rester en contact avec moi-même et 

avec ma propre spiritualité, et avec ce que je ressens envers les gens et le monde 

et l'environnement. Alors c'est réellement... tu sais, je suis heureuse de ce que je 

suis. (Transcription 2, p. 3) 

 L'identité de Missy n'est pas seulement composée de traits culturels autochtones et d'un 

sentiment d'appartenance; elle doit aussi son individualité au fait d'avoir été maltraitée dans 
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l'enfance, d'avoir vécu dans de nombreux foyers d'accueil blancs, d'être la fille d'une toxicomane, 

d'avoir été une prostituée, d'être une toxicomane elle-même. Lorsqu'elle est allée en traitement et 

qu'elle a commencé à explorer les questions liées au sentiment de honte et de culpabilité, elle a 

dû apprendre à endosser ces éléments secondaires de son identité, à assumer des rôles inconnus 

et difficiles à concilier avec les traits fondamentaux de son individualité tout juste retrouvée et 

encore fragile. Le rôle de partenaire au sein d'une famille normale lui faisait peur. Au sujet de 

son nouveau conjoint, Missy explique la peur causée par l'absence de violence, violence qu'elle 

assimilait au fait d'être aimée, comme elle l'a indiqué avant. 

Il me traitait vraiment bien et c'était réellement difficile pour moi parce qu'une 

partie de moi voulait le fuir parce qu'il était trop gentil. Ça me faisait peur. Je 

savais jamais à quoi m'attendre, au fond, alors j'ai passé des mois à essayer de 

trouver un moyen de mettre fin à la relation. (Transcription 1, p. 13) 

Il y avait beaucoup de choses qui me faisaient honte. J'avais honte d'avoir été 

agressée. J'avais honte chaque fois qu'un homme me regardait. J'avais honte 

d'avoir travaillé dans les rues, d'avoir fait toutes ces choses. J'avais honte aussi 

d'avoir fait du mal à des gens quand j'étais là-bas. J'ai essayé de trouver un moyen 

d'en parler avec ma travailleuse sociale, qui en savait beaucoup sur ce qui m'était 

arrivé, mais elle cherchait surtout à savoir où et quand c'était arrivé et pas 

vraiment à comprendre pourquoi. Alors je portais toujours la honte en moi et je 

pouvais jamais parler à quelqu'un de certaines des choses que je ressentais. 

(Transcription 1, p. 7) 

[Au sujet de la peine] Et alors c'était vraiment dur de dealer avec ça et de rester 

sobre en même temps. Je me sentais sur le bord d'une dépression parce que j'avais 

de la peine pour beaucoup de ces gens. Alors je suis retournée en thérapie et j'ai 

passé un an en thérapie... tu sais, ça me dérange encore que des gens me touchent 

ou que des hommes essaient d'être amis. Ils me font peur, alors j'ai pas encore fini 

de régler ce problème-là ni la perte de beaucoup de membres de ma famille qui 

sont morts, et c'est pour ça que je suis en thérapie en ce moment... [Sur la perte de 

sa famille de la rue] Je continuais à travailler et j'allais aux AA et à d'autres 

groupes de soutien et je me suis fait de nouveaux amis, parce que la plupart de 

mes anciens prétendus amis m'avaient désertée et étaient très en colère contre 

moi, beaucoup de gens de ma famille ne savaient plus comment me prendre et 

beaucoup d'entre eux m'ont fermé la porte au nez pour ainsi dire. Alors j'ai arrêté 

les AA et j'allais à des danses et à des rassemblements à différents... centres 
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communautaires et autres, et puis ma vie est devenue très très remplie. 

(Transcription 1, p. 13) 

Etah avait raison lorsqu'elle nous a déclaré, avec sa sagesse habituelle, qu'il ne suffisait pas de 

donner aux jeunes de la rue de quoi manger et un refuge, ni de les parquer dans des centres de 

détention jusqu'à ce qu'ils ne relèvent plus des tribunaux de la jeunesse. Il en faut beaucoup plus 

pour sortir de la rue. L'histoire de Missy ─ ses déménagements d'un foyer d'accueil à l'autre, sa 

vie dans les rues et sa progression sur le chemin de la guérison ─ en dit long sur les besoins 

particuliers des jeunes autochtones vivant dans la rue. Les propos de Missy au sujet des 

changements requis pour venir en aide aux jeunes autochtones de la rue sont présentés au 

chapitre 7. 

si les gens ne regardent pas les choses de plus près [la situation qui règne dans les 

rues], nous verrons beaucoup plus d'overdoses, de suicides et de morts violentes 

chez les jeunes... Il y a des enfants là-bas qui meurent, nous le voyons tous les 

jours, mais je pense aussi que les fonctionnaires... les gens qui font cette 

recherche doivent venir et y regarder de plus près eux aussi. (Transcription 2, p. 

14) 
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Chapitre IV — Winnipeg  

Winnipeg est le centre géographique de l'Amérique du Nord, à mi-chemin entre le Pacifique et 

l'Atlantique, et elle est située au confluent de la Rouge et de l'Assiniboine, à 100 kilomètres au 

nord du Minnesota. La ville s'étend sur un territoire de 571,6 kilomètres carrés, et l'ensemble de 

l'agglomération urbaine occupe 3 294,82 kilomètres carrés. Le climat est semblable à celui de 

nombreux autres endroits dans les Prairies : très froid en hiver (moyenne de -18,3 oC en janvier) 

et modérément chaud en été (moyenne de 19,8 oC en juillet). Les précipitations moyennes sont 

de 114,8 centimètres de neige et de 404 millimètres de pluie (Encyclopédie du Canada). Comme 

l'été est chaud et sec, il est facile pour les jeunes de se tenir dans les rues. 

 Centre économique du Manitoba, Winnipeg regroupe la moitié de la population de la 

province et 68 % de ses employés. Les principaux employeurs sont dans les secteurs suivants : 

services, commerce, fabrication, transports, communications et services publics, administration 

publique et construction. Le secteur manufacturier est diversifié : aliments et boissons, métaux, 

produits de papier, édition, imprimerie, bois, matériel de transport, produits chimiques, 

vêtements, textiles, minéraux non métalliques. Dans la ville, le taux mensuel moyen de chômage 

a été de 11,3 % en 1992. Le coût du logement y est l'un des plus faibles parmi les grandes villes 

canadiennes (12e sur 15, et 45,6 % inférieur à la moyenne canadienne). De plus, les taux 

d'inoccupation et les loyers y varient de modérés à inférieurs à la moyenne; en somme, le 

logement est très abordable et facile d'accès, si on compare la situation à celle d'autres grandes 

villes canadiennes (Winnipeg 2000 Profile). 

 En 1991, le Manitoba comptait 116 200 autochtones. D'après le recensement de 1991, la 

population de Winnipeg s'établissait à 616 790 habitants, dont à peine plus de 44 970 

autochtones. Par ailleurs, un mémoire présenté à la Commission royale sur les peuples 

autochtones (21-23 juin 1992) affirme qu'environ 60 % de la population autochtone du Manitoba 

habitent à Winnipeg, et que la ville compte plus vraisemblablement une population autochtone 

de plus de 60 000 habitants, la plupart vivant dans les quartiers du centre et du nord. Morrissette 

et Blacksmith (1993) croient eux aussi que les statistiques démographiques de la société 

majoritaire sous-estiment la population autochtone de Winnipeg. Selon eux, on compterait de 

60 000 à 80 000 autochtones vivant sur le territoire urbain. Près de 8 000 d'entre eux ont entre 15 

et 24 ans (Métis et Indiens). La population a subi une profonde transformation entre 1981 et le 
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recensement de 1986; il y a eu augmentation de 67 % de la population autochtone pour diverses 

raisons, dont le projet de loi C-31 et des modifications dans la cueillette d'information sur 

l'identité ethnique. En 1986, les autochtones représentaient  10,2 % de la population du 

centre-ville ou 4,7 % de celle de l'agglomération urbaine. C'est Winnipeg qui, de toutes les zones 

urbaines, compte la plus forte population autochtone (Valentine, 1993). La plupart des réserves 

et des établissements autochtones sont disséminés dans toute la province, et rares sont ceux qui 

se situent près de la ville. Parmi ceux qui sont le plus près, notons la localité de Brokenhead, à 65 

kilomètres au nord-est de la ville, les collectivités Dakota, à quelque 80 kilomètres à l'ouest, et 

enfin Rousseau River, à 80 kilomètres au sud. 

 Les feux de l'actualité ont été braqués sur les problèmes sociaux de certaines réserves du 

nord du Manitoba. Ainsi, on a accordé beaucoup d'attention aux réserves Shamattawa, Sandy 

Bay et White Dog et à leurs problèmes d'inhalation de solvants, d'agressions sexuelles et de 

gangs de jeunes. On en retire l'impression que les réserves ont derrière elles une très longue 

histoire de dysfonctionnement et de dégradation. Il n'en est rien. Les difficultés ont commencé 

entre le milieu et la fin des années 60, au moment où l'alcool a fait son apparition dans ces 

localités. Une vingtaine d'années ont suffi à détruire des collectivités qui étaient saines. Le 

problème de l'alcool, ajouté à celui de l'érosion des technologies, de l'économie et de la culture 

traditionnelles, et d'un racisme constant par rapport au reste du Canada, a exigé un lourd tribut de 

collectivités entières. Les jeunes d'aujourd'hui portent le lourd héritage de ces atrocités 

modernes. Les victimes de cette guerre n'ont aucun refuge, sinon la ville, pour fuir les agressions 

ou obtenir un traitement. Souvent, des personnes seules (parfois des enfants) ou des familles 

entières d'autochtones quittent leur localité rurale pour venir chercher à la ville des services non 

dispensés chez eux. Les enfants, pour leur part, n'ont aucun choix. Ils se retrouvent en ville, pris 

en charge par les services sociaux ou mis en détention. Comme, trop souvent, il n'y a pas de 

familles d'accueil ou de centres de détention des jeunes dans leur région, ils sont emmenés en 

ville. 

 Lorsque des familles autochtones arrivent à Winnipeg, elles se retrouvent à la ligne de 

front. Dans leurs localités, elles sont ensemble, au moins. À Winnipeg, c'est l'isolement qui est 

leur lot, et elles sont toujours aux prises avec les problèmes de pauvreté, de chômage, de 

désintégration sociale et de racisme. On estime que 85 % des autochtones de Winnipeg sont au 
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chômage ou vivent d'assistance sociale (McKay, 1993). «D'énormes problèmes d'adaptation se 

posent aux familles qui viennent de réserves rurales et, en dehors du centre d'amitié (avenue 

Magnus), les familles autochtones reçoivent moins d'aide que celles des autres pays (Sun de 

Winnipeg, 2 mars 1993).» 

 À en juger d'après les manchettes des journaux, Winnipeg est en proie à la criminalité 

(meurtres compris), aux gangs de jeunes, à la prostitution et aux conflits raciaux, surtout dans le 

nord et l'ouest de la ville. Les problèmes de la criminalité et de l'exploitation des enfants 

autochtones ont provoqué une intervention de groupes populaires. Des comités spéciaux ont 

surgi pour aider les services de police à protéger les simples citoyens. La patrouille Bear Clan, 

groupe d'inspiration autochtone qui travaille dans le nord de la ville, et la West End Community 

Patrol, active dans l'ouest de la ville, sont deux exemples d'initiatives visant à reprendre les 

choses en main. On lisait dans le Sun de Winnipeg (19 avril 1993) la manchette suivante : «Battu 

à coups de bâtons et de barres de métal — Des jeunes regardent sans rien faire une bande 

agresser un autre jeune parce qu'il est autochtone.» Voilà un exemple du type de violence qui 

fleurit dans les ghettos. Lors de cet incident, cinquante jeunes de 14 à 17 ans ont assisté sans 

intervenir à l'agression dont a été victime un autochtone de 18 ans (du Pas, au Manitoba, en visite 

à Winnipeg), battu par de «pleines voitures» de jeunes non autochtones, à minuit et demi, à 

l'extérieur d'un club sans alcool pour jeunes (Graham, 1993; Verhaeghe, 1993). 

 Un journaliste de Winnipeg décrit la situation qui règne au centre de Winnipeg dans les 

termes suivants : «Le problème qui caractérise le centre de la ville rappelle plus que vaguement 

les problèmes de nombreuses villes du tiers monde» (Smith, 1991). C'est au Manitoba qu'on 

enregistre les taux les plus élevés au Canada de pauvreté, de grossesses chez les adolescentes et 

de fugues parmi les jeunes (Morris, 1993). À Winnipeg, ces problèmes sociaux se manifestent 

dans les zones transformées en ghettos. 

Le quartier de Lord Selkirk Park est presque entièrement autochtone, et c'est aussi 

un lieu important pour la prostitution. La majorité de ceux qui se livrent à la 

prostitution dans ce quartier qu'on désigne comme le «low track» sont des enfants 

autochtones qui n'ont parfois que 11 ans. La majorité des hommes qui fréquentent 

ce secteur sont des Blancs de la classe moyenne (Morrissette et Blacksmith, 

1993). 
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 Dans une proposition d'établissement d'un hébergement sûr pour les jeunes de la rue, le 

Native Women's Transition Centre a cerné plusieurs zones où doivent se concentrer les efforts et 

qui sont fréquentées par des enfants autochtones et des jeunes de la rue. Ces zones sont les 

suivantes : la partie mal famée de la rue Main; les environs du William Whyte et de l'Occidental 

Hotel; le secteur qui s'étend entre l'intersection de la rue Main et de l'avenue Jarvis, jusqu'à la rue 

Salter; le secteur Martha-Argyle; l'avenue Magnus, l'avenue Manitoba, l'avenue Pritchard et 

Gilbert Park, près du chemin de fer; Tyndall, Chudlay et Magnus. En un mot, il s'agit d'une zone 

délimitée par l'avenue St. John's au nord, Arlington à l'ouest, Point Douglas à l'est et l'avenue 

Notre Dame au sud (Native Women's Transition Centre). 

 Dans cette même proposition, le Native Women's Transition Centre a cité un rapport de 

recherche du Winnipeg Social Planning Council intitulé The Needs Assessment on Homeless 

Children and Youth : 

 ● les fugues, chez les jeunes, sont un problème grave qui prend de plus en plus d'ampleur 

à Winnipeg; 

 ● l'âge moyen des fugueurs diminue d'année en année — l'âge moyen, à la première 

fugue, était de 12 ans (il serait moindre à l'heure actuelle); 

● les filles font plus souvent des fugues, et celles-ci durent plus longtemps; 

 ● les jeunes qui sont le plus portés à faire des fugues sont ceux qui sont dans une famille 

d'accueil ou un établissement; 

● un jeune sur deux a été victime d'agression sexuelle; 

● un jeune sur deux a fait une tentative de suicide; 

● trois jeunes sur quatre consomment de l'alcool et des drogues; 

● un jeune sur deux fuit un foyer où les parents boivent trop ou consomment des drogues; 

● un jeune sur trois souhaite vivre avec des parents ou des membres de la famille élargie; 

● la vaste majorité, soit environ 17 sur 20, ont des activités sexuelles;  

● un sur trois a contracté une maladie transmise sexuellement; 

● un sur cinq a accepté de se livrer à des actes sexuels pour obtenir l'hébergement; 

● un sur trois s'est prostitué; 

● une minorité, c'est-à-dire environ 5 jeunes sur 20, pratique une sexualité sans risques. 

● trois sur cinq se sont exposés au risque de contracter le sida; 



 129 

 ● la perception générale de services comme la police, les écoles et les organismes 

sociaux n'est guère favorable; 

 ● comme ils ont une confiance limitée, voire nulle, dans ces ressources, la majorité des 

jeunes de la rue font appel à un réseau parallèle pour survivre (3-4). 

 

Études de cas — Les participants   

Dans les études de cas de Winnipeg, nous avons décidé de présenter Noella et Travis (première 

étude de cas) comme couple. Ce choix n'est pas sans inconvénients, mais ils se sont présentés à 

l'entrevue ensemble, et il est devenu évident que leurs relations, les problèmes de la rue et leurs 

antécédents les liaient inextricablement. Tous deux sont le produit d'une adoption ratée dans des 

foyers blancs, et leur situation actuelle est entièrement colorée par l'expérience de la prise en 

charge de leur fils par les services sociaux. Noella et Travis présentent également une illustration 

typique de la vie de nombreux autochtones. Axle, le deuxième participant, est le frère de Noella. 

Là aussi, nous avons décidé de laisser transparaître cette relation étroite. Non seulement Axle a 

suivi la même évolution que sa soeur, dans l'échec de l'adoption, mais il s'est aussi retrouvé dans 

le même établissement de détention, puis dans les rues de Winnipeg. Ils font maintenant figure 

l'un pour l'autre de père et de mère, s'entraidant pour survivre psychologiquement et 

matériellement dans l'ouest de Winnipeg. Ce groupe de jeunes est un exemple de certains 

groupes familiaux qui ont assez de «chance» pour être adoptés dans la même famille. 

 Jean-Marc est lui aussi le produit de l'adoption. S'il a mené avec ses parents adoptifs la 

vie privilégiée de la classe moyenne, il est tout de même très seul dans les rues de Winnipeg. 

 Dale a vécu dans les rues de Winnipeg, mais il a trouvé un «foyer» dans l'agglomération 

urbaine. Il n'a pas été adopté, et, à strictement parler, il n'a jamais été confié à des services de 

garde. Il est de milieu autochtone traditionnel et s'est retrouvé dans les rues pour des raisons 

différentes de celles des autres jeunes visés par l'étude. Il représente pourtant un nombre assez 

important de jeunes autochtones qui quittent leur milieu parce qu'ils ne peuvent pas trouver les 

services dont ils ont besoin pour assumer leur homosexualité. Nous savons que de nombreux 

jeunes hommes et femmes homosexuels migrent vers les villes à la recherche d'un milieu qui est 

adapté à leur orientation sexuelle et partage les mêmes problèmes. C'est leur lutte commune 

contre l'homophobie et la discrimination qui les lie. Dale travaille maintenant à éviter à d'autres 



 130 

jeunes homosexuels le sort qu'il a lui-même subi, soit de se retrouver dans les rues à cause de 

problèmes d'identité. 

 

Noella   

Les jeunes de la rue cachent leurs sentiments. Ils sont probablement très bien, 

mieux que d'autres jeunes qui ne vivent pas dans la rue. Mais parfois, ils cachent 

leurs sentiments. Quand on arrive à leur parler vraiment, on constate que ce sont 

de bonnes personnes (Transcription 1, p. 1). 

Noella, Indienne inscrite de 20 ans et de descendance saulteaux, vient d'une réserve du 

centre-nord du Manitoba. Elle vit en ce moment dans un appartement loué à Winnipeg avec son 

compagnon, Travis (qui a également survécu à la rue, et a des origines semblables, et qu'elle a 

rencontré il y a trois ans), et son frère biologique, Axle. Noella se présente comme une «petite 

mère» tranquille et prudente qui s'occupe de son entourage. Elle parle d'une voix égale et très 

douce. Ses beaux traits classiques autochtones, sa taille et sa corpulence moyennes, ses cheveux 

marron mi-longs et non bouclés vont bien avec son habillement simple : pull sport d'une propreté 

irréprochable, jeans, chaussures sport, blouson. Elle ne porte aucun maquillage. Les vêtements 

trop grands et déchirés, les coiffures et les maquillages excentriques ne l'intéressent pas. «Ils sont 

bizarres, avec leurs coupes de cheveux et leur musique», dit-elle à propos des jeunes yuppies. 

«On dirait que les Blancs ont besoin d'attirer l'attention, avec leurs coiffures, leurs teintures 

bleue, violette, jaune, verte...» 

 De nature stoïque, Noella est restée maîtresse de l'entrevue, ne disant que ce qu'il fallait 

dire. Elle s'est parfaitement décrite elle-même dans la citation du début. Elle a expliqué de façon 

claire et directe les événements de sa vie (seulement ceux qu'elle a décidé de divulguer). Noella 

vit dans le présent. De grands trous subsistent dans la chronologie des événements, et son passé 

reste noyé dans une ombre indifférente. À la différence de son frère Axle, qui évoque le souvenir 

de nombre d'images mentales, Noella n'a ni l'énergie ni la motivation nécessaires pour entrer 

dans les détails. Elle ne se rappelle pas ou ne corrobore pas certains faits importants racontés par 

Axle. Noella se préoccupe de la prise en charge d'un autre nouveau-né. «Il est né trois semaines 

trop tôt», dit-elle du garçon qui a été pris en charge à l'hôpital même par les Anishnabe Child and 

Family Services. Elle est probablement encore sous le coup des changements psychologiques et 

physiques qui suivent la naissance. Noella a accouché le 6 mai, deux semaines avant l'entrevue. 
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 Aujourd'hui, Noella, Travis et Axle, qui forment une famille interdépendante, essaient de 

mettre de l'ordre dans leur vie, mais leur principal point de repère reste la rue. Les services 

sociaux des jeunes de la rue, les soupes populaires, les banques alimentaires sont leurs 

principales sources de soutien social. 

 

Son histoire   

Je me suis enfuie de chez ma famille [adoptive] (Transcription 1, p. 2). 

Nés de parents saulteaux qui habitent encore dans la réserve, Noella et Axle sont considérés 

comme des Métis parce qu'ils ne connaissent pas leurs antécédents, avant l'adoption. Ce sont des  

«adoptés rapatriés». Noella et son frère Axle ont été pris en charge par les services sociaux en 

très bas âge et ont été placés dans diverses familles d'accueil avant d'être adoptés. Ils ont été 

placés ensemble dans une famille interraciale, en dehors de Swift Current (Saskatchewan). 

Noella avait à peu près quatre ans et son frère deux ans. Ils ont grandi sans souvenirs de leur 

famille restée dans la réserve. Noella a passé huit ans dans sa famille adoptive. 

 La mère adoptive est décédée d'une tumeur au cerveau lorsque Noella avait 10 ans. Son 

père adoptif, de descendance autochtone, l'a agressée sexuellement avant et après la mort de la 

mère. «Il a commencé lorsque j'avais quatre ans.» Elle a révélé ces faits à un conseiller 

lorsqu'elle a été mise en détention, et une enquête a été entreprise, mais, pour une raison 

quelconque, le processus a été interrompu. «Ils ont commencé à enquêter, mais ils ont 

simplement tout arrêté... J'étais furieuse.» Noella a commencé à avoir un comportement difficile 

deux ans après la mort de sa mère. Elle a fini par voler la voiture de son père et elle a été mise en 

probation. «Au début, ils m'ont mise en probation... Je n'ai pas respecté les conditions. Ils m'ont 

donné six mois de garde en milieu ouvert.» La colère de Noella avait maintenant deux causes : 

son agresseur n'avait pas eu à subir les conséquences de ce qu'il lui avait fait et, deuxièmement, 

le tribunal l'a confiée de nouveau à son agresseur. En probation, on se retrouve nécessairement 

chez soi. 

 La colère de Noella s'est un peu calmée lorsqu'elle est entrée en contact avec sa cousine 

adoptive, au cours d'un séjour d'environ un an chez sa tante adoptive en Colombie-Britannique, 

où elle a constaté qu'elle n'était pas seule : sa cousine avait également survécu à l'inceste. Elle 

pouvait au moins parler avec quelqu'un. «Ouais [la famille savait] parce que ma cousine 

[adoptive] a vécu là, et c'est son père qui lui a fait ça, et c'est le frère de mon père.» 
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 La tante de Colombie-Britannique est demeurée une personne importante dans la vie de 

Noella. Celle-ci dira : «J'essaie d'être comme ma tante. Elle a eu un bébé à 16 ans. Elle est 

maintenant coiffeuse.» Son mentor et un travailleur social ont aidé Noella à retrouver son frère 

Axle après qu'il eut fui son foyer adoptif. Il était dans le centre de détention, à Regina, dont elle 

s'était elle-même enfuie quelques années plus tôt. Ensemble, ils se sont dirigés vers le Manitoba, 

elle venant de la Colombie-Britannique et lui de la Saskatchewan, pour retrouver leur patrimoine 

perdu. 

 Les retrouvailles avec ses parents biologiques ont été une déception pour Noella. «Je n'ai 

aucun contact avec elle», dit-elle brusquement de sa mère, alcoolique de 40 ans qui affiche le 

comportement manipulateur et le type d'intoxication propres aux cas d'alcoolisme grave. 

Elle est alcoolique. Ma mère boit toujours. Elle arrête pas de nous mentir, à moi et 

à mon frère... Elle est folle... (Transcription 1, p. 10) 

Dans sa façon d'agir, elle est si violente quand elle boit. Elle me ment, elle vend 

des choses pour acheter de la bière. Elle me demande de l'argent, mais je refuse 

toujours parce que je sais qu'elle va aller acheter de la bière (Transcription 1, p. 

16). 

Par contre, elle aime son père naturel. Il doit lui aussi supporter les voies de fait de sa femme qui 

est constamment intoxiquée. «Il est le seul qui se soucie de moi. Si ma mère essaie de s'attaquer 

à moi, il l'arrête.» Son analyse du comportement de sa mère est fin, car elle remarque avec 

mépris :  «Elle a d'autres enfants [confiés à d'autres personnes], mais elle n'essaie pas de les 

récupérer.» Elle ne fait pas de reproches à son père. 

 Noella a terminé sa huitième année à Swift Current, probablement en famille d'accueil ou 

en garde préventive. Elle ne se sentait pas protégée dans sa famille adoptive ni dans les 

établissements, dans sa vie antérieure. Aujourd'hui, elle est complètement protégée par Travis et 

Axle. Travis est maintenant toute sa vie. 

 

Travis  

Je veux simplement être moi-même... Les gens n'aiment pas ça... Qu'ils aillent au 

diable (Transcription 2, p. 17). 

Travis est un grand jeune homme cri aux cheveux foncés et bien musclé. Il vient d'une réserve du 

nord de la Saskatchewan et a passé six ans dans les rues de Regina, à partir de 16 ans, avant de 
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venir à Winnipeg, en 1991. Il allie le type méfiant, le rocker et l'amateur de football (s'il faisait 

du sport). Il est très beau et il ne ménage pas sa peine pour montrer qu'il peut se débrouiller seul. 

Malgré tout, il semble vulnérable. Il donne l'impression de n'avoir que des liens très lâches avec 

son passé, ses parents adoptifs, son père naturel, ses frères et soeurs. Tout comme sa compagne 

Noella, il portait des vêtements immaculés : jeans, molleton, chaussures sport. Depuis sept mois, 

il habite dans un appartement loué avec Noella et le frère de celle-ci, Axle. Ils vivent dans une 

«zone grise» : aide sociale, chômage, logement à loyer modéré, soupes populaires, loisirs 

gratuits, et ils passent encore le plus clair de leur temps dans les rues de Winnipeg. 

 

Son histoire   

On m'a fait partir (Transcription 1, p. 4). 

Adopté à l'âge de six mois par une famille blanche vivant au nord de Prince Albert 

(Saskatchewan), Travis ne se rappelle plus au juste combien de frères et de soeurs il a. Il n'a parlé 

qu'à un seul d'entre eux au téléphone. Des querelles constantes avec ses parents adoptifs ont 

connu leur dénouement lorsque Travis a menacé son père adoptif avec un couteau. Il a été retiré 

de son foyer à 14 ans et placé dans une unité de détention à Prince Albert. Lorsqu'il y a eu une 

place libre, il a été envoyé au Ranch Ehrlo, à Regina, pour deux ans. Pendant cette période de 

détention, il a demandé au centre de l'aider à chercher ses parents naturels. Il a découvert que sa 

mère était décédée dans un incendie à Edmonton (Alberta) lorsqu'il avait sept ans et que son père 

vivait à Regina. Même si Travis a vécu avec son père naturel, il dit : «Je ne le considère pas 

comme mon père.» Il semble que l'obstacle à une relation véritable entre les deux soit le 

problème d'alcool du père. 

La vie de la rue — Noella   

je ne voulais plus rester avec lui parce qu'il m'agressait. J'ai commencé à fuguer. 

Lorsque je me suis retrouvée en difficulté, j'ai volé sa voiture pour me faire jeter 

en détention et ne plus avoir à retourner avec lui (Transcription 1, p. 2). 

À 12 ans, après avoir été mise en probation pour vol d'auto dans la petite localité où elle habitait 

avec son père adoptif, Noella a été placée en détention en milieu ouvert. Déterminée à ne pas 

rentrer chez elle, elle s'est enfuie à maintes reprises, pendant deux ans, qu'elle soit gardée en 

milieu ouvert ou fermé. Pendant cette période, Noella a commencé à se tenir dans les rues, 
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d'abord à Swift Current, en Saskatchewan, puis à Regina. Elle est avare de détails sur ses allées 

et venues, ses expédients pour survivre, les gens avec qui elle se tenait et les moyens qu'elle 

prenait pour se déplacer. 

 De longues périodes de son histoire restent dans l'ombre, notamment celle de ses 12, 13 

et 14 ans, puis celle de 16 à 20 ans. Il semble qu'elle ait quitté son foyer adoptif à 12 ans, qu'elle 

ait passé un an dans des familles d'accueil — mais elle ne parle d'aucun — et deux ans en 

détention, avant d'aller vivre chez sa tante, en Colombie-Britannique. 

 En 1988, pendant «même pas un an», Noella est allée vivre avec sa tante adoptive à 

Vernon (Colombie-Britannique) après être sortie de détention en milieu fermé, à Regina. Elle ne 

donne pas le nom du centre de détention. Pendant cette année-là, Noella a eu un enfant à l'âge de 

16 ans. L'enfant a été pris en charge et se trouve maintenant en famille d'accueil autochtone 

«dans la réserve» [au Manitoba]. Elle ne précise pas de quelle réserve il s'agit. Elle est allée lui 

rendre visite trois jours avant l'entrevue. Sa fille lui ayant été enlevée à Vernon, Noella a 

entrepris, très tôt après la naissance, avec l'aide d'un travailleur social, les démarches auprès de la 

bureaucratie pour connaître ses parents naturels. Ces recherches l'ont menée à Winnipeg, à l'âge 

de 16 ans. 

 Depuis son arrivée à Winnipeg, en 1989, Noella s'est rendue dans la réserve passer du 

temps avec sa famille élargie pour tenter de la connaître. À 20 ans, et après deux bébés, elle aura 

été dans les rues par intermittence pendant huit ans. On dirait qu'elle habite toujours «chez des 

gens» avec qui elle vit, car elle ne dit jamais qu'elle a son chez-soi, et on ne l'entend jamais dire 

«à la maison». Même dans ce type de vie incertaine et peu stable, Noella semble être une 

personne timide, prudente et innocente. 

 Noella semble étrangement résignée à sa situation, peut-être forcée de se soumettre 

devant le pouvoir des services sociaux, écrasée par une incessante pauvreté. Travis, le 

compagnon de Noella, l'a accompagnée pour la naissance prématurée de leur bébé, mais il avait 

bu et on lui a demandé de partir. Ils disent que ce seul incident a suffi pour qu'on sépare la mère 

de son enfant. Par la suite, nous allions recevoir des renseignements permettant de croire que les 

principaux facteurs expliquant la prise en charge de leur fils était l'inhalation de solvants et la 

violence. Néanmoins, Noella croit que la vraie cause, ce sont ses antécédents personnels. 
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Ils disent que c'est à cause de l'alcool, mais il m'arrive de penser que c'est à cause 

du premier bébé que j'ai eu, parce qu'ils ont pris le premier, et je leur ai dit que 

c'était quand j'étais une mère célibataire (Transcription 1, p. 22). 

 Noella nous laisse entrevoir sa vie dans la rue en parlant des jeunes de la rue en général. 

Pour elle, ces jeunes sont des personnes qui «n'ont pas d'endroit où rester... c'est difficile de 

trouver un endroit pour habiter». Elle ajoute : «C'est parfois embarrassant» de se faire dire qu'on 

est de la rue. À propos du comportement des jeunes de la rue, elle parle «de drogués, de gens qui 

s'éclatent, boivent et prennent parfois des pilules». Son analyse de ce comportement témoigne 

d'une attitude qui consiste strictement à blâmer la victime : «S'ils vivent comme ils le font, c'est 

leur faute.» Elle n'établit aucun lien entre son expérience passée, son comportement criminel par 

lequel elle cherchait à échapper à une situation intolérable. Cette même attitude transparaît dans 

le fait qu'elle se blâme elle-même pour la perte de son dernier né à cause de ses antécédents. 

 Noella semble très jeune dans son attitude, lorsqu'elle parle de son expérience de la rue. 

Pour l'essentiel, elle ne semble se mêler que de façon assez lointaine à ce qu'on pourrait qualifier 

d'activités normales de la rue. Noella dit qu'elle se refuse à mendier : «Je ne ferai jamais ça... je 

suis trop timide.» Elle préfère se présenter à la soupe populaire et aller dans les banques 

d'alimentation. 

 Elle se refuse aussi à prendre des drogues dures et des alcools forts. «Je bois toujours de 

la bière, je n'ai pas aimé... J'ai essayé le haschich et l'acide, les drogues courantes de la rue. 

Autrefois, j'inhalais beaucoup de solvants, au bar, lorsque j'allais voir ma mère.» Elle enchaîne 

par une mise en garde sur les graves conséquences de l'inhalation de ces produits et elle dit qu'il 

faudrait prévenir les jeunes de la rue. «Ils se démolissent le cerveau et fichent leur vie en l'air.» 

Ce sont des drogues dangereuses... Un jeune essayait l'acide pour la première fois, 

et il en a trop pris, et il a eu un problème de surdose parce que personne ne l'avait 

prévenu. Il pensait que c'était cool... Une de mes amies a pris trop d'acide. Elle a 

pris trois doses. Elle se sentait bien et elle m'a dit d'en prendre encore, mais j'ai 

refusé. Je lui ai dit qu'elle allait trop loin. Elle m'a répondu qu'elle avait pris trois 

doses. J'ai dit que c'était peut-être bien, mais pas trois doses. Elle est allée acheter 

une autre dose, et elle a eu un problème de surdose. Elle a dû entrer à l'hôpital, et 

elle y est restée plus d'un mois (Transcription 1, p. 39). 
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Noella a été en traitement pour alcoolisme au Pas (Manitoba) par le passé, et elle reçoit 

maintenant les services de consultation destinés aux patients externes des Alcooliques 

Anonymes; c'est une condition pour récupérer son bébé. «Je ne pense même pas que j'ai un 

problème d'alcool, mais les travailleurs sociaux veulent que je le fasse, sinon ils vont reprendre le 

bébé...» 

 Elle ne déclare aucun lien avec la prostitution, même par des amis ou autrement. Une 

fois, on lui a demandé de travailler pour un proxénète. «Ouais, on m'a demandé à Regina, mais 

j'ai dit non... J'avais seulement 12 ans.» On aurait dit un lointain souvenir éteint. Maintenant, elle 

ne sort jamais seule, mais toujours sous la protection de son compagnon Travis ou de son frère 

Axle. «Travis ne veut pas que je sorte seule, et mon frère non plus. Si je vais quelque part, je 

veux que l'un d'eux vienne avec moi... Mon frère est comme mon père.» 

 Tout ce qui lui fait peur, dans les rues, c'est de «se faire frapper par une auto (les jeunes 

se font toujours frapper par des autos)», et «les vieux cochons». Même la violence de la rue ne la 

désarçonne pas. Elle explique comme si de rien n'était qu'une ou deux filles se sont attaquées à 

elle : «J'ai pu leur administrer quelques bons coups de poing... il faut apprendre à se défendre si 

quelqu'un vous saute dessus.» Quelles que soient les perceptions que Noella garde pour elle sur 

sa vie passée, dans les rues, elle envisage ses progrès avec optimisme. «Je me débrouille assez 

bien, maintenant. Avant, je n'achetais jamais rien... pas de vêtements, pas de choses pour la 

maison. Avant, je m'en fichais. La maison était toujours vide...» 

 Le mode de vie et l'attitude de Noella rappellent étrangement la vie de pauvreté et de 

nomadisme qui est normale pour tant de jeunes autochtones des villes canadiennes. Cela n'a pas 

grand-chose à voir avec le stéréotype du punk de la rue. Mais les conditions, la primauté de la 

survie — physique, émotive, spirituelle — demeurent les mêmes. 

 

La vie de la rue — Travis   

Lorsque j'étais jeune, je pensais que la vie dans la rue serait très bien. Jusqu'à ce 

que je la vive (Transcription 1, p. 17). 

Si Travis a dérivé vers la rue, à 16 ans, c'est à cause de l'influence de ses compagnons ainsi qu'à 

cause d'une relation difficile avec ses parents adoptifs et de liens peu solides avec son père 

naturel. Travis décrit la navette entre le centre de détention, la prison, la maison de son père. 
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«Ouais, et je revenais à la vie de la rue... je n'étais pas très exigeant.» Sur la liste des personnes 

importantes pour Travis, on ne trouve pas ses parents adoptifs, ni son père naturel, pas plus que 

des enseignants ou d'autres adultes de sa vie passée. On y trouve plutôt un de ses compagnons de 

détention comme membre de sa famille élargie de la rue, sa compagne Noella et leur fils. Même 

si Travis semble avoir des relations constructives avec sa famille adoptive et s'il dit que celle-ci 

lui a pardonné ses erreurs du passé, il ne lui a pas parlé de Noella, ni de la naissance de son fils, 

et pas plus du fait que ce bébé leur a été enlevé. Les communications réelles sur les questions 

importantes dans sa vie demeurent superficielles. Lui et Noella sont à peu près seuls dans leur 

lutte. 

 Travis décrit la vie dans la rue comme une situation parmi tant d'autres dont on dit «c'est 

comme ça.» Bien que Travis affirme qu'il n'aime pas l'autorité, il trahit sa prudence et sa 

soumission devant les symboles du pouvoir et de l'autorité lorsqu'il dit de la travailleuse sociale : 

«bien, c'est une travailleuse sociale», concédant que ce qu'elle décide échappe à son contrôle. Il 

avoue aussi un sentiment d'impuissance lorsqu'il commente la possibilité de changements pour 

les gens de la rue : «Je ne sais pas, mais certains n'ont tout simplement pas le choix.» 

 Travis est très intéressant, tout comme Noella, parce que la rue ne les a pas privés de leur 

sensibilité. Nous avons demandé à Travis s'il y avait dans sa vie des choses dont il avait honte. Il 

a répondu : «Ce que j'ai fait à mes parents... et ce que j'ai fait dans la rue» (vols, vandalisme, 

crimes en groupe). Il se rappelle par exemple avoir cassé le bras d'une vieille femme en 

commettant un vol. Travis reste vague à propos de son passé, mais il avoue que parler du passé 

l'attriste. Travis est une exception parce que, parmi tous les participants, il est le seul qui ne se 

souvienne pas de la mort d'autres personnes dont il se sentait proche, dans les rues. 

 

Le racisme   

Mais je pense qu'il a agi comme ça parce que j'étais une Indienne (Transcription 

1, p. 41) 

Tout au long du dialogue, Noella est demeurée ambivalente à l'égard de toute critique du statu 

quo. Ce fut notamment le cas dans les questions ouvertes qui lui auraient donné l'occasion de 

parler de discrimination fondée sur sa situation de personne de la rue, son groupe ethnique, la 
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couleur de sa peau. Une seule fois, elle a dit que le fait qu'elle soit indienne a peut-être été la 

cause d'un traitement discriminatoire. 

Je me trouvais à Eaton's Place avec Travis et nous regardions des choses. Un 

garde de sécurité met la main sur moi. Je lui demande ce qu'il fait. «Je t'ai vu 

voler quelque chose.» Je réponds : «Va te faire foutre. Je n'ai rien volé. Je ne suis 

pas une voleuse.» Il m'a demandé d'ouvrir mon blouson. Je l'ai fait, et il n'a rien 

trouvé... Je pense qu'il a agi comme ça parce que j'étais une Indienne 

(Transcription 1, p. 41). 

Le reste du temps, Noella répond simplement non à toute allusion à un traitement brutal dans 

quelque contexte que ce soit, ou à du racisme contre qui que ce soit. «Je ne traîne pas dans les 

rues. Je reste à la maison et je m'occupe de mes affaires.» Pourtant, elle a vécu à Regina, qui est 

qualifiée d'Alabama du Nord. 

 Noella se sent à l'aise lorsqu'elle parle aux travailleurs sociaux, autochtones ou non, ceux 

qui s'occupent des jeunes de la rue comme les autres. Elle ne remarque aucune différence entre la 

manière dont ils la traitent, elle, et dont ils traitent les autres. L'intervieweur a remarqué que 

Noella se sentait très à l'aise au bureau du SKY où ils se sont rencontrés. Il y avait toutefois une 

ligne invisible qui délimitait l'endroit où se rassemblaient les jeunes autochtones et celui où se 

tenaient les jeunes Blancs. Noella dit qu'il y avait du favoritisme envers elle à l'école, où elle a 

fait sa neuvième année. «J'étais toujours la plus jeune, et ils m'appelaient bébé.» Elle se rappelle 

aussi un chauffeur d'autobus qui lui a donné un paquet de cigarettes comme ça, pour rien. Noella 

non seulement est à l'aise avec les Blancs, mais elle fait aussi des distinctions claires entre les 

autochtones et les non-autochtones. Elle dit à propos des jeunes Blancs de la rue : «Ils restent 

probablement avec les leurs, avec les Blancs» (Transcription 1, p. 20). Elle fait aussi une 

généralisation, disant que les jeunes autochtones de la rue s'habillent différemment des jeunes 

Blancs : «La plupart des autochtones que je vois ont tous les cheveux longs et portent des jeans, 

des t-shirts et des blousons... assez relax.» Et voici ce qu'elle dit du milieu qu'est la réserve : 

Je déteste la réserve. Dégoûtant. Rien à faire, rien d'intéressant. Je vivais avec mes 

cousines... Je n'aime pas les filles là-bas. Elles ont toutes une mauvaise réputation 

parce qu'elles couchent avec n'importe qui. Elles parlaient toutes le saulteaux, et 
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je ne connais pas la langue. Je me sentais stupide... Elles sont juste des filles 

ordinaires de la réserve (Transcription 1, pp. 12-13). 

Il est certain que le maintien de bonnes relations entre Noella et sa famille adoptive élargie, son 

peu de connaissances sur l'histoire des autochtones et sa propre personnalité douce colorent sa 

perception d'elle-même comme autochtone et de la société qui a une incidence sur elle comme 

personne de la rue. 

 Travis, lui aussi, répond simplement non ou donne des réponses vagues lorsqu'on lui pose 

des questions sur la perception qu'il a de lui-même, les expériences de discrimination dans la rue 

ou le racisme flagrant à l'école. Il parle de la violence des gangs et ajoute : «C'est surtout des 

gens qui se mettent en groupe contre quelqu'un... ça arrive surtout aux Blancs.» Il commente le 

traitement que lui réservent les services sociaux en ces termes : «Ils ne nous ont même pas donné 

une chance... Il devrait y avoir des lois contre ça... Je pense encore à les traîner en justice.» Il 

parle d'un enfant autochtone et des services à la famille. Toute expérience négative dont il décide 

de parler est le fait de son propre peuple. 

 

Culture et identité — Noella et Travis   

Au début, je n'aimais pas ça [être autochtone] par que j'ai grandi dans une famille 

blanche. Lorsque j'ai trouvé mes parents, j'ai aimé ça parce que je connaissais mes 

origines (Transcription 1, p. 35). 

Noella illustre un dilemme complexe dans sa conception générale des autochtones. On ne peut 

que supposer que les impressions négatives qu'elle a des réserves et les différences distinctives 

qu'elle remarque sont intégrées dans l'image qu'elle se fait d'elle-même. Elle raconte qu'elle n'a 

rien appris sur les autochtones à l'école. «Lorsque je suis allée dans la réserve, c'était la première 

fois. C'était très différent. Ils ne sont pas aussi riches que les Blancs. La réserve est un trou... Je 

déteste la réserve.» Elle avoue qu'on s'occupe bien des enfants, mais elle ne retrouve pas ses 

critères de propreté et les comportements auxquels elle est habituée. Sa voix change et se colore 

de dégoût. 

Ils traitent assez bien les enfants, pour la plupart, mais il y a des enfants qui sont 

vraiment mauvais. Ils jurent, ils se battent et ils sont vraiment sales (Transcription 

1) 
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 Noella n'a pas été en contact avec la culture autochtone traditionnelle et elle confond la 

veillée mortuaire chrétienne de son arrière-grand-mère avec la culture autochtone. Pourtant, elle 

a parlé la langue de son peuple à une certaine époque. 

Ils m'ont dit que, avant que je sois retirée de la réserve, j'avais appris le saulteaux, 

mais j'ai tout perdu. Je ne parle plus cette langue... J'ai rencontré tous mes parents, 

et la plupart parlent le saulteaux... Presque tous mes cousins sont à peu près de 

mon âge... Ils disent tous que je ressemble à ma mère (Transcription 1, p. 35). 

À un autre moment de l'entrevue, Noella parle d'un vieux de la rue avec respect et compassion. 

Là encore, sa voix et l'expression de son visage se transforment lorsqu'elle parle de l'homme en 

question. 

Ouais, les jeunes peuvent se débrouiller, mais pas tous les vieux parce que... Près 

de chez moi, il y a un vieil homme. Il dort dans l'entrée de l'appartement. Je lui ai 

dit que, la prochaine fois que j'aurais de l'argent, j'allais aller lui donner cinq 

dollars pour qu'il puisse s'acheter quelque chose. Je le vois toujours là, et ça me 

fait très mal. Les vieux ne peuvent pas se débrouiller tout seuls, mais les jeunes de 

la rue peuvent se tirer d'affaires. Il faut s'occuper des vieux. 

Cette attitude reflète une caractéristique culturelle des autochtones : les vieux sont tenus en haute 

estime, contrairement à l'âgisme de la société majoritaire. Noella montre aussi qu'elle est 

consciente de l'existence d'une culture qui fait d'une personne qu'elle est autochtone, en disant de 

son père adoptif autochtone qu'il se comporte comme un Blanc. On ne peut que déduire 

qu'elle-même n'agit pas comme une Blanche. 

 Noella affirme : «L'un de mes objectifs était de trouver mes parents naturels... L'autre 

était de vivre ici [à Winnipeg].» Elle est fière d'avoir réussi, quoiqu'elle ajoute : «Je ne passerais 

pas la nuit à la réserve avec mes parents... mais je resterais chez mes cousines... (Transcription 1, 

p. 27). Cela se comprend, étant donné le comportement destructif de sa mère. Enfin, elle veut 

fréquenter une école «entièrement autochtone». 

 Il semble que l'image de soi que se fait Noella et sa perception de la vie dans les réserves 

s'amélioreraient si elle recevait une formation juste et critique en histoire des autochtones au 

Canada, si elle était en contact avec la culture traditionnelle et si elle recevait les conseils des AA 

(pour pouvoir mieux faire face à l'alcoolisme de sa mère). Pour l'instant, Noella rit en disant que 
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l'un de ses modèles est Chuck Norris : «Je voudrais qu'il soit mon père.» C'est toujours à un 

Blanc qu'elle songe comme seule image paternelle valable pour elle. 

 Travis n'a eu aucun contact avec sa famille élargie de la réserve après la mort de sa mère. 

Il a rendu visite à sa grand-mère, à sa tante et à ses cousins une seule fois en cinq ans. Pas plus 

que Noella, il n'aime les réserves. Travis dit qu'il aime être autochtone. Ses connaissances de 

l'histoire autochtone se limitent à la version de l'école primaire des études sociales. Il ne 

commente pas davantage. Travis est allé à un pow-wow et a participé à un rituel du foin d'odeur 

à un centre de réadaptation des alcooliques. Quant au reste, il dit ceci : «Il y a des choses 

auxquelles je ne crois pas, comme les guérisseurs.» 

 Quels sont les modèles de Travis? «Qui j'admire le plus? Personne.» Le meilleur avenir 

qu'il puisse connaître? Qu'on le laisse tranquille à vivre comme il l'entend «si seulement j'avais 

un emploi». Il pense avoir l'expérience pour pouvoir conseiller les jeunes de la rue. 

Je pourrais leur dire quelles sont les drogues mauvaises pour eux... Leur dire de 

ne pas toucher aux solvants. Depuis que je suis ici, je vois un tas de gens au corps 

ravagé, rue Beech. Ils passent leur temps à renifler ces affaires-là dans les 

sous-sols, dans les arrière-boutiques, et ça me rend malade de voir ça. 

Il se perçoit désormais comme quelqu'un qui n'est plus «de la rue». 

 Sur le plan politique, Travis sait très bien de quel côté il se situe en ce qui concerne la 

souveraineté et la controverse bien connue sur les maisons de jeu en Saskatchewan. Il fait 

siennes des déclarations comme les suivantes : «Nous devrions avoir l'autonomie 

gouvernementale... Nous devrions y avoir droit parce que c'était notre terre... Dans l'histoire des 

casinos, je pense que le gouvernement a trop peur que nous fassions trop d'argent.» 

Personnellement, Travis ne sait pas s'il est un Indien inscrit ou non. Il ne connaît pas ses droits et 

ne sait pas où se renseigner. 

La société   

Noella et Travis, en dehors des remarques de ce dernier sur l'autonomie gouvernementale, ne 

disent rien qui montre qu'ils sont en désaccord avec le statu quo canadien en ce qui concerne les 

autochtones ni quelque autre question, d'ailleurs. Noella est peut-être prudente et hésite à faire 

voir des signes de rébellion contre un système qui lui a pris deux enfants. Mises à part ses 
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observations sur le comportement des hommes blancs envers les femmes de la rue, elle ne 

formule aucune critique. 

Des pervertis... Il y en a des tas, il y en a partout, des vieux cochons, même près 

du terminus d'autobus. Il y a des hommes qui se tiennent là. Ils vous sifflent, ils 

vous invitent à boire un coup avec eux (Transcription 1, p. 31). 

Sur la question, Travis n'a qu'un commentaire : «Des malades!» 

 Noella et Travis passent leur temps à essayer de remplir les conditions pour récupérer les 

deux enfants. Noella se dit en colère contre les travailleurs sociaux. Et Travis réagit à la 

constante surveillance dont ils font l'objet en disant : «Ça me met en pétard.» Lorsqu'on lui 

demande ce qui pourrait lui faciliter la vie, Noella répond avec mélancolie : 

Nous allons aux AA et Travis et moi prenons des cours sur l'art d'être parent à 

Mount Carmel... (Transcription 1, p. 12) 

Nous sommes censés ravoir le bébé le 15 juin (Transcription 1, p. 23). 

Je veux ravoir mon bébé, et je voudrais au moins terminer ma dixième année, 

parce que je veux... Je veux terminer mes études, prendre soin de [nom de sa 

petite fille]. [À propos de la possibilité d'avoir d'autres enfants] Ouais, quand je 

serai plus âgée, je voudrais avoir d'autres enfants (Transcription 1, p. 38). 

Travis dit qu'il a surtout besoin d'un emploi : «Il me faut un métier.» 

 Noella répète qu'elle veut être comme sa tante adoptive. 

Elle a eu un bébé lorsqu'elle avait 16 ans. À 17 ans, elle a terminé ses études et 

pris un cours de coiffeuse. Elle a commencé à acheter du matériel et elle a 

démarré une entreprise. C'est pourquoi je veux être comme elle (Transcription 1, 

p. 24). 

 Quel conseil donnerait-elle à un responsable du gouvernement pour aider les jeunes de la 

rue à Winnipeg? Noella commence sa réponse avec conviction, mais, à mi-chemin, sa 

détermination fléchit. 

Je mettrais les points sur les i et je leur dirais carrément... Je ne sais vraiment pas 

ce que je dirais. Je ne dirais probablement rien du tout s'ils étaient là, juste à côté 

de moi (Transcription 1, p. 41). 

Son dernier conseil : «Les mettre [les jeunes de la rue] dans un foyer collectif, parce que c'est 

dangereux dans la rue.» À quels dangers songe-t-elle? Elle garde un silence presque complet 
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là-dessus. Il nous reste à deviner à quels dangers elle fait allusion et si elle-même a dû faire face 

à certains d'entre eux. Travis pense que les jeunes de la rue doivent rester à l'école, qu'ils ont 

besoin de foyers sûrs et de centres d'accueil. La résistance des jeunes de la rue, il l'attribue à 

l'alcoolisme et à la violence dans les familles. 

 La normalité de la vie en marge d'une société riche — une grisaille qui n'est pas 

seulement supportable mais une constante — colore toutes les entrevues avec Noella et Travis. 

Pas d'extrêmes dans la violence, le crime, la consommation de drogues, la faim, la maladie, la 

clochardise ou la désaffection; pas de critiques virulentes de la situation qui règne dans les rues 

ni de la société qui en est la cause; pas de grands rêves d'avenir utopique pour cette jeune famille. 

Tout ce qui compte, c'est le problème immédiat de ravoir leur enfant et de satisfaire aux 

conditions nécessaires pour que la famille soit réunie rapidement. Le plus obsédant, c'est la 

possibilité qu'ils soient simplement réalistes devant leur vie et les perspectives d'intégration 

véritable dans la société majoritaire ou même dans la société autochtone. 

 Noella explique, pour montrer qu'ils s'éloignent de la vie des rues : «Je n'achetais jamais 

rien pour l'appartement.» Même s'ils font des efforts et si Noella dit que Travis et elle seront de 

bons parents, les chances sont contre eux, aussi bien dans leur relation que dans la possibilité 

d'échapper à la vie de la rue. Tous deux ont survécu à l'adoption, aux agressions sexuelles, à la 

vie errante, et tous deux luttent contre le système, et même les organismes autochtones sapent 

leurs efforts pour reconstruire leur vie en lambeaux. Ils sont un couple fragile en équilibre 

précaire à mi-chemin d'un immeuble de 40 étages, pourrait-on dire, celui des services qui leur 

permettent de survivre. Ils peuvent tomber de 20 étages, s'ils font une fausse manoeuvre, et il 

leur reste 20 étages à gravir pour atteindre le sommet — défi redoutable à relever pour se 

retrouver en sécurité, loin de la rue et des services sociaux. 

 

Axle   

Presque toute ma vie, je me suis senti seul. 

Axle est un jeune homme de 18 ans, de descendance saulteaux, et il est le frère biologique de 

Noella (dont le cas est également abordé dans la présente étude). Axle mesure 5 pieds 8 pouces, 

il a l'air détendu, le teint moyen, et son attitude est enjouée et optimiste au cours de l'entrevue et 

dans ses relations avec les services SKY pour les gens de la rue. À un moment donné, il imite en 
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se moquant des commentaires radiophoniques : «Je vous parle depuis le MacDonald...», et c'est 

avec la même légèreté qu'il choisit le pseudonyme Axle. Il semble timide, mais il est le genre de 

personne à réagir s'il a l'impression qu'on tente de lui en imposer. 

 Axle s'est présenté à l'entrevue en tenue décontractée et propre, avec ses plus beaux 

vêtements. Ses cheveux brun moyen étaient coiffés selon un style conservateur, descendant juste 

un peu plus bas que l'oreille. Il a une voix profonde et douce, et il s'exprime clairement. Il rit 

volontiers au cours de l'entrevue. Axle tenait à être interviewé le premier parce qu'il voulait 

raconter son histoire et aussi parce qu'il avait besoin d'argent pour retourner à la réserve faire un 

travail de pompier. 

 Il semble que Noella soit l'aînée de six enfants et qu'Axle soit le deuxième de la famille. 

Ils ont deux autres frères et deux autres soeurs dans leur famille naturelle. Tous sont ou ont été 

dans des familles d'accueil ou d'adoption. Le père et la mère vivent ensemble dans une réserve du 

centre du Manitoba. À la différence de sa soeur, Axle entretient des espoirs à propos de sa 

famille biologique, même si Noella la décrit comme dysfonctionnelle. «À l'époque, elle m'a 

donné une raison de vivre», dit-il au sujet de sa mère naturelle, même s'il laisse entendre qu'il y a 

à son sujet des éléments qui ne lui plaisent pas. Il espère un jour habiter dans la réserve. «En fait, 

c'est tout ce que je veux», dit-il au sujet de la perspective d'y retourner «... pourvu que je sois 

avec eux tous». 

 Au moment de l'entrevue, Axle vivait avec sa soeur Noella et le compagnon de celle-ci, 

Travis, dans un appartement loué. Ils se protègent les uns les autres et ils forment une famille 

dans ce milieu urbain. Leur principal point de repère est encore la rue, et ils font appel presque 

exclusivement aux services offerts aux jeunes de la rue. Axle a de nombreux amis qui tirent leur 

subsistance de la rue et, bien qu'il veille sur quelques jeunes femmes qui travaillent dans les rues 

pour «qu'elles n'aient pas de difficultés», il s'efforce désespérément de «reprendre le droit 

chemin». La tâche n'est pas facile, sans une alimentation et un logement adéquats, nécessités qui 

sont plus essentielles même que le besoin de services de santé mentale et physiologique, de 

services d'éducation et d'emplois. Son extérieur doux et optimiste ne trahit aucunement l'histoire 

qu'il va raconter. 
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Son histoire   

Je dirais que je suis de ceux qui ont eu de la chance. J'ai trouvé ma vraie famille... 

Je dirais que c'est stimulant. Cela me donne une raison de faire des efforts 

(Transcription 1, p. 12). 

On ne saurait dire si Noella et Axle ont été adoptés en même temps. Ce dernier pense avoir été 

adopté à l'âge de trois ou quatre ans, et il dit se souvenir de la vie dans la réserve, avant qu'il ne 

soit retiré à sa famille. Noella, de deux ans plus âgée, dit aussi avoir été adoptée à trois ou quatre 

ans. Il est possible qu'ils aient été adoptés par la même famille à des moments différents. Le plus 

probable, c'est qu'ils ont été adoptés ensemble entre deux et cinq ans; Axle aurait donc eu deux 

ans au moment de l'adoption. La famille adoptive était composée d'un père autochtone et d'une 

mère non autochtone et de deux enfants à eux, une fille et un garçon. La famille a déménagé 

quelques fois, passant de Swift Current à Regina, à Edmonton et enfin à une petite localité 

manitobaine. 

 Comme Noella l'a relaté, la mère adoptive est décédée d'une tumeur au cerveau en 1984. 

Axle devait donc avoir huit ans. Il éprouvait une grande colère envers son père adoptif parce qu'il 

était au courant des agressions dont sa soeur était victime. «Cela me dérangeait beaucoup. J'avais 

envie de le tuer.» En colère et malheureux dans sa famille adoptive, il a fait beaucoup de fugues, 

il a été appréhendé, confié à des familles d'accueil et mis en détention. 

 Une fois sa soeur partie, Axle est devenu extrêmement autodestructeur et suicidaire 

pendant ses périodes de garde en milieu ouvert ou fermé et dans des familles d'accueil. Il ne 

tenait plus à la vie. Il raconte que ses amis et lui non seulement consommaient des drogues et de 

l'alcool, mais commettaient aussi de menus larcins et était extrêmement autodestructeurs. 

La plupart de mes amis avaient quelque chose qui n'allait pas... Nous avons tenté 

de nous détruire, essayé de nous pendre... une tentative de suicide 

(Transcription 1, p. 24). 

 C'est lorsqu'Axle était sous surveillance en milieu fermé à Regina que la tante adoptive 

chez qui Noella vivait à l'époque en Colombie-Britannique a appris que le jeune frère était en 

détention. Noella lui a téléphoné pour lui dire qu'elle avait retrouvé leurs parents naturels au 

Manitoba. Axle a alors quitté Regina pour venir à Winnipeg en 1992. En route vers Winnipeg, il 

s'est arrêté à Brandon et a demandé à des autochtones qui se trouvaient à la gare routière s'ils 
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connaissaient sa famille biologique. C'est ainsi, par hasard, qu'Axle a rencontré un de ses 

cousins, qui l'a pris sous son aile et l'a emmené à la réserve pour rencontrer sa famille. 

 

La vie dans la rue   

Ils m'ont dit que ma mère avait été assassinée, que mon père avait tué ma mère et 

ma grand-mère, qu'ils buvaient de l'alcool et que mon père était en prison... Si 

jeune, je croyais n'importe quoi... C'est pourquoi je me suis retrouvé dans les rues. 

Je pensais que nous étions des survivants (Transcription 1, pp. 22-23). 

Environ deux ans après que sa soeur eut quitté sa famille adoptive, Axle a commencé à faire des 

fugues, à 12 ou 13 ans. Il dit qu'il cherchait un endroit où il serait plus heureux. 

Je m'enfuyais sans cesse... je restais avec des amis... ils restaient avec moi... nous 

faisions toujours la même chose : nous enfuir. Je fuyais une situation 

malheureuse... juste pour devenir plus heureux (Transcription 1, p. 3). 

Axle était le seul jeune autochtone dans le «club de fugueurs». Ils fuyaient ensemble, restaient 

dans les maisons les uns des autres, buvaient beaucoup d'alcool, se retrouvaient avec les ivrognes 

et recommençaient. Peu à peu, ils en sont venus à louer des chambres d'hôtel. Enfin, après avoir 

été appréhendé, il a séjourné dans des centres de détention de jeunes et dans «un million de 

familles d'accueil». Il est demeuré dans des foyers autochtones et non autochtones, à la ville 

comme à la campagne. Axle se souvient de quelques foyers qu'il a aimés — il aimait l'attention 

qu'il recevait. Mais il devait continuer de fuguer, sans quoi il se retrouverait un jour dans sa 

famille adoptive. «Je m'enfuyais parce que je ne voulais pas retourner vivre avec notre père.» 

 Axle a fini par devoir quitter Regina parce que les autorités, devant son comportement de 

fugueur, sa consommation de drogues, ses activités criminelles et son comportement suicidaire, 

commençaient à penser qu'il était fou. «J'ai dû partir ailleurs parce qu'ils pensaient que j'étais 

fou.» Dans ses nombreuses menaces et tentatives de suicide (pendaison, médicaments, entailles 

aux poignets, Axle a plusieurs fois frôlé la mort. Après un de ces incidents, il est demeuré sans 

connaissance à l'hôpital pendant quatre jours. Une fois, après l'avoir échappé belle, Axle a 

commencé à se dire que sa meilleure vengeance était de rester en vie. Il se disait que sa mort ne 

dérangerait personne. 
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Je n'aimais pas les gens... à l'époque, je pensais que c'était une bonne chose à 

faire, puis je me suis dit que les gens penseraient, si cela arrivait : c'est juste un 

autre jeune qui est mort, c'est rien du tout. Dans ce cas-là, je me suis dit, je vais 

les embêter en restant en vie (Transcription 1, p. 25). 

Pendant toute cette période, Axle dit qu'il était extrêmement déprimé et seul. C'était un appel à 

l'aide. Cette aide a pris la forme de nouvelles au sujet de sa famille biologique : elle était en vie. 

 Axle attribue son comportement destructeur, sa dépression et sa vie dans la rue au fait 

qu'on lui a dit, quand il était enfant, que son père avait tué sa mère et sa grand-mère et qu'il était 

en prison (voir plus haut). Il prétend que ses parents adoptifs et les travailleurs sociaux lui ont dit 

que c'étaient «des conneries». C'est en tout cas ce qu'Axle a compris pendant son enfance. «Cela 

m'a amené... C'est pour ça que j'étais dans la rue et que j'étais seul, c'est pour ça que j'avais envie 

de me tuer.» Noella ne fait aucune allusion à cette révélation. On ignore si elle savait ou non. 

Chose certaine, Axle se sentait seul et il était indigné par les agressions de son père adoptif 

contre sa soeur. 

 Axle est à Winnipeg depuis un an. Il reste à la périphérie de la vie errante. Il a au moins 

un endroit où loger, avec sa soeur. S'il n'habite pas seul, à ce qu'il dit, c'est parce que les loyers 

sont trop élevés et pas couverts par l'aide sociale. Des travailleurs sociaux ont essayé d'aider 

Axle à poursuivre des études et à s'intégrer dans la population active, mais il sait qu'il doit 

poursuivre ses efforts de désintoxication, stabiliser ses conditions de vie, connaître sa famille et 

travailler à sa santé mentale. «Je ne suis pas prêt. J'essaie de me stabiliser, de normaliser ma 

manière de vivre... avant d'ajouter autre chose.» Il n'est rapatrié que depuis un an. Il en est encore 

à la lune de miel, et il est fragile. 

 Axle a l'impression que son meilleur soutien quotidien, en ce moment, c'est sa famille de 

la rue. «Les gens de la rue se soucient probablement plus les uns des autres.» Sa soeur lui tient 

lieu de mère pour l'instant; c'est elle qui s'occupe de tout. Noella nous a dit que son frère était l'un 

de ses protecteurs dans la rue, qu'il lui tenait lieu de père. Les gens qui comptent pour Axle, ce 

sont ceux de Sky (organisme qui s'occupe des jeunes de la rue). Il se sent à l'aise dans ce cadre, 

et il obtient le soutien nécessaire lorsqu'il est déprimé. Ils sont, dit-il, comme ses frères et ses 

soeurs. «Ils sont comme ma famille, lorsque je suis ici, pendant les heures d'ouverture.» 
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 Les drogues et l'alcool ont joué un grand rôle dans la vie d'Axle à compter du moment où 

il a commencé à faire des fugues. «J'ai reçu beaucoup d'aide pour régler mon problème de 

fugues. Je fumais de l'herbe... Ils m'ont mis en traitement. Je prenais des drogues dures comme le 

LSD, je fumais de la cocaïne, etc. Ça a complètement détruit ma vie. Ma famille m'a aidé à me 

sortir de là, à me lancer dans des activités différentes.» À cette époque, le crime lui permettait de 

payer la drogue : «je volais.» 

 Axle a des amies dans la rue qui se livrent à la prostitution : «J'ai un certain nombre 

d'amies qui sont prostituées. Je me rends dans la quartier pour voir à ce qu'il ne leur arrive rien» 

(il note les numéros de plaque). Il ne fait allusion à aucune autre participation. Bien qu'il dise 

qu'il ne peut révéler de noms, il semble accepter leur mode de vie. Axle ne critique pas le 

système, ne raconte pas d'incidents horribles; il fait quelques observations avec détachement. On 

a l'impression qu'il craint d'en dire trop long sur les comportements criminels. Il se soucie de 

faire bonne impression; il veut se garder les mains propres. 

 Axle ne parle qu'en termes généraux de sa vie dans les rues. Il n'a pas beaucoup voyagé et 

n'a pas vécu dans les rues d'autres villes. S'il vit dans la rue, c'est à cause de la pauvreté et pour 

renouer avec sa famille, et non par goût de l'aventure, et ce n'est plus pour fuir les établissements 

de détention. 

je me suis tenu tranquille pendant un an... J'ai vécu une année de plus. En fin de 

compte, je vis (rires) (Transcription 2, p. 12). 

 Axle ne croit pas être au bout de ses peines. Il croit qu'il lui faudra encore un an pour 

s'installer chez lui, prendre un emploi ou retourner à l'école. Il est encore en attente, jusqu'à ce 

que sa vie débute vraiment. L'expérience de la rue a été précieuse pour Axle. Il croit avoir appris 

à «être dur, obtenir le respect, à s'entendre avec les gens... à faire confiance». Il veut aussi qu'on 

sache que «peu importe à quel point une personne a mené une mauvaise vie, elle peut reprendre 

le droit chemin». Il doit croire. 

 

Le racisme   

Je me mets en colère contre le gouvernement parce que ces gens (autochtones) qui 

sont dans la rue devraient avoir les emplois... les gouvernements... ils leur ont 

assez pris de leur vie. Ils m'ont pris 17 ans de ma vie (Transcription 2, p. 12). 
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Axle ne dit pas un mot du racisme. Il s'en tient à l'immédiat. Il est tout à fait à l'aise dans ses 

relations avec ceux qui s'occupent des gens de la rue, peu importe leur origine ethnique. Il dit que 

les gens «le traitaient» mal — il fait sans doute allusion à l'époque où il avait un comportement 

destructif. Toutefois, il ne fait pas de liens entre ce mauvais traitement et sa propre origine 

ethnique. 

Ils sont simplement comme des frères... C'est comme si je n'avais jamais été dans 

la rue... L'autre jour, je me sentais déprimé... Je me sens bien de faire appel à leurs 

services. Quant aux autres... Je suis mieux traité... Ils me traitaient mal, mais 

maintenant, c'est mieux (parce qu'il se sent plus à l'aise avec lui-même. Les gardes 

de sécurité me font des difficultés : Qu'est-ce que tu fais ici? Ils pensent qu'ils ont 

une sorte d'autorité sur le centre commercial (Transcription 1, p. 6). 

Axle laisse entrevoir qu'il est conscient que les autochtones de la rue ont droit à plus que ce qu'ils 

reçoivent. Il dit : «Ils ne reçoivent pas ce à quoi ils ont droit... Certains voient leur vie anéantie, 

détruite, gaspillée parce qu'il n'y a personne pour les aider.» Encore une fois, il semble laisser 

entendre qu'il sait comment ils en sont arrivés là; il croit que, s'il y avait plus d'aide, le problème 

serait moins grave. Cela traduit une oppression qui a été intégrée, car il ne s'interrogerait pas sur 

la situation actuelle des autochtones. Il s'attribuerait alors probablement à lui-même les faiblesses 

supposées. 

 Axle critique les services de l'enfance et de la famille, les services sociaux et la police 

parce qu'ils sont inadéquats, il n'y a pas d'allusion (ouverte, en tout cas) au racisme. Il dit 

seulement qu'ils sont trop durs, qu'il ne donnent pas assez d'argent pour qu'il soit possible de 

survivre. 

 

Culture et identité   

C'est tout ce que je veux... pourvu que je sois avec ma famille... c'est mon 

objectif, en ce moment. 

Axle est complètement pris par la réunification; tout le reste est secondaire. Il ne semble pas 

conscient d'une culture autochtone (en tout cas, il n'en discute pas explicitement), des cérémonies 

et des valeurs autochtones en ce qu'elles peuvent différer de sa vie actuelle. Rien ne montre qu'il 

ait appris le moindrement l'histoire des autochtones. Cette lacune s'explique peut-être par le 
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traumatisme d'avoir cru que les membres de sa famille naturelle étaient soit morts, soit en prison. 

Il aurait trouvé plus tard un nouveau monde dans lequel il avait des parents, des frères et soeurs, 

et une famille élargie — un endroit où il avait sa place. Trouver cette place aurait naturellement 

eu préséance sur les valeurs ésotériques de la culture, dans l'immédiat. Néanmoins, il veut 

apprendre «sa» langue et retrouver tout ce qui lui a échappé. 

Remettre de l'ordre dans ma vie, récupérer ce qui m'a échappé, retrouver ma 

langue aussi... et essayer de refaire mon image comme je veux qu'elle soit... 

Ouais, le respect... ces choses-là. Essayer d'avoir tout... seulement tout ce qui me 

manque maintenant. Je... J'aimerais mieux vivre ailleurs, mais... les années qui 

m'ont manqué... les années qui m'ont manqué avec ma famille, que je n'ai pas 

vécu comme j'aurais dû le faire... Je dirais qu'il y a quelques-unes de mes tantes et 

quelques oncles, et quelques cousins aussi... ils ont essayé de m'aider, mais... ils 

sont venus à des moments difficiles, lorsque je ne pouvais pas m'entendre avec 

eux parce que j'étais parti depuis si longtemps... Il n'y a pas longtemps que j'ai 

retrouvé ma famille, ma vraie famille, et je ne peux pas dire lesquels peuvent et 

veulent m'aider et lesquels ne le veulent pas (Transcription 2, pp. 8-9). 

 

Axle essaie encore de s'y retrouver dans son nouvel univers. Il ne sait pas qui sont ses alliés. Cela 

le rend vulnérable aux déceptions. 

 

La société   

[Mon principal intérêt] est de remettre de l'ordre dans ma vie... de récupérer ce 

que j'ai laissé passer (Transcription 2, p. 8). 

Quand on lui demande ce que l'avenir pourrait lui réserver de mieux, Axle répond qu'il 

souhaiterait simplement que les gens (en général) soient plus agréables, que l'aide sociale soit 

plus généreuse et que le gouvernement aide les autochtones à échapper au monde de la rue. Le 

plus bel avenir? Se marier, avoir des enfants et ne pas les perdre. Il veut une vie de famille 

normale. Là encore, Axle montre sa préoccupation pour son problème immédiat, tout comme sa 

soeur Noella l'a fait dans son entrevue. Aucun des deux ne peut se permettre le luxe de dialogues 

philosophiques sur l'existence des autochtones au Canada. C'est le monde de ceux qui n'ont 

vraiment rien — les adoptés — ceux dont les relations avec leur parents adoptifs se sont 

désintégrées. 

 Axle insiste (parfois, lorsqu'il veut raconter quelque chose directement à quelqu'un qui est 

disposé à écouter, il s'adresse directement au magnétophone). 
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je dirais que le gouvernement... les responsables... ceux qui sont chargés de cet 

endroit, Winnipeg ou ailleurs, devraient voir les gens qui sont dans les rues... ils 

devraient voir comment ils vivent, ils devraient voir les trucs qu'ils se mettent 

dans les veines, les trucs qu'ils respirent... ils devraient voir comment ils se 

tiennent chaud la nuit et ils devraient ouvrir les yeux au lieu de les fermer 

(Transcription 2, p. 5). 

Son idéalisme l'amène à penser que de «voir» suffirait à provoquer des changements. «C'est là, 

mais c'est caché. Je suppose que c'est mis de côté et oublié...» 

 Axle pense que les jeunes de la rue devraient avoir des logements qu'«ils» dirigeraient, 

dont «ils» pourraient payer le loyer, pour qu'ils aient une certaine autodétermination. 

Indirectement, Axle fait ressortir que les gens du gouvernement n'ont pas l'expérience nécessaire 

pour trouver des solutions. Cela corrobore les impressions de la plupart des jeunes de la rue qui 

ont participé à la recherche. 

 À la fin de l'entrevue, Axle a saisi l'occasion (lorsqu'on lui a demandé s'il avait quelque 

chose à ajouter qu'il n'avait pas eu la chance de dire)... pour afficher son côté subversif. Il essaie 

quelques fois (il est parfois interrompu par l'intervieweur) de dire que, à son avis, le temps d'un 

revirement est venu pour les gens qui, dans les institutions, lui ont causé du tort. 

Il y a une ou deux choses que je voudrais dire. Ça vaut pour ceux qui... Ils 

auraient dû penser à ce qu'ils faisaient, comment ils ont démoli des familles, 

enlevé des enfants, et ainsi de suite. Penser comment ils auraient réagi si la 

situation avait été inversée... si leurs enfants leur avaient été enlevés, s'ils avaient 

été les enfants retirés à leur famille. Je me demande comment ils se sentiraient, 

s'ils n'étaient pas là où ils sont aujourd'hui, mais eux à ma place et moi à la leur. 

Ils devraient essayer pendant une semaine pour voir s'ils peuvent tenir aussi 

longtemps, à essayer de trouver de quoi manger et tout le reste... Ouais, qu'ils 

montrent ce qu'ils savent faire... pour voir s'ils peuvent y arriver et pendant 

combien de temps ça va leur plaire... Parce qu'un jour, ils se retrouveront peut-être 

dans cette situation... Les choses vont bientôt changer (Transcription 2, p. 11). 

Par ailleurs, il a une conception idéalisée de ce qui pourrait être, et il ne croit pas qu'on puisse en 

arriver là. Mais son enjouement ressort encore lorsqu'il dit que Walt Disney a des limites. 
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Si les choses étaient comme je le veux, ce serait si bien. Ce serait parfait. Mais 

c'est un trop beau rêve. Je ne pense même pas que Walt Disney pourrait faire un 

film comme ça. 

Il révèle aussi qu'il a été mêlé au mouvement religieux fondamentaliste à la réserve. «C'est bien... 

en fait, c'est probablement ce qui m'a aidé un peu... J'y suis allé une ou deux fois... ce sont ces 

gens-là, j'en suis sûr, qui s'intéressent vraiment à moi.» 

 À la fin de l'entrevue, Axle veut démasquer un mythe au sujet des gens de la rue. 

Je dirais que les gens de la rue ne se comportent pas si mal. S'ils le font, c'est que 

les histoires sont mal racontées... ils font sans doute quelque chose de bien... Dans 

les journaux et ailleurs, les policiers disent des mauvaises choses, qui font mal 

paraître les gens de la rue... C'est exagéré (Transcription 2, p. 10). 

Axle finit par prendre le parti des gens de la rue contre les journalistes. Après tout, lui, qui est de 

la rue, il n'est pas si mal. 

 

Jean-Marc   

Je me comporte comme un jeune. Je pense que je suis intéressant. Je ne vais 

jamais grandir... Jamais devenir vieux... Je vais rester jeune jusqu'à ma mort 

(Transcription 2, p. 2). 

Jean-Marc est un jeune homme de 18 ans au teint foncé, mince, qui fait six pieds. Il est d'origine 

métisse, et il a commencé à tâter de la rue à Winnipeg quand il avait 11 ans. À 13 ans, la rue était 

un point de référence solidement ancré dans sa vie. Sa seule tenue de vêtements punks était 

déchirée, en lambeaux et sales. Mais il est fier de son apparence. Il explique sa coupe de cheveux 

à la mongole par la volonté de se différencier des autres de son milieu. À l'occasion, il portait 

une casquette de baseball à la visière toute retournée et le mot «INJUN» écrit en grandes lettres 

blanches sur le devant. Même ce couvre-chef traduisait une «attitude» et le mettait à part. Son 

visage aux traits ethniques peu distinctifs et son comportement très étudié font qu'il se fait 

souvent prendre pour un Italien ou un Portugais. 

 Jean-Marc a une personnalité aimable, il est très beau de visage et il a une voix grave de 

comédien (il a un peu joué au cinéma). Son vocabulaire et son comportement révèlent qu'il a 

grandi dans un milieu de classe moyenne. Il sait s'imposer, au restaurant déli où l'entrevue se 
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déroule. Il s'entend bien avec tout le monde, autochtones et non autochtones de la rue et hommes 

d'affaires de la classe moyenne. Il parle avec beaucoup d'animation de ses aventures dans les 

rues. Il se décrit ainsi : «Solo, j'ai toujours fait uniquement du solo.» Jean-Marc n'a pas de 

chez-soi pour l'instant, mais il survit grâce à l'aide sociale, et il fait la «tournée des sofas» comme 

il dit. Il trouve à dormir chez des amis, et il ne s'introduit par effraction dans un immeuble que 

lorsqu'il fait 40 degrés sous zéro... alors, je dors dans la cage d'escalier. Jean-Marc dit qu'il ne 

prends plus de drogues dures depuis neuf mois, et il vient d'entamer la recherche de ses racines 

autochtones. 

 

Son histoire   

J'étais nourri et vêtu, j'avais des jouets et tout le reste, mais je ne savais rien de 

mes parents biologiques (Transcription 1, p. 8). 

Jean-Marc est né d'une mère autochtone et d'un père écossais. Tout ce qu'on lui a dit de sa mère, 

c'est qu'elle était une étudiante de 18 ans à l'université et qu'elle l'a cédé pour adoption lorsqu'il 

avait un an et demi. Son père, dit-il, n'était pas au courant de son existence : «Je suppose qu'elle 

ne le lui a pas dit... Mon père ne sait pas que j'existe.» Il a été adopté par une famille juive «de 

classe moyenne assez élevée», avec qui il est resté jusqu'à l'âge de 13 ans. Jean-Marc se 

distingue des autres jeunes autochtones de la rue en disant qu'il avait tout et que, s'il s'est 

retrouvé dans les rues, c'est en partie par choix. 

Si je me compare à eux, j'avais plus de choses. Leurs parents... c'était des mères 

assistées sociales et des parents seuls, par exemple (Transcription 1, p. 12). 

Malgré tout, il dit qu'il a vécu une vie aliénante, à commencer par le harcèlement racial que 

pratiquaient ses compagnons à l'école élémentaire, la confusion quant à sa propre identité et 

l'échec de l'adoption. L'élément de choix est disparu à 13 ans, lors d'une violente attaque au 

couteau mettant en cause son seul frère adoptif au cours d'une querelle avec son père adoptif. Il a 

dû quitter la famille. 

 Jean-Marc a alors été placé au Manitoba Youth Centre, où il a été étiqueté comme 

«psychologiquement perturbé». Il venait d'entrer dans un monde placé sous le signe de 

l'institutionnalisation et de la criminalisation. Il a vécu toute une gamme d'expériences en milieu 

de garde de protection et de réadaptation : «l'immeuble Penguin, P13, le centre de psychologie... 
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attaché... plein de drogues dans le corps»; familles d'accueil; foyers collectifs de niveau quatre 

pour les «problèmes» psychiatriques; 17 accusations allant de la possession de drogues illicites 

au vol à main armée (jeune contrevenant et adulte); incarcération en centre de détention pour les 

jeunes et en établissement fédéral (huit mois); des visites qui se poursuivent chez le psychiatre. 

(L'étiquette «psychiatrique» qui lui a été accolée précocement a été commode par la suite; 

aujourd'hui, il lui est facile d'avoir de l'aide sociale à cause de cette étiquette. Il a une histoire 

derrière lui.) Plus tard dans l'entrevue, il dira : «J'ai beaucoup appris en prison.» 

 Jean-Marc parle du harcèlement racial à l'école (de 5 à 8 ans) comme élément 

déclencheur du processus qui allait faire échouer l'adoption. 

Je suis arrivé en courant à la maison. Je suis un Paki, maman, je suis un Paki... 

Elle m'a d'abord dit que, pour commencer, on disait Pakistanais, puis elle s'est 

mise à m'expliquer, parce qu'elle a fait des études sur les autochtones à 

l'université... Elle m'a dit qu'ils étaient très antiracistes, et j'ai trouvé plus tard, 

beaucoup plus tard, qu'ils m'ont adopté, au lieu d'un enfant juif, parce qu'ils se 

sentaient malheureux de voir les enfants autochtones qui n'étaient pas adoptés... 

Ça me semble une bien mauvaise raison pour adopter un enfant, parce que cela 

m'a complètement perturbé... J'ai pensé que c'était... Elle m'a expliqué la fête de la 

Nativité, ce que c'était qu'être autochtone, mais tout d'abord... Au fond, elle m'a 

expliqué pour que puisse comprendre un enfant de 8 ans que je devais être fier 

d'être là. Le lendemain, je me souviens, j'ai fait des plans, j'ai pris les moufles que 

j'utilisais pour sortir les déchets, je les ai imbibées d'eau et je me suis présenté à la 

porte principale de l'école... J'avais l'habitude de partir tôt et de courir à la maison 

en passant par la porte arrière... et de me cacher dans l'école jusqu'à ce que les 

brutes soient parties. J'ai mis les moufles dans la neige, et je suis entré à l'école 

avec un grand sourire parce que je savais ce qui allait se passer. Je savais qu'ils 

allaient m'embêter... Mardi après-midi, à trois heures et demie, je me jette sur lui 

et je le frappe sur le côté de la tête avec ces moufles gelées et je lui dit : «Je suis 

Indien, espèce de... (Transcription 1, pp. 6-7). 

 Après avoir appris qu'il avait été adopté, Jean-Marc s'est montré de plus en plus curieux 

de ses parents naturels, ce qui a blessé sa mère. En même temps, il remarquait les différences 



 155 

entre lui-même et sa famille adoptive. Pour oublier le fossé qui le séparait de plus en plus d'elle, 

il a commencé à se tenir avec des jeunes, en ville. L'influence des camarades a commencé à se 

faire sentir, Lui et ses amis ont commencé à commettre des petits crimes. «Avec ces copains, j'ai 

fait des entrées par effraction.» Lorsqu'il se faisait prendre, ses parents ne le soutenaient pas. 

En gros, mes parents m'ont dit : «Nous n'allons même pas aller au tribunal. C'est 

ton affaire. Tu vas devoir te trouver un avocat.» (Transcription 1, p. 13) 

 La vie qui a suivi la séparation de Jean-Marc et de sa famille adoptive n'avait pas 

beaucoup à voir avec le mode de vie confortable de la classe moyenne, avec des voyages à 

l'étranger. Il dit que, avec la famille, il est allé aux États-Unis, en France, en Grande-Bretagne, en 

Irlande, à Amsterdam. Après avoir reçu la preuve qu'il lui fallait que ses parents le rejetteraient... 

«C'est comme si... C'était en fait une raison de me dire enfin de fiche le camp, sans quoi... Je ne 

voulais pas rester là, de toute manière.» Jean-Marc a commencé à vivre une vie où les drogues, le 

crime, les relations préjudiciables, l'incarcération et l'existence de la rue occupaient beaucoup de 

place. 

 Le seul autre incident que Jean-Marc mentionne, sous le thème de la honte, et qui peut 

avoir contribué à nourrir sa colère, est que, lorsqu'il fréquentait l'école, à 13 ans, un enseignant 

lui a fait des avances sexuelles. Même si Jean-Marc a échappé à l'agression, il en a éprouvé tant 

de honte qu'il n'en a jamais parlé à personne. Plus tard, dans l'entrevue, il reparle de cet 

enseignant. 

un peu plus tard, ça a été comme... est-ce que ce type-là, dans le journal, n'est pas 

ton enseignant... un an de prison pour agression sexuelle sur un enfant. Ça me met 

en colère, parce que, si je me fais pincer pour vol... ou seulement pour entrée par 

effraction... je vais écoper de cinq ans. Ces gars-là qui agressent des petits 

garçons... Il n'est même pas allé en prison. Il a eu une peine suspendue de un an, il 

a été mis en probation et il a dû aller en counselling. Un gars comme ça, ça mérite 

de se faire descendre (Transcription 2, p. 1). 

Il y a peut-être encore d'autres hontes cachées dans le passé de Jean-Marc. Son psychiatre a 

avancé qu'il n'est pas impossible que Jean-Marc ait été agressé d'une manière ou d'une autre 

avant son adoption. Son comportement autodestructeur révèle de nombreux problèmes 

psychologiques non encore résolus. Il essaie maintenant de reprendre les études, de ne plus 
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consommer de drogues et de rester loin des prisons ou, en d'autres termes, de remettre de l'ordre 

dans sa vie. 

 

La vie dans la rue   

Je me tenais dans les rues parce que je m'y sentais davantage bienvenu. Je sais 

qu'on pense que c'est milieu bien moins sûr. Eh bien, mon milieu était sûr... ce 

n'était pas moi. Ce qui me fait penser que ce doit être héréditaire (Transcription 1, 

p. 10). 

Jean-Marc se vante d'avoir vécu dans les rues de Seattle, de New York, du New Jersey, de Los 

Angeles et de Vancouver avant de revenir à Winnipeg, en 1992, mais sa dérive vers les rues s'est 

faite progressivement. Il ne donne que quelques détails de la vie qu'il a menée dans les foyers 

collectifs et les établissements. Il dit seulement qu'il a beaucoup regardé la télévision. Il fait 

remarquer qu'Edgewood House était un endroit vraiment agréable. «C'est lorsque je suis parti de 

la maison (à 13 ans). Je passais d'une famille d'accueil à l'autre... et j'ai commencé à connaître 

beaucoup de changements.» 

 L'un des changements dont Jean-Marc parle est une vie qui gravitait autour du crime : 

«Vous volions les gens à droite et à gauche.» Dans un cas où ont été portées des accusations de 

vol et de tentative de meurtre, sa mère adoptive l'a aidé à se rendre chez son grand-père adoptif 

(du côté paternel), à Seattle (Washington). À 16 ans, il fuyait la justice. Mais il se trouvait avec 

quelqu'un qui l'aimait. «Le père de mon père m'aime. Il m'aime plus que n'importe qui d'autre 

dans la famille, parce que je suis vrai, à ses yeux.» Le répit allait durer quatre mois. Il s'est 

retrouvé dans les rues de Seattle. «Je ne savais pas quoi faire parce que je vivais dans les rues de 

Seattle. C'est un milieu qui fait peur.» 

 Jean-Marc s'est retrouvé à la prison de Matsqui, en Colombie-Britannique, «pour une 

série de vols à main armée», qu'il a commis seul. Jean-Marc essaie maintenant de rompre avec la 

criminalité. 

J'ai essayé et j'ai remarqué que je me retrouvais en prison ou endetté chaque fois. 

J'ai commis beaucoup de crimes, mais, comme je me retrouve en prison, je ne 

dois pas être un bon criminel. Je mendie dans la rue, si j'ai besoin d'argent. 
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J'emprunte à mes amis, mais je prends soin de les rembourser... (Transcription 1, 

p. 4). 

 Jean-Marc ne donne pas de précisions sur les diverses villes où il prétend avoir vécu. Il a 

beaucoup été mêlé, on le comprend, à la consommation de drogues et au crime. «J'étais toujours 

ivre. Je prenais aussi des pilules, comme le valium...» À un autre moment de l'entrevue, il dit : 

«Vancouver est la plaque tournante du trafic d'héroïne... J'ai commencé à prendre de l'héroïne et 

de la cocaïne.» Il s'est débarrassé de l'héroïne au centre de désintoxication de Vancouver, et ses 

résultats de tests de dépistage du sida ont été négatifs. Jean-Marc a été mêlé au trafic de drogue à 

Vancouver, mais il insiste : «Je ne suis pas très malin pour vendre de la drogue... Je me fais 

prendre 90 p. 100 du temps. Parfois, j'aime bien m'évader. Je fume des drogues, mais je ne 

prends plus de crack...» Jean-Marc dit qu'il fait de la surveillance pour des prostituées dans le 

secteur «low track» de Winnipeg. 

Quand je vivais à l'hôtel William, je faisais de la surveillance pour quelques filles 

qui travaillaient dans le secteur «low track», à Fields et Main [passage 

inaudible]... elles n'ont pas de souteneur, et elles doivent se fier à des copains qui 

surveillent le secteur pour s'assurer que les clients... qu'il n'y a pas de mauvais 

coup qui se prépare (Transcription 1, p. 3). 

Il ne dit pas avoir jamais vécu du produit de la prostitution. Il ne mâche pas ses mots et dit que 

les souteneurs sont «... des sangsues, des êtres méprisables». 

 Même si Jean-Marc a beaucoup d'amis qui appartiennent à des gangs, ce mode de vie ne 

l'attire pas «parce que je savais que, si j'entrais dans un groupe de motards, ce serait très difficile 

d'en sortir». Il semble connaître à fond la culture des gangs aux États-Unis, et il a déjà été 

approché par un novice «striker». Il s'agit d'une personne qui tue pour le compte du gang et «une 

partie de son travail consiste à recruter des nouveaux qui lui semblent sûrs». Il a pu résister pour 

continuer son «solo». Les armes à feu ne sont pas une chose qu'il envisage non plus : «Si je 

portais une arme, cela ne ferait que m'encourager à m'en servir.» 

 Jean-Marc décrit une relation intermittente de trois ans avec une jeune femme autochtone 

dont il lui reste une cicatrice de coup de couteau à la jugulaire, et un bébé qui a fini par être 

adopté. «Ça a été une histoire bizarre d'amour et de haine.» 
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J'ai été passablement meurtri. Mon ex et moi, nous avons eu un enfant ensemble, 

puis je suis allé en prison. Quand je suis revenu, c'était comme si elle avait 

renoncé à s'occuper de mon enfant. Elle buvait... elle ne faisait pas vraiment 

beaucoup d'efforts. Nous avons perdu l'enfant, qui a été adopté, ce qui est le pire 

qui puisse lui arriver, parce que j'ai été moi-même adopté. Mon fils ne me 

connaîtra jamais. J'étais en prison à cette époque, et je n'ai pas pu signer le 

certificat de naissance. Je n'ai plus le moyen de le retrouver. Je voudrais connaître 

son nom au long, mais il arrive que les familles qui adoptent un enfant d'un an et 

demi veuillent changer son nom... Je me suis occupé de lui pendant huit mois 

(Transcription 1, p. 33). 

Il raconte : «Elle vivait dans les rues, mais, par ses antécédents, elle avait plus les manières d'une 

personne de la réserve... J'étais vraiment dépendant de cette relation.» Ce n'est pas très clair, mais 

il semble que Jean-Marc vivait encore avec cette femme lorsqu'elle a eu un autre enfant, une 

fille, peut-être d'un autre homme (pendant que Jean-Marc était encore en prison), et cet enfant lui 

a été retiré par les services sociaux. La perte des deux enfants a profondément affecté Jean-Marc. 

Au cours de l'entrevue, il n'a que rarement manifesté une émotion profondément ressentie si ce 

n'est en parlant de son fils et de l'adoption. «C'est mon portrait tout craché, mais il a plus de 

cheveux.» 

 Même si Jean-Marc a dû éventuellement renoncer à cette relation, il n'est pas sûr qu'il ne 

ferait pas une autre tentative, même s'il ne semble pas y avoir de grandes chances. Une grande 

partie de cette relation a été vécue à Vancouver. C'est ce qu'il fuyait lorsqu'il est revenu à 

Winnipeg à l'hiver de 1992. 

Ce n'était pas bon pour moi de la regarder tomber... Elle va s'enfoncer, et, peu 

importe à quel point je peux l'aimer, je ne peux pas la laisser m'entraîner avec elle 

(Transcription 1, p. 36). 

Malgré tout, Jean-Marc était de retour à Vancouver en septembre 1993 — peut-être pour 

reprendre une relation qui menace de le détruire. 

 Jean-Marc parle rapidement, en gesticulant beaucoup et en faisant des mimiques. Pendant 

les entrevues, le dialogue était erratique et superficiel, surtout lorsqu'il s'agissait de retracer ses 

pérégrinations. Les seuls détails sur la vie de la rue portent sur les épisodes entre les périodes de 
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prison. Les propos de Jean-Marc au sujet des jeunes de la rue sont mystérieux et intrigants. Ce 

qu'il pense des risques et des dangers de la rue se résume à ceci : «Celui qui vit dans la rue doit 

prendre conscience que la douleur a une fin et que la mort est inévitable. Il ne peut pas se 

permettre trop de peurs, parce qu'elles le dévoreraient vivant.» Jean-Marc se fait l'écho du 

message d'Etah : «La survie, pour nous, se situe dans l'esprit et non dans le corps.» 

 Nous en apprenons un peu plus par les leçons que Jean-Marc a retenues de sa vie dans les 

rues. 

J'ai enfin appris le respect de moi-même. J'ai enfin appris à traiter les autres 

comme je veux qu'ils me traitent. Que la personne qui passe en premier, dans ma 

vie, c'est moi. J'ai enfin appris à regarder une personne et, en deux minutes de 

conversation, à savoir si je veux la connaître ou non. J'ai appris comment, au lieu 

de voler des autos ou autre chose... Je peux passer à côté d'une voiture en marche 

et continuer comme si de rien n'était, parce que je ne veux pas la voler, parce que 

je ne veux pas aller en prison pour une stupide voiture. J'ai appris à me contrôler, 

j'ai appris à boire pour avoir du plaisir, mais sans me saouler au point de ne plus 

savoir ce que je fais... le cycle drogues, alcool et inculpations. J'ai beaucoup 

appris de mon expérience dans les rues, j'ai appris de mes erreurs. Je me souviens 

d'avoir parlé avec des gens dans la rue qui refont sans arrêt les mêmes erreurs. 

Mais il y en a beaucoup d'autres qui en savent bien plus long que moi... 

(Transcription 2, p. 9). 

Il enchaîne en parlant d'un travailleur social, dans un foyer collectif, qu'il considère comme un 

modèle. 

T.S., quand il travaillait et se tenait dans la rue, il était comme... En fait, il était 

bien pire que moi... Et maintenant, il travaille au centre Edgewood, et pourtant, il 

a fait ce que je fais encore... Je ne dis pas que je demeure à un endroit 

extraordinaire... et je bois encore... mais j'ai aussi appris que la première chose à 

faire, c'est de voir ce qui est possible, l'argent pour manger... J'ai appris que, 

même si ce sont des nouilles chinoises, de la sauce à spaghetti, ou seulement des 

nouilles... J'ai toujours quelque chose sous la main... Une autre chose que j'ai 

apprise, c'est comment savoir à qui faire confiance (Transcription 2, p. 10). 
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 Jean-Marc parle de retourner à l'école. «Je suis un peu plus vieux, maintenant, et il est 

temps que je me réévalue.» L'intervieweur a toutefois l'impression que Jean-Marc mettra 

peut-être encore un certain temps à changer de mode de vie, surtout que ses copains de la rue lui 

offrent fréquemment de la cocaïne. Même s'il a réussi à résister jusqu'à maintenant, sa 

personnalité grégaire et affable ne permet pas d'apaiser complètement son besoin de contact. 

Même s'il vit en «solo», il aime la compagnie des autres, et il en a besoin. 

 

Le racisme   

ça ne fait rien, je ne suis pas raciste... Je me demande toujours : ce pourrait être 

ma mère. Ça me trotte toujours dans la tête (Transcription 2, p. 8). 

Même si Jean-Marc prétend toujours ressentir une certaine confusion au sujet de sa propre 

identité, il s'interroge froidement sur les effets du racisme sur l'identité des autochtones dans sa 

vie. À propos de son ancienne compagne, qui a grandi dans une réserve, il dit : 

Cela se compare pas mal à beaucoup d'autochtones comme mon ancienne 

compagne... elle a grandi dans une réserve et on lui a inculqué l'idée qu'elle était 

d'une classe inférieure parce qu'elle était autochtone... Elle est de culture ojibway, 

et cela la chagrine beaucoup. Elle en souffre. On lui a dit qu'elle devait avoir 

honte d'être Indienne... Si on veut changer quoique ce soit, il faut savoir comment 

les gens se sentent... La crise d'identité, ne pas être fier de qui on est. Je ne dis pas 

que j'étais vraiment fier de qui j'étais. Je disais au moins que je n'étais pas un Paki. 

Je n'ai toujours pas une idée très positive de mon identité (Transcription 1, p. 7). 

Le harcèlement continuel, à l'école, l'a rendu sensible à une oppression intégrée en soi... «J'ai cru 

jusqu'à l'âge de 8 ans que j'étais un Paki.» Avec amertume, il raconte qu'il se sentait «aliéné» 

dans un quartier et une école de «wasps». 

 Jean-Marc se rappelle quelques incidents pénibles avec les policiers. Une fois, ils ne 

voulaient pas croire son nom à consonance juive ni son adresse d'un quartier aisé. Une autre fois, 

ils lui ont infligé un traitement physique extrêmement brutal. 

Je leur dit : allez chercher un mandat... Tu parles. Ils m'attrapent et ils me donnent 

un coup de pied dans les couilles... Écrase-toi, maudit Indien ou bien on va te 

tuer... Ouais, j'ai connu le racisme des policiers (Transcription 1, p. 18). 
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Pour cette raison, il croit qu'il faudrait donner à tous les agents des cours de sensibilisation à la 

culture autochtone. Jean-Marc a aussi une opinion critique sur les efforts de recrutement d'agents 

autochtones. 

Ils ont beaucoup de ces agents qui sont des autochtones, mais ceux qui obtiennent 

leur diplôme sont une minorité symbolique. Ces gars-là ne sont peut-être pas les 

meilleurs des forces... ils obtiennent un poste juste à cause de la couleur de leur 

peau (Transcription 2, p. 19). 

 Les incidents extrêmes de racisme flagrant et son expérience du sentiment d'aliénation à 

l'école n'ont rien changé au manque de dimension critique dans ses observations sur le traitement 

qui lui est réservé. «Nous avons un dicton : je suis un jeune de la rue, et je connais cette vie-là, 

mais je suis blanc. Pourquoi y aurait-il des barrières. D'une certaine manière, c'est un obstacle 

que d'être Indien.» Jean-Marc remarque qu'il fait face au racisme dans l'autre camp aussi, 

lorsqu'il est en compagnie d'autochtones dans le nord-est de Winnipeg. 

J'ai remarqué que j'étais ostracisé à certains endroits, parce que j'ai la peau plus 

claire alors que tous les autres sont des Indiens non métissés. Ils se mettent à 

parler cri, et je ne peux plus les comprendre (Transcription 2, p. 30). 

 Lorsqu'il descend la rue, les piétons changent de trottoir, il se fait expulser des salles 

d'attente, mais il rationalise : «Regarde-moi!» Il ne songe pas que ces actes puissent être liés de 

quelque façon au racisme. Il croit que ces réactions s'expliquent par sa grandeur, ses vêtements 

déchirés ou sa coupe de cheveux. 

Ce n'est pas tant du racisme que mon apparence. Le racisme est un mot bien 

général... Les préjugés contre ma coupe de cheveux, contre le fait que je porte un 

jean tout troué. Pourquoi je le porte? Parce que c'est le seul que j'ai. Je ne peux 

pas me permettre de le laver non plus... Quand j'ai de l'argent, je veux manger... Il 

faut que je vive avec ce que j'ai, mais j'ai l'impression que... (Transcription 1, 

p. 18). 

C'est peut-être un peu des deux. 
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Culture et identité   

[Comment te sens-tu comme autochtone?] Perdu... perdu. Je ne sais pas qui je 

suis... Je voudrais savoir qui je suis... mais je ne le sais pas (Transcription 2). 

«J'espère que ça ne vous dérange pas que j'aie un nom de famille juif», dit Jean-Marc en 

s'excusant au début des entrevues, comme pour dire qu'il n'est pas vraiment autochtone (au fins 

de la recherche). Jean-Marc participe régulièrement à la culture hippie («granola belt») de l'ouest 

de Winnipeg, et il fait de la musique rap avec un groupe à un club parallèle. Il connaît tout le 

monde. Il dit exactement quels bagels il faut acheter. C'est sa vie avec la société au sens plus 

large qui fait problème. C'est dans ce monde-là qu'il se fait demander à quelle culture il 

appartient, et cela le jette dans la confusion. Jean-Marc a vécu 12 ans avec une famille juive. Les 

contradictions, dans les valeurs de ses parents et l'expression de leur culture, l'ont amené à se 

poser des questions. 

Le samedi, il fallait essayer d'apprendre toutes ces histoires. Ma mère était plutôt 

hypocrite à propos de ça. Une fois elle a organisé toute cette épreuve... Je dis que 

c'est épreuve, parce qu'il y a les mets de la pâque, le raifort et le persil, la lecture 

de la Torah... Seigneur, Roi de l'univers, un toast avec du jus de raisin, parce qu'ils 

ne boivent pas. Ensuite, 45 minutes après, nous avons faim, comme de raison. 

Maman sort alors un jambon. Vrai, c'est comme si je voulais brûler ma yammicka 

(Transcription 1, p. 31). 

Il poursuit : «Ma mère est très bien, mais elle est juste un peu excentrique.» Il remarque, en plus 

des incohérences entre les convictions et les comportements, que «le judaïsme, c'est de la 

foutaise, pour moi... ça marche peut-être pour certains, comme les Juifs hassidiques». Jean-Marc 

avait l'impression que son père faisait du favoritisme. «Ouais, il était très fier de son fils... J'étais 

le mouton noir. Son fils leur ressemblait, il aimait la même musique, etc...» Jean-Marc a 

commencé à chercher l'attention, même une attention négative. Les questions d'ordre 

philosophique et les problèmes familiaux se sont conjugués pour rompre les liens entre 

Jean-Marc et sa culture et sa famille adoptives. «La méthode juive, c'est de vous fuir», dit-il à 

propos de son retrait permanent de leur milieu. Il ne prend pas part aux fêtes culturelles 

importantes ni aux réunions familiales, mais il garde certains contacts. «Mon père, c'est lui qui 

me hait... J'ai été déshérité.» Jean-Marc déplore : «S'ils m'avaient soutenu dans mes intérêts.» 
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Jean-Marc se sent mal à l'aise en compagnie de ses parents adoptifs juifs et des «vrais Indiens». 

Jean-Marc est donc en porte-à-faux entre deux cultures, entre deux conceptions du monde — il 

ne se sent à l'aise ni dans l'une ni dans l'autre. Il n'est pas étonnant qu'il préfère la vie 

relativement décontractée des rues. Il dit à ce propos : «Les personnes de la rue voient un peu 

d'espoir d'évasion de leur situation.» Puis encore : «Je peux honnêtement dire que je n'ai pas 

d'ennemis.» 

 «Je ne crois pas en Dieu», déclare-t-il, mais il fait parfois une forme d'offrande à la 

manière autochtone. 

De temps en temps, je prends une cigarette du paquet, si j'en ai un, je la casse et je 

la jette. C'est ma façon à moi de reprendre contact avec la terre (Transcription 2, 

p. 25). 

«Je n'ai pas dit que j'y croyais, j'ai dit que cela semblait le plus raisonnable», s'empresse-t-il de 

préciser. Il a appris ce qu'il connaît de la pensée autochtone pendant son séjour de huit mois en 

prison. «J'ai assisté à des cérémonies de purification, et j'ai participé à des réunions en prison.» 

Jean-Marc trahit une fois de plus un élément d'information «d'initié» lorsqu'il dit que son 

ancienne compagne «a dû m'administrer un remède de sorcier». 

 Jean-Marc montre indirectement qu'il connaît quelque chose des dispositions structurelles 

au sujet du statut d'autochtone au Canada. 

Être autochtone est un peu confondant... Le gouvernement fait une différence 

entre les Indiens non inscrits et les Indiens de sang pur. 

Mais il ne sait pas au juste comment ça marche. 

Ma mère était autochtone, mais je ne crois pas qu'il faut qu'elle soit de sang pur, 

qu'en penses-tu? Le projet de loi C-31 — pourvu que le père soit autochtone, on 

est autochtone, mais si la mère est autochtone on l'a aussi (le statut d'autochtone), 

je ne sais pas (Transcription 1, p. 39)... Ce n'est pas pour obtenir le statut que je 

veux retrouver ma mère, parce que je traite tout le monde de la même manière... 

Au fond, je ne pense pas qu'il soit tellement extraordinaire que les Indiens aient 

un statut spécial... il y en a qui l'ont et qui en abusent (Transcription 1, p. 40). 

Ses connaissances sont limitées, mais il croit que les autochtones sont victimes d'injustices. À sa 

manière à lui, Jean-Marc dit que l'autodétermination est un bon objectif. 
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ces lois, vous dites à ces gens-là : vous avez vos réserves, mais, même là, vous 

devez respecter nos lois. Même les Indiens ne tuent pas les gens... ils n'acceptent 

pas le vol... La violence — je crois que c'est la façon de faire de l'homme blanc 

qui s'est imposée... Il n'y avait pas de violence, avant. Il y avait des guerres contre 

les tribus, et il y a toujours eu des guerres dans la civilisation, partout où l'homme 

a été (Transcription 2, p. 26). 

Jean-Marc déplore : «Les Indiens sont tellement patients... bien trop patients. Je crois qu'il 

devrait y avoir une expression totalement libre de la culture... mais pas à partir d'un livre... pas à 

partir d'un bout de papier.» Il s'empresse d'ajouter : «Je ne voudrais pas que le gouvernement 

blanc s'en mêle pour s'assurer que tout est bien.» 

 En dehors de l'entrevue, Jean-Marc a impressionné l'intervieweur par sa version de la 

philosophie autochtone, qui consiste à rendre à la terre ce qu'on lui emprunte. Son système de 

croyances est un alliage complexe de pensée autochtone, de philosophie occidentale et 

d'agnosticisme déclaré. 

Je contrôle ma propre destinée. Si je commets une erreur, je vais payer. Je ne peux 

blâmer personne d'autre. J'expie mes propres péchés. Je vais y faire face... c'est 

moi. (Transcription 1, p. 28). 

En dernière analyse, l'image que Jean-Marc se fait de lui-même comme une personne de la rue 

ne fait aucun doute. 

Je ne décrirais pas les gens de la rue de manière négative, car je suis l'un d'eux. Ce 

serait me rabaisser moi-même (Transcription 1, p. 2). 

 

La société   

On fait ce qu'on peut. 

Jean-Marc est essentiellement non critique face à la société dans laquelle il vit. Il ne correspond 

tout simplement pas au modèle commercial de la publicité Liberté 55. Il regrette parfois de ne 

pas avoir l'éducation qu'il pourrait maintenant avoir. Il dresse des catégories parmi les gens de la 

rue : les vagabonds, les souteneurs et les prostitués, ceux qui apprennent à partir de leurs erreurs 

et ceux qui ne le font pas, les drogués et les criminels. Au fond, il n'a pas d'explication sur les 



 165 

raisons pour lesquelles ils sont là et ne voit pas comment améliorer leur sort. Son manque de 

maturité ressort à maintes reprises : «J'ai hâte d'être plus vieux. J'aurai des raisons d'être fou.» 

 L'homme-enfant de 18 ans, dans un corps de 6 pieds 5 pouces, qui ne veut jamais grandir, 

qui cherche vraiment à savoir qui il est, pour qui la rue est un endroit où «les autres me 

ressemblent», continue pour l'instant dans la voie qu'il a choisie, celle de la rue. 

La peur dans les rues?... rien. La douleur passe... comme la peau guérit ses 

blessures. La mort est inévitable... Je veux dire, si ça doit arriver. Quelque chose 

qui me ferait peut-être peur, ce serait de survivre à l'holocauste parce que, si j'étais 

le seul survivant, il y aurait beaucoup de jouets pour m'amuser, mais personne 

pour jouer avec moi. J'ai toujours surmonté cette peur en rencontrant tout de suite 

du monde... alors je n'ai pas vraiment de peur dans les rues (Transcription 2, 

p. 24). 

 

Dale : un ancien de la rue   

Je n'ai jamais été porté vers ce que la société exige qu'un homme soit... Je n'ai 

jamais accepté le rôle que les hommes jouent dans la société. Je ne me suis jamais 

identifié à ça. Je peux pleurer quand je veux, rire quand je veux parce que j'ai ces 

émotions à l'intérieur de moi. Je sais que cela vient d'un côté féminin, mais... Je 

crois que les hommes ont le droit de se comporter de cette façon eux aussi. Il n'y a 

ni règle ni loi qui dit que nous ne pouvons le faire... Je n'ai jamais senti que j'avais 

tort, jamais (Transcription 1, p. 22). 

Dale est un autochtone homosexuel de 28 ans qui vient d'une collectivité crie dans le nord du 

Manitoba. C'est un homme élancé de 5 pieds 10 pouces qui, la plupart du temps, laisse flotter 

librement sa longue chevelure noire qui lui descend jusqu'à la taille. Il est conscient de son âge et 

fait de l'exercice tous les jours pour rester dans la meilleure forme possible. Son beau teint très 

foncé lui confère un certain exotisme lorsqu'il sort. La tenue de Dale, sa façon de s'exprimer et 

son comportement social étaient très étudiés et méticuleusement soignés, ce qui rendait plus 

agréable sa voix grave, avec un léger accent. 

 Dale a rencontré l'intervieweur pour la première fois après une séance d'exercice dans un 

gymnase communautaire; il était donc habillé de vêtements décontractés propres. Pour la 
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deuxième rencontre, Dale a invité l'intervieweur chez lui. Pendant le déroulement de l'entrevue, 

Dale était assis devant un miroir, étudiant ses poses, habillé d'un vêtement d'intérieur et tournant 

ses longs cheveux dans ses doigts. Il était tout à fait à l'aise, content de lui et disposé à faire part 

de son expérience d'homosexuel autochtone qui avait vécu dans les rues de Winnipeg. «Je ne 

veux pas être femme. J'aime être un homme... Je n'ai pas de réticences ni d'inquiétudes à parler 

de ma vie.» Il s'est montré un hôte agréable, faisant visiter sa retraite d'une propreté impeccable, 

au caractère intime. Dale est un comédien et un auteur qui travaille aussi à l'occasion pour le 

Winnipeg Gay and Lesbian Resourse Centre, donnant des ateliers sur la sexualité des 

homosexuels et la prévention du sida. Il a survécu à cinq ans de vie dans les rues de Winnipeg; il 

vit maintenant d'aide sociale lorsqu'il ne travaille pas. Il vit dans une coopérative d'habitation 

d'homosexuels qu'il aime appeler son chez-soi. «Je n'ai pas un endroit où rester. J'ai un foyer.» 

 

Son histoire   

Le grand problème, c'était de ne pas me sentir à l'aise avec ma sexualité, parce 

que je ne pouvais pas mener ma vie en toute liberté, là-bas, comme homosexuel 

dans une réserve (Transcription 1, p. 11). 

La mère et le père de Dale vivent dans une réserve située à proximité d'une localité assez grande 

du nord-ouest du Manitoba. Ils sont mariés depuis 46 ans, et ils ont réussi à maintenir leur 

famille unie malgré l'alcoolisme, la violence au foyer, la négligence à l'égard des enfants et la 

pauvreté ordinaire qui est le lot de nombreuses familles autochtones dans le nord du Canada. Ils 

appartiennent à une famille élargie forte et très liée dans laquelle Dale était un oncle dévoué 

auprès de nombreux neveux et nièces. Il a un autre frère qui habite à Winnipeg, et il est 

également considéré comme homosexuel. Dale ne parle pas beaucoup de lui. Ils ne vivent pas 

ensemble, et aucune indication ne permet de croire que ce frère vive dans les rues de Winnipeg. 

Le reste de la famille habite toujours dans le Nord. 

Mes parents étaient vraiment alcooliques lorsque j'étais enfant. Ils se bagarraient 

et nous maltraitaient, et ainsi de suite. Mes parents ne s'occupaient pas bien de 

nous, car ils étaient toujours ivres, inconscients, etc. Quelqu'un d'autre devait 

venir nous faire du feu, préparer nos repas, laver nos vêtements. Quelqu'un d'autre 

venait faire tout cela, mais, lorsque nous avons grandi, nous avons appris à nous 

débrouiller parce que personne ne venait plus le faire pour nous... Le plus 

amusant, dans tout cela, c'est que nous n'avons jamais eu d'heure de rentrée ni 

d'autres règles. Personne ne nous réprimandait parce que nous rentrions tard... Il 
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n'y avait pas d'heure de coucher ou de choses semblables; c'était seulement le 

cours normal des choses, et les enfants restaient debout jusqu'à minuit. C'était une 

grande pauvreté. C'était très tragique, quand je regarde des photos de nous dans 

notre enfance, la manière dont nous étions vêtus, la maison où nous vivions... la 

pauvreté — c'était incroyable. La localité était isolée, dans mon enfance, mais elle 

ne l'est plus. Il y a eu tellement d'expansion... à l'époque, il n'y avait que des 

routes de gravier, et la forêt partout. J'ai connu toute la gamme d'expériences avec 

des parents alcooliques, des parents qui nous maltraitaient; j'ai inhalé des solvants, 

j'ai bu, j'ai été exceptionnellement maltraité, et tout le reste (Transcription 1, p. 

7-8). 

Je viens d'une grande famille, et je suppose que les enfants ne pouvaient pas 

recevoir plus qu'une certaine attention de la part des parents... mais mes parents 

étaient présents autant qu'ils le pouvaient. Lorsqu'est venu le moment de partir, je 

devais le faire pour préserver mon propre équilibre — pas à cause de mes parents, 

mais pour assurer mon propre équilibre (Transcription 1, p. 3). 

Dale parle de ses grands-parents, personnalités fortes de style traditionnel, de femmes à la 

volonté de fer qui dirigeaient leur maisonnée, et d'un père qui était le produit des pensionnats. Il 

décrit son père comme une personne calme qui a arrêté de boire «vers la cinquantaine». Même si 

Dale attribue aux pensionnats la personnalité effacée de son père, il admire la sagesse de ses 

parents et leur connaissance des traditions. En 1987, la famille a été frappée par un drame : un 

des frères de Dale s'est suicidé. Dale ne parle pas d'autres morts dans sa famille. 

 Dale, homosexuel, a vécu comme jeune adulte une vie misérable dans la réserve. Il a 

commencé à boire et il est peu à peu tombé dans une dépression à caractère suicidaire. Il était 

obligé de cacher son orientation sexuelle. La seule façon de trouver un milieu où il serait accepté 

était de quitter le Nord et sa famille pour venir à la ville, ce qu'il a fait en 1981. 

 

La vie dans la rue   

je ne pouvais pas vivre ma sexualité de façon positive lorsque j'habitais dans la 

réserve... ce n'était pas accepté. Mon état mental, émotif, comme adolescent en 

pleine croissance, était très instable, et j'étais très suicidaire, très en colère et 

déprimé tout le temps. J'ai dû partir pour survivre. Un autre facteur qui m'a poussé 

à vivre dans les rues était mon alcoolisme... je voulais trouver des gens qui 

buvaient comme moi (Transcription 1, p. 2). 
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La première fois que Dale est allé dans la grande ville de Winnipeg, ce fut pour voir un 

psychiatre, à 15 ans. Il faisait une dépression nerveuse. «J'ai fait une dépression nerveuse lorsque 

j'avais environ 15 ans, et je pensais qu'on voulait me tuer. En un an, Dale a décidé de s'installer à 

Winnipeg. À 16 ans, c'est avec enthousiasme qu'il a commencé à vivre dans les rues. 

 Vivre dans les rues, pour Dale, c'est ne pas avoir de chez-soi et «vivre la vie qu'on a à 

vivre à cause de tous les facteurs qui influent sur sa vie». Selon lui, chacun connaît des 

conditions différentes dans les rues parce que chacun a été victime d'une façon différente, car 

chacun est amené à vivre dans les rues parce qu'il a été victime d'une façon différente. Dale, pour 

sa part, faisait face à une dure discrimination comme homosexuel dans une société 

homophobique. 

Ils me harcelaient et me faisaient des remarques vraiment crues, ils me lançaient 

des injures et me jetaient des objets... J'ai toujours pensé que l'homme craint ce 

qu'il ne connaît pas, et je crois que, dans une très grande mesure, l'homophobie 

découle de l'ignorance de la question (Transcription 2, p. 2). 

Les comportements discriminatoires qu'il décrit se sont produits en milieu autochtone. D'autres, 

hommes et femmes, ont beaucoup souffert par suite d'agressions sexuelles. Dale portait le 

fardeau de multiples oppressions : race, classe sociale, orientation sexuelle. La pauvreté, 

l'alcoolisme et la clochardise étaient simplement des conditions antérieures à la vie dans les rues 

et des conséquences de cette vie. 

Sans doute de connaître toutes les expériences de la rue lorsqu'on n'a pas de foyer, 

pas d'emploi, pas d'instruction... En termes simples, la rue, c'est peut-être de ne 

pas avoir de chez-soi, d'endroit où se doucher régulièrement, où manger 

régulièrement, où dormir régulièrement. C'est ça, la vie de la rue (Transcription 1, 

p. 1). 

J'ai été battu, j'ai été volé, j'ai été violé, j'ai tout connu ce qu'on peut connaître... Je 

me suis retrouvé dans les rues en hiver, sous la pluie battante... J'ai eu faim 

pendant des jours (Transcription 1, p. 18). 

Dans ma propre vie, j'ai vécu toute la gamme des problèmes qu'on peut avoir 

comme homosexuel. J'ai été battu parce que je suis homosexuel, injurié parce que 

je suis homosexuel, agressé sexuellement parce que je suis homosexuel et tout le 

reste. Je ne pense pas que ce soit le lot de tous les homosexuels, mais ça a été mon 

expérience. Des homosexuels avec qui j'ai parlé ont connu le même genre 

d'expérience (Transcription 1, p. 11). 
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 Dale dit qu'on commençait à parler du sida à l'époque où il est venu à la ville. Il savait 

qu'il fallait se protéger. On peut se demander si Dale est tout à fait en sécurité, étant donné le viol 

dont il parle. Lorsqu'il a arrêté de boire, à 20 ans, il est allé à des ateliers et il a fini par en donner 

lui-même. Dale a ensuite aidé les jeunes autochtones homosexuels et leur a servi de modèle, ce 

qui lui a manqué, à lui, lorsqu'il est arrivé dans la ville. 

Je suis arrivé à l'époque où le sida faisait beaucoup de bruit. Dès le début, je me 

suis préoccupé de prévention... Je crois que, d'une certaine façon, nous savions 

dès le départ que c'était dangereux d'avoir des relations sexuelles non protégées 

avec n'importe qui, et c'est ce qui m'a poussé à me protéger... Non, ce n'était pas 

de vrais ateliers, mais des dépliants, des brochures, des gens qui nous parlaient. 

Lorsque j'ai arrêté de boire, j'ai commencé à aller à des ateliers sur les pratiques 

sexuelles sans danger, la prévention des MTS et du sida, et j'ai fini par donner 

moi-même des ateliers sur la sexualité, les pratiques sexuelles sans risques... Bien 

des fois, c'était gratuit, mais il est aussi arrivé très souvent que je touche une 

rémunération pour les ateliers... pour participer à des groupes de discussion et des 

choses semblables (Transcription 1, p. 5). 

 À propos de honte, Dale parle de la profonde souffrance provoquée par le viol, la 

prostitution, le harcèlement homophobe, le manque d'instruction et le chômage. N'ayant 

personne à qui parler de cette honte provoquée par tant de causes, il est resté seul. Dale est 

devenu «expert en manipulation» à l'époque où il se prostituait; c'était un mécanisme de survie. 

Le travestissement était une façon de s'afficher et de prendre les devants. Dale raconte qu'il a 

dépassé cette étape d'excès lorsqu'il a appris à se sentir plus à l'aise avec lui-même. Il lui arrive 

encore de se travestir, mais avec moins d'exagération et simplement parce que cela lui plaît. 

bien des fois, je me dis que c'est là que la honte entre en ligne de compte... je suis 

un homme, et ces choses-là ne doivent pas arriver. Il y a bien des choses dont 

nous ne pouvons pas parler. Les hommes ne se font pas violer... et ressentir cette 

émotion... la terreur, la douleur et la honte. Il faudrait pouvoir en parler. C'est mon 

démon, d'une certaine manière. J'ai besoin de sentir que quelqu'un se soucie assez 

de moi pour me réconforter, de me faire dire que je vais finir par passer au 

travers : je suis ici pour t'écouter et en parler (Transcription 1, p. 36). 

J'ai été prostitué, et aller au lit avec des hommes blancs malpropres de 300 

livres... c'était un élément honteux de ma vie. Être assis à un bar à minuit en 

semaine, c'était une grande honte. Être sans instruction et essayer de trouver un 

emploi et ne pas avoir d'expérience, cela me remplit aussi de honte... être battu 
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parce qu'on est homosexuel... être humilié devant une foule de gens... beaucoup 

de honte (Transcription 1, p. 19). 

Oui, pendant des années, je me suis promené habillé en femme, en ayant l'air 

d'une femme, les cheveux teints, avec des vêtements extravagants... Je suppose 

que les gens avaient raison de me regarder. Bien sûr, je le faisais pour attirer 

l'attention. J'ai rapidement dépassé ce stade-là (Transcription 1, p. 10). 

 Dale était alcoolique, mais il ne touchait pas aux drogues dures. Il s'est raccroché à son 

éducation stricte de catholique qui fréquentait l'église. 

Mon expérience n'a pas été différente de celle d'autres personnes, sauf que je n'ai 

jamais pris de drogues dures, que je ne suis jamais tombé là-dedans (Transcription 

1, p. 7). 

C'était comme le diable... c'était le pire qui pouvait exister. J'ai grandi dans la 

religion catholique, mes parents allaient à l'église, et on m'a toujours dit que les 

drogues était quelque chose de mortel, de vraiment dangereux. Je ne suis toujours 

méfié des drogues, de ce qu'elles faisaient à ceux de la réserve qui en 

consommaient... Je me suis dit que je n'en arriverais jamais là, et que je m'en 

tiendrais à l'alcool. Je n'ai jamais pris de drogues par injection. J'ai fumé de 

l'herbe, à l'époque, mais c'était très rare (Transcription 1, p. 7). 

Il y a danger de tomber dans le piège de l'alcoolisme et de la toxicomanie... Dans 

les milieux de la prostitution, il est tellement facile de se procurer des drogues; 

c'est un moyen de négociation. 

 

Des ténèbres à la lumière   

Je suis de ceux qui ont eu de la chance, car il y a eu sur mon chemin tant de 

personnes qui m'ont guidé. Dans ce sens-là, j'ai été béni (Transcription 1, p. 33). 

Lorsqu'il vivait dans les rues, Dale a arrêté de boire du jour au lendemain à l'âge de 20 ans. Après 

deux semaines, il s'est rendu à l'Alcohol Foundation of Manitoba pour obtenir un traitement en 

établissement, mais il a essuyé un refus. On voulait lui donner un traitement dans les services 

externes. Les responsables ont pensé qu'il avait une tête solide. Dale se sentait trop fragile : 

«C'était deux semaines après avoir arrêté de boire, et j'étais mal équipé pour vivre.» Il s'est 

adressé au Gay and Lesbian Resourse Centre et s'est joint à un groupe appelé New Freedom. 

L'âge de 20 ans a été le point tournant où beaucoup de choses qui allaient de 

travers dans ma vie ont changé, et où mes idées et mes opinions sur la vie ont 

changé, parce que c'est à ce moment-là que j'ai arrêté de boire. J'ai commencé à 
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aller aux réunions d'un groupe appelé New Freedom, rues Sergeant et Banning. 

C'était un groupe homosexuel, et je suis généralement reconnaissant qu'il ait été 

là, parce que cela a été bon pour moi. Comme homosexuel, je n'avais pas 

pleinement assumé ma sexualité. Dans une grande mesure, ma consommation 

d'alcool tenait au fait que je ne parlais pas de ma sexualité ou que je ne pouvais 

pas en parler. C'était un groupe ouvertement homosexuel, et ces gens-là étaient à 

l'aise dans leur homosexualité et ils étaient sobres. J'avais un parrain, et il y avait 

un autre autochtone homosexuel (Transcription 1, p. 6). 

 Au centre communautaire gai, Dale a reçu l'aide dont il avait besoin. Non seulement il 

pouvait parler de son expérience comme autochtone homosexuel, mais il y trouvait aussi le 

milieu dont il avait besoin depuis qu'il avait quitté sa famille. Il a rencontré des conseillers qui 

l'ont aidé à prendre confiance en lui-même pour éprouver un sentiment d'appartenance. Dale dit 

qu'il a connu sa première vraie relation après avoir arrêté de boire. 

Il y a deux personnes dont je me soucie vraiment, et ce sont des compagnons qui 

m'ont beaucoup appris sur la vie... Ce sont deux hommes que j'ai rencontrés sur 

mon chemin. L'un d'eux m'a beaucoup encouragé à arrêter de boire et à rester 

sobre, et l'autre m'a beaucoup appris sur les comportements et les relations avec 

d'autres personnes (Transcription 1, p. 2). 

 Beaucoup de services maintenant offerts aux gens de la rue n'existaient pas à l'époque de 

Dale. Les seuls était les services à l'enfance et à la famille, les services provinciaux d'aide 

sociale, le Gay and Lesbian Resourse Centre et les services psychiatriques. Comme dans le cas 

de Jean-Marc, l'étiquette «psychiatrique» justifiait une aide financière. Une fois classé dans cette 

catégorie, il est relativement facile d'avoir de l'aide sociale. 

Je me tenais beaucoup là-bas, et j'ai beaucoup appris, et j'en suis très 

reconnaissant... dans ce centre, et, un jour, j'ai commencé à y travailler... Le projet 

était le Winnipeg Gay and Lesbian Resource Centre... Ouais, il y avait des jeunes 

et ils parlaient de ce qu'ils ressentaient, à grandir comme homosexuels. Nous 

avions des réunions, et c'était vraiment merveilleux. Il y avait aussi un groupe de 

soutien pour les jeunes, et il a été très bénéfique, je pense, pour me faire une idée 

de ce que c'était qu'être homosexuel (Transcription 1, p. 4) 

Lorsque j'ai arrêté de boire, je n'ai plus voulu continuer à vivre dans les rues. J'ai 

commencé à essayer d'avoir un endroit à moi où je pourrais mener une vie 
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tranquille, parce que ce sont les choses qui plaisent à la société. Simplement vivre 

sa vie tranquillement et dire sa vérité calmement, aller au travail, payer ses 

factures. C'est ce que j'ai essayé et essaie toujours de faire... parvenir à une 

certaine tranquillité d'esprit... la paix de l'esprit dans ma vie. J'ai un chez-moi... un 

point de départ pour construire, et j'y suis attaché. C'est la structure de base de ma 

vie, et c'est ce qui m'aide à maintenir ma cohésion — j'ai un refuge où me 

retrouver. J'ai toujours un chez-moi, un foyer où rentrer, un endroit où je peux me 

doucher, manger. Je lutte pour garder ces agréments de la vie (Transcription 1, p. 

18). 

 La sécurité est une préoccupation pour Dale, même quand il n'est pas dans la rue. Il se 

travestit encore et il est ouvertement homosexuel. Il s'expose donc aux mauvais traitements dont 

les homosexuels sont victimes. Il dit que Winnipeg est une ville particulièrement pénible à cet 

égard. Il a appris à être prudent. 

Je sais me débrouiller dans la rue. Je n'ai peur d'aller nulle part seul. Ce n'est pas 

un problème. La seule chose, c'est qu'il y a bien des endroits où je décide de ne 

pas aller seul parce que je ne m'y sens pas à l'aise (Transcription 1, p. 24). 

 Dale, pour guérir, a eu des services de counselling pour traumatisme et en matière de 

sexualité, et un traitement contre l'alcoolisme. La croissance personnelle, un foyer stable, une 

relation à long terme, des relations positives avec sa famille élargie et un milieu qui l'accepte 

sont les piliers sur lesquels il s'appuie pour rester sobre et stable. Dale semble heureux, et il 

souhaite que sa croissance se poursuive sur de nombreux plans dans sa vie. Son histoire montre 

bien qu'il faut des services spécifiques pour les jeunes homosexuels autochtones aussi bien dans 

les réserves que dans les villes. Dale est devenu un modèle pour les homosexuels autochtones, 

modèle dont ils avaient grand besoin. 

J'ai adopté une famille dans la communauté homosexuelle... parce que ma famille 

ne peut pas jouer son rôle avec moi. Je ne peux pas aller voir mes parents, mes 

frères et mes soeurs pour avoir de l'aide, parce qu'ils ne comprennent pas ma vie, 

ils ne comprennent pas ce que c'est que ma sexualité, ni ce qui se passe dans ma 

vie... ils ne peuvent pas saisir parce qu'ils sont hétérosexuels (Transcription 2, p. 

6). 

J'ai incorporé beaucoup de choses dans ma vie pour avoir une assise à ma 

spiritualité, mes croyances dans notre créateur, et j'ai adopté beaucoup de 
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croyances autochtones, et beaucoup de mes propres idées. Cela marche pour moi, 

pour faire de moi une personne complète. Je pense que c'est mon but dans la vie, 

être une personne complète (Transcription 2, p. 28). 

 

Le racisme   

Je fais l'expérience du racisme tous les jours... si je prenais le temps d'écrire tous 

les incidents de racisme dans mes journées, je pourrais faire un livre sur le 

racisme. Je pourrais écrire un livre sur le racisme et le sexisme (Transcription 1, 

p. 13). 

À propos du racisme, Dale a des messages divers. D'une part, il a le sentiment qu'il y a beaucoup 

de racisme, mais, d'autre part, il donne l'impression de vouloir seulement être acceptable dans la 

société qui exerce contre lui une discrimination fondée sur la couleur. Il commence par dire qu'il 

ne pense pas que les gens le dévisagent pour des raisons autres que sa longue chevelure, et il finit 

par donner des exemples flagrants de comportements discriminatoires contre lui. Il veut peut-être 

dire qu'il a une personnalité assez forte pour passer par-dessus les insultes. 

La seule raison pour laquelle les gens me regardent, c'est parce que j'ai des longs 

cheveux noirs jusqu'à la taille. Autrement, je n'ai rien de très particulier... de 

différent. Mais il m'a fallu des années pour apprendre que je n'étais pas différent 

des autres. Il a fallu des années d'efforts pour en arriver là (Transcription 1, p. 10). 

 Dale dit qu'il a le sentiment de manquer gravement de bonnes manières sociales parce 

qu'il a grandi dans une réserve où la pauvreté sévissait. Il donne l'impression d'avoir intégré 

beaucoup de racisme dans sa propre personnalité. Il semble dire que ces bonnes manières sont 

celles des blancs, et pas seulement les bonnes manières polies (même dans sa propre culture). 

Cela peut faire une différence, car, en abandonnant la vie des rues, il est aussi entré dans la 

culture homosexuelle blanche. C'est là qu'il peut se sentir à l'aise comme homosexuel. Mais, 

comme il vient d'une localité du Nord, où les manières autochtones dominent, il se sent mal à 

l'aise parmi des homosexuels de la classe moyenne dans le Sud, «plus instruits» que lui. Il ne se 

sentirait pas assez raffiné dans un milieu urbain. 

Dans mon enfance, personne ne venait nous expliquer comment nous étions 

censés vivre, comment nous étions censés nous comporter à divers endroits, avec 
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certaines personnes, comment nous exprimer, et ainsi de suite. C'est de cette 

manière qu'on se tient à table. Toutes ces choses-là ne nous ont jamais été 

enseignées. On ne nous a jamais montré... Je ne peux parler de tous les autres, 

mais je sais que, pour ma part, j'ai toujours eu l'impression de manquer de 

manières en société. Cela m'a porté à me refermer davantage sur moi-même, à 

boire davantage, par exemple, parce que je n'avais jamais l'impression d'être à ma 

place nulle part (Transcription 1, p. 3). 

Dale admet qu'il a ressenti de la honte au sujet de ses origines autochtones. «Oui, c'est certain. Je 

n'étais pas toujours aussi éduqué que les blancs, et je ressentais toujours de la crainte.» Là 

encore, la honte tient à son manque relatif d'instruction. Les exemples de racisme qu'il a donnés 

dans le dialogue auraient aussi probablement pour effet de faire naître la haine de soi chez les 

autochtones. 

Si on se présente dans un magasin et qu'il y ait trois clients, deux blancs et un 

autochtone, les blancs sont servis les premiers... Ou bien ils vous jettent votre 

monnaie. S'ils n'aiment pas leur travail et jettent leur monnaie aux clients, ils ne 

devraient pas être là. Il m'arrive souvent de leur rejeter la monnaie. C'est un 

comportement impoli. Et il y a autre chose. Ce sont les gestes, le regard, la 

gestuelle. Si je suis dans un ascenseur avec quelqu'un d'autre, je vais dans le coin 

pour ne pas être trop près de cette autre personne (Transcription 1, p. 13). 

 Dale donne quelques exemples d'images stéréotypées des femmes autochtones dont il a 

pris connaissance comme homme dans un milieu raciste et sexiste. Il explique comment le 

christianisme a contribué à séparer les autochtones les uns des autres — il parle de la séparation 

entre les homosexuels et les hétérosexuels dans les collectivités autochtones. Les valeurs 

imposées par le christianisme sont une forme de racisme. 

Je pense par exemple... la squaw ardente ou les images semblables... la longue 

chevelure noire qui descend, et le teint cuivré, et les pommettes saillantes et ces 

traits qui semblent érotiques... Les autochtones, parce qu'ils ont toujours été 

directs et beaux... La sexualité — il y a tant de faussetés répandues au sujet de la 

sexualité des autochtones que, comme auteurs, une de nos tâches est de remettre à 

l'honneur l'histoire d'amour autochtone. Une autre chose que le christianisme nous 
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fait, c'est nous séparer les uns des autres. Il nous enseigne à faire une différence 

entre ce qui est normal et ce qui ne l'est pas... Il y a bien des autochtones adulés 

qui sont homosexuels, mais cela ne se sait pas... Encore une fois, nous... si cela se 

savait, la honte rejaillirait sur la collectivité, alors il vaut mieux ne pas en parler 

(Transcription 2, p. 24). 

 Dale parle d'un mélange de racisme et d'homophobie qui est une menace constante à son 

bien-être à Winnipeg. Il dit toutefois qu'il ressent encore plus de peur dans la collectivité 

homophobe autochtone. Il fait une révélation très attristante sur la violence homophobe à 

l'intérieur du groupe. Du même souffle, Dale révèle que des hommes autochtones se livrent à des 

activités homosexuelles cachés dans l'anonymat de la ville. 

Une chose que je constate vraiment, et c'est un fait déplorable, mais cela se vérifie 

très souvent. Si vous vous faites battre, voler ou violer cette année, ce sera 

probablement par un autochtone. C'est particulièrement vrai au Manitoba. C'est 

une triste réalité, une triste observation que j'ai moi-même faite. Chaque fois que 

j'ai été battu, volé ou violé, c'est par un autochtone. Dans la collectivité 

autochtone de la ville, c'est une triste réalité... Ça m'inquiète de faire partie de 

cette collectivité, parce que je ne m'y sens pas en sécurité (Transcription 1, p. 23). 

Ouais, bien des gars comme celui avec qui j'ai parlé, des autochtones, viennent de 

l'extérieur de la ville et ont des relations sexuelles pendant le week-end, par 

exemple (Transcription 2, p. 7). 

 Dale met un terme à l'échange sur les différences de traitement en affirmant que son 

appartenance à un groupe ethnique est un obstacle à des relations intimes à long terme avec des 

hommes blancs. 

Avec les blancs, eh bien mon expérience me dit que, avec un blanc, il y a bien des 

choses qui ressortent — comment est-ce que ma famille réagirait en face de toi, 

qu'est-ce qu'elle dirait — ce n'est pas tellement le christianisme. C'est plutôt le 

racisme (Transcription 2, p. 24) 

Une fois de plus, le christianisme joue un rôle vraiment important dans notre 

sexualité, dans notre conditionnement sexuel, comme autochtones. C'est ce que je 

regrette. J'accepte beaucoup de croyances chrétiennes. Je pense à tout cela et je 

leur fais une place dans ma spiritualité, mais il y a bien des choses sur lesquelles 

je ne suis pas d'accord (Transcription 2, p. 18). 
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Culture et identité   

J'aime être autochtone... J'aime ça... Je pense que c'est beau, qu'il y a toute une 

histoire, toute une culture, et la langue que je parle est belle. Elle coule tout 

naturellement et elle est belle à entendre. J'aime bien pouvoir la parler. Et il y a 

aussi les enseignements traditionnels, la danse, la musique et tout le reste — c'est 

beau. La famille élargie, c'est l'une de nos plus belles réalités. Pouvoir vivre avec 

toute notre famille et pas seulement une personne (Transcription 1. p. 25). 

Dale ne parle ni d'aliénation culturelle précoce ni de confusion quant à son identité comme 

autochtone. Il parle sa langue, il y a un fort réseau familial élargi et il dit que sa grand-mère était 

femme-médecine. Dale a une bonne relation avec ses parents, qui lui ont rendu visite chez lui. Il 

a profité d'une grande influence de ses grands-parents, qui étaient des traditionalistes (bien que 

catholiques pratiquants). Dale parle avec attachement des enseignements culturels dans son 

système de valeurs. C'est l'influence du christianisme qu'il critique à maintes reprises et avec 

virulence. Par le passé, Dale a eu honte d'être autochtone, mais, comme on l'a vu plus haut, cette 

honte, pour reprendre ses termes, tenait davantage au sentiment d'être différent sur le plan 

socio-économique et du point de vue du comportement. La différence est importante, car Dale 

aspire toujours à s'intégrer parfaitement. 

 Dale se présente comme une personne qui est très à l'aise avec sa propre culture et la 

connaît bien et qui ne se sent pas à la hauteur dans la culture majoritaire. Cette forme atténuée de 

désaffection découle de son aliénation par rapport à la collectivité autochtone en raison de son 

homosexualité. Sa collectivité d'origine «tolérait», au mieux, sa différence. Il n'avait pas la 

possibilité de s'exprimer sur le même plan que les autres. Dans la ville, la collectivité autochtone 

présente un danger pour lui. Physiquement, il ne se sent pas en sécurité dans la collectivité 

autochtone. 

À bien y penser, je ressentais une grande frustration, une grande tension et 

beaucoup d'anxiété à l'égard de ma sexualité. J'ai donc dû partir pour poursuivre 

ma vie ou me faire une idée de ce que c'était qu'être homosexuel, parce que je 

n'avais pas de modèle, qu'il n'y avait pas de services de counselling. Il n'y avait 

rien. Personne n'en parlait jamais. Ce n'était pas un sujet de discussion 

(Transcription 1, p. 11). 

Ouais, une autre chose qui est vraiment excellente chez les hommes homosexuels, 

c'est que nous sommes très francs à propos de notre sexualité, et je pense que c'est 
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l'une des choses qui nous motivent... Faire face à notre sexualité, en apprendre 

davantage à ce sujet et essayer de comprendre pourquoi nous sommes ce que nous 

sommes... (Transcription 1, p. 21). 

 Les consultations que Dale a eu avec un psychologue de Winnipeg à 15 ans ont fait 

ressortir la double aliénation à laquelle il continue de faire face aujourd'hui dans ses efforts pour 

survivre. Le psychologue ne comprenait rien à l'expérience autochtone, à la vie dans les réserves, 

à la pauvreté, à la façon de penser des autochtones — «l'expérience», il n'a jamais rien dit au 

sujet du fait que Dale puisse être homosexuel. «Pas du tout. Il n'a jamais rien dit.» 

ce n'était qu'un vieux petit juif chauve et gros, et il restait assis là à me poser des 

questions vraiment stupides, et elles étaient vraiment stupides parce qu'aucune ne 

se rapportait à ma sexualité... Je suppose que j'ai eu une sorte de dépression 

nerveuse... il disait que c'était seulement la tension... Il était vraiment stupide. Cet 

homme-là n'avait probablement pas la moindre idée de ce qu'était notre vie. Il 

n'avait pas la moindre idée de ce que c'était que d'être un autochtone homosexuel, 

ou autochtone vivant dans une réserve et grandissant dans ce milieu-là. Il n'avait 

pas la moindre idée, parce qu'il est resté enfermé dans son bureau étouffant du 

centre de santé pendant le reste de sa vie et n'est jamais allé au-delà (Transcription 

1, p. 9). 

 Dale déplore le fait que les homosexuels aient perdu la place qui était la leur dans la 

collectivité autochtone. Traditionnellement, ils avaient une position d'honneur et ils pouvaient 

utiliser leurs talents pour faire une contribution significative dans leur milieu. Dale a beaucoup lu 

sur l'histoire de la diversité sexuelle dans la société autochtone d'Amérique du Nord. Il cite 

Fancy Dancer de P.N. Warren, Spirit in the Flesh de W.L. Williams, Living in the Spirit et A 

Gay American Indian Anthology parmi les livres qu'il a étudiés. 

Bien des gens ne comprennent pas que, comme autochtones homosexuels, nous 

avons une histoire, une culture, des danses, des cérémonies et tout le reste. Nous 

avons des talents, nous savons raconter, nous savons lire, nous sommes des 

spiritualistes doués, nous sommes des hommes-médecines doués dans nos tribus. 

Il y a longtemps, avant l'arrivée du christianisme, nous avions notre place dans la 

tribu. Je crois qu'il est vraiment important que les autochtones homosexuels 

récupèrent cette spiritualité, ces talents qui leur ont été enlevés depuis la venue du 

christianisme. Les gens demandent toujours si, dans un pow-wow, je danserais 

comme une femme. Ils veulent faire une farce. Pour moi, il n'y a rien de drôle 
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là-dedans. Je ne danserais pas. Dans un pow-wow, il ne me serait pas permis de 

danser en femme avec les autres hommes, parce que, si on regarde l'histoire, on 

constate que nous ne dansions pas avec la tribu. Notre tribu était séparée de la 

tribu principale. Nous avions un endroit où tous les homosexuels vivaient. Et 

parce que c'était sacré... nous étions des personnes sacrées. Nous n'étions pas 

rejetés, mais nous étions sacrés et nous ne pouvions participer qu'à certaines 

cérémonies (Transcription 1, pp. 24-25). 

Je n'ai jamais senti que je faisais partie de cette collectivité parce je n'en faisais 

pas partie. Dans le passé, nous n'en faisions pas partie. Nous avions nos petites 

tribus, comme à l'époque moderne... nous avons des petites tribus à part 

(Transcription 1, p. 23). 

Dale rejette l'idée avancée par l'intervieweur que, dans la société autochtone, les homosexuels 

sont appelés des personnes «à deux esprits». Selon lui, même si quelqu'un avait des 

caractéristiques prédominantes du sexe opposé, il était accepté dans la société autochtone. Dale 

montre les liens inextricables entre les diverses facettes de son identité d'autochtone homosexuel. 

Je peux récuser cela, car tout le monde a deux esprits. Tout homme, femme ou 

enfant a deux esprits, celui de l'homme et celui de la femme. Nous avons choisi de 

dire les choses comme ça parce que c'est beau. Les gens demandent toujours : 

«Que voulez-vous dire par "deux esprits"?» C'est sans doute parce qu'ils 

s'efforcent d'équilibrer en eux le masculin et le féminin que les homosexuels sont 

plus conscients de ces deux facettes. Chez les hétérosexuels, l'homme ne s'occupe 

que du côté masculin et la femme du côté féminin. Nous nous occupons des deux 

et nous essayons d'être à l'aise avec ça... (Transcription 1, p. 15). 

On me demande toujours comment je me définis. Probablement comme 

autochtone homosexuel. Je voudrais être connu comme un auteur autochtone, 

comme un comédien autochtone, comme un artiste autochtone... pas seulement 

comme homosexuel, mais aussi comme autochtone... Je suis parfaitement heureux 

avec ça, mais je ne cherche pas à me cacher... Si on me demande si je suis 

homosexuel, je dis oui, il n'y a pas de problème, mais je dois me demander quel 

effet cela pourra avoir sur ma carrière d'artiste, comment les gens réagiront, parce 

que j'ai choisi de ne pas me cacher, ce qui m'a souvent amené à des tentatives de 

suicide (Transcription 2, p. 25). 

 Dale blâme l'Église catholique d'avoir implanté des valeurs homophobiques dans la 

collectivité autochtone. Il pense aussi que les collectivités du Nord n'intègrent pas vraiment ces 

valeurs parce qu'elles ne sont pas constamment en contact avec la discrimination contre les 



 179 

homosexuels dans les médias et dans la vie de tous les jours. Il trouve plus humaines les 

collectivités autochtones isolées. 

L'un des grands éléments de l'homosexualité, c'est de retrouver nos racines, notre 

culture, de remonter à nos origines et de comprendre où résident nos spiritualités. 

Une grande partie de la collectivité autochtone a été influencée par le 

christianisme, et ces croyances... dans la Bible, il y a bien des choses qui disent 

que deux hommes qui couchent ensemble vont aller brûler en enfer, par 

exemple... L'un des cadeaux que j'ai reçus de ma grand-mère, c'est qu'elle m'a fait 

comprendre qu'il fallait toujours respecter les gens peu importe qui ils sont et ce 

qu'ils sont. J'ai toujours cru que, si le créateur a fait certaines personnes 

différentes des autres, c'est pour une raison et que cette différence leur donne un 

certain pouvoir. Plus au nord, dans des collectivités plus isolées, je crois que les 

homosexuels, hommes et femmes, sont mieux acceptés qu'ils ne l'étaient dans ma 

propre réserve. Elles sont tellement isolées des grandes sources d'information sur 

les homosexuels et les lesbiennes, isolées de la discrimination que la société 

pratique contre l'homosexualité. Je ne pense pas qu'on leur ait inculqué autant la 

haine des homosexuels. Dans ma réserve, les gens croient que les homosexuels 

n'ont pas leur place sur terre (Transcription 2, p. 1). 

Je crois que tout le monde a un don, et je crois que le degré d'acceptation dans ces 

endroits plus isolés tient au fait que les homosexuels peuvent y faire profiter la 

collectivité de leurs talents... alors que, chez moi, il ne nous était jamais possible 

de montrer ce que nous savions faire... (Transcription 2, p. 2). 

Si quelqu'un me rejette dans la communauté autochtone, je sais automatiquement 

qu'il y a quelque chose qui ne va pas dans sa spiritualité (Transcription 2, p. 26). 

 Dale parle des difficultés des relations homosexuelles entre deux autochtones. Ces 

personnes ont le plus souvent appris à vivre en société dans les petites localités intolérantes qu'il 

a décrites. Selon lui, le christianisme, le racisme, l'alcoolisme, l'homophobie et les mauvais 

traitements physiques et psychologiques subis par le passé rendent les relations très difficiles à 

l'intérieur d'un groupe ostracisé. Dale lui-même doit déployer de grands efforts : «Essayer de 

faire face à ces problèmes dans ma vie est parfois extrêmement pénible.» 

 Dale trouve que la langue autochtone est extrêmement importante. Il est très fier d'être 

bilingue, mais il se sent plus à l'aise dans sa propre langue. 

C'est une belle langue. À certaines époques de ma vie, lorsque j'avais mal et que 

je devais me débattre, je me sentais beaucoup plus rassuré, plus fort lorsqu'on me 

parlait en cri. Comme on dit en cri, ma langue... Elle est tellement plus expressive, 

plus concrète. Elle n'est pas prétentieuse. C'est une belle langue aussi bien pour la 

parler que sur le plan de la spiritualité (Transcription 1, p. 26). 

Je pense que, dans notre langue, la vie s'exprime avec beaucoup plus de clarté et 

de vigueur... S'il ne restait qu'une chose, il faudrait conserver notre langue, parce 
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que c'est une facette très importante de notre existence... et nous sommes en train 

de la perdre (Transcription 1, p. 26). 

J'ai toujours un accent, et j'en suis très fier. Je suis fier d'avoir appris le cri, 

d'autant plus que je suis autochtone. Je connais très bien l'anglais, mais j'ai appris 

cette langue et cela a toujours été un de mes atouts... être bilingue. Je n'ai jamais 

eu de difficulté à exprimer mes idées, parce que j'ai beaucoup lu et voyagé. Je n'ai 

jamais eu de problème dans mes relations avec les autres, surtout avec les blancs, 

parce que je parle la langue aussi bien qu'eux (Transcription 1, p. 27). 

 Même dans ces domaines de la culture autochtone où il excelle et dont il est fier, il trouve 

des obstacles dans la collectivité autochtone de la ville. Par exemple, il est tabou de parler cri en 

public à Winnipeg (même dans des organisations autochtones). L'intervieweur confirme cette 

perception. «C'est une des choses qui me manquent le plus dans la ville... ne pas entendre parler 

cri, parce que c'est tabou.» Pour l'amour de sa culture et de sa langue, Dale préconise une 

récupération complète de la culture autochtone dans un effort pour élaborer une politique, offrir 

des services et faire de la prévention. 

surtout quand je me tiens avec des vieux. J'aime me tenir avec de vieilles 

personnes et leur demander de me raconter des choses, parce qu'elles me 

fascinent. Elles ont des histoires merveilleuses, et on y trouve énormément 

d'enseignements sur la manière de vivre. Je pense que notre première tâche, 

comme autochtones, est de récupérer tout ce qui nous a été enlevé, tous les 

éléments de la réalité autochtone. Il y a là tant de belles choses, et elles passent 

maintenant inaperçues. Surtout l'affection et le souci de l'autre... qui nous ont été 

enlevés. Je ne peux pas... Je peux être très affectueux avec mes parents 

maintenant, mais il m'a fallu 25 ans pour y arriver (Transcription 2, p. 23). 

Conserver la langue et la culture, et surtout l'histoire. C'est de là que nous venons 

et ce vers quoi nous allons, notre avenir. Nous apprenons toutes ces choses que 

l'histoire nous a enseignées... et qu'il ne faut pas nier. Il faudrait que tout cela nous 

soit rappelé : voici ce qui s'est passé, voici ce qui ne se passera pas, voici ce qui se 

passera. Nous devons nous souvenir, et il y a tant de belles histoires à raconter. Je 

suis un artiste, un artiste du spectacle, un comédien, et je suis aussi écrivain. Il y a 

tant de belles choses à raconter dans notre histoire. En allant de notre passé à 

notre avenir, il y a des enseignements à tirer au fur et à mesure que nous 

avançons. Je crois que c'est ce que mes parents m'ont donné, les enseignements 
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qu'ils ont tirés de leur propre vie... De merveilleuses histoires sur la terre, sur la 

médecine, sur le trickster (Transcription 1, p. 27). 

 

La société   

La base de ma sobriété est mon honnêteté et ma confiance dans les gens. Je fais 

confiance aux gens et je ne veux pas leur mentir sur mes sentiments à aucun sujet. 

Je ne veux pas leur mentir parce que je suis... Je m'efforce d'être honnête avec 

tous ceux avec qui j'ai des contacts. Je n'ai donc pas de problèmes, pas de 

difficultés à parler de ma vie (Transcription 1, p. 20). 

Dale semble avoir des connaissances assez superficielles sur le mécanisme qui pousse les jeunes 

à vivre dans les rues. Il dit simplement : «Vous avez 15 ans et votre père vous maltraite...» Il se 

préoccupe davantage de l'importance d'un comportement correct. Il dit qu'il faudrait enseigner 

aux jeunes de la rue la morale et les vertus de l'honnêteté. 

Leur enseigner... demander à emprunter les choses au lieu de les voler. Ne pas 

jurer, parce que ce n'est pas un comportement social acceptable. Toujours dire s'il 

vous plaît et merci quand on demande des choses. Toutes ces choses qu'on ne m'a 

jamais enseignées, parce qu'on ne leur a jamais rien montré (Transcription 1, 

p. 37). 

S'il était conseiller, il ferait exactement ce qu'il reproche au psychiatre insensible qu'il décrit dans 

la première partie de l'entrevue. Il veut autant que possible aspirer à un «bon comportement dans 

la société majoritaire». Mais il a une solide identité autochtone pour se replier. Ce n'est pas le cas 

de la plupart des jeunes de la rue. Sa seule critique est que les services sociaux ne donnent pas 

aux travailleurs sociaux assez de temps pour s'occuper des jeunes de la rue, et que les foyers 

d'accueil sont une forme d'esclavage légalisé. Il dit que les jeunes de la rue devraient avoir un 

chez-soi où ils sont en sécurité. 

 Dale parle ensuite d'identité sexuelle et de prostitution, s'attardant aux efforts de 

prévention de la prostitution chez les jeunes. Selon lui, la femme ou l'homme, en vendant son 

corps, fausse son identité. Ce type d'aliénation du corps s'ajoute à tous les autres problèmes que 

les jeunes doivent affronter dans les rues. 
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Je pense que beaucoup de prostitués n'ont pas la moindre idée de leur propre 

sexualité. C'est triste, mais c'est vrai. Ils vont dans les rues et se prostituent tous 

les soirs. Comment est-ce que je me sens comme femme? comme homme? 

Comment est-ce que je me sens dans les activités sexuelles? Je ne pense pas que 

cela compte beaucoup, parce que vous n'êtes rien sur le plan sexuel, vous ne vivez 

pas votre sexualité. Très souvent... c'est seulement : je suis là, j'offre un service... 

C'est comme un bureau d'affaires, c'est comme un magasin où on va acheter de la 

marchandise... qui est ensuite jetée (Transcription 1, p. 36). 

 Quand on lui demande ce qui pourrait lui faciliter la vie, il répond : «Un million de 

dollars rendrait ma vie merveilleuse.» Il parle ensuite des conditions qui faciliteraient sa vie. 

Ce qui rendrait ma vie merveilleuse, ce serait d'avoir une bonne relation vraiment 

solide, un bon emploi régulier... J'ai envie de relations suivies parce que je suis 

très affectueux et que j'ai beaucoup d'amour à donner. Je pense que je le fais 

beaucoup avec mon groupe de jeunes de la rue, mais j'aurais envie d'affection sur 

le plan physique. Pendant bien des années, j'ai eu de vrais problèmes d'image... je 

n'aimais pas l'aspect de mon corps. Alors j'ai essayé de l'améliorer, physiquement, 

et d'apprendre à mieux me sentir sur le plan émotif (Transcription 1, p. 29). 

 Dale réprouve l'image négative que la télévision donne des homosexuels, mais, en dehors 

de cela, il critique très peu la société majoritaire. Il fait des efforts, et il est satisfait. 

Je pense que le monde va être un endroit parfait, mais je pense que, dans ma vie, 

je m'efforce d'être juste avec les autres, d'être juste avec tous ceux qui passent 

dans ma vie, car toutes nos rencontres peuvent nous enseigner des choses... on a 

tous des choses à apprendre les uns des autres (Transcription 2, p. 19). 
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Chapitre V — Montréal  

En 1992, Montréal a célébré son 350e anniversaire. Cette ville est la troisième communauté 

francophone en importance au monde, la région métropolitaine comptant 3,1 millions d'habitants 

et la communauté urbaine de Montréal, 1 018 000 personnes (dont 387 245 jeunes âgés de 10 à 

19 ans, soit 13,3 % de la population totale (recensement de 1991). La région métropolitaine 

comprend 44 645 autochtones (Conseil national des autochtones du Canada {CNAC}, 1993). 

Dans une étude comparative des statistiques sur l'urbanisation, le CNAC note que le taux de 

croissance de l'urbanisation au Québec a progressé de 89 % entre 1986 et 1991. Pendant la même 

période, le nombre d'autochtones au Québec est passé de 80 945 à 137 615 personnes. 

 En périphérie de Montréal se trouvent les grandes collectivités autochtones de 

Kahnawake et de Kanesatake. Dans le reste de la province, les peuplements autochtones sont 

dispersés. L'île de Montréal et deux îles adjacentes formant la région métropolitaine comptent 29 

municipalités (la région métropolitaine en contient plus de 100) et environ 35 communautés 

culturelles. Bien que le français soit la première langue officielle, une proportion importante de 

la population parle l'anglais et une multitude d'autres langues (Moving to Montreal). 

 Montréal est également considéré comme la capitale économique, sociale et culturelle du 

Québec, quoique la ville de Québec soit la capitale officielle de cette province. Situé au 

confluent du Saint-Laurent et de la rivière des Outaouais dans le sud-ouest de la province, 

Montréal a une superficie de 490 kilomètres carrés (3 508 kilomètres carrés pour la région 

métropolitaine). 

 Montréal a quatre saisons très distinctes et des températures moyennes qui s'échelonnent 

entre -9,7 degrés Celsius en janvier et 26,4 degrés Celsius en juillet. En hiver, d'abondantes 

précipitations atteignant en moyenne 200 centimètres de neige sont enregistrées de décembre à 

mars approximativement. 

 Moteur économique du Québec, Montréal est également un important centre industriel, 

commercial et financier d'envergure internationale. Montréal abrite 27 % de la population du 

Québec, et 38 % des Québécois y travaillent. Ville dotée d'une économie très diversifiée, 

Montréal compte un important secteur secondaire : matériel de transport, produits électriques et 

électroniques, aliments, vêtements et produits pharmaceutiques. Les principaux secteurs d'emploi 
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de cette ville sont la fabrication, le bâtiment, le transport et les communications, le commerce, 

les services financiers, l'administration publique et la culture Encyclopédie du Canada). 

 Bien que le coût de la vie soit moins élevé à Montréal que dans la plupart des grandes 

villes canadiennes, le taux de chômage s'élevait à 13,2 % en 1992. Le logement est plus 

accessible dans cette ville, car les loyers y sont plus bas et la disponibilité des logements y est 

plus élevée que dans la majorité des grandes villes canadiennes (Rapport annuel 1992 - Ville de 

Montréal). 

 Malgré l'apparente prospérité de Montréal, cette ville compte 615 000 personnes vivant 

sous le seuil de pauvreté et 15 000 sans-abri dont le tiers a moins de 21 ans. À Montréal, moins 

de 20 organismes procurent de la nourriture ou un abri aux sans-logis. Mentionnons The Old 

Brewery Mission, L'Accueil Bonneau, La Maison Benoît Labre et la St-Michael's Mission 

(Abley, 1993). Beaucoup de banques alimentaires de Montréal ne sont pas accessibles aux jeunes 

sans-abri parce qu'elles exigent une adresse. 

 La population inuit du Canada est évaluée à 35 000 personnes et le taux de naissance 

annuel moyen s'y établit à 3,1 %, soit trois fois plus que la moyenne nationale. La réalité des 

jeunes Inuit est particulièrement dure : leurs communautés connaissent des transformations 

extrêmement rapides et sont aux prises avec le problème de l'infiltration des solvants et des 

stupéfiants. Les jeunes de moins de 18 ans représentent entre 50 et 60 % de la population de ces 

collectivités. Le chômage chez les jeunes de 15 à 24 ans se chiffre entre 30 et 45 %. Le 

non-emploi, la disparition de l'économie traditionnelle et le désoeuvrement représentent le lot des 

jeunes, ce qui rend les villes du Sud attrayantes à leurs yeux (Sarkadi, date indéterminée). 

Certaines sources comparent à des réfugiés dans leur propre pays les autochtones qui descendent 

dans les villes du Sud pour diverses raisons allant de la rupture de leur société au saccage de leur 

environnement. D'autres prétendent que les autochtones transplantés dans les zones urbaines ne 

reçoivent pas l'attention et les services dont les réfugiés internationaux bénéficient lorsqu'ils 

franchissent nos frontières. Selon un article paru le 2 mars 1993 dans le Sun de Winnipeg et 

intitulé «Refugees aided more than Natives: Activist» : 

Les familles originaires des réserves rurales font face à d'énormes problèmes 

d'adaptation, et mis à part le Friendship Centre (sur l'avenue Magnus), les familles 

autochtones reçoivent moins d'aide que celles d'autres pays (3). 



 185 

 Les personnes âgées des collectivités du Nord sont enracinées dans leur culture 

traditionnelle. Ayant eu l'avantage d'avoir été élevés dans la tradition et d'avoir connu la première 

phase de la «modernisation» rapide et ses effets dévastateurs, les parents savent comment faire 

face à la situation (Journal d'Edmonton). Les jeunes, dont certains sont les héritiers d'une grande 

partie de la destruction de l'économie et de la culture du Nord, ne savent pas d'où ils viennent ni 

où ils vont. Ils arrivent en ville, font l'expérience du choc culturel et la découverte exaltante des 

néons et de la vie nocturne de la grande ville. Quoique ceux qui élisent domicile en ville s'y 

plaisent, celle-ci demeure une source perpétuelle de déchirement sur le plan culturel. Les liens 

forts avec la famille étendue et la vie au foyer leur manquent cruellement, mais ils se laissent 

griser par la vie urbaine. 

 À Montréal, il a été difficile de trouver des jeunes des rues d'origine inuit, d'abord parce 

que cette ville compte de nombreux districts, îles et municipalités. Selon les services policiers 

(Division 25), la quantité des districts complique les recherches car les jeunes ont plus d'endroits 

où se cacher. Deuxièmement, les barrières linguistiques rendent Montréal inaccessible aux 

jeunes des rues qui ne maîtrisent pas suffisamment bien le français. Dans les études de cas, les 

jeunes qui ont vécu dans les rues de Montréal parlent de discrimination à l'encontre des 

anglophones, en particulier les minorités visibles, les autochtones et les immigrés. De plus, les 

autochtones subissent le contrecoup de la crise d'Oka de 1990. 

 Dans certains cas, les districts sont découpés par groupe linguistique. Par exemple, le 

quartier sud regroupe une population majoritairement anglophone alors que le secteur Henri 

Bourgand est exclusivement francophone. Il en résulte qu'à Montréal, les services ne sont pas 

centralisés comme à Vancouver. Certains organismes desservent exclusivement des 

francophones (voir Cactus à la fin du chapitre). Le Centre d'amitié autochtone, qui devrait être 

accessible à tous les autochtones, n'offre pas de services aux jeunes des rues ni d'activités 

expressément destinées à cette clientèle. 

 En 1985, selon The Gazette, il y avait 5 000 jeunes prostituées à Montréal. En 1993, on 

estimait à 8 000 le nombre des jeunes filles qui faisaient le trottoir à Montréal (Léger, date 

indéterminée). La majeure partie de la prostitution et de l'exploitation de la jeunesse est 

clandestine, et il y a de nombreuses rumeurs selon lesquelles il existerait des bordels de jeunes 
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dirigés par des gangs et un commerce illicite d'importation et d'exportation de jeunes destinés au 

marché du sexe. L'adjointe à la recherche a noté ce qui suit dans son journal de bord : 

La semaine dernière, je me suis rendue dans un organisme appelé Passages. Il 

s'agit d'une maison qui accueille les prostituées désireuses de cesser de faire le 

trottoir. J'y ai rencontré un intervenant et deux travailleurs de rue, tous deux 

francophones; l'intervenant m'a servi d'interprète. Ils ont dit d'un commun accord 

qu'il ne leur était presque jamais arrivé d'avoir affaire à des jeunes des Premières 

nations... Ils ont déjà vu deux jeunes prostituées vraisemblablement d'origine 

inuit, mais j'ai été incapable de prendre contact avec elles en raison de l'existence 

d'un réseau clandestin très violent de proxénètes, de motards et de quelques 

Asiatiques. J'aurais pris de grands risques en essayant de m'infiltrer dans ce réseau 

(journal de l'adjointe à la recherche). 

 La camionnette de l'organisme Dans la Rue se rend chaque jour dans les secteurs de la 

ville fréquentés par les jeunes pour distribuer de la nourriture et des couvertures aux sans-abri et 

leur offrir du soutien. La camionnette s'arrête à l'intersection de l'avenue Atwater et de la rue 

Ste-Catherine, à l'intersection des rues Peel et Ste-Catherine, au Parc Lafontaine (secteur bien 

connu de la prostitution masculine), à l'intersection des rues Amherst et Ontario (lieu de 

rassemblement très populaire auprès des travestis), à l'intersection des rues Clark et 

Ste-Catherine, et à l'intersection de la rue St-Denis et du boulevard René-Lévesque. 

 Les données estimatives sur la population des jeunes des rues varient considérablement. 

Dans la Rue estime recevoir entre 10 000 et 15 000 visites par an, l'Armée du Salut évalue à 500 

le nombre des jeunes des rues, et En Marge s'est déclaré dans l'impossibilité de fournir des 

chiffres. Cet organisme (En Marge) a cependant signalé qu'il avait secouru 303 jeunes différents 

en 1992. Les estimations portant sur la proportion de cette clientèle que représentent les jeunes 

autochtones ont été nettement inférieures aux chiffres recueillis dans les autres villes, et aucun 

organisme n'a déclaré qu'il venait en aide à de jeunes Inuit (dont il avait pu déterminer l'origine). 

Les écarts prononcés entre les estimations fournies par ces organismes sont fort probablement 

attribuables au fait que Dans la Rue comptabilise tous les jeunes tels que les prostitués, les 

drogués et les fournisseurs de drogue qui trouvent leurs moyens de subsistance dans la rue. Une 

forte proportion de ces personnes est incluse dans les 8 000 jeunes dont il a été question 
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précédemment. Néanmoins, la plupart des organismes refusent de faire des hypothèses quant au 

nombre de jeunes autochtones qui errent dans les rues de Montréal, et très peu ont connaissance 

de la présence de jeunes Inuit dans les rues. En général, ceux-ci viennent dans le Sud pour être 

placés dans des centres de détention. Selon un intervenant, environ 10 % des jeunes autochtones 

utilisent les services de rue d'urgence de l'organisme pour lequel il travaille. Cette proportion 

comprend les jeunes Inuit qui se sont enfuis des centres de détention. 

 

Études de cas   

Nous avons rencontré Natasha et Charnelle au Centre de détention de Shawbridge par 

l'intermédiaire d'un intervenant de Passages qui savait qu'elles se trouvaient là. Nous avons 

décidé d'intervieweur ces deux jeunes femmes, qui étaient sous surveillance active, en partie 

pour connaître le milieu des centres de détention de la jeunesse et observer la manière dont ils 

sont dirigés. De plus, nous n'avions aucun moyen de trouver des jeunes Inuit âgés de 12 à 18 ans 

dans les rues de Montréal. Le personnel des organismes, les chercheurs et les intervenants auprès 

des jeunes corroborent tous que les seuls Inuit qui (à leur connaissance) vivent dans les rues de 

Montréal ont entre 30 et 50 ans. On nous a également dit que les jeunes Inuit qui s'attirent des 

ennuis sont très vite renvoyés dans le Nord. Les Inuit viennent du Nord pour avoir accès à des 

services tels que les services médicaux, dentaires et chirurgicaux, les foyers d'accueil et les 

centres de détention, et pour obtenir un emploi ou faire des études. Natasha parle de jeunes Inuit 

issus de la classe moyenne (qui vont à l'école, travaillent, etc.) et vivant chez leurs parents, et 

d'autres jeunes d'âge plus avancé qui ont leur propre appartement. Les deux participantes de 

Montréal se classent dans les catégories d'âge inférieures que nous avions fixées pour les études 

de cas. 

 

Natasha   

Je n'arrive jamais à faire des choix. J'ai toujours vécu comme ça. Tous les jours, 

les gens me disent ce que je dois faire... Par exemple, si vous me demandez ce que 

je veux, je ne sais pas quoi répondre, et les gens continuent de me dire quoi faire... 

Maintenant, je ne suis même plus capable de décider quoi faire... Je n'ai pas de 
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contrôle sur ma vie... Je ne sais pas quoi faire de ma vie, je ne sais rien 

(Transcription 1, p. 50). 

Natasha est une jeune fille de 15 ans qui en paraît 35. D'origine crie et inuit, elle vient de la 

région de Chibougamau près de la baie James au Québec. De taille moyenne, elle mesure cinq 

pieds quatre pouces, est jolie (elle a un air ingénu) et se rase la tête à la mode mohawk. Son teint 

brun clair tirant sur l'olivâtre accentue son abattement. Natasha ne se maquille pas. En revanche, 

sa voix claire et chantante pourrait passer pour celle d'un enfant rieur et heureux. Elle portait un 

uniforme composé d'un pantalon très décontracté et d'un chandail en coton ouaté, et était 

chaussée de «pantoufles chinoises à bon marché» noires. 

 Natasha a d'abord été interviewée dans une salle de lecture agréable à l'étage supérieur du 

Centre de détention pour les jeunes de Shawbridge. La lumière du jour pénétrait par des puits de 

lumière. Natasha s'y trouvait depuis «deux ans, six mois et 20 jours» (sans compter ses périodes 

d'errance). La deuxième interview a eu lieu dans sa chambre dont l'ambiance était déprimante. 

Le climat émotif dans lequel cette rencontre s'est déroulée était en harmonie avec le décor. 

Natasha a beaucoup parlé de la mort. 

 Les intervenants auprès des jeunes avaient dit que Natasha parlerait peu et qu'elle vivait 

dans l'attente de son départ. L'une de ces mises en garde s'est révélée inexacte. Après quelques 

minutes, Natasha parlait en abondance. Elle a fait la majeure partie de son récit personnel à la 

troisième personne, comme si les faits qu'elle relatait ne la concernaient pas. Cela peut fort bien 

s'expliquer par le fait que les lois du Québec concernant la dénonciation des mauvais traitements 

sont strictes. Nous avons averti les participantes que si elles nous divulguaient des agressions qui 

n'avaient jamais été signalées, nous serions dans l'obligation d'en rendre compte aux autorités 

compétentes.  

 Pendant les interviews, les propos de Natasha — qui était tantôt volubile et émotive, 

tantôt apathique et dénuée d'émotion — ont surtout dénoté son hostilité farouche, son état 

dépressif et sa confusion intérieure. Natasha n'osait pas regarder son interlocuteur dans les yeux 

et était désagréable sauf lorsqu'elle pouvait agir à sa guise. Avec les autres jeunes, Natasha 

affichait une attitude hostile (elle leur cherchait continuellement querelle) et devenait possessive 

envers l'intervieweur lorsqu'elle devait partager son attention avec d'autres personnes. Natasha 

paraissait dépourvue de toute motivation plutôt que mentalement instable. L'intervieweur a noté 
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qu'elle était lente et léthargique, mais que ses propos étaient cohérents. Elle souffre peut-être du 

syndrome d'alcoolisme foetal. Il serait plus plausible que sa lenteur soit due à la consommation 

de stupéfiants et d'alcool ou à son état dépressif. Sa nature rebelle la sauve du désespoir complet. 

 Actuellement, Natasha réside à Shawbridge parce qu'elle a été retrouvée deux semaines 

avant les interviews. Elle s'était enfuie de ce centre et avait erré pendant deux mois dans les rues 

de Montréal et de Québec. Sa préoccupation actuelle est de quitter Shawbridge et de retourner 

vivre avec sa mère. 

 

Son histoire   

J'aurais pu retourner dans le Nord au lieu de revenir à Montréal, mais je ne voyais 

pas ce que ça pouvait m'apporter... vu que mon beau-père me tripote tout le 

temps. Le seul moyen d'éviter ça était de ne pas retourner à la maison 

(Transcription 1, p. 37). Mon beau-père me maltraitait et c'est pour ça que je ne 

restais pas vraiment à la maison... Je n'aimais pas mon beau-père et mon père est 

resté dans le Nord (Transcription 1, p. 20). 

Cadette d'une famille de neuf enfants, Natasha a deux frères et six soeurs. Ses parents se sont 

séparés alors qu'elle était en bas âge. Son père s'est installé ailleurs au Québec, s'est remarié et a 

fondé un autre foyer. Depuis, le père et la fille n'ont eu aucun contact. Aux dires de Natasha, sa 

mère a déménagé à Montréal et a confié ses enfants à la garde de leurs grands-parents à la 

réserve pendant deux ans avant que Natasha la rejoigne à Montréal. Pendant qu'elle a vécu seule 

à Montréal, la mère de Natasha a rencontré un jeune Noir et s'est mise en ménage avec lui.  

 La mère de Natasha, qui se trouve à la fin de la trentaine, a toujours mené une vie 

instable. La consommation d'alcool, l'utilisation de stupéfiants et l'instabilité professionnelle sont 

les caractéristiques de sa vie. Récemment, elle est retournée aux études, mais elle se livre encore 

activement à la vente de stupéfiants. Lorsqu'elle a rencontré l'intervieweur, elle était sous 

l'emprise d'une forte dose de drogue. Elle s'est montrée sarcastique et a demandé combien 

d'argent on lui donnerait si elle permettait que sa fille soit interrogée. L'intervieweur a dû mettre 

cartes sur table, expliquer qu'il y avait eu des malentendus concernant la rémunération des 

interviews et que l'étude échouerait si les participants étaient rétribués. La mère de Natasha a 

alors consenti à ce que sa fille soit interviewée. Une soeur de Natasha, âgée de 16 ans (qui vit 
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également à Montréal), a aussi assisté à la première rencontre; elle était extrêmement fébrile 

parce qu'elle était sur le point d'emménager en appartement avec son compagnon et leur bébé de 

six mois. Elle a frayé la voie à Natasha en de nombreuses circonstances de sa vie passée et 

présente, et a notamment résidé au Centre de détention de Shawbridge.  

 Natasha est venue à Montréal pour passer l'été chez sa mère en 1991. Il a alors été 

convenu qu'elle y habiterait en permanence et qu'elle irait à l'école. Natasha décrit le contexte de 

son arrivée à Montréal. 

Je suis venue seule. J'ai fait le voyage en autobus... je prends l'autobus aussi 

quand je retourne là-bas. Ça me prend une journée entière pour monter dans le 

Nord... avec quelques arrêts entre Montréal et Val d'Or où on va dîner. À Val 

d'Or, je change d'autobus et j'en prends un autre qui s'arrête à quelques reprises 

avant le souper... On est assis là et on voudrait se dégourdir les jambes, mais ce 

n'est pas possible; alors on a envie d'une cigarette et on va aux toilettes pour 

fumer en cachette, et ça continue comme ça (Transcription 1, p. 3). 

[Je suis arrivée ici] il y a deux ans. La première année que j'étais à Montréal, je 

me suis promenée un peu partout et j'ai découvert comment ça se passe en ville. Il 

y a deux ans, j'ai commencé à traîner ici et là; l'année dernière, j'ai commencé à 

vivre dans la rue... sans penser au lendemain... au jour le jour... Un jour, j'ai 

décidé que je voulais rester à Montréal parce que c'est plus amusant et qu'il y a 

plus d'endroits intéressants. À la réserve, il n'y a presque rien sauf un magasin, 

une station-service et un autre magasin de vêtements. J'ai trouvé que Montréal 

était vraiment une ville super. Il y a des buildings, des néons dans les rues et des 

arcades, et on trouve de l'alcool partout. En plus, ma mère vivait au centre-ville. 

Ils [les enfants] lui rendent visite. Ma soeur vit aussi à Montréal, mais elle ne vit 

pas avec ma mère. À la fin des cours en juin, je suis venue à Montréal et ma mère 

m'a demandé de passer tout l'été en ville. Alors je suis venue, puis on est retourné 

dans le Nord. Un jour, j'ai décidé que je voulais rester ici. Je voulais revenir à 

Montréal parce que j'aime la ville et à cause de la nouveauté. Il y a des machines à 

jeux vidéo et des tas de choses à faire. J'ai dit à ma mère : «Je veux rester ici», et 

elle a dit qu'elle m'inscrirait à l'école (Transcription 1, p. 2). 

 Natasha quittera bientôt Shawbridge parce qu'elle y a passé le maximum de temps 

permis. Elle retournera chez sa mère qui, en septembre, s'est installée dans un logement 
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subventionné en banlieue de Montréal. Natasha ne connaît pas son père biologique qui, 

apparemment, vit dans le Nord. Récemment, elle a pris contact avec lui par téléphone. Il a été 

question qu'elle lui rende visite plus tard. 

 

La vie dans la rue   

Une personne de la rue, c'est quelqu'un qui ne parle pas de ses sentiments... et qui 

ne sait pas comment parler de soi ni où aller, sauf dans la rue et se geler. Parce 

que quand on est gelé, on se fiche de tout et on n'a pas besoin de parler de quoi 

que ce soit. Se geler... ça fait oublier tous les sentiments, toutes les émotions et 

tous les problèmes. T'sais, on se fiche de tout quand on est gelé (Transcription 1, 

p. 1). 

Natasha a été placée en établissement. Elle fait des fugues. Elle vit dans la rue lorsqu'elle réussit 

à s'échapper d'un centre de détention. Elle considère qu'elle a deux ans d'expérience de la vie 

dans les rues. Natasha attribue son mode de vie à la conduite de son beau-père. Pendant la 

première année de son séjour à Montréal, son beau-père s'est mis à l'agresser. Elle a commencé à 

vivre en-dehors de chez elle. Natasha assume en partie la responsabilité de son séjour prolongé à 

Shawbridge, mais elle dit qu'elle déteste son existence ici. La mère et la fille n'ont pas encore fait 

face à la réalité des agressions sexuelles dont Natasha a été victime, et qui ont précipité un grand 

nombre de leurs déboires. 

Je pense que c'est [la faute de] mon beau-père. Je ne serais probablement pas ici, 

je ne vivrais pas dans les rues si ça n'était pas arrivé. Tout est de sa faute. C'aurait 

pu être de ma faute, mais je voulais juste me sauver d'ici, je le voulais à tout prix, 

mais je n'aurais pas dû... enfin, je sais pas (Transcription 1, p. 49). 

Oui, je me sens beaucoup plus proche de ma mère depuis que c'est fini avec son 

type. Je n'ai jamais réellement parlé avec ma mère de ce qui s'était passé et je ne 

veux pas lui en parler parce qu'elle va dire que c'est de ma faute... Elle me 

blâmerait parce qu'elle a blâmé ma soeur... J'ai vu mon beau-père abuser de ma 

soeur au milieu de la nuit pendant que ma mère était partie. Je l'ai vu aller vers 

son lit et j'ai entendu ma soeur pleurer... On dormait dans le salon, c'était toujours 

là que ça arrivait et ma soeur a fini par en parler à ma mère au bout d'un mois 

parce qu'elle ne pouvait plus se battre contre lui (Transcription 1, pp. 33-34). 

C'est pour ça que je n'en ai jamais parlé à ma mère, je lui en ai jamais rien dit pour 

ne pas qu'elle me blâme. Je savais que ce n'était pas de ma faute... (Transcription 

1, p. 21). La première fois qu'il [m']a touchée, je n'ai pas voulu retourner à la 
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maison, j'ai vécu ailleurs, je me suis tenue loin... J'avais 12 ou 13 ans. Au début, 

non. [Je n'ai rien dit à qui que ce soit.] J'ai commencé à en parler plus à des 

réunions des AA. Le juge le sait, maintenant mon travailleur social le sait... Paul 

m'a dit que ma mère est au courant et qu'elle travaille avec le juge. T'sais, je 

déteste ma mère parce qu'elle ne m'a jamais rien dit quand je lui parlais au 

téléphone (Transcription 1, pp. 20-21). 

 Natasha parle peu de la période qui s'est écoulée entre l'épisode des agressions et son 

arrivée à Shawbridge pour un séjour prolongé. Elle se borne à dire qu'elle a endommagé une 

voiture et que par la suite, elle s'est constamment échappée des établissements où elle était 

placée. Natasha semble avoir abouti en établissement à cause de la conduite de son beau-père et 

de l'incapacité de sa mère de mener une vie rangée. La soeur de Natasha a également été placée à 

Shawbridge à cause de sa conduite à la suite des mauvais traitements qu'elle a subis à la maison. 

Le placement en établissement devrait être perçu comme une protection par Natasha, mais cette 

expérience est aliénante. 

La première fois que je suis venue ici, c'était à cause de l'auto. J'ai démoli une 

auto et on m'a placée dans un foyer de groupe. Je n'ai jamais vraiment aimé 

personne dans ce foyer, j'ai eu des emmerdements et on m'a placée ici. Je me suis 

retrouvée ici et après une semaine à peu près, je me suis sauvée et on m'a rattapée. 

On a découvert que j'avais des problèmes familiaux et on m'ont gardée. J'ai passé 

un an ici parce que j'avais lancé des roches sur une auto qui roulait, mais je me 

sauvais sans arrêt (Transcription 1, p. 19). 

 Nous apprenons à connaître le milieu des rues par le portrait que Natasha fait des jeunes 

des rues, sa perception des facteurs qui motivent ce type d'existence et sa description de la 

manière dont les jeunes des rues font face au traumatisme de la marginalité. Natasha identifie les 

jeunes des rues par le mur de silence auquel ils se heurtent, disant : 

T'sais, personne ne te demande pourquoi tu es là... personne ne te pose de 

questions ou ne te demande pourquoi tu as quitté la maison, personne ne te 

demande pourquoi tu te drogues. T'sais, les gens se contentent de s'asseoir et de 

nous demander si on a besoin d'un endroit où aller ou si on a quelque chose à 

dire... si on a besoin de protection (Transcription 1, p. 1). 

La plupart des jeunes... la plupart des femmes sont violées, maltraitées ou 

agressées sexuellement, mais les hommes aussi, les garçons aussi sont maltraités 
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ou violés par leur père ou leur beau-père, ou bien ils sont battus par leur père et 

c'est pour ça qu'ils se ramassent dans les rues (Transcription 1, p. 22). 

Bon, disons que j'ai été maltraitée, mais d'autres gens, d'autres filles sont peut-être 

maltraitées, et c'est pour ça qu'elles vivent dans les rues et se dopent pour tout 

oublier. T'sais, il faut bien une raison pour qu'un jeune vive dans les rues et se 

gèle. Disons que vous rencontrez un garçon et que vous lui demandez : «Pourquoi 

est-ce que tu te drogues?», il va juste répondre : «Je sais pas»... C'est drôle, 

pourtant il faut bien avoir une raison pour se droguer... Et comme je vis ça, des tas 

de gens me demandent «Pourquoi est-ce que tu prends de la drogue?» J'ai fini par 

trouver pourquoi, c'est parce que j'oublie tout. Un jour, j'étais dans la rue et tout le 

monde était gelé. J'étais assise là, j'étais pas gelée du tout mais j'avais envie de me 

doper et je ne voulais pas parler de mes sentiments. Un type est passé et m'a offert 

de la mescaline. Quand j'ai été gelée, je me suis rendu compte que c'était ça, je ne 

voulais pas parler de mes sentiments parce que je m'en fichais, je ne voulais plus 

parler de rien (Transcription 1, p. 24). 

[Question visant à savoir si elle connaît des jeunes autochtones qui vivent dans la 

rue à Montréal]... Non, j'en connais pas... il y en a juste quelques-uns qui passent 

une fois de temps en temps, mais c'est plutôt des rockers, ils ont leur propre 

appartement et ils vont voir Pops, t'sais. Mais ils ne traînent pas dans la rue, ils 

n'ont pas de fric pour... ils vivent en appartement et ils sont sur le bien-être, 

alors... ils peuvent payer leur appartement, mais Pops leur donne de la bouffe. Je 

sais pas si c'est vraiment des jeunes des rues (Transcription 1, p. 10).  

 Pendant la rencontre préliminaire et les deux longues interviews effectuées dans le cadre 

de cette étude, Natasha a manifesté une haine frisant la psychose envers le centre de détention. 

Lorsque la conversation la ramenait à la réalité de son incarcération, elle devenait agitée et 

éperdue. L'intervieweur lui a fait part d'expériences similaires et Natasha s'est calmée un peu et a 

poursuivi le récit de ses tentatives de fuite. Elle a raconté que ses fugues étaient exaltantes, qu'il 

était grisant d'être libre. Son long monologue sur la vie en établissement et ses fugues est 

révélateur de l'effet abrutissant de son long séjour sous garde en milieu fermé et du danger de sa 

propension à fuguer. 

on était deux, ma copine et moi, et on a grimpé jusqu'en haut de la colline 

[montagne] et tout ce qu'on avait dans les pieds, c'était des petites pantoufles 

parce qu'on n'a pas le droit de porter des souliers au centre de détention... La 

montée était raide, c'était brumeux et il faisait très froid. On était au milieu de la 

nuit, nos pantoufles dérapaient et il y avait beaucoup de feuilles... Quand on 
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mettait le pied sur les rochers, on glissait dans la boue et on tombait. Il y avait un 

trou énorme, avec des arbres et plein de broussailles dans la descente. C'était 

vraiment apeurant, mais on est monté jusqu'en haut... on avait plein d'écorchures 

sur les chevilles, on avait des enflures et des coupures partout... Ça faisait 

drôlement mal, et en plus les branches nous écorchaient. On marchait dans le bois 

et ma copine s'accrochait à une branche puis la laissait partir, elle s'accrochait à 

une autre branche et la laissait partir, alors j'en ai reçu une en plein dans l'oeil. Je 

me cramponnais, je glissais, je tombais par terre. Sur la grand-route, on apercevait 

les autos de patrouille du centre de détention, et la police nous cherchait dans 

toutes les directions. Il y avait de la brume et on a passé à peu près une heure en 

haut à observer les policiers pour voir s'ils s'en iraient. Pendant qu'on attendait, la 

brume a épaissi parce qu'on était complètement au sommet; quand on regardait en 

bas, on voyait absolument rien. On ne pouvait même pas voir nos mains juste en 

face de nos visages. C'était vraiment apeurant. On a pris à peu près une 

demi-heure pour monter jusqu'en haut et on est resté là pendant à peu près une 

demi-heure. Ça a pris trois quarts d'heure pour redescendre parce que la côte était 

à pic sur l'autre versant et aboutit directement à la voie ferrée. En descendant, on 

glissait tout le temps et on essayait de s'accrocher aux arbres pour ne pas tomber. 

Mais les arbres étaient glissants et on ne pouvait pas s'agripper, nos bas étaient 

trempés et nos pantoufles sont de mauvaise qualité... On s'est quand même 

amusé... j'aime ça m'amuser, avoir de l'attention, faire des choses excitantes... 

c'était super d'être en liberté. J'étais fière de faire quelque chose pour me sauver... 

Il avait fallu que je planifie pour ne pas me faire attraper. J'ai tout prévu deux 

mois d'avance, mais ça n'a pas marché... J'ai volé un tournevis à l'atelier et je l'ai 

apporté dans ma chambre. J'ai essayé de m'en servir, mais c'était pas le bon type 

de tournevis. Alors je suis retournée à l'école le lendemain et j'ai pris un autre 

tournevis; cette fois-là, ça a marché. J'ai dévissé les barreaux des fenêtres. J'ai fait 

ça en plusieurs étapes et j'ai complètement ôté les barreaux des fenêtres, je les ai 

cachés en-dessous du matelas et j'ai fermé les stores et la lumière... On ne pouvait 

pas voir si les barreaux étaient là ou pas... La dernière inspection du campus a lieu 
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vers minuit. Le matin, les gardiens de nuit s'en vont et le groupe de la sécurité 

arrive pour la journée. Je savais à quelle heure les employés se remplaçaient. 

Parfois, les gardiens font le tour du campus et s'arrêtent à différentes places pour 

verrouiller les portes et empêcher les gens d'entrer et d'essayer de voler... La nuit 

que je devais me sauver, notre plan a raté parce que d'habitude, ils vont du garage 

à la maison qui se trouve au fond proche du gymnase, puis ils vont à l'école et ils 

reviennent vers le garage. Cette fois-là, ils ont été au duplex, puis ils sont allés au 

garage et il commençait à être tard, il était presque onze heures et demie... Nous 

autres, on attendait, on était prêtes à partir... les draps étaient dans les fenêtres... 

On était en noir de la tête aux pieds [La femme qui travaille de nuit est arrivée] on 

a fait semblant de dormir. Elle a fermé la porte sans dire un mot... J'étais en 

maudit parce que je pensais qu'elle avait tout deviné, alors j'ai descendu les draps 

et j'allais me sauver quand le gardien de sécurité est passé et... il m'a regardée. 

Alors j'ai remonté les draps. J'ai dit à ma copine : «Sauvons-nous, sauvons-nous 

par la porte, vite, vite, vite». La fois d'avant, je m'étais sauvée par la porte et ça 

avait été plus facile. Mais ma copine a dit : «Non, non, fais pas ça!» C'était sa 

première expérience, ça fait qu'elle avait la trouille. Alors ils nous ont attrapées et 

la sécurité est arrivée... On m'a fouillée et on m'a conduite à la cellule d'isolement. 

Je suis claustrophobe. On m'a enfermée dans la cellule d'isolement, c'est une 

petite pièce sans fenêtres ni meubles. On a fermé la porte à clé et je criais : 

«Laissez-moi sortir!». Je peux pas rester là-dedans parce que je suis 

claustrophobe, je panique et je tombe malade. J'ai paniqué et quand ils m'ont 

ramenée dans ma chambre, ils ont remis les barreaux dans la fenêtre en les vissant 

avec d'autres vis... des vis tellement spéciales qu'il n'y a pas de tournevis à l'atelier 

pour ce genre de vis. On m'a placée dans un programme spécial parce que j'avais 

essayé de me sauver. C'est un programme qui dure trois jours, cinq jours, un mois 

même. Ça dépend de nous. On doit rester dans notre chambre, il n'y a pas de 

commode, il y a juste des draps et des couvertures. Il n'y a absolument rien d'autre 

dans la chambre et il n'y a rien à faire. Il n'y a pas d'horloge, il n'y a absolument 

rien. Tout ce qu'on vous donne, c'est de la paperasse et encore de la paperasse... 
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juste pour vous occuper... Parfois, le soir, on cesse de nous apporter de la 

paperasse. Alors je restais assise là, à ne rien faire. On se met à hurler comme ça, 

on est écoeuré et il faut encore passer une journée là-dedans. Ça peut durer 

longtemps comme ça. Mais si on se conduit correctement, on obtient la 

permission de sortir de la chambre. Si on peut passer huit heures sans gueuler, 

hurler, se bagarrer et ainsi de suite, on peut obtenir la permission de sortir plus 

vite. Mais ça dépend... Parfois, on est enfermé pendant trois jours parce qu'on s'est 

bagarré. [J'ai été enfermée] cinq, six ou sept fois... Mais quand on partage sa 

chambre avec une autre fille, c'est amusant parce qu'on peut continuer à parler 

avec elle et... il y a des livres... Quand on est dans un programme spécial, les 

lumières s'éteignent à huit heures et demie... Je sais vraiment pas pourquoi on 

nous impose ça. C'est con (Transcription 1, pp. 16-18). 

 Bien que Natasha parle parfois de ses escapades sur un ton léger, sa rage contenue est un 

trait évident de sa personnalité. Elle exprime une colère impuissante et destructrice contre le 

système qui la retient captive. Elle raconte comment elle a été rattrapée : «Je faisais juste me 

promener dans un centre commercial et quelqu'un a appelé la police... Je ne sais vraiment pas qui 

a mis la police à mes trousses». Si elle apprenait l'identité de son délateur, elle affirme qu'elle 

essaierait de le tuer parce qu'elle est «très fâchée». 

 Lorsque Natasha réussit à s'enfuir, elle retrouve sa liberté. Elle est libre d'errer dans les 

rues de Montréal, d'oublier sa souffrance en se droguant, de trouver des gens qui, pense-t-elle, la 

protègent d'un monde qui ne la comprend pas. Natasha parle de la mendicité et du mythe selon 

lequel les jeunes des rues se servent de l'argent qu'ils recueillent auprès des passants pour acheter 

des stupéfiants. (La plupart des personnes interrogées dans le cadre de cette étude ont souligné ce 

fait.) Natasha affirme que la nourriture passe avant tout. 

Il y a des gens qui se contentent de me regarder quand je leur dis : «Un peu de 

monnaie s'il vous plaît». Ils me regardent en se disant que je veux m'acheter de la 

drogue. D'autres ont pitié de moi et me donnent de l'argent de temps en temps, ou 

ils se contentent de me regarder et passent tout droit. Ça me fait chier! Parfois 

quand je mendie dans la rue, j'aurais envie de dire aux gens : «Écoutez-bien. Je ne 

vais pas utiliser cet argent pour m'acheter de la drogue ou de la boisson, j'en ai 

besoin pour manger» (Transcription 1, p. 31). 
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Mais parfois... t'sais ce que je déteste... parfois, c'est quand on a de l'argent et 

qu'on meurt de faim, ou quand il faut mendier et qu'on meurt de faim, et les gens 

pensent qu'on est des vauriens et qu'on veut juste utiliser cet argent-là pour 

acheter de la dope et de la boisson... Mais l'argent qu'on me donne... je le dépense 

toujours pour m'acheter de la nourriture... et s'il m'en reste un peu après, je 

m'achète ce qui me tente avec... de la mescaline ou n'importe quoi, mais la 

nourriture passe toujours en premier. Quand les gens me donnent de l'argent et 

que je ne sais pas quoi en faire, parfois je le garde, parfois je le donne quand j'en 

ai eu assez pour manger et m'acheter tout ce que je voulais (Transcription 1, p. 

13). 

Natasha est prudente dans le choix des services de rue qu'elle utilise. Elle s'en tient aux cantines 

itinérantes et aux maisons d'hébergement pour la jeunesse «qui n'appellent pas la police». 

Natasha parle de quelques-uns des services qui lui sont familiers et avec lesquels elle se sent à 

l'aise. Dans ses propos, nous commençons à déceler que Natasha, tout comme Karen à 

Vancouver, semble avoir au moins deux personnes-ressources dans la rue, soit un travailleur de 

rue et un compagnon de rue, qui la protègent (ce sont des hommes). Elle donne des exemples de 

l'aide qu'elle reçoit ou du soutien qu'elle donne pendant ses périodes d'errance. L'aide provient 

soit d'organismes ou de particuliers. 

Je ne me rappelle pas comment ça s'appelle, mais ça ressemble à une cantine 

mobile comme Pops... On a juste à y aller et les gens nous donnent de quoi 

manger, mais je n'aime pas ce service. J'aime mieux Pops parce qu'il y a plus de 

place à l'intérieur... Dans l'autre cantine, il n'y a pas vraiment de place, disons que 

la moitié de l'espace en arrière sert de bureau et il reste seulement quatre pieds et 

tout le monde est tassé là-dedans. Il n'y a pas de place pour plus de neuf 

personnes... Je ne savais même pas qu'il y en avait plusieurs. La première cantine 

que j'ai connue, c'était Pops et c'est elle que j'ai toujours utilisée. Je n'avais pas 

d'endroit où aller, alors j'allais trouver Pops et je lui disais : «Je n'ai pas de place 

où aller, pas de place où dormir» et il m'a indiqué un endroit. Ça s'appelle En 

Marge, et je suis restée là trois jours, mais après trois semaines ou deux semaines 

à En Marge, je suis partie pour Québec avec quelques copains et on a pris une 

auto... il y a un Cactus à Québec (Transcription 1, pp. 8-10). 

Oui, Pops est utile parce qu'il nous donne de la nourriture et tout ce qu'il nous 

faut. On peut recevoir des seringues propres et parfois de la nourriture et des 

vêtements. On nous donne des sandwichs pour emporter à la sortie de la cantine... 

Parfois, quand les jeunes des rues s'adressent aux autres services, en général les 

responsables avertissent la police et on n'a même pas de nourriture. On a juste le 
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droit de dormir là. J'ai trouvé que les gens d'En Marge ont été corrects parce qu'ils 

ont téléphoné au centre de Shawbridge où j'étais supposée d'être et ils ont dit aux 

intervenants que j'étais correcte et c'est tout ce qu'ils ont fait. La police n'avait pas 

le droit d'entrer... On m'a donné à manger, j'ai pu laver mon linge, j'ai pu prendre 

une douche et rester là (Transcription 1, p. 7). 

Dans la rue? J'ai vraiment confiance en Pops parce qu'il m'a beaucoup aidée, il me 

disait toujours de retourner dans le Nord (Transcription 1, p. 4). 

T'sais, j'ai un frère de rue, je le considère comme mon meilleur ami. On partage et 

on s'occupe l'un de l'autre (Transcription 1, p. 4). 

Le danger... oui, je le protège aussi contre tous les genres de dangers, mais la 

plupart des fois que j'ai voulu le protéger, j'étais complètement gelée, j'ai quand 

même essayé. Un jour, je marchais en ville avec lui et une gang de gars a voulu le 

battre... Tout le monde le poussait et j'étais là à regarder... Alors je me suis 

approchée, je l'ai attrapé, je l'ai entraîné et on s'est mis à marcher... Je n'arrêtais 

pas de lui dire «Allons-nous-en, allons-nous-en»... Je savais qu'il aurait été 

stupide que je dise quoi que ce soit et je voulais juste le sortir de là. Il a 17 ans et 

il consomme actuellement. Il parle juste le français... et quand je me retrouve dans 

la rue, je lui parle seulement en français pour améliorer et corriger mon français 

(Transcription 1, p. 6). 

 D'après son témoignage, Natasha survit dans la rue grâce à la protection de ses «frères de 

rue» et au recours judicieux (dans le contexte de ce milieu) aux services offerts aux jeunes des 

rues. Par exemple, elle mentionne que pendant les mois d'hiver, les centres de détention leur 

offrent une protection contre le froid. 

En hiver, je me fais attraper. Je passe tout l'hiver au centre et j'en sors quand l'été 

arrive. C'est une habitude en hiver, tout le monde se fait attraper, tous mes amis se 

font prendre et ils viennent ici. Je vis à l'extérieur de Montréal pendant quelque 

temps, puis je vais à Québec et je reviens à Montréal. Quand je sors, je me sauve, 

alors je vais à Québec où je reste quelque temps. Quand je reviens à Montréal, le 

monde a cessé de me chercher (Transcription 1, p. 14). 

 De crainte que nous ayons l'impression que tout va bien pour Natasha une fois qu'elle a 

réussi à échapper à sa captivité intolérable, qu'elle retrouve l'exaltation de l'errance et 

l'indiscipline de la vie dans les rues, elle nous rappelle que peu importe l'endroit où elle se 

trouve, elle est au fond d'elle-même en proie à la confusion et à la lassitude. Elle est trop jeune 
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pour affronter la vie dans le milieu implacable des rues, même sous l'emprise anesthésique des 

drogues illicites. La vie en établissement est étouffante, et la vie auprès d'une mère qui n'a pas 

encore admis le traitement que Natasha a subi de la part de son beau-père la rend folle. Natasha 

commence à manifester des tendances suicidaires. Bien qu'elle mentionne un seul fait dans 

l'extrait qui suit, elle explique tout au long de l'interview à quel point les pensées suicidaires sont 

omniprésentes dans sa vie. Elle se sent invisible. «Personne ne m'écoute vraiment», dit-elle de 

tous les adultes qui font partie de sa vie. 

J'en avais marre de vivre dans les rues parce que quand on passe trop de temps 

dans la rue, on se tanne, on a la déprime, on a envie de se suicider. J'ai déjà 

essayé, bien sûr que j'ai déjà essayé. J'ai des cicatrices ici... Quand je me suis fais 

attraper... j'étais dans la cellule d'isolement. J'étais dégoûtée de tout, dégoûtée de 

vivre dans les rues, dégoûtée d'être enfermée, dégoûtée de tout. J'étais écoeurée de 

mon monde, écoeurée de ma mère, elle n'était même pas au courant de mes 

emmerdements. Je n'ai jamais vraiment voulu mourir, je voulais juste qu'on 

s'occupe plus de moi... J'y ai jamais pensé sérieusement. [Sur la bande — non 

dans la Transcription — un long extrait a été omis.] J'ai fait une tentative de 

suicide à Shawbridge quand on m'a placée dans le programme spécial et que j'ai 

été enfermée plusieurs jours d'affilée... J'ai essayé de me suicider avec un morceau 

de vitre, mais on m'a trouvée et j'ai eu des points de suture et toutes sortes de 

soins. Je pense que je ne voulais pas vraiment mourir, je voulais juste qu'on 

s'occupe de moi... je me sentais mal dans ma peau. J'avais l'impression de n'aller 

nulle part et je n'étais pas contente d'être ici... Je me sens bien, je me sens mieux, 

je suis plus heureuse parce que je vais retourner à la maison bientôt (Transcription 

1, pp. 34-35). 

Je me sentais souvent comme ça, je voulais toujours me faire du tort, mais 

maintenant je trouve que ça ne vaut pas la peine de me faire du tort (Transcription 

1, p. 43). 

 Les centres de détention pour la jeunesse se font un devoir de diffuser de l'information 

sur la contraception, les maladies transmissibles sexuellement et le sida. Natasha dit qu'elle est 

encore vierge, mais qu'elle a toujours un condom par mesure de précaution. Elle sait aussi qu'il 

ne faut jamais échanger les seringues. 

Quand je suis revenue de ma fugue, on m'a amenée chez le médecin. Il m'a 

examinée et m'a dit que tout était correct. J'ai passé un test de sida et on a pris ma 

pression. Ma pression était trop basse... Je manquais de fer, de vitamines et 

d'autres trucs du genre (Transcription 1, p.18). 

[Cactus] Je vais là pour avoir des seringues et j'utilise toujours ma propre 

seringue. Je n'échange jamais mes seringues avec qui que ce soit et j'en obtiens 
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toujours une neuve quand j'ai fini d'en utiliser une. Je casse le bout et je jette la 

seringue dans les égouts, les poubelles ou ailleurs, mais je ne partage jamais, 

jamais, mes seringues (Transcription 1, p. 8). 

 Comme le montrent les commentaires qui précèdent, Natasha se sent tout à fait à l'aise de 

parler de la consommation de drogues et des précautions pour ne pas être contaminée par le VIH 

vu qu'elle utilise des drogues injectables. La toxicomanie est le moyen d'évasion habituel des 

jeunes qui souffrent. Bien que la consommation d'alcool soit souvent une activité de groupe, les 

drogues, qui sont plus puissantes, sont proposées aux très jeunes sans-abri. Souvent, comme le 

mentionne Dale (ex-jeune de la rue de Winnipeg), la drogue sert de monnaie d'échange pour 

obtenir des faveurs qui seront sollicitées ultérieurement. Natasha parle des effets de la 

consommation d'alcool et de stupéfiants. Les symptômes très puissants qu'elle décrit sont 

probablement attribuables à la surconsommation qu'elle en fait, à la précarité de sa santé mentale 

et à sa mauvaise alimentation. 

Les gens qui ne vivent pas dans la rue, ils ne le savent pas. Ils me donnent de la 

dope et... un peu de nourriture et ils veulent juste que je sois leur amie. C'est une 

sorte d'échange... «Tu t'occupes de moi et plus tard, je vais m'occuper de toi...» 

Comme ça, ils peuvent obtenir quelque chose de toi, ils peuvent se servir de toi 

(Transcription 1, p. 5). 

Mes amis me donnent de la dope... ils me parlent et ils me donnent de la 

mescaline, ils me donnaient tout ce dont je pouvais avoir besoin et ils m'aidaient à 

trouver une place où dormir... (Transcription 1, p. 4). 

Quand je suis revenue ici... Euh... je ne tremble plus autant, mais je tremblais 

comme une feuille, regardez mes mains. Je ne pouvais rien tenir dans la main sans 

qu'elle se mette à trembler et ma voix était au ralenti. Le personnel disait que 

c'était à cause des drogues que je prenais... Ça va mieux, j'ai encore des 

tremblements, mais plus autant qu'avant (Transcription 1, p. 19). 

Natasha assiste maintenant à des réunions des Alcooliques Anonymes dans l'espoir de régler ses 

problèmes. Elle apprécie de pouvoir s'exprimer dans l'atmosphère confidentielle d'un groupe de 

soutien. Elle affirme que son attitude a changé à l'égard de la consommation de stupéfiants et de 

son appartenance à une bande. La persévérance avec laquelle elle poursuivra ses efforts 

d'amélioration personnelle lorsqu'elle quittera le centre dépendra de ses relations avec sa mère. Si 

leurs fragiles retrouvailles échouent, sa sobriété dépendra de son retour dans le Nord chez son 



 201 

père ou ses grands-parents. Heureusement, Natasha sait exactement en quoi consistent ses choix 

(comme ses propos l'illustreront plus tard). 

Je les considérais comme des amis parce qu'ils avaient l'habitude de me donner de 

la mescaline et de l'acide, mais je me suis rendu compte en grandissant... qu'ils 

n'étaient pas du tout mes amis (Transcription 1, p. 5). 

La première fois que je suis venue ici (AA), je n'avais absolument rien à dire. 

Tout ce qu'on dit dans le groupe des AA est confidentiel, ça reste secret... Jusqu'à 

maintenant, personne n'a rien dit à mon sujet et c'est très bien. Il est toujours 

question de sujets différents, comme les agressions sexuelles commises par les 

gars avec qui on sort... ou les femmes battues. Les gens parlent aussi de la honte, 

de la culpabilité et parfois du viol. Parfois, les gens racontent qu'ils ont été 

maltraités, qu'ils ont eu des mauvais traitements chez eux. Si on veut parler, on 

peut parler librement (Transcription 1, p. 29). 

 L'errance expose souvent les jeunes des rues à l'argent facile à gagner du commerce de la 

prostitution. Ils n'ont pas besoin de chercher un emploi : on les aborde régulièrement. Natasha 

parle d'un incident au cours duquel elle a été abordée dans la rue par deux proxénètes qui lui ont 

proposé du travail. «Veux-tu continuer à vivre dans la rue? Veux-tu rester une ratée? C'est pas 

nécessaire que tu vives dans la rue, tu peux avoir des belles affaires... Je vais faire une femme de 

toi...» [sur la bande] Elle a refusé l'offre. Il est déconcertant qu'une jeune fille de 15 ans parle de 

prostitution à propos de ses possibilités d'emploi. Natasha a expliqué qu'elle était trop jeune pour 

avoir un numéro d'assurance sociale, et qu'il ne lui était pas possible d'obtenir un emploi chez 

McDonald ou dans une agence de placement journalier. Du même souffle, elle a évoqué la 

prostitution en tant qu'emploi possible et s'est vite rétractée, expliquant qu'elle ne s'était 

prostituée qu'une fois, de sa propre initiative, et qu'elle ne le referait plus. Elle avait alors 13 ou 

14 ans.  

N'importe quel genre de travail? Eh bien... la prostitution, mais je me suis 

prostituée une seule fois dans ma vie et je ne recommencerai plus jamais parce 

que j'ai pas de souteneur et que je ne veux plus recommencer... Je me suis 

prostituée de moi-même parce que j'avais besoin de fric. Je n'avais pas d'endroit 

où aller, un type est arrivé et m'a demandé de monter dans son auto. Je l'ai fait 
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venir pour 20 piastres... Ensuite, j'ai été chez McDonald et j'ai acheté des frites... 

(Transcription 1, p. 13). 

Comparez ce récit aux difficultés associées à la recherche d'un emploi légitime.  

il y a un endroit où je voulais aller, mais je suis arrivée trop tard. Il faut être là à 

cinq heures du matin et on peut bosser toute la journée, par exemple nettoyer des 

marmites et passer la vadrouille, balayer, essuyer les comptoirs et faire d'autres 

trucs du genre... À la fin de la journée, on reçoit 20 piastres... J'étais supposée 

d'être là à cinq heures du matin, mais je suis arrivée trop tard... Je ne me suis pas 

donné la peine d'y retourner... J'étais pour travailler chez McDonald, mais je n'ai 

pas de carte d'assurance sociale... Je dois attendre d'avoir 16 ans et bientôt je vais 

faire une demande. Ça me prend la permission de ma mère... Ouais, j'ai reçu une 

carte temporaire, j'ai aussi ma carte d'Indien inscrit et un certificat de naissance. 

Mais je ne sais pas au juste combien de temps ça prend pour avoir cette carte-là 

(Transcription 1, pp. 11-12). 

 Plus tard, Natasha évoquera de nouveau la honte qu'elle a éprouvée l'unique fois qu'elle 

s'est prostituée pour survivre. «J'avais tellement honte, je me sentais dégoûtée, j'avais envie de 

me suicider... Je me sentais dégueulasse... J'ai essayé de tout oublier.» [sur la bande] On peut 

néanmoins se demander jusqu'à quel point Natasha ne risque pas de tomber dans la prostitution 

lorsqu'on l'entend dire nonchalamment «parce que j'ai pas de souteneur» dans le passage 

ci-dessus, et compte tenu des effets de la triple oppression qu'elle subit. Natasha est exposée à ce 

mode de vie même dans certains des services de rue qu'elle choisit d'utiliser. 

Je suis allée deux fois à Passages. Les gens ont été très corrects, ils m'ont permis 

de rester là. Passages est un centre pour certaines prostituées de rue qui veulent 

arrêter de faire le trottoir pour de bon ou pendant quelque temps. Oui, les gens ont 

été corrects, mais je ne voulais pas rester là trop longtemps parce que je suis 

mineure et qu'après 24 heures, ils peuvent appeler la police. J'ai été là seulement 

deux fois pour les visiter, manger, me changer ou avoir un endroit où dormir... 

(Transcription 1, p. 8). 

 Natasha semble avoir connu les facettes les plus dures de la vie de rue. Elle n'admet pas 

avoir pris part aux activités de ce milieu, mais elle parle de la présence des fournisseurs de 
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drogues, des prostitués, des clients des prostitués, de la pauvreté, de la mendicité, de la 

consommation de stupéfiants, de l'exploitation et de la violence dans les rues pendant le temps 

qu'elle y a vécu. Natasha vit actuellement dans l'attente de son retour à la maison. En dépit de 

cela, tout indique dans ses propos que même à deux jours de sa sortie du centre, elle prendrait 

immédiatement la fuite si elle en avait la moindre chance. 

Quand je vais retourner à la maison, je vais avoir plus de liberté. Le Centre me 

fait perdre la tête, il me rend folle, c'est inimaginable! Ça serait peut-être bien 

qu'un agent de contrôle vienne vérifier chaque soir si on se couche à l'heure. C'est 

comme ça qu'on nous aide à ne plus vivre dans les rues (Transcription 1, p. 49). 

 Le lendemain de la dernière interview, Natasha s'apprêtait à quitter Shawbridge. Les 

responsables avaient prolongé son séjour au-delà de la limite réglementaire prescrite par la loi. 

«Ils n'on plus le droit de me garder... je veux juste rentrer à la maison, essayer de ne plus avoir 

d'emmerdements... et vivre normalement.» 

 

Le racisme   

Je comprends pas pourquoi les gens sont si racistes envers les autochtones... 

(Transcription 1, p. 36). Si on a besoin d'aide et qu'on est abandonné dans la rue, 

il y a beaucoup de gens qui peuvent nous aider, mais ils sont racistes 

(Transcription 1, p. 1). 

Dans sa première remarque sur les jeunes autochtones de la rue, Natasha conclut que tous les 

gens qui sont en mesure de les aider sont racistes. Natasha semble être la cible d'un racisme 

permanent. Elle estime que ses origines autochtones influent beaucoup sur ses relations 

interpersonnelles dans la rue et en établissement. Quoique Natasha fasse une seule fois allusion à 

elle-même en se désignant sous le nom de «White Peace» (sic) [à propos de sa sortie de 

Shawbridge : «Je suis White Peace, alors je peux m'en aller maintenant»], elle exprime un 

sentiment de peur en présence des skinheads. 

La plupart des gens du milieu ne savent pas que je suis autochtone. Ils me 

prennent pour une Chinoise ou une Grecque, et certains me prennent pour une 

Indienne... Dans la rue, je connais des punks, certains savent que je suis Indienne 

et ça leur est égal... parce que pour la plupart des punks, ou bien on fait partie des 
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punks ou bien on fait partie des skinheads. Les punks n'aiment pas les skinheads, 

alors les skinheads et les punks ne se mêlent pas tellement... Je me tiens surtout 

avec des punks. Je ne me tiens pas beaucoup avec les skinheads, mais j'ai deux 

amis skinheads. La première fois que j'ai rencontré un skinhead, j'aurais chié dans 

mes culottes tellement j'avais peur. Il m'a soulevée et m'a écrasée contre un mur. 

Mais les skinheads sont plus propres que les punks, les punks sont vraiment 

sales... Comment je me sens vis-à-vis d'eux? J'ai peur parce qu'on ne sait jamais 

s'ils vont nous tuer ou nous enlever tout ce qu'on a, mais la plupart des skinheads 

que je connais sont corrects avec moi (Transcription 1, p. 32). 

 Natasha parle des stéréotypes associés aux autochtones dont elle était la cible à l'école, et 

qui sont toujours présents dans la rue. Elle estime que les gens ne comprennent pas les épreuves 

que les autochtones ont traversées, et que la population en général doit commencer à 

communiquer avec les autochtones pour mieux les connaître. 

Il y avait beaucoup de racisme quand j'étais petite, quand j'allais à l'école à 

Montréal. J'ai eu beaucoup de misère quand j'étais petite. Les enfants riaient de 

moi parce que j'étais Indienne... Les profs ne m'aimaient pas, j'étais pas mal seule 

tout le temps... Les élèves ne voulaient pas me parler parce que j'étais différente 

d'eux. Quand j'étais petite, t'sais, ma peau était beaucoup plus foncée et je pense 

que j'avais un accent. La plupart des gens se fichaient de moi... [sur la bande, pas 

dans la Transcription] 

Dans la rue, les gens qui voyaient que j'étais une autochtone me traitaient de 

soûlarde, ils me disaient que je n'étais pas capable de garder mes jobs, que je 

passais mon temps à fuguer et à voler, et des choses du genre... (Transcription 1, 

p. 36). 

J'ai vu beaucoup de gens racistes. Certains me traitent de «maudite autochtone» et 

s'en vont. T'sais, je me demande pourquoi les gens sont si racistes. Une fois, j'ai 

dit à un type : «T'sais, je suis une autochtone» et il m'a répondu «Hum... il faut 

que je m'en aille». Comment ça se fait que le monde est aussi ignorant? C'est bête 

parce que je m'entendais bien avec ce gars-là avant... Pourquoi être raciste à cause 

de la couleur? C'est complètement ridicule. J'ai déjà été raciste envers les Noirs 

parce que mon beau-père m'a maltraitée. Mais j'ai rencontré d'autres Noirs et je 

les ai trouvés corrects. Parce qu'un Noir a mal agi, ça ne veut pas dire qu'ils sont 

tous pareils. [sur la bande, pas dans la Transcription] 

Les gens [en général] auraient besoin de parler avec des autochtones pour 

comprendre ce qu'ils [les autochtones] vivent, ils auraient besoin de nous 

écouter... parce qu'ils ne comprennent pas vraiment les autochtones. C'est la 
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même chose pour certains travailleurs sociaux qui ne nous comprennent pas et ne 

connaissent pas notre passé (Transcription 1, p. 45). 

 Natasha n'entre pas dans les détails au sujet de la discrimination. Elle explique cependant 

que le phénomène du racisme est incompréhensible pour elle. En ce qui concerne les services de 

rue, elle mentionne à plusieurs reprises qu'elle se sent plus à l'aise avec les intervenants 

autochtones parce qu'ils sont au courant des épreuves que leurs semblables ont traversées. 

Natasha ne comprend pas pourquoi les autochtones ne veulent pas parler de leurs sentiments. 

Elle était correcte parce qu'elle parlait le cri, elle aussi... C'était mieux parce qu'on 

a beaucoup de choses en commun vu qu'on est des Indiennes et on sait comment 

communiquer, mais... prenez Barry. C'est un Blanc et il ne connaît pas 

grand-chose sur les Indiens... parce qu'ils [les autochtones] n'ont jamais pu parler 

de leurs sentiments en famille. Le soir, on ne parle pas de ça, on ne nous demande 

pas pourquoi on a fait ceci, pourquoi on s'est senti comme ça... pourquoi on est 

fâché... Oui, je pense que ça serait mieux s'il y avait un centre social pour les 

jeunes où il y aurait des intervenants indiens. T'sais, les jeunes seraient plus à 

l'aise avec les intervenants indiens qu'avec des Blanches. Il y a beaucoup de 

petites filles indiennes, tsais, et elles ne parlent pas beaucoup... C'est fréquent 

chez beaucoup d'enfants indiens... Certains sont alcooliques — la plupart sont 

alcooliques — je veux dire les parents. Je pense qu'il devrait y avoir dans le Nord 

une organisation comme les Alcooliques Anonymes pour essayer de les aider à 

arrêter de prendre de la boisson... Ils n'ont rien, absolument rien. 

 

 

 

Culture et identité   

 

Je me sens fière d'être autochtone. Je ne comprends pas pourquoi le monde est 

raciste (Transcription 1, p. 36). 

Natasha présente une image très intéressante d'une jeune autochtone élevée dans un milieu 

traditionnel où l'ésotérisme, les mythes et les cérémonies, et le contact avec la nature occupent 

une grande place. Elle a été très marquée par l'influence de ses grands-parents et leur porte un 

profond respect. «Oui, les gens les plus sages que je connaisse sont ma grand-mère et mon 

grand-père. Parce qu'ils en savent beaucoup plus que moi sur notre culture et sur leur 

environnement.» Elle souhaite retourner dans le Nord pour leur rendre visite et aller camper avec 

eux. Par ailleurs, Natasha, qui est douée d'une vive intelligence et d'un esprit cohérent, chante, 

parle anglais, français et cri, a fait l'expérience de la vie en milieu urbain, en établissement et 
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dans les rues. Il y a une autre facette à sa personnalité. En milieu urbain, elle est révoltée, 

meurtrie et destructrice. Lorsqu'elle se met à évoquer les esprits et les mystères de sa culture, elle 

s'enflamme et s'illumine. 

 Quoiqu'elle ait sauvegardé son identité autochtone, Natasha se sent déchirée sur ce plan. 

Le racisme la révolte et l'attriste, elle veut retourner vivre chez sa mère qui habite pourtant en 

ville, et elle aime la frénésie de la grande ville. «Je ne me sens plus autochtone parce que je peux 

parler anglais maintenant et je me débrouille pas mal en français. Je ne sais pas, c'est comme si 

j'étais une Blanche.» Elle attribue ce phénomène au fait que «pendant les deux années que j'ai 

passées à Shawbridge, j'ai côtoyé des tas de Blancs, il y a presque juste des Blancs... des Blancs, 

des Blancs et encore des Blancs». [sur la bande, pas dans la Transcription] 

 Natasha affirme qu'elle n'a strictement rien appris à l'école sur l'histoire ou la culture 

autochtone. À l'évocation de cette lacune, son attitude est devenue franchement hostile. «En 

histoire, non, il était surtout question des Romains et des Vikings, dit-elle en faisant une moue 

dégoûtée. À part ça, on a juste entendu parler de Christophe Colomb et des chrétiens...» [sur la 

bande, pas dans la Transcription] L'oubli dont les autochtones sont victimes en raison du racisme 

flagrant que Natasha décrit et l'absence des peuples autochtones des programmes scolaires au 

Canada ont assurément de profondes répercussions sur une enfant qui se sent étrangère à sa 

famille, à sa communauté et à sa culture. 

 Natasha reçoit des messages très contradictoires de ses grands-parents attachés aux 

traditions, qu'elle idéalise, et d'une mère narcomane qui lutte pour refaire sa vie, avec laquelle 

elle veut à tout prix reprendre la vie commune. Sa mère a dit à l'intervieweur que tous les 

autochtones avec lesquels ses enfants ont eu des contacts avaient exercé sur eux une influence 

néfaste, et qu'elle ne voulait pas que ses enfants en côtoient d'autres. Elle accepterait que Natasha 

fréquente des autochtones instruits, mais elle n'en connaît aucun. 

 Natasha déplore beaucoup les conditions socio-économiques de sa réserve, le manque de 

ressources et d'activités stimulantes pour les jeunes, et le fléau de l'alcoolisme. Elle se souvient 

d'avoir assisté aux funérailles de gens morts dans un état d'ébriété inconcevable. Contrairement à 

Noëlla (une participante de Winnipeg) qui a peu de connaissances générales de la vie en réserve 

et qui trouve à ses semblables peu de qualités propres à les racheter, Natasha reconnaît que les 

ressources et les services font défaut dans le Nord. Elle précise toutefois que tout le monde ne vit 
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pas dans l'indigence et le chaos. De plus, Natasha sait pertinemment que la situation actuelle des 

autochtones tient à des facteurs qui tirent leur origine dans le passé. La différence entre Noëlla et 

Natasha est que cette dernière s'identifie positivement à sa collectivité sur les plans culturel et 

spirituel, mais qu'elle déplore le manque de ressources. 

J'étais dans le Nord et je pleurais parce qu'il n'y avait aucun espoir, il n'y avait 

rien, absolument rien pour aider les Indiens à arrêter de boire, rien comme les 

Alcooliques Anonymes... (Transcription 1, pp. 27-28). 

Euh... Il ne se passait rien dans le Nord. Les enfants n'avaient pas le droit de sortir 

après neuf heures. Dans le Nord, les policiers sont des Indiens et ils patrouillent la 

réserve pour ramasser les enfants. Après neuf heures, si des enfants sont pincés 

par la police, les agents les ramassent le long de la route et les ramènent chez eux 

en nous collant une amende... (Transcription 1, p. 3). 

Oui, mais il y a des autochtones qui sont bien, ils ont de l'argent, de bonnes 

maisons, ils ne prennent pas de boisson, ils boivent seulement dans les fêtes et des 

trucs du genre, mais... Dans les autres familles, les enfants crèvent de faim parce 

que le père bat la mère, il bat les enfants et il dépense tout son argent pour 

s'acheter de la boisson, et c'est dégueulasse (Transcription 1, p. 29). 

Je pense que c'est parce qu'il y a longtemps, il n'y avait pas d'école indienne ni de 

prêtres ni de soeurs, et les gens ne savaient pas quoi faire quand ils n'avaient 

personne à qui parler (Transcription 1, p. 45). 

 Lorsque le sujet de la culture autochtone est abordé, Natasha se met à conter des 

légendes. Elle dégage une aura différente et devient très éthérée. Après de longs récits tirés de la 

tradition autochtone, elle conclut «qu'aucun Blanc n'a jamais entendu parler de ces histoires, je 

ne sais pas pourquoi». [sur la bande] Les extraits de ses récits montrent la fermeté des 

convictions de Natasha dans le domaine de la spiritualité. 

c'est l'histoire d'un petit faucon, un petit oiseau indien. Si les gens s'arrêtent, il 

vient vers eux et leur parle. Si c'est une bonne personne, il lui donne des pouvoirs 

magiques. Si c'est un méchant, il lui donne des pouvoirs maléfiques... Tout à 

coup, le vent se met à souffler très fort et l'oiseau s'éloigne. Une petite personne 

apparaît et vous parle. Elle vous dit que si vous restez là, c'est que vous êtes une 

bonne personne et qu'elle va vous donner des pouvoirs magiques. Je le crois, 

parce que ça fait partie de ma culture. Je pense que personne ne raconterait des 

balivernes comme ça [sans raison]. Il y a longtemps à la réserve, ma tante était 

assise dans la cuisine avec ma grand-mère. Des pois étaient en train de cuire sur le 
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poêle et mon oncle était là, lui aussi. Il a regardé par la fenêtre et a vu une toute 

petite personne qui marchait. Il a pensé que c'était un enfant au milieu de la nuit. 

Il a regardé encore et il a vu quelqu'un qui marchait, marchait, marchait. Il est 

sorti en courant... et il a essayé de rejoindre la petite personne, mais elle avait 

disparu. C'était l'hiver et mon oncle a vu des traces de pas minuscules, mais 

larges. Il a deviné que la petite personne portait des mocassins parce que parfois, 

les mocassins laissent des traces de ce genre-là. Les pieds étaient vraiment 

minuscules comme ceux d'un bébé, mais très, très larges... Personne n'a des pieds 

comme ça! Une autre fois, mon frère Bob... En rêve, il a vu un géant 

incroyablement grand, qui dépassait les arbres et qui faisait BOUM BOUM 

BOUM en marchant. Il le regardait, il était mort de peur, il ne savait pas où se 

cacher... Le géant cherchait quelqu'un. Quand mon frère s'est réveillé le 

lendemain, il a appris que quelqu'un était mort et que la police essayait de trouver 

la cause de sa mort... C'était un gars d'une vingtaine d'années. La police n'avait 

aucune idée de la cause de sa mort... il a probablement fait une crise cardiaque. Sa 

soeur et ma soeur Rita ont fait le même rêve, et ma grand-mère a dit : «Le géant 

cherchait probablement quelqu'un, il était réellement là et quand il a aperçu 

l'homme, il a voulu l'attraper et le type est mort d'une crise cardiaque en le 

voyant». Ça m'arrive, ça arrive à ma soeur Rita, à mon frère aussi. Quelquefois, 

quand on dort... on entend un esprit marcher toute la nuit. Ça arrive à Montréal, 

dans le Nord, n'importe où, l'esprit marche pendant la nuit... J'en ai parlé à ma 

grand-mère et à mon grand-père, et mon grand-père m'a dit que si on s'énerve 

trop, notre âme sort et plane au-dessus de nous, elle est capturée par une bête et on 

ne peut plus aller au ciel, ni maintenant ni plus tard. Moi, ça ne m'arrive pas de 

cette manière-là. Ça n'arrive pas toujours, mais quand je vais me coucher et que 

j'essaie de m'endormir, mon lit se met à branler. C'est comme si mon lit bougeait. 

J'ouvre les yeux et il continue de bouger. Je me lève et mon lit bouge sans arrêt. 

Ça n'arrive pas tout le temps, disons que ça arrive une fois tous les six mois. Je 

n'ai jamais dit ça à personne, excepté à mon frère (Transcription 1, pp. 38-39). 
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 Natasha se sent confuse au sujet de son identité (étant partagée entre son sentiment 

d'appartenance au monde des Blancs et sa fierté d'être autochtone), mais elle est catégorique au 

sujet de sa perception de la culture autochtone. Selon elle, la différence entre le mode de vie des 

Blancs et celui des autochtones peut se résumer ainsi : «La spiritualité est très, très importante 

pour les autochtones». Elle ne comprend pas le racisme et aspire à un milieu où elle se sentira en 

sécurité. Elle aimerait renouer avec le mode de vie traditionnel et voir ses enfants grandir dans ce 

milieu. 

Oui, je veux élever mes enfants dans un milieu sûr où il n'y a pas d'alcool et où ils 

ne risquent pas d'être maltraités. C'est pour ça que les enfants doivent rentrer chez 

eux à neuf heures. Souvent, les jeunes... c'est pour cette raison-là que les jeunes 

quittent la réserve et s'en vont à Montréal (Transcription 1, p. 39). 

 Invitée à donner son opinion sur la façon de promouvoir la renaissance et la sauvegarde 

de la culture autochtone, Natasha répond que la langue est l'un des éléments-clés et que tous les 

efforts doivent être déployés pour la protéger. «Je sais pas, il y a beaucoup d'Indiens qui ne 

parlent plus le cri ou leur langue... Il faudrait leur enseigner leur langue...» Natasha est trilingue 

et estime que l'aspect linguistique est important. Deuxièmement, elle croit qu'il faudrait 

demander aux aînés d'enseigner les traditions. Son troisième commentaire dénote une attitude 

protectionniste, car Natasha croit que l'influence de la culture blanche doit être minimisée.  

J'acheterais un grand domaine où il n'y aurait pas de Blancs. On accepterait les 

touristes blancs, mais les Blancs ne pourraient pas vivre là parce que dès que des 

Blancs s'installent quelque part, ils nous envahissent complètement (Transcription 

1, p. 39). 

 De retour au présent, en réponse à une question sur les moyens qu'elle préconise pour 

améliorer son existence, Natasha a dit : «Retourner dans le Nord et vivre avec ma grand-mère et 

mon grand-père... J'aimerais beaucoup aller rendre visite à mon père dans le Nord». Elle n'est pas 

certaine que le Nord satisferait ses attentes, mais cela semble être le moindre de deux maux. 

Natasha paraît sincèrement indécise au sujet de ce qui est le mieux pour elle. Idéalement, elle 

voudrait retourner chez sa mère puisque son beau-père est parti, mais sa mère consomme encore 

de la drogue et continue de mener une vie instable. Elle n'exclut pas entièrement la possibilité de 
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retourner chez ses grands-parents, mais elle déteste la réserve qui n'a rien à offrir à une jeune 

femme. Natasha n'écarte pas non plus la possibilité d'essayer de nouer des liens avec son père. 

J'ai jamais vu mon père et je lui ai parlé pour la première fois il y a deux 

semaines, non plutôt la semaine dernière. J'ai demandé son adresse à ma mère, j'ai 

pris une photo de moi et je l'ai mise avec ma lettre. J'ai indiqué mon numéro de 

téléphone et mon adresse ici, et j'ai envoyé l'enveloppe dans le Nord. Il a reçu ma 

lettre et m'a téléphonée. Il m'a dit : «Bon sang, il y a une éternité que je t'ai vue!» 

Je lui ai dit que je voulais lui rendre visite pour sa fête et des choses du genre... 

J'ai oublié. Je n'ai plus ma lettre. Mais je vais m'en aller, j'ai 15 ans maintenant et 

je peux aller le voir dans le Nord. Ouais, il a dit qu'il essaierait de me faire sortir 

d'ici, mais qu'il faudrait que je fasse ma part moi aussi... Il va m'aider à sortir d'ici 

(Transcription 1, p. 43). 

 Les néons de la ville exercent sur Natasha un attrait aussi fort que son besoin de retourner 

dans le Nord auquel elle s'identifie. Ce phénomène d'assimilation-aliénation — c'est-à-dire le 

choix qu'elle doit faire entre la grisaille urbaine, et le racisme et la pauvreté des zones rurales 

marginalisées — est le principal dilemme dans lequel les jeunes autochtones sont enfermés 

aujourd'hui. Les jeunes autochtones des villes en état de dysfonctionnement n'ont pas de choix 

tangible. Natasha illustre clairement ce dilemme dans le témoignage suivant. 

Oui... maintenant je me sens chez moi ici. Je sais pas. Je suis pas sûre. Je me sens 

perdue entre les Blancs et les Indiens... J'ai encore le goût de vivre à Montréal, 

mais je trouve que ce n'est pas une très bonne place pour moi. J'aimerais aussi 

aller dans le Nord (Transcription 1, p. 43). 

 

La société   

Oui, il y a beaucoup, beaucoup de gens comme ça [des pervertis] dans les rues 

aujourd'hui, des types au volant de leur auto qui nous reluquent et nous 

pourchassent (Transcription 1, p. 23). 

Contrairement aux autres jeunes de la rue qui ont participé à cette étude, Natasha est très 

préoccupée par son placement en établissement et sa sortie, mais elle se soucie peu des questions 

philosophiques entourant les maux de la société urbaine. Comment remédierait-elle à la 
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situation? Dans un premier temps, elle répond simplement : «Je sais pas» à une question portant 

sur les conseils qu'elle donnerait au gouvernement pour améliorer le sort des jeunes de rue. Les 

jeunes semblent obéir à un code tacite qui leur interdit d'adresser des revendications à quelque 

forme d'autorité que ce soit, à plus forte raison au gouvernement. Cette tendance a été observée 

chez d'autres participants à l'étude de cas, notamment dans le groupe d'âge le moins avancé. 

Natasha corrobore cependant les opinions de nombreux autres participants qui estiment que le 

milieu de la rue est infesté de prédateurs sexuels. 

Je m'en allais au local de Cactus. Je marchais sur une grande artère, puis j'ai pris 

une petite rue où tout était noir. Il n'y avait presque pas de lumière. Je marchais et 

tout à coup, j'ai vu une auto. Le conducteur me regardait, alors j'ai marché plus 

vite. L'homme s'est mis à me faire des signes et à m'appeler, et moi je continuais 

de marcher. Je suis arrivée au local de Cactus. En ressortant, je pensais bien que 

l'auto était partie. Je suis retournée à pied au centre-ville. Le type était juste au 

coin de la rue et il m'a fait signe. Je voulais juste voir ce qu'il allait faire. J'ai 

ouvert la portière, mais je ne suis pas montée dans l'auto, je ne me suis pas assise 

à l'intérieur... Jamais de la vie! Le type a dit : «Je vais te donner autant d'argent 

que tu voudras si tu montes dans mon auto et que tu me fais venir». J'ai refusé, j'ai 

claqué la portière et je suis partie... C'est tellement stupide qu'un type dans la 

soixantaine fasse des avances à une fille de 15 ans (Transcription 1, p. 23). 

 Natasha fait des commentaires sur le système de protection de la jeunesse et sur 

l'égarement des jeunes dans les méandres des lois, des programmes et des intervenants. Selon 

elle, il serait bon que chaque jeune soit jumelé avec un intervenant qui s'occuperait de son 

dossier personnel. Cet intervenant serait au moins intéressé à suivre de près l'évolution du jeune 

en difficulté. À plusieurs reprises pendant l'interview, elle fait allusion à des travailleurs sociaux 

de la même origine que les jeunes. 

Il y a des jeunes qui s'attirent toujours des ennuis et qui ne peuvent pas s'en tirer 

tout seuls... On les transfère de place en place et ils ne restent jamais très 

longtemps au même endroit... C'est comme si on était des poches de patates ou 

quelque chose du genre. Quand un jeune entre dans le système, il devrait toujours 

avoir affaire au même travailleur social et rester en contact avec lui jusqu'à ce 
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qu'il sorte du système. Le travailleur social saurait vraiment ce qui lui arrive. La 

plupart des jeunes sont tannés de passer d'un travailleur social à l'autre, de 

changer d'avocat ou d'intervenants, et ils sont tannés de tout ce blablabla. Ce qui 

ne change pas, c'est les juges. Il faudrait vraiment qu'un seul travailleur social 

s'occupe de nous tout le temps, qu'il sache ce qui nous arrive au jour le jour... 

Parce que les juges ne nous suivent pas de près, la seule fois qu'ils nous voient 

c'est quand on va en cour. Ils font juste répéter ce qui est écrit dans notre dossier, 

ils ne nous connaissent pas, ils ne savent pas qui on est, ils ne savent absolument 

rien de nous (Transcription 1, p. 48). 

 Le seul désir de Natasha est de retourner à la maison. Elle ne pense qu'à sortir du centre 

de détention, quitter le milieu de la rue et mener une vie «normale». Elle décrit, presque en 

l'idéalisant, sa nouvelle vie à sa sortie du centre. 

Quand je vais partir, je vais d'abord aider ma mère à déménager... Oui, parce que 

mon beau-père ne vit plus là. Alors je vais me sentir plus en sécurité à la maison 

et ça va être plus facile de m'entendre avec ma mère... Ouais, à la condition que je 

sorte d'ici, à la condition que je puisse rentrer à la maison... Je vais changer de vie, 

je vais m'habiller à mon goût. Je vais aller à l'école. Je ne vais plus me tenir avec 

les mêmes amis qu'avant. Je vais vivre dans un quartier différent et je vais tout 

simplement devenir une personne différente... J'aimerais qu'il y ait des volants à 

ma blouse. Je vais me laisser pousser les cheveux et commencer à me maquiller, 

des choses comme ça... Je vais arrêter de me droguer, je vais arrêter de boire, je 

vais arrêter de fumer, je vais être plus obéissante et je vais aller à l'école 

(Transcription 1, p. 34). 

Natasha n'a pas une idée claire de son avenir sur le marché du travail. Elle est déterminée à 

mener une vie normale, à aller à l'école, à trouver un emploi, à se marier et à avoir des enfants, 

bref à jouir de la vie. Comme elle nous l'a dit, elle aimerait renouer avec les traditions et vivre 

dans un milieu sécuritaire pour les enfants. Une fois de plus, Natasha s'assombrit et montre son 

amertume envers le monde réel dans lequel elle doit se tailler une place. Comme beaucoup de 

jeunes, elle est incertaine de la manière dont elle s'y prendra pour réaliser ses rêves, vu la 

complexité du monde moderne. 
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Je ne sais pas quoi faire de ma vie. Je sais pas... J'imagine que je vais trouver un 

emploi, je n'ai pas vraiment d'idée... Je n'ai jamais eu envie d'aller à l'école, je n'ai 

jamais beaucoup aimé l'école et je n'étais pas très bonne en classe (Transcription 

1, p. 50). 

 À la fin de la dernière entrevue, l'intervieweur a demandé à Natasha ce qu'elle pensait 

réellement que l'avenir lui réservait. Voici sa réponse : «Je sais pas, mais la drogue est dans mon 

système, j'en ai besoin, je vais probablement mourir jeune». «Elle me regardait avec beaucoup de 

franchise, droit dans les yeux», a mentionné l'intervieweur. En novembre 1993, Natasha a fait 

une fugue et s'était apparemment attiré de graves ennuis. On l'a retrouvée dans une zone de 

prostitution. Elle a alors été placée dans un centre de détention très strict (la Fondation 

Jeanne-Sauvé). Le centre de détention de Shawbridge n'est rien comparativement à cet 

établissement.  

 

Charnelle   

J'aime faire des choses comme... traîner un peu partout. Flâner, m'amuser. J'adore 

m'éclater. C'est tout à fait moi (Transcription 1, p. 9). 

Charnelle est une adolescente de 13 ans d'origine inuit qui est née à Frobisher Bay au Québec. 

Elle mesure cinq pieds sept pouces, pèse environ 140 livres et a l'air d'avoir 18 ans. «Je passe 

pour être plus vieille que mon âge», dit-elle. Charnelle a des traits inuit accentués, un joli visage 

à la peau très foncée (en raison de son ascendance afro-américaine, voir la section Antécédents) 

et des yeux bruns bridés, de long cheveux noirs et lisses habituellement coiffés en queue de 

cheval (elle porte aussi des couettes). Elle ne se maquille pas. À chaque interview, elle était 

vêtue à la mode des jeunes (jean très ample, T-shirt et chaussures d'entraînement). 

 Charnelle est une jeune fille foncièrement optimiste et chaleureuse, déterminée et très 

directe. Sa franchise peut être perçue comme de la brusquerie. C'est peut-être la raison pour 

laquelle l'intervenant responsable de son dossier ne l'aime pas du tout. Charnelle fait de la nage 

synchronisée, s'adonne activement à une grande variété de sports et est très douée pour les arts. 

Elle dessine très bien. Charnelle est très intelligente et obtient une moyenne d'au moins 80 % à 

l'école (elle est en secondaire I), mais les études l'ennuient. Charnelle est trilingue, c'est-à-dire 
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qu'elle parle le français, l'anglais et qu'elle comprend sa langue maternelle. Elle veut devenir 

biologiste spécialisée en biologie marine.  

 Nous avions interviewé Charnelle en juin 1993 et, en raison de difficultés techniques, 

nous avons dû effectuer une autre interview en novembre de la même année. En juin, Charnelle 

se trouvait au Centre de détention de Shawbridge. Elle avait fait une fugue, avait été retrouvée 

puis placée à la Fondation Jeanne-Sauvé, et elle se trouve maintenant dans un foyer de groupe. 

La deuxième interview s'est déroulée dans ce foyer. Une ambiance décontractée régnait dans la 

maison qui était dotée d'une cuisine agréable, d'une table de billard au sous-sol, d'un grand jardin 

équipé de paniers de ballon-panier, et d'un piano au salon. Les intervenants de l'équipe du soir 

apportaient des vidéos pour divertir les jeunes pendant la soirée. La chambre de Charnelle était 

décorée avec goût et le mobilier se composait d'un lit, d'une commode pourvue d'un grand miroir 

et d'un bureau. 

 Charnelle est tout à fait de son époque. Malgré sa nature joyeuse, sa situation la déprime 

et elle a des moments d'apathie. Son voeu le plus cher est de retourner chez elle où elle est aimée, 

mais elle ne nourrit aucune colère profondément enracinée si l'on en juge par ses propos en 

entrevue. Charnelle est, sur de nombreux plans, très différente de Natasha que nous avons 

rencontrée dans l'étude de cas précédente. 

 

Son histoire   

Je pense que j'ai des liens de parenté avec presque tout le monde. J'ai une famille 

très étendue (Transcription 1, p. 27). 

Charnelle, ses soeurs et sa mère ont quitté Frobisher Bay pour s'installer à Montréal alors que 

Charnelle était toute petite (elle avait probablement quatre ans). Son père vit toujours dans le 

Nord. Ses parents se sont séparés, mais n'ont jamais divorcé. Son père habite maintenant à Cape 

Dorset où il a fondé un autre foyer. Lorsque Charnelle est à la maison, elle vit avec sa mère et ses 

deux soeurs, âgées de 14 et 16 ans, qui «n'ont jamais eu d'ennuis». Sur sa fiche, Charnelle signale 

l'existence d'un frère (qui n'a pas été légalement adopté). Il s'agit d'un jeune homme qui vit 

officieusement avec eux depuis plusieurs années. Les parents de Charnelle s'identifient comme 

étant des Inuit. Son père est de souche uniquement inuit, alors que sa mère a des ancêtres 
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afro-américains. Son grand-père maternel, un Afro-américain du Montana, est décédé lorsqu'elle 

avait six ans. 

 Charnelle n'a pas de souvenirs précis de son propre père qu'elle n'a pas vu depuis six ans. 

Il ne lui a pas parlé depuis plus d'un an, et elle en éprouve du ressentiment. 

Je sais pas. Je ne lui ai pas parlé depuis deux ans. Il a téléphoné. Je crois que 

c'était l'année dernière à ma fête. Il m'a souhaité bonne fête. C'est un grand parleur 

et un petit faiseur. Il parle beaucoup, mais il n'agit pas. Je ne suis jamais restée 

aussi longtemps sans lui parler. Ma fête approche... c'est en février, mais il ne va 

probablement pas m'appeler ni m'envoyer de carte. Je ne sais pas depuis combien 

de temps il ne m'a pas envoyé de carte. Il ne m'a pas écrit. Il ne téléphone pas. Je 

ne lui parle pas vraiment. Je lui en veux un peu, mais je ne peux pas dire que je le 

déteste parce que je ne le connais pas. Quand il a su que j'étais à Jeanne-Sauvé, il 

a eu le culot de dire à ma mère «Je veux qu'elle rentre à la maison», et je lui en ai 

beaucoup voulu (Transcription 1, p. 25). 

 

Sa mère et sa soeur ont une certaine animosité envers le père de Charnelle. Elles parlent en 

termes très durs de sa vie actuelle avec sa famille de cinq enfants (presque tous adoptés). «C'est 

une sorcière», dit Charnelle à propos de la compagne de son père. «Elle a essayé de le tuer.» 

Charnelle ne mentionne jamais qu'il est alcoolique. En fait, plus tard dans l'interview, elle semble 

dire qu'il ne boit pas ou, à tout le moins, qu'il l'a mise en garde contre les méfaits de l'alcoolisme. 

 Charnelle n'est pas retournée à Frobisher Bay depuis six ans, bien que sa mère y soit allée 

en visite l'an dernier. Ses souvenirs sont cependant agréables. Elle se rappelle qu'elle faisait de la 

motoneige et de la luge avec ses cousins. Elle a de nombreux parents là-bas. 

J'ai tellement de cousins, c'est incroyable! J'ai des tas de cousins là-bas. Ils vivent 

tous dans le même patelin... J'avais un cousin qui vivait en haut de la côte dans 

une maison, et un autre qui habitait aussi en haut de la côte dans une maison 

voisine. Je pense que j'ai des liens de parenté avec presque tout le monde. J'ai une 

famille très étendue (Transcription 1, p. 27). 

 Comment Charnelle a-t-elle abouti au Centre de détention de Shawbridge, puis dans un 

foyer de groupe? Elle a fréquenté une école secondaire du quartier Rosemont à Montréal, mais 
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elle n'a pas eu l'autorisation d'y retourner pour cause d'absentéisme chronique. De plus, elle a fait 

une fugue et a été placée au Centre d'accueil de Lachine, d'où elle s'est échappée «très souvent». 

«Ils se sont tannés de mes fugues et m'ont placée à Jeanne-Sauvé (la Fondation Jeanne-Sauvé est 

un centre de détention très strict) pendant un mois, je me suis sauvée une autre fois et j'ai été 

placée dans un autre refuge, puis j'ai encore fugué... et finalement j'ai abouti à Shawbridge» 

(Transcription 1, p. 3). En septembre 1993, elle est entrée au foyer de groupe où elle demeurera 

jusqu'à sa sortie en février 1994. 

La vie dans la rue   

Je fais juste me promener. Je flâne, mais je ne fais pas vraiment partie des jeunes 

des rues (p. 3). 

Charnelle a commencé à vivre hors de chez elle à l'âge de 12 ans, en compagnie d'amis 

masculins plus âgés qu'elle (16 et 18 ans) dont l'un est entièrement autonome. Sa première 

escapade a duré 12 jours et sa mère a signalé sa disparition. Entre-temps, les amis de Charnelle 

l'ont nourrie et logée; elle se contentait de traîner un peu partout. Il lui arrivait d'aller manger 

chez les parents d'amis. Charnelle se classe dans la catégorie des fugueurs intermittents. En fait, 

elle vit à la maison et s'absente pendant des périodes de longueur variable. Elle n'a pas recours 

aux banques alimentaires, elle n'a pas vécu dans des squats ni mendié dans la rue, et elle n'est pas 

admissible à l'assistance sociale en raison de son âge. La mère et la fille avaient apparemment 

des problèmes de communication qu'elles ont entrepris de résoudre. «Je ne m'entendais pas bien 

avec ma mère parce qu'on ne se parlait pas beaucoup, mais maintenant on se parle presque 

chaque jour. Elle me demande ce que je fais. Nos relations sont meilleures.» Elle se comporte à 

la fois comme une personne qui recherche l'aventure et a besoin d'être entourée. Elle décrit sa 

quête de liberté en ces termes : 

Je me suis échappée du Centre d'accueil de Lachine après m'être sauvée de la 

maison. On m'avait placée au Centre d'accueil de Lachine, alors j'ai fugué 

plusieurs fois... Ensuite, on m'a placée à Jeanne-Sauvé pendant un mois et je suis 

sortie. On m'a placée dans [un autre centre de détention] et je me suis enfuie de 

[là], on m'a encore placée à Jeanne-Sauvé et finalement à Shawbridge» 

(Transcription 1, p. 3). 
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 Charnelle a commencé à fuguer à cause de l'influence de ses compagnons qui l'incitaient 

à tenter de retrouver sa liberté. Ses fugues ne représentent pour elle que des frasques de jeunesse. 

«Notre génération a plus de maturité, elle vieillit plus vite. La plupart de mes copains sont 

comme moi. Deux de mes meilleurs amis ont été à Shawbridge en même temps que moi, et ils 

ont le même âge que moi. C'est comme ça aujourd'hui», dit-elle sur un ton prosaïque. Sa vie 

présente s'explique peut-être aussi par le fait qu'elle a été victime d'agressions sexuelles dans sa 

petite enfance. 

Oui, quand l'ami de maman vivait avec nous. Il me maltraitait et maltraitait ma 

soeur, mais je n'ai jamais vraiment été violée, il n'y a jamais eu de pénétration. 

Jamais. Il me faisait plus d'attouchements... [Je me sentais] mal à l'aise. Je 

pleurais souvent, mais maintenant il est en prison... J'ai tout raconté à mon 

travailleur social, puis à maman. On est allé en cour et il a été emprisonné. Je ne 

sais pas quand il va sortir de prison. Il a écopé d'une peine de cinq ans... Quand je 

pense à ça, j'en parle avec maman. Elle m'encourage à en parler plus. Alors j'en 

parle un peu, mais je ne pense pas à ces choses-là. J'y pense très rarement parce 

que mes souvenirs sont flous. J'étais petite (Transcription 1, pp. 34-35). 

Le soutien que Charnelle a reçu de sa mère à ce moment critique et par la suite, et le châtiment 

infligé à son agresseur l'ont aidée à surmonter cette épreuve.  

 Actuellement, la vie de Charnelle est faite de fugues et de séjours en établissement. Sur 

sa fiche, elle a coché toutes les catégories correspondant aux types de services sociaux qu'elle a 

reçus depuis un an (voir annexe D, question 10). Lorsqu'elle ne vit pas en famille ni en détention, 

elle erre dans les rues du centre-ville avec des copains. Bien que sa vie ne soit pas aussi 

éprouvante et axée sur la survie que l'existence de certains jeunes que nous avons rencontrés 

dans le cadre de cette étude, elle risque en permanence d'avoir des mésaventures qui pourraient la 

marquer pour la vie ou même mettre sa vie en péril.  

 Charnelle parle des fortes pressions qu'elle subit pour se prostituer. «Ici, les hommes ne 

pensent qu'au sexe». À une époque où le sida constitue une menace bien réelle, cette activité 

représente un grand danger. Le récit qu'elle fait d'une aventure où elle s'est retrouvée aux prises 

avec un homme qui voulait la forcer à avoir des relations sexuelles avec lui sous la menace d'un 

revolver montre que les dangers qu'elle court ne se limitent pas à sa santé. 
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Il a sorti un revolver et m'a dit : «Si tu ne baises pas avec moi, je te tue». J'ai 

répondu : «Tu peux bien me tuer, je ne vais pas baiser avec toi». Il a dit : «C'est ce 

qu'on va voir, ma petite». Alors il a tiré dans la porte. La balle a passé au travers 

(Transcription 1, p. 29). 

Charnelle prenait la pilule, mais l'oubliait souvent. Maintenant, elle utilise des condoms et n'a 

aucun problème. Elle souligne qu'elle connaît les dangers des MTS et du sida. «... Je n'ai jamais 

eu de maladies vénériennes, je n'ai pas le VIH ni aucune de ces saloperies de MTS. Je n'aime pas 

ça». 

 Charnelle est jeune et ne s'attarde pas à parler de la toxicomanie dans son réseau de 

copains. Elle admet en avoir fait l'expérience. 

J'avais l'habitude de prendre de la drogue, rien de dangereux, juste de l'herbe. J'ai 

essayé et j'ai pris l'habitude d'en prendre quand je pouvais en avoir. Mais j'ai 

arrêté. Je ne me sens pas bien quand je suis dopée. Et je ne prends rien d'autre 

parce que ça gâche vraiment notre vie (Transcription 1, pp. 8-9). 

Charnelle mentionne que sa mère lui parle de la toxicomanie et lui dit qu'elle peut s'amuser sans 

l'aide de la drogue. Plus tard dans l'interview, Charnelle déplore le problème généralisé de 

l'alcoolisme chez les autochtones, disant qu'elle se demande pourquoi tous les parents ne sont pas 

comme les siens. «J'ai été élevée en apprenant à ne pas boire, et quand je vois ces gens-là, je me 

dis : «Comment se fait-il que leur mère ne soit pas comme la mienne?» ou «Comment se fait-il 

que leur père ne soit pas comme le mien?» Je ne crois pas que ça soit bon de boire... C'est 

bizarre. 

 À une question visant à savoir si elle avait eu des expériences que les autres jeunes de la 

rue n'ont, à son avis, probablement pas eues, elle a répondu ce qui suit : 

Non. Parce que j'ai entendu dire que beaucoup de monde se retrouve dans la rue 

pour se prostituer. Le monde fait ça pour s'acheter de la drogue. Je n'ai jamais 

racolé des clients dans la rue. Je n'ai jamais vendu de drogue. J'en ai peut-être bien 

pris, mais je n'en ai jamais vendu... parce que je ne veux surtout pas avoir des 

ennuis (Transcription 1, p. 9). 

Charnelle ne parle pas de la criminalité comme si ce sujet lui était familier. À une question visant 

à savoir si elle éprouvait de la honte, de la culpabilité ou de la colère, elle a répondu comme 
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l'aurait fait une enfant n'ayant que les soucis propres aux jeunes adolescents. Sa plus grande 

honte est d'avoir couché avec le copain de sa meilleure amie. Elle ne nourrit visiblement aucune 

révolte ni aucune honte, conséquence probable du soutien qu'elle a reçu de sa mère pendant 

l'épisode de ses agressions et des soins dont sa mère l'entoure. Charnelle fait preuve de 

discernement et de prudence dans ses rencontres de rue. Ses contacts avec les travailleurs de rue, 

à l'exception de l'intervenant responsable de son dossier, ont été minimes. Elle ne connaît aucun 

travailleur de rue autochtone. 

 Bien que Charnelle n'ait pas fait l'expérience de la mort dans son groupe de compagnons 

immédiat, que ce soit dans le milieu de la rue ou en détention, elle a été très ébranlée par le 

suicide de l'ex-ami de sa mère et d'un cousin de 20 ans au cours de l'année précédente. Elle 

évoque son cousin avec beaucoup d'émotion. 

Je n'ai pas vraiment connu mon cousin, mais quand il descendait à Montréal pour 

se faire hospitaliser ou pour d'autres raisons, il habitait à la maison et je l'ai un peu 

connu. Je l'aimais beaucoup parce qu'on s'amusait avec lui. On jouait au 

ballon-panier ensemble. Il jouait au ballon-panier avec mes amis. Il était drôle, il 

nous battait à plate couture. Il était sympathique et quand j'ai appris sa mort, 

c'était... Oh! mon Dieu, j'ai eu un choc terrible parce que je ne le connaissais pas 

beaucoup. Autant que je sache, c'était vraiment un bon gars (Transcription 1, 

p. 31). 

 Le retour au foyer de Charnelle s'annonce prometteur et les probabilités qu'elle ne 

retourne pas dans la rue sont bonnes. Elle a au moins commencé à communiquer avec sa mère et 

à s'assumer. Elle a commencé à faire des plans concernant sa conduite à son retour à la maison. 

Elle passe le week-end chez sa mère et elles ont toutes les deux des rencontres hebdomadaires 

avec un conseiller qui les aide à résoudre leurs difficultés à communiquer. 

Moi et maman, on a rencontré mon travailleur social jeudi dernier et on a établi 

des règles pour mon retour à la maison la fin de semaine parce que maman 

travaille la fin de semaine. D'habitude, je sors le vendredi... je vais danser. Je vais 

faire des efforts pour ne pas rentrer après une heure du matin. Si je ne vais pas 

danser, il faut que je rentre à 11 heures. Il va d'abord falloir que je mange et que je 

fasse mes travaux. Le samedi, je dois rentrer avant le souper, manger, faire mes 
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travaux, puis je peux sortir jusqu'à 11 heures. Le dimanche, maman n'aime pas 

que je sorte parce qu'il faut que je me prépare à partir. Mais si je sors, je dois 

rentrer à la maison autour de trois heures... C'est comme ça que ça va se passer 

maintenant. Mais je pense que ça va être bon pour moi parce que quand je suis à 

la maison, j'obéis plus. D'habitude, je n'écoute pas tellement ma mère et je ne 

respecte pas vraiment l'heure à laquelle je dois rentrer, mais maintenant je pense 

que je n'ai pas le choix. C'est mieux pour moi... Je me sens responsable, ça me fait 

tout drôle! Si je suis tentée de faire quelque chose que je ne suis pas supposée 

faire, j'appelle maman. C'est bien différent maintenant parce que je n'avais pas 

l'habitude d'appeler maman, je n'y pense pas, et maintenant je me dis : «Il faut que 

j'appelle maman, il faut que je rentre à la maison. Oh! mon Dieu, quelle heure 

est-il? Est-ce que je vais être en retard? Est-ce que maman va me crier par la tête? 

Oh! mon Dieu, c'est mieux que je rentre tout de suite». Ça me fait tout drôle 

(Transcription 1, p. 12). 

Charnelle fait de son mieux pour regagner la confiance de sa mère. «Je veux sortir d'ici», dit-elle 

en parlant du foyer de groupe. Bien que Charnelle et Natasha se connaissent, elles sont comme le 

jour et la nuit. Natasha est aux prises avec la toxicomanie, n'a pas confiance en sa mère, ne peut 

communiquer avec elle ni bénéficier de son soutien. De plus, Natasha nourrit une révolte 

profonde et se trouve dans un état dépressif grave à cause de son existence en établissement. 

Charnelle appréhende son départ en février 1994 et son retour en classe, mais sa voix vibre 

d'espoir et d'amour.  

 En l'espace de quatre mois, Charnelle a acquis de la maturité et une attitude réaliste face à 

l'avenir. 

Je me suis calmée. Je ne me bagarre plus comme avant et je n'ai plus de contacts 

avec la plupart des gens qui m'ont attiré des embêtements. Les gens qui avaient 

une mauvaise influence sur moi ont changé de conduite ou s'ils n'ont pas changé, 

ils ne m'appelent plus tellement. Je ne leur parle plus du tout (Transcription 1, p. 

4). 

L'interview s'est terminée sur une note agréable en compagnie de Charnelle, et un intervenant du 

foyer de groupe a raccompagné en voiture l'intervieweur à son domicile. 
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Le racisme   

On me prend pour une Noire. «Eh! négresse...» 

Charnelle parle longuement du racisme dont elle a été victime dans sa vie. Elle passe sous 

silence les altercations qu'elle a eues dans les squats et ses rencontres qui auraient pu très mal 

tourner avec la police ou les skinheads, mais elle nous éclaire sur les expériences quotidiennes 

d'une petite fille à l'école et dans la rue. La normalité du harcèlement racial et la lutte silencieuse 

qu'elle a dû livrer pour sauvegarder son estime de soi sont effarantes. Parmi les participants à 

cette étude, Charnelle est celle qui a le plus de chance. Elle bénéficie de la protection invisible 

que lui procure l'amour de sa mère. Comme nous l'avons souligné précédemment, Charnelle est 

d'origine inuit et afro-américaine (bien qu'elle ne mentionne pas explicitement une ascendance 

jamaïcaine possible). Ce double héritage l'expose au harcèlement racial sur deux plans. 

Premièrement, parce qu'elle est d'origine afro-américaine et que la couleur de sa peau en est la 

preuve évidente. Deuxièmement, parce qu'elle a des traits inuit caractéristiques et qu'elle 

s'identifie aux Inuit. La plupart de ses amis sont d'origine afro-américaine, car c'est avec eux 

qu'elle se sent le mieux. Charnelle souligne que la couleur de sa peau lui cause également des 

problèmes auprès des autochtones «parce que j'ai la peau très noire et ma mère a, elle aussi, la 

peau très noire. J'ai l'impression que tout le monde m'observe. C'est curieux, je ne fréquente pas 

beaucoup d'autochtones». 

 Les commerçants, en particulier, se montrent méfiants envers les gens de couleur dans la 

société blanche. Tous les participants ont fait état de réactions négatives de la part des 

commerçants, allant de la froideur à l'hostilité la plus franche. Cette agressivité est en partie 

dirigée contre les jeunes des rues dans l'ensemble à cause de leur malpropreté et de leur 

apparence loqueteuse, et en particulier contre les jeunes autochtones en raison de facteurs 

raciaux. Du moins est-ce l'avis des jeunes autochtones. 

Ils se méfient de moi... La plupart de mes amis sont des Noirs et les commerçants 

les surveillent de près, eux aussi. D'habitude, les magasins où on ne demande pas 

de laisser les sacs à la caisse nous disent de le faire... Les gens pensent que tous 

les Noirs volent et ainsi de suite... Ils ne comprennent rien... (Transcription 1, 

pp. 10-11). 
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Charnelle estime que cette surveillance constante relève du racisme. 

 Charnelle nous a parlé du harcèlement racial dont elle a été victime à l'école en 1990 au 

moment où la crise d'Oka sévissait au Québec. Les élèves de l'école primaire de Montréal qu'elle 

fréquentait lui donnaient des surnoms et lui faisaient des menaces. Elle a poursuivi en décrivant 

les stéréotypes qu'elle doit endurer et en quoi cela l'affecte. 

J'étais à l'école primaire. C'était à l'époque de la crise d'Oka ou de Kanawake. À 

mon école, tout le monde savait que j'étais autochtone et les élèves ont commencé 

à me donner des surnoms. «L'autochtone par-ci, l'autochtone par-là. C'est de ta 

faute si tout ça est arrivé» et ils me traitaient d'emmerdeuse (Transcription 1, 

p. 15). 

Parfois [à l'école], je leur disais que j'étais autochtone et ils répondaient «Tu as 

une drôle d'allure», mais je ne prête pas vraiment attention à ça. Ça ne devrait pas 

m'affecter, mais ça me blesse quand même... [Qu'est-ce que cela te fait?] Je me 

sens mal à l'aise, ça me donne envie de partir, de dire «Ne me faites pas ça. C'est 

pas de ma faute». Les gens sont ignorants, très ignorants, c'est dégueulasse. On 

essaie juste de sauver nos terres... D'habitude, disons que moi et mes amis on est 

assis et on discute des Inuit, des Indiens et de sujets comme ça... on parle de la 

façon dont les Blancs dépeignent les Inuit et les Indiens. Les Blancs disent que les 

Inuit vivent dans des igloos. Si je dis qu'on vit dans des maisons, ils répondent : 

«Je pensais que vous viviez dans des igloos». Et s'ils apprennent qu'on a des fours 

à micro-ondes, on fait des blagues. «Oui, on a des fours à micro-ondes dans notre 

igloo et Hydro-Québec nous fournit l'électricité gratuitement...» On en fait toute 

une histoire. Les gens ont l'air complètement démontés après ça (Transcription 1, 

p. 15). 

À une question portant sur la façon dont elle fait face aux stéréotypes, Charnelle dit : 

D'habitude, je réplique. Mais maintenant, chaque fois que quelqu'un m'aborde, 

j'essaie de lui parler, de lui faire comprendre que ce n'est pas parce que je suis 

Inuit, ça n'a rien à voir, c'est juste que les gens veulent se montrer racistes. Je m'en 

vais et je me tais (Transcription 1, p. 16). 

Charnelle nous apprendra plus tard qu'elle n'a pas de modèle de rôle, mais elle montre dans le 

passage suivant qu'elle fait la distinction entre les idoles et les modèles ordinaires qui aident à se 

valoriser en tant que peuple, par exemple à acquérir la conviction que les autochtones peuvent 
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réaliser toutes leurs ambitions. Charnelle fait état des stéréotypes véhiculés par la population en 

général, que les jeunes autochtones doivent combattre pour gagner l'estime d'eux-mêmes. Elle 

nous explique avec beaucoup de finesse l'importance d'avoir des modèles sur le marché du 

travail et dans les médias.  

J'aimerais être biologiste spécialisée en biologie marine. Le monde pense que les 

autochtones ne sont pas intelligents, hein? Il pense pas que les autochtones sont 

des incapables, il pense qu'on n'est même pas assez intelligent pour devenir des 

profs. Je connais des autochtones beaucoup plus intelligents que la plupart des 

Blancs... Je pense qu'ils ont réussi dans la vie, mais les Blancs ne le voient pas. Ils 

voient juste les pauvres petits Inuit assis dans un coin pendant que leur père est 

saoul comme un cochon au bar, c'est tout ce qu'ils voient... Ce que la plupart des 

Blancs voient, c'est des autochtones saouls et ils pensent qu'on est tous des 

ivrognes. Alors les Blancs pensent que les autochtones sont tous des vauriens et 

qu'ils n'arriveront jamais à rien dans la vie. Pourtant, il y a des autochtones qui 

font du cinéma. Il y en a qui sont avocats. Il y en a qui sont médecins. Les Blancs 

ne voient pas ça. Tout ce qu'ils remarquent, c'est les ivrognes... S'ils en sont là, 

c'est tout simplement parce qu'ils vivent ici. Les Blancs ne voient pas les 

autochtones qui ont du succès (Transcription 1, pp. 23-24). 

 Charnelle déplore le fait qu'elle connaisse si peu l'histoire des autochtones et que les 

connaissances qu'elle en a soient si peu flatteuses pour eux. «Je sais qu'on a vendu nos vies en 

échange de l'alcool et de choses du genre», dit-elle en se fondant sur des impressions qui ont été 

renforcées par ses cours d'études sociales. Elle a aussi de la difficulté à trouver des manuels 

d'histoire des autochtones rédigés du point de vue des autochtones et par des autochtones. 

Je ne sais pas grand-chose de l'histoire des autochtones ni des Inuit parce que je 

ne trouve aucun livre là-dessus. Quand je vais à la bibliothèque, je trouve 

ordinairement des livres sur l'histoire des Blancs, l'histoire des Européens, 

l'histoire des Espagnols, tout sauf l'histoire des autochtones. Les Blancs pensent 

peut-être que ça n'est pas important... (Transcription 1, p. 17). 
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Charnelle souhaite que les autochtones puissent rétablir les faits et présenter une version 

véridique de l'histoire. Elle parle de l'appropriation des terres et du traitement injuste que son 

peuple a subis. 

Certainement pas les Blancs parce qu'ils vont dire qu'ils n'ont pas fait ceci ou cela, 

mais si les autochtones écrivaient notre histoire, ils feraient ressortir tous les 

éléments négatifs. Par exemple, les Blancs nous ont fait connaître l'alcool, ils nous 

ont donné des objets sans valeur en échange de nos marchandises. Parce 

qu'autrefois... j'ai lu qu'on échangeait des fourrures, disons une pile de fourrures, 

contre un seul fusil. Je pense que les Blancs ont réellement exploité les 

autochtones et qu'ils ont pris tout ce qu'ils ont pu. Je ne crois pas qu'on prenne les 

autochtones au sérieux parce que... rappelez-vous l'affaire du terrain de golf. C'est 

leur terre, hein? Alors, si les Blancs veulent un terrain de golf, ils n'ont qu'à le 

faire ailleurs parce que des terrains de golf, il y a en a plein autour. Un terrain de 

golf! Qu'est-ce que ça peut bien faire? Les autochtones ont besoin de ces 

terrains-là pour se bâtir des maisons... mais les Blancs ne les prennent pas au 

sérieux. Ils continuent de les chasser. Je ne pense pas que ça soit bien 

(Transcription 1, pp. 21-22). 

Charnelle laisse entendre que l'alcoolisme chez les autochtones est la conséquence du mauvais 

traitement que la société canadienne leur a infligé. Selon elle, les autochtones sont alcooliques 

parce que l'alcool les aide à se sentir mieux dans leur peau, mais elle affirme que leur 

responsabilité individuelle est également en cause. 

Je pense qu'ils boivent parce que les Blancs leur ont fait connaître l'alcool, et 

parce qu'ils se sentent bien quand ils boivent. C'est la raison pour laquelle ils 

boivent. Quand ils ne boivent pas, ils se sentent moches. Alors ils continuent de 

boire et ils finissent par en avoir besoin, il leur faut absolument une bière et ils 

font n'importe quoi pour en avoir. Je pense que c'est en partie de la faute des 

Blancs, et en partie de la faute des Inuit ou des Indiens parce qu'ils en achètent, ils 

en boivent et ils gagnent leur vie avec ça. Si on n'avait pas d'alcool, ça n'irait pas 

aussi mal. La faute est partagée (Transcription 1, p. 22). 
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 Charnelle fait preuve d'intelligence et de courage dans sa lutte contre les stéréotypes et le 

racisme culturel, et dans le devoir qu'elle se fait de défendre les luttes autochtones rapportées par 

les médias. Il est étonnant qu'elle ne se méprise pas en tant qu'autochtone. Elle se sent toutefois 

différente lorsqu'elle s'adresse à des intervenants autochtones «parce qu'elle est habituée de 

côtoyer des Blancs. C'est drôle, je ne parle pas vraiment aux autochtones parce que je n'en 

connais pas beaucoup». En revanche, elle dit ceci : «Les autochtones sont beaucoup plus 

compréhensifs...» Comme les autres jeunes qui ont participé à l'étude, Charnelle pense que les 

intervenants autochtones «savent par quoi on est passé». Elle admet avoir un peu honte 

lorsqu'elle voit des autochtones en état d'ébriété dans la rue. «Ce que la plupart des Blancs 

voient, c'est les ivrognes.» Ses propos dénotent qu'elle a intériorisé le racisme, car elle fait 

allusion à la couleur de sa peau avec une certaine pudeur. «C'est une personne de couleur, elle 

aussi», dit-elle de sa tante à un moment donné dans l'interview. 

 Charnelle évoque également le fait qu'au centre de détention, des jeunes de toutes les 

cultures sont appelés à cohabiter et à se rendre compte que tout le monde a certaines affinités. 

Elle apprécie cette expérience qui lui permet de s'ouvrir à d'autres cultures. Charnelle corrobore 

l'idée que les messages qui lui sont véhiculés en tant qu'autochtone sont contradictoires parce 

que, d'une part, elle est victime de stéréotypes raciaux et que, d'autre part, les responsables de ces 

stéréotypes veulent également accorder une certaine considération aux Premières nations parce 

que les autochtones ont été les premiers occupants du territoire. En dépit de son caractère 

équivoque, ce modeste témoignage de respect contribue à rehausser l'estime de soi des jeunes 

autochtones les mieux équilibrés. Chez les autres jeunes, cette attitude est une source de dépit. 

Charnelle révèle à quel point l'ignorance de la population en général vis-à-vis des problèmes et 

de l'histoire des autochtones la blesse, dans sa réponse à une question que nous avons posée à 

chaque participant. [Y a-t-il un sujet que nous n'avons pas abordé dont tu aimerais parler?] Elle a 

répondu : «Pas vraiment, sauf que...» 

Prenons les jeunes... Les gens disent qu'ils vivent dans des igloos, qu'ils vivent 

dans des tentes, qu'ils vivent dans des tipis, qu'ils dansent autour du feu en faisant 

des simagrées. Ils ne devraient pas penser ça, ils devraient juste penser qu'ils sont 

comme tout le monde. Ils vivent dans le même genre de maisons, ils ont les 

mêmes vêtements, ils mangent la même nourriture, sauf que certaines choses 
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peuvent être différentes... Ils ne voient pas la personne. Ils se disent probablement 

que tous ces gens ne sont que des emmerdeurs, et ils s'en balancent. À 

Shawbridge, les employés s'occupent de nous. Parce qu'ils n'aiment pas les 

préjugés. Ils n'ont aucun préjugé. Ils aiment tous les genres de croyances 

religieuses. Les gens disent qu'ils n'aiment pas les Jamaïcains, qu'ils n'aiment pas 

les Haïtiens à cause de la couleur de leur peau, mais je ne crois pas que ça soit 

bien. Quand il s'agit des autochtones, ils pensent qu'ils sont très, très puissants 

parce qu'on était ici avant... Mais à Shawbridge, on vit ensemble et on peut 

apprendre d'autres langues et... on se rend compte que les gens d'autres cultures 

sont sympathiques (Transcription 1, p. 40). 

 

Culture et identité   

Je ne me sens pas différente des autres. Si je suis heureuse, je me sens heureuse. 

Ça n'est pas bizarre. Je dis avec fierté que je suis une Inuit. Je dis que je suis une 

Inuit et je suis heureuse d'en être une (Transcription 1, p. 16). 

Bien que Charnelle s'identifie aux Inuit et qu'elle ait conservé son estime d'elle-même, elle 

semble n'avoir aucun sentiment d'appartenance sur le plan culturel. Elle n'a que des contacts 

superficiels avec les autochtones par l'intermédiaire de sa mère qui travaille au Centre d'amitié 

autochtone, et elle se sent encore mal à l'aise auprès des autochtones. À Montréal, Charnelle 

fréquente de jeunes Noirs et dit que son malaise vis-à-vis des autochtones est dû à leur manque 

de contacts. «J'ai été élevée parmi des Blancs et des Noirs, dit-elle. Je suis fière et je dois être 

heureuse, même si je suis une autochtone on pourrait être amis. C'est difficile pour moi... je ne 

peux pas parler parce que ça me gêne». Elle mentionne une seule fois que sa réticence envers les 

autochtones peut être due à la couleur de sa peau qui attire leurs regards. 

 Sa mère parle inuktitut et travaille à Montréal où elle sert d'interprète aux autochtones qui 

viennent du Nord pour obtenir des services. Charnelle comprend sa langue maternelle et pourrait 

probablement s'exprimer en inuktitut si elle le devait. À la maison, elle utilise couramment la 

glycérie et sa mère reçoit régulièrement des colis de caribou séché en provenance du Nord. Elle 

associe ce type d'aliment à sa culture. 
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Oui. La plupart des jeunes que je connais mangent comme les Blancs. J'ai grandi 

en mangeant la nourriture des Inuit. Si je commence à manger de cette viande-ci 

et de cette viande-là, je vais engraisser. Je pense que je suis différente sur ce plan 

(Transcription 1, p. 19). 

Charnelle reconnaît qu'il existe d'importantes différences culturelles dans la perception du monde 

et l'expression des relations interpersonnelles. Elle mentionne qu'elle apprécie ces différences et 

qu'elle s'identifie davantage à la philosophie égalitaire des autochtones. La principale différence 

qui la touche directement en tant que jeune vivant en milieu urbain, ce sont les sollicitations de 

nature sexuelle de ses compagnons. Elle fait une comparaison entre le Sud et le Nord dans ce 

domaine. «On est bien dans le Nord parce qu'il n'y a pas de pression, on ne nous présente pas des 

gars qui nous harcèlent pour qu'on fasse l'amour... et des choses du genre». 

Dans une communauté autochtone, tout le monde se connaît. On ne se rejette pas 

les uns les autres. Chez les Blancs, par contre, si on n'aime pas la façon de 

s'habiller de quelqu'un, si on n'aime pas sa façon de manger, si on n'aime pas sa 

façon de vivre, s'il y a un quartier pauvre et un quartier riche, on n'aime pas les 

gens parce qu'ils sont pauvres ou riches. Et la plupart des Blancs sont hypocrites : 

ils disent une chose, puis ils s'en vont et disent autre chose, puis quelqu'un leur 

rapporte leurs paroles et ils n'admettent pas ce qu'ils ont dit... Dans la 

communauté autochtone, si on dit quelque chose au sujet de quelqu'un, on lui dit 

en pleine face, parce que tout le monde se connaît et qu'on a presque tous des 

liens de parenté. Il y a certaines différences... les Blancs se prennent pour le 

nombril du monde. Ils s'imposent, ils sont supérieurs, alors que chez les 

autochtones, tout le monde est égal. Ah! c'est ça qui se passe quand on est 

supérieur. Nous autres, on a tous le même sang (Transcription 1, p. 42). 

En ville, les gens ne savent pas ça. C'est pour ça, voilà. C'est ça qu'il y a de bon 

dans la culture autochtone. On a une culture complètement différente de celle des 

Blancs ou des Noirs. Les autochtones ne passent pas leur vie assis autour d'un feu 

à faire des simagrées. Ils ne vivent pas dans des tipis, ils ne vivent pas dans des 

igloos. Mais ils continuent de parler leur langue, ça oui. La plupart des gens le 

font. Comme les francophones et les anglophones... Mais quand les Blancs 

découvrent ce qu'on mange, c'est vraiment curieux, ils disent «Quoi, ils mangent 

ça?» (Transcription 1, p. 15). 

 Tout comme Natasha, Charnelle parle des croyances ésotériques qui ont cours dans sa 

famille et sa culture. Les autochtones n'appréhendent pas le connu avec les sens ordinaires. Les 
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rêves sont révélateurs. Cela dénote des traits culturels qui privilégient le monde de l'inconscient 

et l'intuition. 

Maman a eu un rêve il y a à peu près un mois. Avant de partir pour Frobisher 

Bay... parce qu'elle est allée dans le Nord à cause du suicide de mon cousin. Elle a 

rêvé que deux de ses amis s'étaient suicidés. Elle ne savait pas qui. Le lendemain, 

elle a appris que son ex-ami, Johnny, s'était suicidé et que mon cousin s'était 

suicidé lui aussi... (p. 31) 

Bien que Charnelle ne semble pas avoir beaucoup de contacts avec les symboles extérieurs de sa 

culture, elle s'identifie à son expression vécue. Charnelle n'a pas été profondément influencée par 

ses grands-parents. Les liens familiaux semblent avoir été rompus, mais il n'en est pas question. 

La mère de Charnelle entretient des liens avec sa fille qui habite à Frobisher Bay, mais les 

rapports familiaux se résument à ces échanges. Sa mère se rend occasionnellement dans le Nord, 

mais elle ne veut pas y vivre. Elles reçoivent parfois des visiteurs de Frobisher Bay. Charnelle 

souhaite ardemment avoir davantage de contacts avec sa famille étendue et ses grands-parents. 

Elle désire en savoir davantage sur son histoire et aspire, une fois adulte, à se rendre utile dans le 

Sud (comme sa mère). 

 Comme le montre cette étude de cas, Charnelle fait preuve d'équilibre dans son estime de 

soi. Elle a une bonne image d'elle-même, ne s'identifie pas trop aux modèles autochtones et ne 

les dénigre pas non plus. Elle admire les autochtones, et elle croit qu'elle peut réussir elle aussi. 

Si je suis différente de celui-ci ou de celui-là, je suis différente. Si je suis comme 

celui-ci ou que celui-là, eh bien je suis pareille à lui. Pourquoi est-ce que je ne 

pourrais pas être comme n'importe quelle autre personne? Je peux recevoir une 

bonne éducation. Je peux devenir tout ce que j'ai envie d'être, comme n'importe 

qui d'autre. C'est comme ça que je pense, alors je n'ai pas besoin de modèles... Les 

acteurs autochtones? Ils sont aussi bons que les autres acteurs et s'ils ont quelque 

chose de spécial, c'est qu'ils sont autochtones et qu'il n'y a pas beaucoup 

d'autochtones qui peuvent réaliser leurs rêves, par exemple faire du cinéma. Ils se 

sont dit qu'ils voulaient devenir des acteurs et ils le sont devenus. Je les admire 

parce qu'on ne sait pas vraiment comment ils ont fait pour réussir. Je n'envie pas 

et je n'admire pas beaucoup de gens. Je vis ma vie. Je ne suis pas du genre à juger 
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les autres seulement sur ce qu'ils font. Je juge les gens d'après leur personnalité. 

S'ils ont une belle personnalité, j'ai beaucoup d'admiration pour eux 

(Transcription 1, pp. 37-39). 

Enfin, Charnelle apprécie sa culture, disant : «Nous avons besoin de nos traditions». Elle 

aimerait que les gens apprennent à apprécier les autres cultures et à se connaître mutuellement. 

 

La société   

Les adultes? Certains sont vraiment débiles. Je ne connais pas beaucoup de gens, 

je veux dire d'adultes... sympathiques. Parfois, j'en rencontre qui sont plutôt 

gentils (p. 38). 

Charnelle ne semble pas rejeter les valeurs et l'expression culturelle de la société en général, mais 

elle n'apprécie pas les messages contradictoires des adultes au sujet de la toxicomanie. Les 

adultes, dit-elle, prêchent aux jeunes qu'ils ne doivent pas boire alors qu'ils consomment 

eux-mêmes une grande variété de médicaments. Quant aux jeunes de la rue, Charnelle dit à leur 

propos : «C'est comme ça aujourd'hui». 

Sauf mes amis. Ils ont 13 ans, 12 ans et ils font toutes ces choses-là. Parce que 

notre génération a plus de maturité. Elle vieillit plus vite, alors... la plupart de mes 

amis sont comme moi. Deux de mes meilleurs amis ont été placés à Shawbridge 

avec moi et ils ont le même âge que moi. C'est comme ça aujourd'hui.» (p. 30). 

Charnelle croit que les jeunes vivent dans la rue parce qu'ils veulent mener une existence 

exaltante et être libres de tenter leurs propres expériences. 

Je ne crois pas que les gens vont être capables de les empêcher de vivre dans la 

rue parce qu'ils vont revenir... La dope. La boisson. La liberté. Les parties. C'est 

ça qu'ils aiment. La vraie vie, quoi! Ils ne sont pas du genre à aller à l'école et à 

attendre d'être des adultes pour s'amuser. Ils veulent s'éclater tout le temps 

(Transcription 1, pp. 33-34). 

 

 Charnelle admet que les jeunes des rues ont des difficultés et qu'ils ont besoin d'aide. La 

solution, selon elle, consiste à les placer dans des foyers de groupe ou à les forcer à retourner 

d'où ils viennent. Charnelle semble dire qu'elle vit elle-même dans la rue pour trouver la liberté 

et qu'elle n'a pas peur de retourner chez elle. 
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Les jeunes ont des problèmes et ils ne veulent pas y faire face. Alors ils partent de 

chez eux et ils se droguent. Il faut essayer de les aider. Leur dire d'aller voir Pops 

ou quelqu'un d'autre. En général, ils vont chez Pops. Chez Pops, il faudrait que 

quelqu'un leur dise de retourner chez eux, que ça serait mieux. Je pense que ce 

service existe, mais je n'en suis pas sûre. Il faudrait que les gens leur disent de 

retourner chez leurs parents et de mener une vie normale... ou de retourner dans 

leur foyer de groupe, à Shawbridge ou chez eux parce que les gens sont inquiets 

pour eux. Je m'en suis rendu compte quand ma mère a téléphoné à la police pour 

dire que j'avais disparu (Transcription 1, p. 36). 

 Que doivent faire les jeunes s'ils sont victimes d'agressions? Charnelle se reporte une fois 

de plus à son expérience personnelle. Elle conseille aux jeunes de se confier à un travailleur 

social et de poursuivre leur agresseur en justice. Elle ne peut imaginer qu'un jeune n'ait pas le 

soutien qu'elle a reçu au moment du procès de son agresseur. 

Je pense qu'ils devraient parler à quelqu'un et demander à leur travailleur social de 

les placer quelque part. T'sais, dans un foyer d'accueil, un refuge ou un foyer de 

groupe où ils auraient de l'aide... Ils devraient essayer de trouver la personne qui 

les a embêtés ou violés pour la faire mettre en prison, et essayer de trouver 

quelqu'un à qui parler et qui va leur demander s'ils veulent intenter des poursuites 

(Transcription 1, p. 34). 

Ils devraient dire à la police qu'ils ont été maltraités ou violés. Ils pourraient parler 

aux parents d'un ami. Ils pourraient parler à un copain, à leur tante. Ils pourraient 

parler à presque n'importe qui (Transcription 1, p. 36). 

 Charnelle parle de la nécessité de trouver des solutions de rechange à la détention ou à 

l'emprisonnement pour les jeunes en difficulté. Elle croit aussi que les prisons pour adultes 

n'aident guère les agresseurs sexuels à se réhabiliter s'ils ne reçoivent pas les traitements requis. 

Elle doute que les agresseurs obtiennent de l'aide en prison.  

Les jeunes... les gens dans les prisons... ils pensent que les prisons les rendent 

meilleurs. Ça les rend juste un peu plus fous... En prison, on ne vous aide pas, on 

ne vous aide pas à parler de vos problèmes. On vous confie à un... un psychiatre. 

On ne vous aide pas du tout. Par exemple, si un type commet des viols, il est 

emprisonné. Quand il sort de prison 20 ans plus tard, c'est presque certain qu'il va 

recommencer à violer parce qu'il n'a pas reçu d'aide... Les gens l'ont peut-être 
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battu parce qu'il a violé des enfants, mais ça ne veut pas dire qu'à sa sortie de la 

prison, il ne va pas recommencer... Quand j'étais à l'école secondaire Rosemont, 

mon prof de morale a dit qu'on ne laisse pas les prisonniers parler de leurs 

problèmes, des raisons de leurs actes. On ne donne aucune aide aux gens qui 

maltraitent les autres. Les employés des prisons ne les aident pas à arrêter d'agir 

comme ça. Ils sont juste là pour purger leur peine. Ils passent 20 ans en tôle, ils 

sortent et ils recommencent. En prison, il faudrait qu'il y ait un psychiatre pour les 

violeurs et qu'on essaie de les aider à revenir dans la bonne voie pour qu'ils 

arrêtent de violer... (Transcription 1, p. 34). 

 Lorsque nous avons demandé à Charnelle ce qu'elle conseillerait à un fonctionnaire pour 

aider les jeunes des rues et empêcher que d'autres adolescents aboutissent dans la rue, elle nous a 

donné des réponses directes dans lesquelles nous n'avons pas senti la forte résistance que nous 

avions observée chez les autres participants. Charnelle aimerait qu'il y ait des efforts dans les 

domaines de la création d'emplois, de logements abordables, de centres de désintoxication pour 

les jeunes, de maisons où les jeunes seraient en sécurité, de centres communautaires et de 

services de rue. Elle entrecoupe ses réponses de revendications pour que les activités culturelles 

soient offertes en plus grand nombre aux autochtones et que leurs droits soient respectés. 

J'essaierais de leur dire, de leur demander d'offrir plus de services aux 

autochtones. Par exemple, ils pourraient les aider à trouver des emplois et des 

logements pas trop chers. Différentes choses... mais j'essaierais probablement 

d'obtenir plus de services pour les autochtones parce qu'il y a beaucoup de 

services pour les Noirs, les Blancs, tout le monde, mais il n'y en a pas vraiment 

pour les autochtones. Et on ne parle pas souvent des autochtones... Des centres 

communautaires, des rassemblements. Il devrait y en avoir beaucoup plus parce 

qu'on a besoin de nos traditions, parce que les Blancs nous ont envahis. T'sais, 

Christophe Colomb est venu ici et nous a découverts. S'il n'était pas venu, on 

aurait encore nos traditions. Mais maintenant, à cause de ça, on a des fours à 

micro-ondes, on a toutes sortes d'affaires et les Blancs ne nous laissent pas 

vraiment faire grand-chose, par exemple des rassemblements ou des cérémonies... 

Les Blancs ne pensent pas que c'est important, mais c'est important parce qu'on a 

besoin de pêcher, parce qu'à Terre-Neuve il y a des zones internationales de 

pêche. Les Blancs devraient nous en réserver une partie ou la plus grande partie 

pour qu'on puisse continuer à pêcher et à chasser. C'est ça que je veux, des choses 

qui seraient intéressantes (Transcription 1, p. 20). 

J'essaierais de le convaincre [le fonctionnaire] d'ouvrir plus d'endroits comme les 

centres communautaires, des endroits où on peut dormir, des endroits où on peut 
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avoir de la bonne bouffe, des vêtements, de l'argent, etcetera. Des endroits où on 

pourrait parler aux gens, où les gens pourraient nous comprendre au lieu de 

s'asseoir et de se contenter de nous écouter, oui, oui, oui, sans rien faire. Il 

faudrait un endroit où les gens pourraient faire quelque chose, t'sais, où on 

pourrait parler, leur dire qu'on veut aller ici ou là. Au lieu qu'on soit obligé 

d'attendre... parce que le jeune n'aime pas le foyer de groupe où il est, qu'il n'aime 

pas la façon dont on l'aide. Attendre peut-être deux jours ou deux semaines et si le 

jeune est vraiment malheureux... Je crois qu'ils devraient essayer d'aider les jeunes 

à être mieux dans leur peau en intégrant la culture dans les activités des centres 

communautaires, des écoles. Il faudrait de bonnes écoles (Transcription 1, p. 32). 

Comment s'y prendrait-elle? Elle estime que de gros efforts d'éducation s'imposent et qu'une 

intervention politique modifiera complètement la situation.  

J'écrirais au gouvernement et je demanderais des tas de signatures à des tas de 

gens. J'essaierais de leur faire comprendre qu'on veut travailler et que les autres ne 

veulent pas qu'on réussisse. Je pense que cela réussirait à attirer leur attention. Je 

leur enverrais beaucoup d'autres lettres. Je ferais des pressions pour qu'on parle 

beaucoup de nous (Transcription 1, p. 32). 

 Dans l'immédiat, Charnelle veut retourner vivre avec sa mère qui la chérit. Elle pense 

qu'elle peut éviter de s'attirer des ennuis et essayer d'influencer positivement ses amis. 

Je veux juste rentrer à la maison... [Est-ce que la vie sera différente?] Je crois que 

oui, parce que tous les gens qui avaient une mauvaise influence sur moi sont à 

Shawbridge ou dans des foyers de groupe, et ils veulent aussi s'en sortir... Je ne 

crois pas que j'aurai d'autres ennuis (Transcription 1, p. 31). 

Je vais essayer d'aider mes amis à se tirer d'affaires... je vais essayer de les 

convaincre de ne pas avoir d'histoires avec la police ou d'autres gens... Je vais 

essayer de les convaincre de repartir du bon pied (Transcription 1, p. 39). 

Charnelle croit encore au système, car il ne l'a pas trahie. Elle croit en elle-même. C'est une 

survivante. 

Je pense que je peux faire une foule de choses parce que j'ai du talent. Je peux 

chanter, je peux dessiner. Je suis une fille bien. J'ai le tour avec les enfants et je 

suis intelligente, alors je pourrais probablement faire des tas de choses. Si je 

décide de faire quelque chose, tout ce que j'aurai à faire, ça sera de persévérer et je 
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vais réussir. Parce que je suis du genre à prendre les moyens qu'il faut pour arriver 

à mes fins. Je crois que je peux devenir ce que j'ai décidé d'être.  
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Chapitre VI — Incidence des politiques et aperçu des besoins  

Il existe au Canada des politiques fondamentales qui touchent les autochtones. Ainsi, les 

politiques coloniales de la Loi sur les Indiens et les pensionnats ont cherché à systématiquement 

détruire les coutumes culturelles et la fierté des autochtones. De nos jours, on accuse les 

politiques de protection de l'enfance (qui ont permis l'adoption de milliers d'enfants autochtones 

dans des foyers blancs canadiens et étrangers), tout comme le système judiciaire, d'être devenus 

les agents de l'État qui perpétuent la campagne de génocide culturel. Cette campagne a réussi, 

jusqu'à un certain point, à provoquer la souffrance et la désolation qui affligent actuellement de 

nombreuses collectivités autochtones, notamment les ghettos qu'on retrouve dans la plupart des 

grandes villes. Chaque autochtone de ce pays a, de quelque manière, subi le contrecoup de ces 

grandes politiques et le gouvernement a sanctionné les attitudes qui les ont fait naître. Chaque 

jeune que nous avons interviewé est un témoignage vivant de la ruine des autochtones depuis 

plusieurs générations, provoquée par les décideurs du gouvernement de la majorité. 

 Il y a lieu néanmoins de fonder de grands espoirs. On constate actuellement un 

mouvement vers l'autodétermination et un renouveau culturel qui font une opposition cohérente 

et influente aux politiques qui ont fait de nos familles et de nos collectivités ce qu'elles sont 

aujourd'hui. Cette force naissante commence à façonner de nouvelles politiques et de nouveaux 

programmes qui arrivent à corriger les erreurs du passé. La route à parcourir dans le labyrinthe 

de la guérison est longue et on ne fait que commencer à atténuer certains des torts qui ont été 

causés. 

 Nous examinerons dans ce chapitre la politique et les pratiques qui influencent la vie des 

jeunes autochtones de la rue. Nous les étudierons en fonction de quatre types de besoins : la 

survie (nourriture, vêtements, logement); la sécurité (protection contre la société, la police et les 

pourvoyeurs de soins); l'estime de soi et l'intégrité intellectuelle (santé mentale, éducation, 

emploi); la spiritualité (culture, tradition, créativité). Ces quatre types de besoins ressemblent à 

ceux de la pyramide de Maslow et nous donnent un cadre d'analyse. Ils s'en distinguent toutefois 

par le fait que nous ne les présentons pas en une hiérarchie, comme le fait Maslow. Nous avons 

constaté que les jeunes de la rue parlent de leurs besoins comme s'ils les percevaient dans une 

perspective circulaire ou spiralée : aucun besoin ne prime sur les autres; si les jeunes sont privés 

de l'un deux, la nourriture par exemple, ils se tournent vers d'autres ressources pour compenser. 



 235 

La douleur en est un exemple : à certains moments, tuer la douleur psychologique ou spirituelle 

que provoque la vie dans la rue peut l'emporter sur le besoin de manger (pour paraphraser Etah et 

Jean-Marc, la survie est d'abord une question de l'esprit, pas du corps). À notre avis, toutes les 

catégories de besoins ne sont ni plus ni moins importantes ou précieuses les unes que les autres, 

mais différentes sur le plan qualitatif. L'image d'un cercle, comme celui qui suit, illustre très bien 

les qualités circulaires et interdépendantes du paradigme de nos besoins :  
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Nord 

 

    INTÉGRITÉ INTELLECTUELLE 

             éducation, emploi 

 

 

INTÉGRITÉ SPIRITUELLE 

services appropriés sur le plan culturel, 

accès aux ressources culturelles 

Ouest 

 

PROTECTION 

contre la société, ceux qui abusent du 

pouvoir et de l'autorité 

 Est 

 

SURVIE 

nourriture, vêtements, logement 

 

Sud 

 

Figure 1 : Les quatre catégories de besoins sont définies par les points 

cardinaux : à l'est, la survie (physique); au sud, la protection 

(émotionnelle); à l'ouest, l'intégrité intellectuelle (esprit) et au nord, 

l'intégrité spirituelle (âme). 

 

 

 Les jeunes de la rue ne peuvent pas, pour la plupart, compter sur une famille ou sur des 

intervenants adultes pour les aider à combler tous ces besoins. Ils doivent compter sur 

eux-mêmes, leurs amis dans la même situation et sur quelques services qui leur sont destinés (la 

présente recherche montre que les jeunes recourent très peu aux services offerts et ce, pour 

diverses raisons, notamment parce qu'ils ne leur inspirent pas confiance et qu'ils ne sont pas 

adaptés sur le plan culturel). Il y a aussi le filet de sécurité sociale qui, de toute évidence s'ils 

vivent dans la rue, ne s'est pas avéré très utile dans leur vie. Bon nombre de jeunes à qui nous 

avons parlé «sont passés à travers les mailles du filet» si souvent qu'ils en sont venus à perdre 

confiance en tous ceux qui sont censés les protéger ou prendre soin d'eux. Le filet de sécurité 

sociale et les institutions qui offrent soins et protection sont souvent perçus comme des agents de 

contrôle par les jeunes qu'ils cherchent justement à «aider». 

 Le programme politique conservateur actuel vise, avec une ferme volonté, à contenir les 

dépenses du gouvernement partout au Canada pour réduire le déficit. Cette détermination obtient 

la faveur populaire, mais l'idéologie nationale de la réduction du déficit, poursuivie avec 



 237 

acharnement, restreint inévitablement le rôle des gouvernements comme protecteurs ultimes des 

enfants et des jeunes (Ward, 1986, p. 139). Une coalition manitobaine en faveur de la justice 

sociale reprend le même argument et dit que le vrai déficit, c'est l'abandon des jeunes par l'État, 

au nom d'une réduction du déficit qui entraîne des restrictions budgétaires massives dans les 

programmes sociaux. 

 Comme les jeunes de la rue ne bénéficient pas de la même sécurité et orientation que les 

jeunes qui vivent dans des familles stables, ils sont soumis aux caprices d'une société qui 

s'attaque aux faibles et aux sans-défense. Les valeurs d'individualisme, d'exploitation et de 

propriété font partie intégrante de la culture nord-américaine. Dans la rue, elles se manifestent 

par le commerce de la drogue et du sexe qui sévit vingt-quatre heures par jour. Il existe, dans la 

rue, un marché de la chair humaine alimenté par la pauvreté, le sexisme et la violence masculine 

(Webber, 1991, p. 133). Kufeldt et Nimmo (1991) reprennent le même discours et soulignent que 

les jeunes sont finalement traités comme des enfants «jetables» parce qu'ils sont les produits de 

la culture du capitalisme et de la société de consommation (157). Le racisme est un l'un des 

grands problèmes structurels auxquels se heurtent les jeunes autochtones, tout comme s'y 

heurtent depuis des générations leurs familles et leurs collectivités, et qui les pousse finalement à 

vivre dans la rue.  

 La lutte désespérée que mènent ces jeunes pour combler des besoins élémentaires de 

survie, avec peu d'instruction et de compétences professionnelles, les incite à enfreindre la loi ou 

à adopter des modes de vie dangereux et opprimants où ils se font exploiter. Au-delà de la survie 

pure et simple, il leur faut se protéger contre la société et parfois, contre ceux-là mêmes à qui on 

a confié la protection des membres les plus vulnérables de cette société. Les jeunes doivent aussi 

s'efforcer de garder la santé mentale et l'estime d'eux-mêmes qui leur permettront de survivre à 

leur situation précaire, dans l'espoir de connaître un jour une vie meilleure. Finalement — et 

cette question est étroitement reliée à l'estime de soi et à la santé mentale — les jeunes 

autochtones de la rue ont besoin de fortifier leur sentiment d'intégrité spirituelle, sentiment qui 

comprendra peut-être un élément culturel enraciné dans leur identité autochtone. 

 Chaque section du chapitre commence par un tableau dans lequel on retrouve les divers 

éléments du besoin, des exemples descriptifs, de même que les politiques et les services qui 

correspondent aux besoins dont il est question. 
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 La conclusion présente, sous forme de tableau, une synthèse des éléments de chaque 

quart du cercle qui donne un aperçu global des rapports entre tous les facteurs. 

 

Survie — nourriture, habillement, logement  

Tableau 3. Les besoins de survie 

 

Besoins Exemples Politique Services 

Survie nourriture, 

habillement, 

logement 

Loi GAIN, taux des 

prestations d'aide 

sociale et 

admissibilité  

maisons 

d'hébergement, 

banques 

d'alimentation 

vie indépendante, 

services mobiles 

auprès de jeunes de 

la rue, 

services de santé 

 

Pour survivre, il faut arriver à se nourrir suffisamment, à se vêtir et à se loger. L'argent  

garantit la satisfaction de ces trois besoins, mais quand on est pauvre, l'argent est rare. Les jeunes 

autochtones de la rue savent ce que c'est d'être pauvres. Certains se livrent à des activités 

illégales ou dangereuses comme la prostitution, le trafic de la drogue, le vol qualifié ou le vol 

pour vivre; d'autres occupent des emplois de second ordre, peu rémunérés; certains autres 

mendient; une jeune que nous avons rencontrée chantait au coin de la rue pour gagner sa vie 

d'une manière qui lui permette de conserver un peu d'amour-propre. L'aide sociale est une autre 

solution pour certains jeunes, mais il n'est pas facile d'en bénéficier quand on est mineur. Ainsi, 

les jeunes de moins de 19 ans en Colombie-Britannique peuvent obtenir de l'aide financière, mais 

la décision appartient à un travailleur de l'aide financière qui doit évaluer la situation du jeune 

qui présente une demande en ce sens, car les jeunes font partie des exceptions aux termes de la 

Guaranteed Available Income for Need Act (loi GAIN). Quand un jeune a moins de 17 ans, on le 

renvoie à un travailleur social, qui doit tenter de communiquer avec ses parents pour déterminer 

s'ils peuvent contribuer à subvenir aux besoins de leur enfant. Les travailleurs de l'aide financière 

manquent souvent de temps pour évaluer convenablement les besoins du jeune. Il est évident que 

les ressources qui aideraient les jeunes à combler leurs besoins les plus fondamentaux ne sont 

pas faciles à obtenir; pour en bénéficier, les jeunes sont le plus souvent obligés d'entrer en 
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contact avec le système d'aide sociale ou leur famille, deux options qui répugneront à un jeune 

fugueur (Panel communautaire, examen de la Loi sur les services à l'enfance et à la famille de la 

Colombie-Britannique, 1972). Il existe des politiques discrétionnaires semblables dans les autres 

provinces pour les jeunes de 16 à 19 ans. 

 En général, l'adolescence est un âge vulnérable, en ce qui concerne notre filet de sécurité 

sociale, car les jeunes peuvent rarement se prévaloir de la plupart des services offerts — 

bien-être social, services d'emploi et d'éducation, par exemple — sauf s'ils appartiennent à des 

catégories spéciales. Les trous dans le filet de sécurité expliquent en grande partie que 18,3 % 

des enfants de moins de 18 ans vivaient dans la pauvreté en 1991 (Conseil national du Bien-être, 

1993). De plus, il faut tenir compte des sentiments généralisés d'amertume, de frustration, de 

colère et de méfiance à l'égard du «système» qui n'a pas réussi à aider bon nombre de ces jeunes; 

il n'est donc pas étonnant qu'ils parlent rarement d'une quelconque forme d'aide financière : il 

leur est difficile d'y avoir accès. Même s'ils reçoivent les prestations de bien-être social dont ils 

ont besoin, les jeunes continueront à vivre bien en-deça du seuil de pauvreté, s'ils ne comblent 

pas le manque à gagner par des gains illégaux. Comme l'illustre le tableau ci-dessous, il existe un 

écart immense entre les taux des prestations d'aide sociale dans diverses provinces et le seuil de 

pauvreté dans chacune d'elles.  

 

Tableau 4. Prestations de bien-être social en 1992 

 

Province Prestations totales* Seuil de pauvreté 

Québec 6 186 $ 15 175 $ 

Ontario 8 395 $ 15 175 $ 

Manitoba 7 098 $ 15 175 $ 

Colombie-Britannique 6 500 $ 15 175 $ 

* Taux pour une personne célibataire, apte au travail  

(Source : Canada, Prestations de bien-être social 1992, pp. 26-27) 

 

Inutile de dire que les célibataires qui vivent d'aide sociale n'ont pas assez d'argent pour combler 

leurs besoins élémentaires de logement, de nourriture et de vêtements. 

 

La famille de la rue : le filet de sécurité   



 240 

En l'absence d'argent ou de la probabilité d'une aide financière suffisante dans un avenir 

prévisible, les jeunes de la rue ont recours à toutes sortes d'expédients plus imaginatifs les uns 

que les autres pour assurer leur survie et celle de leurs pairs. En fait, l'étude des réponses données 

par les participants au cours des entrevues montre clairement que la famille de la rue représente, 

pour ces jeunes, un filet de sécurité beaucoup plus sûr que le système de bien-être social. À 

maintes reprises, les jeunes que nous avons interviewés ont insisté sur l'importance du soutien 

familial; il est clair que des «familles» de pairs se forment dans la rue et remplacent 

avantageusement les familles biologiques ou adoptives, les familles d'accueil, les foyers de 

groupe ou les centres de détention que les jeunes ont laissés derrière eux. Joanne le dit sans 

équivoque : 

Mes amis sont ceux qui comptent le plus pour moi dans la rue; ils sont comme 

une famille de la rue — des frères et des soeurs de la rue [...] nous nous tenons 

[...], si quelqu'un a des problèmes, on s'arrange pour que personne ne se fasse faire 

mal [...], si on a besoin d'une place pour rester et que quelqu'un a une cage 

d'escalier [...], on peut y aller aussi [...]. Si on a faim, on s'aide tous. Si quelqu'un 

a des coupons d'alimentation et qu'il n'a pas faim, ou qu'il a déjà mangé, on sait 

qu'il donnera ses coupons. Si on a un peu d'argent, on le donne [...] pour que tout 

le monde puisse manger et se reposer (Transcription 1, p. 10). 

 Les jeunes font n'importe quoi pour se procurer de la nourriture : fouiller dans les 

poubelles des restaurants et des épiceries, obtenir des coupons d'alimentation des services 

d'urgence, manger aux soupes populaires et s'adresser aux banques d'alimentation. Ils arrivent 

aussi à manger en partageant avec les amis ou en volant la nourriture, s'ils y sont obligés. En 

1990, 38 % des 590 000 personnes qui recouraient régulièrement aux banques d'alimentation 

étaient des enfants de moins de 18 ans, même si ce groupe d'âge ne représente que 25 % de la 

population totale (Canada, Bibliothèque du Parlement, p. 9). 

 Les vêtements sont l'unique bien de certains jeunes avec qui nous avons parlé. Une fille a 

raconté avec incrédulité que quelqu'un lui avait suggéré de vendre ses chaussures pour manger : 

il était évident que ses chaussures étaient son bien le plus précieux et le plus pratique. Les plus 

instables trouvent leurs vêtements, comme leur nourriture, dans les poubelles, les volent à 

l'occasion, parfois se les font donner par des amis ou par un organisme de secours. Certains 
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jeunes se sont présentés aux entrevues assez bien mis, mais d'autres disposaient manifestement 

de peu de ressources (ou avaient choisi de ne pas y recourir) pour se procurer des vêtements ou 

les entretenir. Dans ces cas, ils portent simplement leurs vêtements jusqu'à leur totale 

désintégration. Ils en cherchent ensuite d'autres pour les remplacer. 

 Le logement est également indispensable à la survie. Les jeunes de la rue se logent 

n'importe où. Idéalement, ils cherchent un abri chaud et sec. Ils se contentent souvent de bancs 

publics, de boîtes de carton et d'arbres, de véhicules et d'immeubles abandonnés. Ils arrivent 

parfois à partager un logement avec des amis dans des entrepôts, des studios, des appartements et 

des maisons. Même les bénéficiaires d'aide sociale expriment l'incongruité fondamentale qui 

existe entre la somme qu'ils peuvent consacrer au logement et les loyers qu'ils ont les moyens de 

s'offrir et qui existent dans les grandes villes. Autrement dit, le logement auquel ils ont accès est 

le moins cher et habituellement le pire qui puisse se trouver sur le marché. 

 La santé est un autre aspect important de la survie. Même si les jeunes sans-abri ont 

probablement davantage besoin des services de santé, ils se heurtent à des obstacles plus grands 

pour les obtenir. Il peut s'agir d'obstacles d'ordre administratif, d'un manque d'information sur 

leurs droits et sur les services offerts, d'ignorance ou d'un manque de sensibilisation de la part 

des prestataires de services. Parmi les problèmes de santé qu'éprouvent les jeunes de la rue, 

citons les maladies transmises sexuellement, le sida, la dépression, le suicide, la toxicomanie, la 

grossesse, les blessures dues à la violence et la malnutrition. Dans la rue où règne le commerce 

du sexe et de la drogue, ces problèmes de santé prolifèrent. Il faut aussi savoir que les jeunes de 

la rue utilisent couramment les drogues comme analgésiques et moyens d'échapper à la grisaille 

de la vie dans la rue. N'oublions pas non plus les répercussions de la rage qui ronge ces jeunes et 

qui s'exprime en violence contre eux-mêmes et les autres quand ils ne peuvent plus la contenir. 

Aussi, le mode de vie des adolescents de la rue est peu compatible avec la nature bureaucratique 

de la plupart des services de santé. Le système comporte souvent beaucoup d'obstacles pour le 

jeune de la rue qui n'a pas l'habitude de fixer et de respecter un rendez-vous; qui, souvent, ne 

veut pas ou ne peut pas obtenir le consentement d'un parent ou qui refuse de remplir des 

formulaires parce qu'il éprouve des difficultés à lire et à écrire. Ce ne sont là que quelques 

exemples des problèmes auxquels doivent être sensibilisés les prestataires de services. Même si 
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la santé occupe une grande place dans la survie dans la rue, une étude approfondie des problèmes 

qui s'y rattachent dépasse la portée de ce rapport, vu leur nombre.  

 

Les services   

Il existe des services à court terme ou d'urgence qui répondent à la plupart des besoins 

fondamentaux des jeunes de la rue. Parmi ceux-ci mentionnons les maisons d'hébergement, les 

services d'urgence d'aide à l'enfance et de protection, les foyers à services multiples et les 

services mobiles. Souvent, ces services permettent de répondre à quelques-uns des besoins de 

base : nourriture, logement, vêtements, billets d'autobus, information et services en matière de 

santé, services d'aiguillage, téléphone, toilettes, et parfois counselling. Ces services d'urgence de 

quartier sont, dans l'idéal, souples, compatissants et raisonnablement sûrs. Ils relèvent 

habituellement du ministère des services sociaux, des services policiers, des organisations 

religieuses ou d'organisations privées non gouvernementales dans chacune des provinces. En 

général, les jeunes de notre étude n'utilisaient qu'un ou deux de ces types de services, même s'ils 

connaissaient l'existence des autres. Les solutions de rechange à long terme offertes aux jeunes 

de la rue comprennent les foyers d'accueil, en milieu ouvert ou fermé — les foyers de groupe, les 

centres de détention, les retraites dans la nature — et le retour en milieu familial. Il faut se 

demander pourquoi les jeunes veulent toujours quitter tous ces endroits et préfèrent survivre dans 

la rue : les jeunes autochtones ont un taux de fugue plus élevé que la moyenne, car ces endroits 

ne sont souvent pas à même de leur offrir un service adapté sur le plan culturel. Finalement, les 

jeunes vivent dans la rue parce que notre société n'a pas su combler leurs besoins les plus 

fondamentaux à un moment des plus importants de leur vie. 
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Sécurité : protection contre les institutions, les prestataires de soins, la police et la société   

 

Tableau 5. Besoins de sécurité 

 

Besoins Exemples Politique Services 

Sécurité physique et 

protection 

protection contre la 

société, le commerce 

de la drogue et du 

sexe, les prestataires 

de soins, les 

institutions 

Loi sur les jeunes 

contrevenants, Loi 

sur les services à 

l'enfance et à la 

famille 

Patrouille Bear Clan, 

Kiddy Car, mesures 

de rechange 

 

La sécurité physique est un autre besoin fondamental des jeunes de la rue. Il ne fait pas de doute 

que le coeur de toute grande ville d'Amérique du Nord présente des dangers pour quiconque s'y 

aventure, le soir surtout — et encore plus pour les jeunes sans logement convenable ou autres 

moyens fondamentaux de survie. Livrés à eux-mêmes, les jeunes sont exposés à toutes sortes de 

dangers. De plus, la plupart d'entre eux ont fui quelque forme d'abus ou de violence d'un adulte 

pourvoyeur de soins. Par exemple, le Manitoba compte le nombre le plus élevé par habitant de 

fugueurs adolescents et d'enfants disparus au Canada; la plupart d'entre eux vivent à Winnipeg, 

qu'on appelle «la capitale canadienne des fugueurs» (Bergman, 1990). Dans une étude du 

Conseil de planification sociale (1990) sur les jeunes de la rue de Winnipeg (plus de la moitié 

des 127 jeunes interviewés étaient des autochtones), 73 % avaient quitté des centres 

d'hébergement et 78 % avaient fui leur foyer parce qu'ils voulaient échapper à des situations 

qu'ils jugeaient intolérables. La notion de «fuite» est très bien décrite par Missy, qui vivait 

autrefois dans la rue et qui pense qu'il valait beaucoup mieux y vivre qu'être à la merci d'une 

série de pourvoyeurs et d'institutions ineptes : 

J'ai pensé que j'avais donné assez de chances au ministère [...] ils s'étaient très mal 

occupés de moi et il n'y avait personne sur qui je pouvais compter à part 

moi-même [...] Je suis allée vivre dans la rue [...] J'y étais plus en sécurité là, à 

m'occuper de moi qu'à laisser quelqu'un d'autre le faire. 

 

Loi sur les services à l'enfance et à la famille  

La Loi sur les services à l'enfance et à la famille est la principale mesure législative adoptée pour 

protéger les jeunes de moins de 16 ans. Le paragraphe 37(2) de la Loi décrit les raisons pour 
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lesquelles on considère qu'un enfant a besoin de protection. Le paragraphe 40(6) décrit les 

pouvoirs des travailleurs de la protection de l'enfance et des agents de la paix chargés de protéger 

les enfants qui ont été blessés, victimes d'attentat à la pudeur ou exploités sexuellement, blessés 

sur le plan psychologique, qui ont besoin de soins médicaux qu'ils ne reçoivent pas, ou qui 

présentent «un risque important» à ces égards, de l'avis du travailleur social ou du policier. Si un 

besoin est perçu, le jeune peut être arrêté et emmené dans un «endroit sûr» (paragraphes 17(2) 

Partie I; 37(1) Partie III) qui n'est pas nécessairement son foyer, car les travailleurs de la 

protection de l'enfance et la police ont pour instruction de déterminer les raisons pour lesquelles 

le jeune est dans la rue et d'obtenir d'autres renseignements pertinents. Même si une fugue n'est 

pas en soi une raison de se faire arrêter, si le jeune s'est enfui d'un centre de garde, quel qu'il soit, 

il doit y retourner le plus rapidement possible. 

 

Projet de loi C-49 

Le projet de loi C-49, qui relève du Code criminel, est une autre mesure législative qui vise à 

protéger les jeunes de l'exploitation par l'industrie de la prostitution. Le projet de loi C-49 interdit 

essentiellement la communication dans les lieux publics à des fins de prostitution; il interdit 

également l'obstruction de la circulation des piétons et des véhicules pour les mêmes raisons à 

quiconque est âgé de plus de douze ans. Aux termes de cette Loi, les jeunes de seize à dix-huit 

ans peuvent être accusés en vertu de la Loi sur les jeunes contrevenants; s'ils ont moins de seize 

ans, ils peuvent être arrêtés en vertu de la Loi sur les services à l'enfance et à la famille pour 

motif d'attentat à la pudeur et d'exploitation sexuelle. Les auteurs du rapport Badgely (Comité sur 

les infractions sexuelles à l'égard des enfants et des jeunes, 1984) recommandent, même s'ils 

reconnaissent que de grands problèmes sociaux sont à la source d'une industrie de cette nature, 

d'arrêter les jeunes pour tenter de les réadapter. C'est l'essence de cette recommandation qui a 

donné lieu à l'adoption du projet de loi C-49. Marlene Webber (1991) critique cette façon de voir 

le problème, parce qu'elle ne fait que renforcer la criminalisation de la prostitution au lieu 

d'attaquer les raisons qui poussent les jeunes à se livrer à ce commerce dégradant de 

l'exploitation sexuelle. Elle ajoute que toute l'industrie est le produit final des idéaux du 

patriarcat et des intérêts privés dans une culture qui tolère la violence des hommes contre les 

femmes et les enfants. 
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 D'autres croient en revanche que l'industrie favorise l'exploitation et la violence contre les 

prostitués et que la meilleure solution à ce problème consiste à décriminaliser la prostitution, 

qu'ils voudraient voir légalisée entre adultes consentants et confinée à des secteurs précis de la 

ville — un peu comme on le fait en Europe dans les districts de prostitués. De l'avis des partisans 

de la légalisation, les lois contre la sollicitation obligent les prostitués à se cacher dans des 

ruelles sordides, où ils sont encore plus exposés aux risques de violence. Légaliser l'industrie 

redonnerait un peu de pouvoir économique à ceux qui en sont les victimes depuis si longtemps. 

En outre, les partisans de la légalisation disent que les gouvernements pourraient réglementer 

plus étroitement les activités et tirer des revenus de la taxation des services (Wood, 1993). La 

recherche sur les répercussions de la nouvelle loi (Ministère de la Justice, 1989) confirme en 

partie que la loi rendrait simplement l'industrie plus dangereuse parce qu'elle repousserait la 

prostitution dans les ruelles et d'autres secteurs inhabités du centre de la ville. De plus, les 

participants à notre étude ont à maintes reprises parlé de la forte proportion de femmes 

autochtones forcées de se livrer à la prostitution. Ce sont elles qui sont le plus souvent aux prises 

avec la pauvreté, le racisme et, inévitablement, la violence et souvent la mort dans les rues 

(Gram, 1993; Hauka, 1993 et 1993a; Morrisette et Blacksmith, 1993). Les travaux de ce rapport 

de la Commission royale d'enquête montrent sans équivoque qu'il faut mettre en place une 

politique et des méthodes pour extirper les jeunes de l'industrie du sexe et modifier les lois qui 

permettent à la situation de perdurer.  

 Qu'on prône la légalisation de la prostitution ou le changement des valeurs fondamentales 

de notre société pour l'éliminer complètement, il n'en demeure pas moins qu'essentiellement, la 

consommation de sexe avilissant, derrière une façade respectable, est non seulement un droit des 

clients blancs de classe moyenne et supérieure qui occupent des positions enviées dans la société 

canadienne, mais également un symbole de prestige dans certains milieux. Indépendamment de 

la loi à l'heure actuelle, l'industrie du sexe exploite de jeunes adolescents et des enfants de plus 

en plus jeunes. Manifestement, les lois sont inefficaces ou elles ne sont pas appliquées comme le 

réclame le public, qui proteste haut et fort contre l'exploitation de ces jeunes victimes. Les 

recherches sur les répercussions du projet de loi C-49 dans les grandes villes canadiennes 

indiquent que le nombre de jeunes arrêtés après l'adoption du projet de loi a diminué, mais on 

prétend que cette diminution montre que les jeunes cachent tout simplement mieux leurs 
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activités. Les recherches ont également permis de constater que les jeunes irréductibles 

risquaient d'être davantage criminalisés, mais que certains jeunes «à risque moindre» avaient une 

meilleure chance de réadaptation grâce aux services de protection de l'enfance (Canada, 

ministère de la Justice, 1989). Finalement, il faut se demander pourquoi, en tant que société, nous 

entretenons cette industrie. Nous pouvons aussi nous demander pourquoi nous nous obstinons à 

refuser de voir que cette industrie n'est pas sur le point de disparaître. Dans notre contexte, il 

importe aussi de se demander pourquoi les femmes et les enfants autochtones sont surreprésentés 

dans cette industrie. 

 

Rapports avec notre système judiciaire   

Les jeunes de la rue ont aussi droit à la protection de la police contre la société en général. Quel 

recours ont-ils cependant s'ils sont victimes de violence policière? C'est une situation vécue par 

plus d'un participant que nous avons interviewé (Etah et Jean-Marc, par exemple, avaient tous 

deux été victimes de violence policière). De plus, comme de nombreux jeunes ont fui des 

représentants de l'autorité qui ont abusé de leurs pouvoirs, on doit se demander dans quelle 

mesure ces jeunes iront chercher l'aide de la police qui, dans toute collectivité, détient statut, 

pouvoir et autorité. Bref, les policiers, en majorité des blancs de classe moyenne, représentent, 

pour les jeunes de la rue, les arbitres d'une «justice» de la culture dominante qui considère 

comme des perdants les autochtones de la rue. La recherche et la documentation sur la 

discrimination systémique et la surreprésentation des autochtones dans le système judiciaire sont 

considérables : la Commission royale d'enquête sur les peuples autochtones, l'Enquête du 

ministère de la Justice du Manitoba, l'enquête judiciaire de Cariboo-Chilcotin en 

Colombie-Britannique et l'enquête du ministère de la Justice de la Saskatchewan sont des 

exemples récents de grandes enquêtes. Ces études et d'autres témoignent de l'affrontement 

destructeur des cultures et du racisme opprimant et omniprésent dont sont victimes les 

autochtones tous les jours. Compte tenu de la nature des rapports historiques entre les 

autochtones et les forces de l'ordre censées les protéger, il est évident que tout autochtone, en 

particulier une personne au statut très inférieur dans la collectivité (par exemple les jeunes, les 

aliénés, les sans-abri et les pauvres), craindra de faire appel aux policiers.  
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 La Loi sur les jeunes contrevenants est une autre mesure législative qui régit la vie des 

jeunes de la rue en ce qui concerne la police et la justice. Citant un rapport de Carol LaPrairie 

(1988), les auteurs de l'Enquête du ministère de la Justice du Manitoba sur la Loi sur les jeunes 

contrevenants commencent par déclarer que, par opposition aux jeunes non autochtones, les 

jeunes autochtones : 

● ont plus d'accusations portées contre eux; 

● auront probablement moins recours aux services d'un avocat; 

● sont plus souvent détenus avant leur procès; 

● se voient plus souvent refuser une caution; 

● attendent plus longtemps avant que leur cause ne soit entendue; 

● doivent se présenter en cour plus souvent avant que leur cause ne soit entendue; 

● sont plus susceptibles d'être condamnés à la prison; 

● purgent des peines plus longues. 

Ces constatations autorisent à conclure que la Loi sur les jeunes contrevenants ne résout pas les 

difficultés des jeunes autochtones face au système judiciaire. La Loi sur les jeunes contrevenants 

est censée protéger la société contre les adolescents délinquants et, à certains égards, empêcher 

les jeunes de devenir des criminels endurcis. Depuis son adoption, la Loi a fait l'objet de 

critiques pour diverses raisons, procédant de divers points de vue. D'après certains, la Loi a peu 

de portée parce qu'il est difficile de faire comparaître les contrevenants les plus violents devant 

un tribunal pour adultes. D'autres croient que le but de la réadaptation ne peut pas être atteint 

parce que les jeunes ont plus de pouvoir que le juge pour décider s'ils suivront ou non un 

programme de traitement, en vertu des dispositions de consentement du paragraphe 22(1). Tout 

comme la Loi sur les services à l'enfance et à la famille, la Loi sur les jeunes contrevenants 

repose fondamentalement sur la théorie du parens patriae selon laquelle la collectivité joue le 

rôle de parent ou offre un filet de sécurité. De ce point de vue, il appartient à la collectivité 

d'aider la famille biologique à jouer son rôle de guide et d'appui pour que l'enfant se développe 

convenablement. Cet idéal s'exprime aussi dans le traitement spécial accordé à l'enfant par le 

système judiciaire parce qu'il a moins de maturité. Le rôle d'aide et de réadaptation de la 

collectivité se retrouve encore dans les nombreuses dispositions dont peut se prévaloir un juge 

quand il fixe la sentence d'un jeune contrevenant. Dans la rue, la Loi sur les jeunes contrevenants 
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a pour effet néfaste de favoriser l'exploitation de garçons et de filles de plus en plus jeunes pour 

le commerce de la drogue et du sexe parce qu'on ne peut pas porter d'accusations criminelles 

contre eux. Ce phénomène trouve également écho dans l'industrie de la prostitution, car les 

clients cherchent des garçons et des filles de plus en plus jeunes, moins susceptibles d'avoir déjà 

contracté le sida. 

Les services   

La Commission Badgely a déclaré qu'il existe une contradiction fondamentale entre les tollés de 

protestation du public devant les abus dont sont victimes les enfants en général, en particulier 

dans l'industrie de la prostitution, et la rareté des services offerts aux jeunes aux prises avec ces 

problèmes. La pénurie de services est peut-être simplement un autre indice du fait 

qu'implicitement, la société accepte l'industrie. De la même manière, la pénurie de services 

appropriés pour les jeunes de la rue indique que le public tolère, dans une certaine mesure, le 

mode de vie de ces jeunes. Pourtant, certains services tentent de répondre à leurs besoins 

particuliers et à ceux des populations autochtones. À Vancouver, par exemple, le «Kiddy Car» 

des forces policières (deux agents seulement toutefois pour tout Vancouver) circule en ville six 

soirs par semaine pour surveiller les jeunes de la rue et établir de meilleurs rapports entre eux et 

la police. Les bureaux de quartier qui assurent la liaison avec les autochtones jouent un rôle de 

médiation semblable pour les autochtones qui hésitent à communiquer directement avec les 

services policiers de Winnipeg. La patrouille Bear Clan est une initiative communautaire qui vise 

à rétablir et à maintenir l'harmonie dans la communauté autochtone urbaine par la résolution des 

conflits, la surveillance mobile des quartiers et les services de prévention. La patrouille se 

compose de bénévoles qui sont presque tous autochtones et elle a réussi à réduire l'intervention 

de la police dans leur collectivité. En outre, le même centre de Winnipeg, le Ma Mawi Wi Chi 

Itata Centre, offre aux policiers des cours de sensibilisation à la culture autochtone. En dernier 

lieu, on sent actuellement, partout au pays, une volonté d'embaucher davantage de policiers 

autochtones dans les forces policières urbaines dans l'espoir qu'ils établiront un lien entre le 

système judiciaire traditionnel, les autochtones et leurs collectivités. 

 En ce qui concerne le bien-être des enfants autochtones en milieu urbain, l'article 10 de la 

Loi sur les services à l'enfance et à la famille prévoit la création d'organismes mandatés par le 

gouvernement provincial, par exemple le Native Child and Family Services de Toronto. Ces 
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organismes visent à permettre la prestation de services conformes aux lois provinciales d'une 

manière compatible avec les valeurs culturelles autochtones, par exemple, l'importance de la 

famille étendue ou les ententes de responsabilités traditionnelles. L'organisme torontois croit 

aussi qu'il est urgent de remplacer les méthodes habituelles d'aide à l'enfance par une union des 

méthodes de guérison traditionnelles autochtones et occidentales. Par ailleurs, à Winnipeg, le Ma 

Mawi Wi Chi Itata Centre est un organisme non mandaté qui offre une vaste gamme de services 

aux familles autochtones. Le centre met l'accent sur la prévention, le développement 

communautaire et la défense des intérêts des autochtones dans le système provincial d'aide 

sociale à l'enfance et le système judiciaire. En général, le centre considère qu'il lui appartient 

d'aider la collectivité autochtone à se reprendre en main grâce à l'éducation (tant pour les clients 

autochtones que pour la société dans son ensemble) et aux programmes de guérison. Comme le 

montrent les différences entre ces deux organismes, les politiques régissant les organismes 

urbains d'aide sociale à l'enfance et les services qu'ils offrent varient selon les rapports des 

organismes avec les gouvernements fédéral et provinciaux. 

 Pour la plupart des gouvernements provinciaux, l'article 10 de la Loi sur les services à 

l'enfance et à la famille s'applique uniquement aux collectivités des réserves. C'est la raison pour 

laquelle les organismes urbains doivent attendre longtemps leur mandat (Warry, 1991). 

 

Estime de soi et intégrité intellectuelle — santé mentale, emplois, éducation, histoire vue sous un 

angle critique et estime de soi    

 

Tableau 6. Estime de soi et intégrité intellectuelle 

 

Besoins Exemples Politique Services 

Estime de soi et 

intégrité intellectuelle 

santé mentale, 

emploi, éducation 

Loi scolaire, accès à 

l'emploi 

Élaboration de 

programmes d'études, 

compétences 

professionnel-les, 

écoles parallèles, 

counselling, Point de 

départ, AOT 

 

Au cours des entrevues, Jean-Marc et Etah ont tous deux dit la même chose : la survie dans la rue 

est la survie de l'esprit et non pas celle du corps. Même si la survie physique et la sécurité 
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fondamentales sont des conditions préalables à la santé mentale, ces jeunes ont appris qu'il valait 

parfois mieux préserver l'estime qu'ils ont d'eux-mêmes et leur intégrité, quitte à souffrir de la 

faim et à dormir dans des conditions précaires.  

 De nombreux jeunes de la rue sont victimes d'une réaction en chaîne mortelle. La chaîne 

commence par la pauvreté : les statistiques montrent que le taux de pauvreté est de 40 % chez les 

personnes de moins de 25 ans sans attache (Webber, 1991; Canada, Bibliothèque du Parlement). 

Sans argent ni ressources, les jeunes ne peuvent pas toujours se permettre de manger sainement; 

un régime déficient sur le plan nutritionnel ne peut pas garder en bonne santé physique. Sans une 

alimentation suffisante et la santé physique, les jeunes éprouvent des difficultés de 

développement, notamment des difficultés d'apprentissage qui les empêchent de réussir à l'école. 

Sans au moins un diplôme du secondaire, les chances d'obtenir un emploi sont faibles. Les 

niveaux d'instruction des jeunes qui vivent seuls sont également en-deça de la moyenne, 

simplement parce qu'il est extrêmement difficile d'assurer sa survie et de fréquenter 

régulièrement l'école lorsqu'on a pas de foyer. Les statistiques exactes concernant les jeunes 

autochtones de la rue sont inconnues, mais les travailleurs de première ligne pensent que leur 

taux d'analphabétisme est supérieur à la moyenne, simplement parce que les jeunes mènent des 

vies perturbées ou que la plupart ont vécu à l'école des expériences désastreuses.  

 Les maillons suivants dans cette chaîne mortelle sont la pauvreté et le crime. Comme ils 

ont peu de chances de trouver un travail intéressant, certains jeunes se voient contraints de vivre 

dans les conditions dégradantes de la pauvreté. Ceux qui veulent échapper à l'oppression de la 

pauvreté doivent trouver d'autres moyens d'obtenir l'argent et les ressources dont ils ont besoin 

pour vivre, ce qui, souvent, les oblige à enfreindre la loi. Les jeunes autochtones de la rue sont 

particulièrement victimes de cette chaîne parce que non seulement il leur manque l'instruction 

nécessaire pour accéder au marché du travail, mais aussi parce qu'ils doivent composer avec les 

obstacles à l'emploi créés par le racisme.  

 

Les services d'éducation   

La majorité des services de la rue répond aux deux premières catégories de besoins décrites 

ci-dessus, c'est-à-dire aux besoins de survie et aux besoins de protection. Au mieux, les 

organismes de quartier offrent certains services d'intervention en période de crise et à court 
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terme, comme des services de counselling ou d'information et de consultation pour trouver de 

l'emploi et des cours. Le programme d'alphabétisation Beat the Street est un exemple de réussite 

en matière d'éducation populaire. Ce programme vise à apprendre aux jeunes de la rue à mieux 

lire et écrire en se faisant encadrer par d'autres jeunes. En résumé, les jeunes apprennent grâce à 

d'autres qui vivent la même vie qu'eux, mais qui savent mieux lire et écrire. Le matériel utilisé 

est constitué d'exemples très pratiques de leur vie courante : un annuaire du téléphone, un jeu de 

salle de jeux électroniques, une plaque de rue, une description de clients dangereux. Ce 

programme obtient d'excellents résultats parce qu'il offre un service pratique, sensé, accessible et 

souple. 

 Il existe quelques écoles parallèles pour les jeunes autochtones quand le réseau scolaire 

public ne peut pas répondre à leurs besoins. Ces établissements infiniment rares essaient de créer 

un milieu qui favorise l'expression de la culture autochtone, tout en respectant les règlements 

provinciaux du réseau scolaire traditionnel. Missy explique clairement l'importance de ce genre 

d'école : 

J'allais dans une école parallèle et j'ai fait semblant d'être idiote. J'inscrivais 

exprès de mauvaises réponses parce que je voulais qu'on m'accepte là comme 

élève autochtone; si j'avais été plus intelligente et si j'avais fait le travail 

rapidement [...] on m'aurait envoyée dans une école ordinaire où je ne voulais pas 

aller parce que ce n'est pas ma place, parce que je ne suis pas assez avancée dans 

le système traditionnel, mais trop avancée pour l'école parallèle. Finalement, je 

n'avais de place nulle part. 

Ces mots expriment d'une manière poignante l'expérience vécue par Missy, prise entre deux 

cultures dans le système scolaire. Il ne fait aucun doute qu'elle a éminemment besoin d'un milieu 

culturellement ouvert et propice à l'épanouissement de son identité. Elle doit aussi se sentir 

acceptée. Les questions de compétence des grands établissements l'emportent cependant sur ces 

sentiments. Les explications de Missy montrent aussi que certaines écoles parallèles ont pour 

effet de marginaliser les jeunes autochtones parce qu'elle imposent des normes scolaires plus 

faibles que les autres écoles secondaires publiques. On y envoie aussi les élèves qu'on considère 

comme des enfants à problème dans le réseau traditionnel. C'est pour cette raison que certains 

jeunes autochtones préfèrent les services offerts dans le réseau traditionnel : ils peuvent 
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apprendre avec leurs pairs, autochtones ou non. De cette manière, ils ne deviennent pas des 

parias et leur différence culturelle est reconnue dans un contexte dans lequel ils se sentent à 

l'aise. 

 Que les services soient offerts dans le réseau traditionnel ou dans une école parallèle, le 

milieu doit être exempt de racisme. Ce dernier doit offrir un contexte d'apprentissage approprié 

sur le plan culturel et on doit enseigner aux jeunes autochtones l'histoire de leur culture sous un 

angle critique pour contrecarrer les effets du racisme dont ils ont été l'objet dans le passé. La 

plupart des jeunes à qui nous avons parlé ont raconté les expériences difficiles qu'ils avaient 

vécues à l'école primaire et secondaire, semblables à celles de leurs parents dans les pensionnats. 

Tous ont recommandé la mise sur pied de services éducatifs mieux adaptés sur le plan culturel. 

La plupart d'entre eux ne voulaient tout simplement pas aller à l'école parce qu'ils y avaient vécu 

de mauvaises expériences. Ces jeunes sont victimes de racisme non seulement à l'école, mais 

quotidiennement dans les rues. Ils ne sont pas armés pour se protéger : on ne leur a pas appris 

l'histoire de la colonisation sous un angle critique. C'est là une des différences fondamentales 

entre les jeunes autochtones et les autres jeunes de la rue : ils sont moins fiers de leur race en 

raison du racisme non déguisé dont ils sont l'objet tous les jours. Ceux qui ont exprimé une 

certaine fierté à l'égard de leur culture ou une certaine compréhension de leur passé avaient 

essentiellement acquis ces connaissances par eux-mêmes, parce que les établissements 

d'enseignement traditionnels sont pour ainsi dire muets sur le sujet. S'ils ne connaissent pas leur 

véritable histoire, ils ne peuvent pas respecter leur culture : on ne leur a pas appris comment elle 

avait été systématiquement anéantie. Bref, beaucoup continuent à porter et à vivre la honte 

extrême qui a accablé des générations d'autochtones. 

 

L'emploi 

En avril 1993, le taux de chômage chez les jeunes était le suivant : 26,1 % dans les provinces de 

l'Atlantique, 18,8 % dans les provinces du centre et 16 % dans les provinces de l'Ouest (Canada, 

Bulletin d'actualité, Le chômage chez les jeunes au Canada, p. 11). En outre, le taux de chômage 

chez les autochtones de 15 ans et plus s'élevait à 24,6 % en 1991, par comparaison avec 10,2 % 

pour la population canadienne en général (Statistique Canada, no de cat. 93-324; Enquête auprès 

des peuples autochtones, no de cat. 89-534). L'enquête auprès des peuples autochtones a aussi 
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révélé que 16,3 % des répondants pensaient que le fait d'être autochtone constituait un obstacle à 

l'emploi; bref, un peu plus d'un autochtone sur six croyait que le racisme était un obstacle à 

l'emploi. Parmi les autres obstacles importants, citons le manque d'emplois, une mauvaise 

correspondance entre les compétences et les emplois, le manque de garderies et le manque 

d'information (Statistique Canada, Enquête auprès des peuples autochtones, no de cat. 89-534). 

Ces statistiques portent surtout sur la catégorie d'âge des 15 ans et plus. Même si elles ne portent 

pas précisément sur les jeunes de la rue de notre étude, les statistiques expliquent quelque peu les 

réalités que vivent les jeunes et les autochtones en ce qui concerne l'emploi. Franchement, les 

perspectives d'emploi sont sombres pour les jeunes peu instruits et peu qualifiés. Il leur reste 

comme choix le commerce du sexe, celui de la drogue ou d'autres activités illégales, ou encore 

les emplois au salaire minimum et sans avenir. Natasha exprime sincèrement ce dilemme; elle 

parle dans une même conversation de l'éducation et de l'emploi, des perspectives d'emploi chez 

McDonald, d'une glissade d'eau et de la prostitution :  

Je n'ai jamais pensé aller à l'école, je n'ai jamais beaucoup aimé ça et je n'ai 

jamais été très bonne. [au sujet d'un emploi] Je devais me rendre à quelque part, 

mais je suis arrivée trop tard; il faut être là à cinq heures du matin pour pouvoir 

travailler toute la journée à nettoyer des chaudrons et à laver les planchers, à les 

balayer, à essuyer les comptoirs et tout ça. Une place pour les enfants de la rue où 

on peut aussi se laver [...] aux deux places et on obtient 20 $ à la fin de la journée 

[...] je devais y aller [...] je voulais y aller, mais j'étais en retard et je ne me suis 

jamais donnée la peine d'y retourner, voilà c'est tout [...] Je devais travailler chez 

McDonald mais [...] je n'ai pas de carte d'assurance sociale [...] Oui, je dois [...] 

attendre d'avoir seize ans, maintenant je veux présenter une demande et je dois 

avoir la permission de ma mère [...] Un jour, on est allé aux glissades d'eau à 

Saint-Jérôme [...] il y a aussi un bureau là et j'y suis allée avec un des travailleurs 

pour faire une demande et remplir toutes les formules pour obtenir ma carte 

d'assurance sociale [...] oui, ils m'ont donné une carte temporaire, j'ai aussi mon 

certificat de statut d'Indien et un certificat de naissance, mais je ne sais pas 

exactement combien de temps il faudra avant que je reçoive la carte [...] [Autres 

emplois?] [...] bien ... eh [...] la prostitution, mais je ne l'ai fait qu'une fois et je ne 
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veux plus jamais recommencer de ma vie parce que je n'ai pas de souteneur; je ne 

voudrais jamais recommencer de ma vie [...], je l'ai fait toute seule parce que 

j'avais besoin d'argent et que je n'avais nulle part où aller; un gars s'est approché 

et m'a demandé de le suivre dans sa voiture, je l'ai juste masturbé pour vingt 

piastres. J'ai eu les vingt dollars, puis je suis allée chez McDonald et je me suis 

achetée des chips et [...] parfois cependant [...] ce que je déteste vous savez [...] 

c'est parfois quand on a de l'argent et qu'on meurt de faim ou quand on doit 

mendier et qu'on meurt de faim, mais que les gens pensent qu'on est juste des 

clochards et qu'on va prendre l'argent pour la drogue ou l'alcool, tu sais [...] mais 

l'argent qu'on me donne [...] je m'en sers toujours pour manger [...] et s'il m'en 

reste un peu après, je m'en sers pour acheter ce que je peux vouloir d'autre [...] de 

la mescaline ou autre chose, mais je commence toujours par manger, mais quand 

les gens me donnent de l'argent et que je ne sais pas quoi faire avec, des fois je le 

garde et parfois je le donne quand j'ai assez mangé et que j'ai acheté ce que je 

voulais (transcription 1, pp. 11-13). 

Dans la dernière partie de la citation, elle explique le désespoir de la faim qui pousse les autres 

jeunes comme elle à se livrer à des actes humiliants et honteux simplement pour survivre. C'est 

le même désespoir qui pousse les jeunes à enfreindre la loi. Natasha exprime aussi de manière 

poignante divers problèmes auxquels se heurtent les jeunes qui essaient de trouver un travail 

licite, notamment l'âge, le manque d'expérience et d'instruction. Parmi les autres obstacles qui 

empêchent les jeunes de trouver de l'emploi, citons l'instabilité de leur situation, les problèmes 

émotifs, les problèmes médicaux, les problèmes psychiatriques, les dossiers criminels, les 

toxicomanies et le milieu familial perturbé. Par conséquent, il faut offrir aux jeunes de la rue, en 

ce qui concerne les emplois, des services globaux qui tiennent compte des très nombreux 

problèmes avec lesquels ils doivent composer chaque jour. Pour y parvenir, les travailleurs de 

première ligne doivent aborder la problématique globalement pour cette clientèle et aider les 
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jeunes à recourir à toute une gamme d'autres services (logement, aide financière, aide juridique, 

santé mentale, soins médicaux) pour qu'ils puissent ensuite trouver un emploi (Wojick, 1986, pp. 

227-235). 

 Au fédéral, dans le cadre de l'initiative «L'école avant tout», et sous les auspices du 

ministère de l'Emploi et de l'Immigration, des programmes de formation en dynamique de la vie 

et de préparation à la vie active sont offerts aux jeunes. Ainsi, les ateliers d'orientation au travail 

(AOT) consistent en un programme général d'apprentissage à l'autonomie fonctionnelle pour les 

décrocheurs de 13 à 17 ans. Le programme «Point de départ», qui fait partie du Programme 

canadien de la planification de l'emploi, offre des cours semblables de formation en dynamique 

de la vie qui comprennent un volet de formation professionnelle. Le Programme de formation 

préparatoire à l'emploi offre, quant à lui, un cours préparatoire à tous ceux qui se heurtent à une 

forme ou une autre d'obstacle à l'emploi. En Ontario, le programme Operation Pride offre une 

formation en dynamique de la vie aux jeunes de 16 à 21 ans qui sont sous la tutelle de la 

Metropolitan Toronto Children's Aid Society. Tous ces programmes sont financés par des 

ententes mixtes fédérales-provinciales et mis en oeuvre principalement par le ministère des 

services sociaux de chaque province, selon les besoins de chacune des régions. Il n'existe pour 

les jeunes autochtones des villes aucun programme fédéral conçu à leur intention, mais les 

programmes dont nous venons de faire état sont adaptés à leurs besoins particuliers quand ils 

sont offerts par l'entremise d'un organisme comme le centre d'amitié ou d'autres organisations 

urbaines de services sociaux pour les autochtones, ou en collaboration avec eux. 

 Le financement des initiatives «L'école avant tout» doit faire l'objet d'un examen en mars 

1994, date où le programme de trois ans prend fin. De plus, dans le passé, le financement de ces 
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programmes provenait en partie du Trésor (financement polyvalent qui pouvait servir à adapter 

les programmes aux besoins particuliers des jeunes), et était confié au ministère de l'Emploi et de 

l'Immigration. Maintenant, on finance en priorité les besoins des prestataires 

d'assurance-chômage et d'aide sociale, essentiellement des adultes. Bref, le changement 

d'orientation se fait au détriment des jeunes (seuls les jeunes de 16 à 18 ans sont admissibles - les 

plus jeunes n'ont accès à aucune formation), à une époque où le financement se fait déjà rare. 

Intégrité spirituelle - aspects culturels, tradition, nourriture spirituelle, guérison   

Tableau 7. Intégrité spirituelle 

 

Besoins Exemples Politique Services 

Intégrité spirituelle soutien de la culture 

et de la tradition, 

développement et 

apprentissage de 

l'identité 

adoption, placement 

en foyer d'accueil, 

protection, politiques 

concernant les 

arrestations et les 

tutelles 

retour au milieu, 

analyse critique de 

l'histoire, cercles 

d'apprentis-sage de la 

culture, accès aux 

aînés et aux 

ressources culturelles 

 

Les jeunes autochtones ont souvent, au cours des entrevues, critiqué l'absence de services qui 

leur conviennent sur le plan culturel. De même, les participants ont à maintes reprises parlé du 

nouveau sens qu'avait pris leur vie quand ils avaient eu recours à un service sensible à leurs 

antécédents culturels et à leur expérience et parlé à des personnes qui pouvaient les comprendre 

et les aider à comprendre leur vie. Quel que soit le type de service — école pour autochtones 

adolescents, centre autochtone de traitement des alcooliques et des toxicomanes, ou peut-être un 

conseiller dans un centre d'amitié — c'est souvent la première fois que de nombreux autochtones 

ont la possibilité de remettre dans un contexte historique la souffrance qui a marqué les 

générations qui les ont précédés et qu'ils connaissent eux-mêmes. Grâce à ces nouvelles 

connaissances, ils sont capables de se défaire d'une partie du fardeau de la honte et du blâme 

qu'ils portent depuis si longtemps. En outre, le racisme — dont font preuve les établissements, 

les groupes ou les individus — rappelle et renforce sans cesse la honte et la confusion dans 
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lesquelles ils vivent. Par exemple, très peu de ces jeunes ont eu des cours sur le patrimoine de 

leur bande ou l'histoire de leur culture quand ils ont fréquenté l'école. Ils ressentent donc un 

immense vide. La plupart des jeunes autochtones de la rue à qui nous avons parlé ont raconté 

avoir été victimes de racisme, à des degrés moyens ou extrêmes, et avoir été mal informés dans 

le système éducatif (voir les exemples de Missy et de Karen). Ironiquement, les jeunes ne 

peuvent bénéficier des possibilités d'apprentissage et de counselling qui leur conviennent sur le 

plan culturel que s'ils font en sorte de quitter les réseaux traditionnels qui ne peuvent pas 

répondre à leurs besoins. Ce faisant, ils empruntent une voie tortueuse et funeste. Missy estime 

qu'il faut mériter les services appropriés (counselling et culture autochtone). Elle croit en 

particulier que nous transmettons aux jeunes le message que s'ils réussissent bien à l'école, vivent 

dans leur foyer et n'ont aucun problème, ils ne mériteront pas d'obtenir les services dont ils ont 

besoin (transcription 2, p. 5). 

 Pour nombre de ces jeunes, l'adoption dans des foyers blancs a été néfaste : ils éprouvent 

beaucoup de difficultés à développer une identité culturelle positive parce qu'ils se retrouvent 

entre deux cultures - étrangers dans les deux. L'adolescence est le moment d'acquérir un solide 

sentiment d'identité. C'est une étape du développement difficile à franchir pour les jeunes des 

milieux les plus stables. Les problèmes d'identité sont encore beaucoup plus prononcés chez les 

jeunes autochtones qui doivent en plus faire face aux obstacles du racisme qui ont réduit leur 

patrimoine culturel à une source de souffrance et de honte. Jean-Marc a été donné en adoption à 

l'âge d'un an et demi. Il a connu le racisme par omission et ignorance, mais aussi le racisme 

manifeste dans sa famille adoptive qui l'avait adopté parce qu'elle prenait en pitié les enfants 

autochtones et qu'elle était persuadée de le sauver de sa collectivité autochtone (transcription 1). 

Jean-Marc est l'un des milliers d'enfants et de jeunes autochtones qui ont perdu le contact avec 

leur patrimoine culturel en raison de leur adoption. De nombreuses recherches confirment les 

lacunes des politiques d'adoption de la société dominante, celles-là mêmes que de nombreux 

auteurs ont cité comme l'une des tactiques les plus récentes de génocide culturel. Les organismes 

autochtones de services à l'enfance et à la famille constituent l'un des moyens dont disposent les 

collectivités autochtones pour s'assurer que les pratiques d'adoption et de protection des enfants 

sont confiées à des employés autochtones qui ont reçu une éducation sensible à leur culture et 

dont le rôle est de conseiller, protéger les enfants ou défendre les intérêts des autochtones.  



 258 

 

L'apprentissage de l'identité   

L'identité n'est pas un artefact traditionnel ou autre de la culture autochtone, elle est un 

comportement acquis et social. Les enfants autochtones de la rue vivent dans un monde qui, à de 

nombreux égards, les a empêchés d'acquérir l'estime d'eux-mêmes en tant qu'autochtones. Le 

système éducatif ne leur donne pas un point de vue critique des raisons pour lesquelles la 

sociologie des peuples autochtones du Canada est si sombre. Les peuples autochtones 

commencent à peine à reprendre de la vitalité et à redevenir des collectivités viables et 

autonomes, y compris dans les villes. La renaissance culturelle autochtone ne fait que 

commencer à rendre les cérémonies culturelles accessibles. Il faudra toutefois allier 

enseignement critique de l'histoire et résurgence culturelle pour redonner à la culture autochtone 

la place qui lui revient : au coeur même de la vie autochtone. La politique, les traitements, le 

counselling, le retour au milieu, les services auprès des jeunes de la rue, toutes les mesures prises 

pour les secourir doivent tenir compte de l'être humain dans sa globalité. Par exemple, les 

services doivent comporter des éléments explicites d'alphabétisation, à commencer par l'histoire 

vue sous un angle critique, de même que des récits des aînés et des érudits autochtones. Le seul 

moyen de guérir la désillusion des jeunes de la rue qui s'y sont retrouvés malgré eux - en raison 

de la couleur de leur peau, parce que leurs collectivités ou leurs familles sont dysfonctionnelles, 

parce qu'ils connaissent mal leur identité - c'est de les éveiller à l'histoire qui a suscité tous ces 

phénomènes. Comment faire? On pourrait par exemple faire un film qu'on diffuserait partout - 

dans les écoles, les centres de traitement, les bureaux de bande, les magasins de vidéos - pour 

illustrer la véritable histoire structurelle du Canada. Cette version donnerait la réalité extérieure 

des étapes, des grandes politiques et des résultats de la colonisation. On pourrait aussi y aborder 

le processus d'intériorisation des images préconisées par la version canadienne de l'histoire et les 

résultats, sur le plan psychologique, de la colonisation et du racisme. Finalement, il serait 

important de mettre en lumière la résistance constante qu'ont opposée les peuples autochtones à 

la colonisation et les contributions de ces peuples au Canada. L'amalgame de tous ces éléments 

valoriserait la vie autochtone au Canada et donnerait des modèles aux jeunes qui faciliteraient 

l'estime de soi, culturelle et raciale. 
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Conclusion   

Dans notre analyse de la politique, nous avons classé l'information en catégories de besoins des 

jeunes autochtones de la rue pour présenter plus clairement les politiques et les services à offrir 

dans chacune des catégories. Tout au long de l'analyse, certains thèmes ont concerné uniquement 

les jeunes autochtones qui vivent dans la rue : les effets de la pauvreté et de la marginalisation, 

les dangers de la vie dans la rue, le besoin de services plus ouverts sur le plan culturel, 

l'importance de l'enseignement critique de l'histoire et les effets du racisme. Il est important de se 

rappeler, en examinant leurs problèmes, que les peuples autochtones ont, historiquement parlant, 

été opprimés par les politiques d'assimilation et de génocide culturel du gouvernement fédéral et 

— en termes démocratiques - par le public canadien. Il faut mettre un terme au vieux système 

dans lequel les politiques et les services sont adoptés pour le bien des autochtones, si on veut 

enrayer la destruction sociale et culturelle qui continue à faire des ravages.  

 

Tableau 8. Aperçu de l'approche axée sur les besoins pour analyser la politique 

 

Besoins Exemples Politique Services 

Survie nourriture, 

vêtements,  

logement 

Loi GAIN,taux des 

prestations d'aide 

sociale et 

admissibilité 

maisons 

d'hébergement, 

banques 

d'alimentation, 

vie indépendante, 

services mobiles 

auprès des jeunes de la 

rue, 

services de santé 

Sécurité physique et 

protection 

protection contre la 

société, le commerce 

de la drogue et du 

sexe, les pourvoyeurs 

de soins, les 

institutions  

Loi sur les jeunes 

contrevenants, Loi 

sur les services à 

l'enfance et à la 

famille 

Patrouille Bear Clan, 

Kiddy Car, mesures de 

rechange 

Estime de soi et 

intégrité 

intellectuelle 

santé mentale, 

emploi, éducation 

Lois scolaires, accès 

à l'emploi,

 élaboration de 

programmes d'études 

compétences 

professionnel-les, 

écoles parallèles, 

counselling, Point de 

départ, AOT 
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Intégrité spirituelle soutien de la culture 

et de la tradition, 

développement et 

apprentissage de 

l'identité 

adoption, placement 

en foyer d'accueil, 

protection, politiques 

concernant les 

arrestations et les 

tutelles 

retour au milieu, 

analyse critique de 

l'histoire, cercles 

d'apprentis-sage de la 

culture, accès aux 

aînés et aux ressources 

culturelles 

 

Il devient de plus en plus évident que pour mettre en place une politique et des services intègres 

et fructueux, il faut les établir en consultation avec les gens qu'ils visent à servir, par le biais 

d'une institution ou d'un organisme politique autonome. Les jeunes autochtones qui vivent dans 

la rue sont le produit de la marginalisation, de la pauvreté, des pensionnats, des lois à courte vue 

de protection de l'enfance et de toutes les forces destructrices à l'oeuvre chaque jour dans les 

collectivités autochtones et qui ont, pendant des générations, nui aux familles des jeunes de la 

rue. Il ne fait aucun doute que nous ne pouvons pas nous contenter d'étudier les jeunes de la rue 

sans étudier aussi le contexte historique, social et politique qui les a poussés dans la rue — en 

tant qu'autochtones - si nous voulons les comprendre véritablement et mettre en place des 

politiques et des services qui répondront efficacement à leurs besoins. 
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Chapitre VII — Examen de la situation et recommandations  

Dans le présent chapitre, nous présentons une analyse des problèmes des jeunes autochtones qui 

ressortent des études de cas de jeunes clochards. Nous faisons référence à la recherche 

concernant les enfants de la rue en général, et nous offrons quelques observations quant à 

l'applicabilité des résultats de cette recherche à l'expérience des enfants autochtones de la rue. La 

section exposant les recommandations est une synthèse des données fournies par toutes les 

sources auxquelles nous avons eu recours, à savoir de jeunes réchappés de la rue et des jeunes 

vivant dans la rue actuellement, des intervenants des organismes, des parents, l'examen de la 

documentation, l'étude des politiques et l'équipe de recherche. Les recommandations figurent 

sous les rubriques suivantes : survie, dépendances, exploitation, justice, placements, éducation, 

racisme et culture, parce qu'il s'agit là des sujets qui revenaient continuellement au cours des 

entrevues avec les participants. En outre, ces titres généraux ont été choisis de façon que soient 

abordées les questions guides exposées au chapitre de la méthode. Il s'agit des questions 

suivantes (présentées en abrégé, de façon à éviter la répétition) : 

1. Quelles sont les expériences de vie les plus importantes qui ont eu une incidence sur la 

situation actuelle des enfants de la rue? 

Il s'agit des raisons pour lesquelles les jeunes se sont retrouvés dans la rue, à savoir : retrait de la 

collectivité des parents et de la famille élargie, placement en établissement, adoption, placement 

en foyer d'accueil, pauvreté extrême de la famille, harcèlement racial, décès d'un ou des deux 

parents, violence, agressions, rage et honte, homophobie, comportements prédateurs, séparation 

et perte, alcoolisme ou toxicomanie dans la famille d'origine, commission d'actes criminels à un 

jeune âge, honte et aliénation culturelles, vie passée dans un monde où personne ne comprend sa 

culture et ses antécédents. 

2. Quels sont les plus grands défis que les enfants de la rue doivent relever aujourd'hui? 

Les défis à relever sont les conséquences du fait de vivre dans la rue et comprennent de multiples 

contraintes, à savoir : faim, clochardise, devoir subir le racisme, le sexisme et l'homophobie 

chaque jour et sous toutes ses formes, échapper à la violence et à l'exploitation, le manque 

d'éducation pertinente, le manque de formation et le chômage, le manque de services de 

consultation qui soient pertinents sur le plan culturel et comparables sur le plan sociologique 

(au-delà de la marginalisation culturelle — des conseillers qui ne connaissent pas les 
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circonstances et le passé des jeunes), le désespoir, la dépression, le deuil et les idées suicidaires, 

le risque de contracter le sida, le déracinement, la recherche d'une identité et d'une dignité 

biologiques, culturelles et raciales, échapper au placement en établissement, vouloir rentrer chez 

soi. 

3. Quelles sont les institutions ou les facteurs les plus importants qui influent sur la façon de 

penser et le comportement des enfants de la rue? 

Ces facteurs, énumérés au chapitre six, sont les suivants : Loi sur les jeunes contrevenants, 

politiques et pratiques relatives au placement en famille d'accueil, adoption et toutes les 

questions qui l'entourent, d'une identité embrouillée à la violence sexuelle, rapatriement, 

rétablissement de liens et apprentissage des droits des autochtones, éducation (culture et histoire 

manquantes) et politique scolaire (qui ne tient pas compte du harcèlement racial), résistance à 

l'éducation et à la formation, résistance aux services offerts sur le terrain. 

4. En quels termes les enfants de la rue définissent-ils leurs besoins sociaux, culturels et 

spirituels, et comment jugent-ils l'efficacité des services offerts pour répondre à ces 

besoins? 

Les besoins mentionnés sont les suivants : besoins essentiels, retour à la collectivité d'origine, 

besoin d'une famille élargie, suppression du racisme, acceptation par la collectivité majoritaire, 

renouveau de la culture, rapports avec les aînés, préservation et perfectionnement de la langue, 

sens de l'histoire, pertinence culturelle des services de quartier, et respect pour leur personne, 

leurs compétences et leur intégrité. 

5. Qui ou qu'est-ce que les enfants de la rue d'aujourd'hui prennent pour modèle, et quels 

facteurs forment et influencent ce processus? 

Il n'y avait pas de signe probant à l'effet que les jeunes ont des modèles de comportement 

clairement définis, à l'exception des jeunes qui s'en sortent. Du moins, pas de notre point de vue. 

Dans la plupart des cas, les enfants de la rue se prennent pour modèle les uns les autres — tandis 

que certains ont nommé leurs grands-parents comme ayant une influence importante, la plupart 

des jeunes n'ont plus confiance dans le monde adulte et ses valeurs. 

 Plus précisément, tel que mentionné au chapitre précédent, nous avons découvert, dans le 

cadre de l'étude de cas, outre la pauvreté et les dangers de l'environnement urbain (par exemple, 

les autres enfants de la rue), des signes de confusion quant à l'identité, d'effets profonds 
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attribuables au racisme, de la déception à l'égard de l'éducation et de la protection de l'enfance 

assurées par la société dominante, et la nécessité de services qui soient pertinents sur le plan 

culturel. Nous avons également découvert que les multiples niveaux d'exploitation et 

d'oppression rendaient le rétablissement plus difficile, en particulier en l'absence de traitements 

adaptés à la culture. Missy nous raconte que la seule fois où elle a pu réagir positivement à 

l'éducation et à des traitements, c'était dans le cadre de programmes destinés aux autochtones. 

Même alors (à ce moment-là) elle n'a probablement pas reçu un enseignement critique. Elle a mis 

beaucoup de temps à se rétablir... et elle était parmi les chanceuses. La plupart des jeunes avaient 

de la difficulté à s'identifier aux services, à la culture et aux valeurs de la société dominante. 

 

Examen de la situation   

Le postulat sur lequel repose la présente étude est que le dysfonctionnement, manifesté sous 

toutes les formes suivantes : aliénation personnelle, perte de l'identité autochtone, dépendances 

de toutes sortes, violence sexuelle, prostitution, violence, crime, grossesses chez les 

adolescentes, foyer brisé, dépendance à l'égard du gouvernement, pauvreté et manque de 

ressources et de services, dysfonctionnement vécu par les familles autochtones en nombres plus 

élevés que la moyenne canadienne, est le legs de la colonisation et du racisme. Nous ne sommes 

pas seuls dans notre détresse. La Canadian Free Press a rapporté que trois cent millions 

d'indigènes de 70 pays, à l'échelle du globe, font l'objet de violations des droits de la personne 

(1993). Les enfants autochtones de la rue du Canada tombent dans cette catégorie. On estime à 

environ 100 000 à 200 000 le nombre d'enfants de la rue au Canada (McCullagh et Greco [1990]) 

— et les intervenants des organismes estiment (dans le cadre de la présente étude) que les enfants 

autochtones de la rue comptent pour 40 à 70 % du total des enfants de la rue du Canada 

(exception faite de Montréal [10 %]). Ces estimations montrent que les jeunes et les enfants 

autochtones sont extrêmement surreprésentés dans les rues des villes canadiennes. 

 Les droits accordés aux enfants sont établis dans la Convention relative aux droits de 

l'enfant adoptée par l'Assemblée générale des Nations-Unies, le 20 novembre 1989. Les 

expériences relatées par les participants à la présente étude font ressortir que tous leurs droits 

sont violés. Par exemple, les droits à la survie et à la protection contre l'exploitation et la 

dénégation des droits culturels sont clairement et uniformément inexistants. L'exploitation 
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secondaire de nos enfants est exprimée dans la rage constante, la méfiance, la peur, le dégoût, le 

sentiment d'impuissance, l'absence d'accès à leur histoire et leur culture, et les traumatismes 

attribuables au racisme dont ils font continuellement l'objet, jour après jour. 

 Les enfants autochtones de la rue ne sont pas seuls à être victimes de violations de leurs 

droits. McCullagh et Greco font état des nombres élevés, au Canada, d'enfants de la rue de la 

société dominante, dont la survie est compromise et qui risquent d'être exploités dans la rue, de 

la même façon que les jeunes autochtones. Toutefois, les enfants de la rue en général ne 

subissent pas les effets de la colonisation (sauf pour jouir d'une discrimination favorable par 

opposition aux autochtones); et bien que les jeunes de la société dominante et les jeunes 

autochtones fassent l'objet des mêmes stéréotypes généraux en tant que marginaux des rues, les 

premiers ne subissent pas les attaques raciales qui sont infligées aux jeunes autochtones. Sur les 

plans culturel et racial de la violence, les jeunes autochtones ont davantage en commun avec 

leurs homologues ne vivant pas dans la rue. Dans un compte rendu préliminaire d'une étude des 

besoins des enfants autochtones de la rue, présenté au ministère des Services sociaux, le Calgary 

Aboriginal Urban Affairs Committee (Comité des affaires urbaines autochtones de Calgary) a 

signalé que les principaux problèmes définis par les jeunes autochtones étaient les suivants : 1) 

préparation scolaire insuffisante; 2) consommation excessive d'alcool et usage de stupéfiants; 3) 

absence d'une identité culturelle; 4) absence de services adaptés à la culture; 5) racisme et 

discrimination; 6) sentiments d'isolement et d'apathie; 7) pauvreté et 8) soutien familial et 

communautaire limité (17 mars 1993). Les études de cas des enfants autochtones de la rue font 

ressortir qu'ils ne jouissent pas des droits de la personne fondamentaux établis dans la 

Convention. Pourtant, cette étude ne porte pas sur les actes de violence. Elle porte sur la survie. 

Les jeunes qui ont été interrogés sont fiers de leur intelligence et de leurs aptitudes de survie 

(certains moins que d'autres). Ils se sentent expérimentés; ils se considèrent mûrs et de grands 

voyageurs; et ils font un usage intelligent de différents systèmes, comme la culture de la rue et 

les services ordinaires. Leurs histoires, par conséquent, sont une exaltation de la volonté de 

survivre et du courage de croire, encore une fois, que la recherche permettra d'améliorer les 

chances de survie de jeunes qui, comme eux, sont véritablement démunis dans leur propre patrie. 

 Nous avons lu les histoires de ceux qui ont accepté de partager leurs expériences avec 

nous, mais il y a des jeunes qui ne sont pas représentés dans la présente étude. L'existence de ces 
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jeunes doit être reconnue. Que ce soit en raison des contraintes décrites au chapitre de la 

méthode ou en raison de quelque autre forme d'exclusion, nous n'avons pas joint les jeunes qui 

sont du nombre des personnes les plus meurtries et les plus handicapées au Canada (bien que 

nous ayons entendu parler d'eux). Il s'agit notamment  

 ● de très jeunes fugueurs (par exemple, deux jeunes de 12 ans qui vivaient dans des 

immeubles vacants de Winnipeg utilisaient de fausses identités et nous n'avons donc pas 

pu entrer en rapport avec eux); 

 ● les renifleurs de solvants (dans la plupart des villes, il existe des groupes de jeunes qui 

fréquentent des allées de renifleurs); 

 ● les prostitués mineurs, mâles ou femelles, avec ou sans souteneurs (par exemple, à 

Winnipeg, dans certains quartiers, des groupes de huit à dix enfants de 9 à 12 ans se 

prostituent ouvertement; 

 ● les membres de bandes ou les survivants d'enlèvement par des bandes (à Winnipeg, en 

particulier, on a un problème de bandes (O'Connor [1993]; Flanagan [1993]); «On 

compte environ 21 bandes dans la ville de Winnipeg, bien qu'il s'agisse d'une estimation 

non officielle; même la police remarque aujourd'hui un accroissement de l'activité des 

bandes. Le chef de police en attribue la raison à l'accroissement de la pauvreté» 

(entrevue); 

 ● toxicomanes extrêmement dépendants de l'alcool et des stupéfiants; 

 ● jeunes appartenant à des catégories spéciales (par exemple les têtes rasées ou les 

tenants de la suprématie blanche et les membres de cultes sataniques); 

 ● les maisons d'exploitation clandestines, où sont gardés captifs de très jeunes enfants 

(par exemple, ceux mentionnés à Winnipeg, à Vancouver et à Montréal); «les jeunes 

femmes autochtones sont particulièrement recherchées par les bandes sud-asiatiques ou 

autres, qui en font des prostituées ou des droguées» (entrevue à Winnipeg); 

 ● tout jeune engagé dans des activités ayant trait aux armes à feu et autres armes; 

 ● les Métis, sous-représentés, possiblement en raison du projet de loi C-31 et de la 

méthode de renvoi utilisée; 

 ● les jeunes Inuit sont sous-représentés, en raison de la population plus âgée à Montréal; 
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 Enfin, nous n'avons aucun moyen de savoir combien d'enfants autochtones de la rue sont 

morts dans la rue, par suite de l'usage de stupéfiants, de meurtres et de suicides. C'est à ce dernier 

groupe que nous dédions les histoires relatées dans le présent document. 

 

Analyse de la recherche   

Pourquoi les jeunes autochtones vont-ils vivre dans la rue? Parmi les cinq catégories d'enfants de 

la rue mentionnées par McCullagh et Greco (1990), à savoir : jeunes qui fuient une situation 

intolérable, jeunes qui cherchent l'aventure, enfants laissés-pour-compte, fugueurs des foyers 

d'accueil et enfants des trottoirs, les jeunes visés par notre étude pourraient être répartis dans 

deux des catégories. En effet, la grande majorité cherchent à fuir un environnement intolérable, 

et deux des enfants interrogés pourraient être décrits largement comme des fugueurs de foyers 

d'accueil. Selon le Safe Home Steering Committee (Native Women's Transition Centre [1991]) 

de Winnipeg, lorsqu'il n'existe pas de traitements ni de services adaptés à la culture et que la 

marginalisation raciale est la norme dans les services de détention, même Natasha et Charnelle 

pourraient être décrites comme fuyant un environnement susceptible de les aliéner davantage. 

Mais encore, dépendant du point de vue, Missy, Etah, Jean Marc, Noella, Travis et Axle 

pourraient être décrits comme des fugueurs de foyers d'accueil. Ils ont décidé de vivre dans la rue 

après avoir été placés dans des foyers d'accueil ou d'adoption. Il s'agit là de placements de 

rechange aux parents autochtones, à la famille élargie ou à d'autres ressources autochtones. 

 Les étiquettes apposées par la société dominante aux comportements de fuite et les 

définitions des choix et des antécédents sont inadéquates lorsqu'on ajoute à l'équation les 

variables que sont la race, la culture et les politiques fondées sur le colonialisme. Comme le 

démontrent les exemples cités précédemment, les définitions dépendent du point de vue adopté. 

Par exemple, le terme «laissé-pour-compte» sous-entend le rejet par les parents. Cela n'est pas 

nécessairement le cas lorsque l'échec du placement en foyer d'accueil ou d'adoption est 

attribuable à la violence ou à l'aliénation culturelle. Un enfant autochtone qui vit dans un 

contexte inter-racial et inter-culturel est rejeté par son point d'attache à la société dominante en 

même temps qu'il perd un foyer et une famille, lorsque se produit la désunion. Il perd tout de ce 

qui le reliait à une culture, sans avoir eu l'occasion de se faire une place dans l'autre. Les histoires 

relatées dans la présente étude font ressortir clairement qu'il manque au terme 
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«laissés-pour-compte» l'aspect culturel de l'expérience vécue par les survivants de l'échec de 

l'adoption. En fait, les enfants autochtones deviennent des «laissés-pour-compte culturels», des 

«fugueurs des foyers d'accueil» ainsi que des «échappés de situations intolérables» lorsqu'ils 

fuient les mauvais traitements des fournisseurs de soins de rechange de la société dominante. 

 Dans les cas similaires à ceux que nous venons de mentionner, et ils sont nombreux, 

l'élément de «choix», tel que présenté par Robertson (1991), est également remis en question. 

Bon nombre d'enfants se cachent parce que, comme ce fut le cas de Noella, ils seraient placés à 

nouveau dans un contexte où ils seraient exploités encore une fois. Noella a-t-elle vraiment 

«choisi» de partir en volant une voiture de façon à ce qu'on la retire de son foyer d'adoption? Son 

frère a choisi la même façon de s'en sortir. Par contre, Dale prétend vivre dans la rue par choix. 

Cependant, compte tenu de l'absence de soutien et de services pour lui, et de la violence subie en 

raison de son orientation homosexuelle, le suicide était le seul autre choix. Et il quittait une 

collectivité avec laquelle il avait des affinités sur le plan culturel. Ainsi, les quatre catégories de 

McCarthy (1990), à savoir l'approche fondée sur la maladie individuelle, la maladie familiale, la 

personne saine, et l'approche sociologique se fondent et peuvent toutes s'appliquer à la plupart 

des situations des jeunes autochtones qui s'enfuient vivre dans la rue. 

 Tous les participants interrogés aux fins des études de cas fuyaient les mauvais 

traitements; aucun d'entre eux n'était en quête d'aventure ou de quelque rêve utopique. Les 

différentes définitions des «enfants de la rue» données par les collaborateurs nous donnent des 

indices de leur perception de la vie dans la rue, des enfants de la rue et du sens actuel de cette 

culture. «Nulle part où dormir», «pas d'argent», «pas de nourriture», «cachent leurs sentiments», 

et «ne comprennent pas» étaient les thèmes communs. Cette définition subjective a très peu à 

voir avec la définition courante de «jeune personne sans supervision responsable» ou avec les 

définitions qui sont indicatives des types de comportement de fuite. Les raisons qui mènent à la 

rue, les distinctions fondées sur l'âge ou même les différentes façons de survivre sont absentes de 

l'autodéfinition. La définition offerte par les jeunes n'indique que la nécessité absolue — soit le 

manque de ressources pour survivre, le manque de traitements appropriés, de reconnaissance 

culturelle et de dignité raciale. 

 Les participants — Etah, Karen, Joanne, Missy, Noella, Travis, Axle, Jean-Marc, Dale, 

Natasha et Charnelle — ont mis en lumière certaines des conditions dans lesquelles vivent les 
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enfants autochtones de la rue avant de s'enfuir vivre dans la rue. Ils ont fait le jour sur certains 

aspects de l'aliénation inhérente à leur vie et sur une partie de la dégradation qui caractérise la vie 

dans la rue. Les facteurs qui ont mené à la vie de clochard sont souvent enchâssés dans les types 

de comportements adoptés dans la rue. La présente étude a fait ressortir cinq types de 

comportement reconnaissables, à savoir : 

 ● Enfants incarcérés ou placés dans des foyers de rechange - fuyant les centres de 

détention, les services sociaux, les foyers d'accueil et les foyers collectifs. Les chercheurs 

ont établi que les jeunes qui sont placés, en particulier ceux qui sont placés dans des 

établissements qui ont recours à l'isolement, sont plus susceptibles de fuir (Kufeldt [1991] 

41); Webber [1991] 242). Shawbridge est l'un de ces établissements. Compte tenu du 

nombre élevé d'enfants autochtones placés et assujettis au système de justice pénale en 

vertu de la Loi sur les jeunes contrevenants, la tendance à partir vivre dans la rue est 

susceptible de continuer à s'accroître. Les jeunes comme Natasha et Charnelle veulent 

retrouver une famille. 

 ● Les jeunes pauvres «normaux» ou ceux qui vivent tout simplement dans la rue, comme 

Noella/Travis, Axle et Karen, sont caractéristiques de ces jeunes marginaux. Un 

travailleur social autochtone de Winnipeg a signalé le fait que les jeunes subissent des 

pressions les incitant à se conformer à un mode de vie marginal pour être acceptés. 

«Parfois, il est difficile de savoir qui est réellement un ancien jeune de la rue car les 

autochtones sont fortement attirés vers ce mode de vie». Un autre travailleur sur le terrain 

a dit : «Si l'on compare les enfants de la rue de la société dominante aux enfants 

autochtones de la rue, il semble que les problèmes d'identité des jeunes autochtones 

s'expriment par leurs tenues vestimentaires plus conservatrices. Se conformer à la vie 

dans la rue exige en particulier de ne pas attirer l'attention sur sa tenue vestimentaire» 

(entrevue - Beat the Street). À l'exception de Karen, tous sont des survivants de l'échec de 

foyers d'adoption blancs. 

 ● Les chercheurs de collectivités de rechange sont des jeunes comme Joanne, Jean-Marc 

et Dale, dont les besoins ne sont pas satisfaits au sein de leur famille. Pour Joanne, la 

pauvreté et la violence qui caractérisent son foyer font de la collectivité de la rue un choix 

viable. Jean-Marc se sent plus à l'aise dans la rue, où son identité est moins compromise. 
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Dale recherche une collectivité où son orientation sexuelle est acceptée et des services 

sont disponibles. 

 ● Une contre-culture radicale et un foyer de remplacement caractérisent la vie dans la rue 

d'Etah. Etah dit avoir trouvé la famille et la communauté qu'elle n'a jamais eues, et ajoute 

qu'elle n'a pas à se conformer à une société qu'elle méprise. 

 ● Crime érigé en entreprise et(ou) toxicomanie - La prostitution, la dépendance grave à 

l'égard des stupéfiants et le crime érigé en entreprise sont souvent les seuls moyens de 

survie, notamment pour les jeunes comme Missy. Victime de violence sexuelle depuis un 

très jeune âge, Missy a été tour à tour cliente et échappée du système d'aide à l'enfance. 

Son identité autochtone et son estime de soi sont réduites à néant. Elle n'a plus confiance 

dans le système. 

 

Culture de la rue et mythes au sujet des enfants autochtones  

La culture adoptée dans la rue est indicative des conditions indésirables que les jeunes cherchent 

à remplacer. Après un partenariat (pour trouver et partager les aliments, les vêtements, les 

couvertures et un espace où dormir), la sécurité physique et le besoin d'affection et 

d'appartenance à une communauté sont des composantes essentielles à la survie. La tâche 

partagée de garder le corps en vie et d'assurer sa sécurité physique dans la rue est d'une 

importance capitale. Clocharde invétérée, Etah donne un aperçu de la quête de nourriture, des 

nuances de secret entourant le nom et l'âge véritables, et des enseignements et de la protection 

assurés aux plus jeunes. Tous les jeunes parlent de se battre les uns pour les autres, de surveiller 

les prostitués, de la sécurité dans le nombre et du danger de violence et d'exploitation. La 

méfiance et la prudence sont des éléments nécessaires de la sécurité — non seulement contre la 

violence qui sévit dans la rue, mais aussi contre celle des jeunes de la classe moyenne et des 

professions «d'aide». Partager et se protéger l'un l'autre est un moyen de s'assurer de survivre 

jusqu'au lendemain. 

 La façon de remplacer l'amour, les liens familiaux et la collectivité est exprimée par 

l'adoption d'une famille élargie dans la rue. Par exemple, certains participants ont dit appeler les 

autochtones âgés «papa» ou «maman». Etah parle de sa fille adoptive et Noella et Axle se 

considèrent l'un l'autre comme un substitut paternel et un substitut maternel psychologiques. 
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Pour d'autres, les relations violentes, avec des amants ou des souteneurs, deviennent un substitut 

déformé de l'affection qui manque dans leur vie. La culture est un collage de l'apprentissage des 

aptitudes nécessaires à la survie, de la protection mutuelle et de la «parenté». Certains 

recherchent une famille et une communauté pour accroître leur sentiment d'appartenance et 

d'autres cherchent à enrayer la douleur de l'aliénation et de la honte. 

 Les jeunes qui ont participé à l'étude veulent que les gens sachent qu'il existe des mythes, 

au sujet de la culture des enfants de la rue, qu'il faut dissiper. Mendier est une pratique 

nécessaire pour se nourrir et se trouver un abri, contrairement à la croyance populaire 

voulant que les jeunes utilisent habituellement l'argent mendié pour acheter de la drogue. En fait, 

il y a de fortes chances que les jeunes qui mendient ne fassent pas et n'aient jamais fait partie de 

l'industrie du sexe, pas plus qu'ils ne font nécessairement usage de stupéfiants. Mendier est pour 

eux une façon de conserver une quelconque dignité. Joanne et les autres font remarquer 

pertinemment qu'on leur lance au visage l'éthique de travail de la classe moyenne sans tenir 

compte des problèmes auxquels ils doivent faire face dans une société où la concurrence pour les 

emplois est féroce et les enfants de la rue n'ont même pas les ressources minimales nécessaires 

pour rivaliser. On leur dit méchamment de vendre leurs maigres possessions pour se payer des 

aliments et un abri, pendant que la classe moyenne de la banlieue fait étalage de ses excès devant 

eux. (Les hommes de la classe moyenne préféreraient voir les jeunes vendre leur corps au coin 

d'une rue plutôt que de leur donner un dollar). Bref, les solutions de rechange sont beaucoup plus 

dégradantes et dangereuses que de tendre la main pour mendier. 

 Les locaux vacants sont de vrais foyers pour les jeunes qui en ont besoin; il ne s'agit pas 

simplement d'immeubles vacants occupés au hasard par de jeunes vandales indifférents. Selon un 

participant, ces foyers sont appréciés «même plus» qu'une résidence que l'on tient pour acquise. 

Habiter un immeuble vacant est aussi possiblement moins dangereux que de quêter un endroit où 

rester chez un étranger ou de se joindre à une réception pour avoir une place où passer la nuit. La 

solution de rechange la plus sûre est une maison d'hébergement ou une place dans un centre de 

vie autonome, mais ces places sont en nombre extrêmement limité dans la plupart des villes, en 

particulier dans les auberges de jeunesse destinés spécifiquement aux autochtones. À Winnipeg, 

une maison d'hébergement autochtone vient tout juste d'ouvrir ses portes à 16 résidents. Ce geste 
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de la part de la ville de Winnipeg est louable mais semble insuffisant, compte tenu du nombre 

élevé d'enfants autochtones de la rue à Winnipeg. 

 Tous les enfants de la rue ne sont pas toxicomanes ou alcooliques. La plupart ont fait 

l'expérience de ces substances et un certain usage mais, parmi les jeunes que nous avons 

interrogés, certains ne consommaient aucune sorte de drogue, et la plupart faisaient un usage 

modéré de l'alcool et des stupéfiants. Un grand nombre avaient consulté, à un moment donné, un 

conseiller certifié en toxicomanie. Cette tendance est attribuable aux services exhaustifs de 

consultation en matière de toxicomanies qui ont été offerts sur le terrain ces dernières années. 

Les enfants autochtones de la rue sont identifiés à l'image de «l'Indien ivrogne» et passent pour 

ternes et ravagés par la drogue. En fait, ils sont extrêmement intelligents et conscients des 

contradictions de la société canadienne, à commencer par les messages confus des adultes au 

sujet de la consommation d'alcool. Ils trouvent terriblement flagrante la contradiction entre les 

comportements sexuels prédateurs des hommes blancs de la classe moyenne, par opposition aux 

normes moralistes établies pour les femmes, les familles et les enfants de la rue. Tous les 

participants, en particulier Missy, ont fait des remarques sur le comportement prédateur des 

hommes à l'égard des enfants de la rue. La destruction environnementale attribuable à la cupidité 

sociétale leur paraît répréhensible et approfondit leur méfiance pour les valeurs et les services de 

la société dominante. Les propos d'Etah évoquent une société de gens seuls poussés par le gain 

matériel et par le comportement linéaire indifférent des entreprises. Les enfants autochtones de la 

rue voient au-delà de la rhétorique du multiculturalisme, les valeurs racistes inhérentes à la 

société canadienne. Leur critique est plus sévère, plus honnête et davantage fondée sur 

l'expérience, que celle de n'importe quel sociologue de la classe moyenne ou n'importe quel 

mouvement social «politiquement correct». Et pourquoi leur analyse ne serait-elle pas plus 

avisée? Leur vie même est l'incarnation de toutes les contradictions de la «civilisation» 

occidentale. 

 Les médias, disent-ils, imputent aux enfants de la rue le crime et la violence des 

«guerriers de fin de semaine», des cégépiens et des jeunes bourgeois de la banlieue qui s'en 

prennent au système ou qui se servent des enfants autochtones de la rue comme boucs émissaires 

pour décharger leur colère et leur racisme. Les fins de semaine donnent lieu à un déluge de 
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harcèlement racial. Tous les jeunes que nous avons interrogés, sans exception, avaient fait l'objet 

d'injures stéréotypées attaquant leur identité à titre d'autochtones. 

 Les médias montrent également à quel point l'autostop est dangereux, que les adolescents 

risquent de se faire tuer (par des camionneurs, par exemple), ou, au contraire, que les enfants de 

la rue sont dangereux. Les participants les plus nomades voyageaient librement et ont relaté 

plusieurs expériences positives qu'ils avaient vécues en cours de route. Les propositions sordides 

qui leur sont faites sont monnaie courante pour eux, de simples inconvénients qu'ils doivent 

tolérer. 

 Il existe un mythe selon lequel tous les enfants de la rue sont actifs sexuellement. En 

réalité, un grand nombre des jeunes ont dit qu'ils n'étaient pas actifs sexuellement et que 

lorsqu'ils l'étaient, c'était dans le cadre d'une relation sérieuse. Nous ne savons pas si nous avions 

affaire à un groupe de jeunes particulièrement mûrs dans chacune des villes. Quoi qu'il en soit, 

tous les jeunes se sont dits au courant des maladies transmises sexuellement et de la 

contraception. Ils avaient également entendu parler de la transmission du sida et disaient prendre 

des précautions quant aux seringues et pratiquer la sexualité sans risques (dans des circonstances 

normales). L'éducation ayant trait au VIH et au sida semble porter fruit. 

 Selon un autre mythe, les enfants de la rue auraient une grande expérience sexuelle. Les 

jeunes autochtones sont considérés comme des objets sexuels. Même si les jeunes sont au 

courant des maladies transmises sexuellement et de la grossesse, et même si certains se livrent à 

la prostitution, il ne s'ensuit pas nécessairement qu'ils sont mûrs en ce qui concerne leur 

sexualité. Dale a mentionné le fait que les jeunes, mâles ou femelles, homosexuels ou 

hétérosexuels, qui n'ont pas eu l'occasion de se développer normalement — ceux qui ont été 

victimes d'inceste, d'attentat à la pudeur, de viol, et de harcèlement constant et d'incitation à 

participer à l'industrie du sexe, sont susceptibles d'être très immatures sur le plan de la sexualité. 

Ils peuvent entretenir de fausses conceptions de ce à quoi s'attendre d'une relation sexuelle, 

lesquelles sont des manifestations des déformations survenues au cours de leur croissance 

sexuelle. 

 Selon un autre mythe, seuls les hommes blancs victimisent les jeunes autochtones. Les 

participants de Vancouver et de Winnipeg ont mentionné expressément la participation de plus 

en plus fréquente d'autochtones mâles à la violence sexuelle infligée aux enfants de la rue dans 
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les villes (et dans les régions rurales). Ce phénomène n'est pas étonnant puisque la culture 

patriarcale a été imposée aux peuples autochtones et que les industries du sexe et de la 

pornographie, qui renforcent et légitiment l'inégalité des pouvoirs entre les hommes et les 

femmes, sont des facteurs de socialisation implacables dans la culture occidentale. La suprématie 

d'un sexe par rapport à l'autre et les comportements prédateurs sont probablement les seules 

arènes où les hommes blancs et les hommes autochtones jouissent de l'égalité des pouvoirs. 

Comme la dégradation des femmes et des enfants, notamment ceux d'ascendance autochtone, est 

considérée comme un droit par les hommes blancs, ces derniers ne sont pas tenus responsables 

par la société canadienne. Ni la famille, ni le système de justice pénale n'empêchent les longues 

files de mâles de la classe moyenne qui attendent leur tour à des rapports sexuels avec un enfant 

autochtone. Pourquoi les hommes autochtones ne seraient-ils pas tentés de se joindre à ce bastion 

de pouvoir? Ce n'est qu'à la faveur du rétablissement véritable des valeurs autochtones associées 

au respect et à la protection des enfants que ce type de connivence prendra fin.  

 L'un des mythes les plus pernicieux veut que les jeunes autochtones choisissent de vivre 

dans la rue en raison de la négligence et de la violence généralisées attribuables à l'alcoolisme; 

que les parents autochtones ne se soucient pas de leurs enfants; que les parents n'essaient tout 

simplement pas de prévenir l'usage de la drogue et la clochardise chez les jeunes. Selon un 

corollaire de cette version de la réalité, l'enseignement dans des pensionnats, par le passé, (et la 

perte des compétences parentales) est la cause des prises en charge massives d'enfants par les 

autorités. Bien qu'il existe un certain nombre de familles très perturbées, plongées dans la drogue 

et la prostitution, ce n'est pas le cas de la majorité. Un grand nombre des facteurs aliénants 

décrits dans le présent document provenaient d'institutions dispensatrices de soins de la société 

dominante, comme les parents nourriciers, les parents adoptifs et les centres de détention. Les 

institutions de la société dominante, comme le système d'enseignement, le système de justice 

pénale et les services sociaux ont également été mises en cause. Les parents avec qui nous avons 

échangé sont des exemples de personnes qui se préoccupent de leurs enfants et qui ont essayé 

d'empêcher ces derniers d'aller vivre dans la rue. 

 Même si les parents de Winnipeg n'avaient aucune expérience de la rue, aucun problème 

de dépendance ni l'expérience des pensionnats, ils étaient d'avis que l'on jette le blâme sur les 

parents ou sur les pensionnats lorsqu'un enfant passe aux actes. 
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Nous n'avons jamais bu beaucoup... nous ne sommes pas des buveurs... C'est soir 

de sortie... nous n'apportons pas d'alcool à la maison, où les enfants peuvent nous 

voir... [Père] Mes parents buvaient très rarement et vivaient à la campagne. 

[Mère] Moi, ma famille ne buvait jamais, mais quand nous sommes déménagés à 

la ville, mes parents ont commencé à boire. Lorsqu'un enfant commence à se 

prostituer, à se droguer ou à s'attirer des ennuis, on soulève toujours la question de 

l'environnement familial, comment ils vivent...des choses comme ça [et le 

pensionnat]... Je n'ai jamais été dans un pensionnat (parents de Winnipeg). 

 Elle a parlé de leurs enfants adultes (âgés de 25 à 30 ans), tous les six ayant ou ayant eu 

une dépendance marquée à l'égard des solvants. Les deux parents ont décrit comment l'habitude 

d'inhaler des solvants a commencé, ce qu'ils ont tenté de faire, et les résultats : 

tout le temps, vingt-quatre heures par jour, je pense que ces gens-là n'arrêtent 

jamais... ils le font partout... Et quand mes enfants ont commencé à inhaler des 

solvants, j'avais un fils qui n'avait que 8 ans quand il a commencé à inhaler. Je 

suis allée demander de l'aide aux services à la famille, et je n'ai eu aucune aide... 

Alors, j'ai démissionné. Ils ne sont même pas venus, après que j'aie téléphoné. Je 

laissais des messages et personne ne venait; ils ne se souciaient pas de moi du 

tout; même les policiers, qui ramassaient mes fils et les ramenaient à la maison et 

qui téléphonaient aux services à la famille... on ne leur répondait pas non plus... Il 

entraînait son frère et sa soeur dans ses habitudes (parents de Winnipeg). 

 Ils décrivent leur fils aujourd'hui. «Eh bien, il tremble, il n'a aucune maîtrise musculaire... 

il a un problème d'élocution, il bégaie, il parle plus lentement... il regarde beaucoup de télévision, 

il n'y a pas d'aide pour lui». En ce qui concerne ses petits-enfants, la mère croit avoir une 

meilleure chance, parce qu'elle sait quels signes surveiller. Elle met ses petits-enfants en garde. 

Un de mes garçons a été accosté, le petit garçon que j'ai... par quelqu'un qu'il 

connaissait... mais il était plus avisé, il n'a que huit ans, mais il savait qu'il devait 

se sauver, il est parti en courant... Je leur dis toujours de ne parler à personne, de 

ne pas accepter d'argent, de ne rien accepter, juste de courir à la maison. Si vous 

êtes près de chez vous, courez à la maison, si vous êtes près de l'école, courez à 

l'école et dites-le à vos professeurs (parents de Winnipeg). 
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Bien que son expérience avec ses propres enfants se soit produite il y a 15 ans, la mère croit 

toujours que l'information est importante, parce que les mêmes conditions existent toujours. 

Personne n'a tenté de m'aider, j'ai été obligée de tout faire moi-même, et la seule 

chose que je pouvais faire était d'essayer de les garder à la maison, vous savez... 

les accompagner à l'école, aller les chercher pour qu'ils ne s'en aillent pas ailleurs 

après l'école. Il n'y avait vraiment pas grand-chose que je pouvais faire, parce que 

je ne savais pas (parents de Winnipeg). 

 Les mêmes parents décrivent comment leur fille, décédée maintenant, a été forcée à leur 

insu de se prêter à la pornographie juvénile, à l'âge de neuf ans (dialogue figurant à la section sur 

l'exploitation — chapitre sept). Et comment les services sociaux ont retiré l'enfant, sans lui offrir 

aucun traitement. En fait, on a jeté le blâme sur les parents. 

 Une autre idée fausse est que tous les enfants autochtones de la rue sont aliénés sur le 

plan culturel. Bien qu'un grand nombre de facteurs entourant la vie dans la rue empêche le 

développement d'une identité culturelle saine, certains des jeunes que nous avons rencontrés 

avaient des attitudes et un comportement sains à l'égard de leur culture (Dale et Natasha, par 

exemple). Certains d'entre eux parlent leur langue, pratiquent leurs traditions et, grâce aux 

contacts avec la famille élargie, continuent de s'épanouir en tant qu'autochtones, dans un 

environnement urbain. Ils restent forts même s'ils souffrent du racisme et de la prestation 

insuffisante de services à la ville. Les travailleurs sur le terrain et les policiers ont dit que les 

jeunes qui sont passés par des foyers d'accueil blancs et ceux qui ont connu l'échec de l'adoption 

par des blancs ont des problèmes intenses sur le plan de l'estime de soi et de l'identité. «Les 

jeunes autochtones qui ont été adoptés par des familles non autochtones, en particulier, sont les 

plus marqués. Ces jeunes semblent avoir le plus de problèmes» (entrevue avec le Adolescent 

Street Unit [ASU], à Vancouver). Les enfants qui ont connu leur culture et reçu un soutien 

continu sur ce plan ne souffrent pas nécessairement de confusion quant à leur identité. 

 

Les parents des enfants de la rue   

Les participants nous ont donné un aperçu du large éventail de comportements et de contextes 

parentaux, s'étendant sur un continuum d'influences parentales allant de destructives à saines. 

(Même lorsque nous reconnaissons un comportement dysfonctionnel, nous sommes conscients 



 276 

du fait que nous ne connaissons pas grand-chose de la psychologie et du contexte sociologique 

de ce comportement). Le parent principal de Missy est un exemple de parent incapable de 

composer simultanément avec une dépendance profonde (qui a mené à sa mort) et son rôle de 

parent. Ce comportement constitue un extrême dans le continuum, tandis que la mère de 

Charnelle se situe à l'autre extrémité du spectre. Cette mère ne fait pas usage de drogues et elle 

travaille activement à assurer un soutien à son enfant perturbée. 

 Au dire de Dale, ses parents le négligeaient, l'alcoolisme et la pauvreté ayant, par le 

passé, joué des rôles importants dans ce comportement. Il nomme la pauvreté, l'alcoolisme de 

son père et la violence à l'égard de sa mère comme ayant contribué à la détresse familiale. Noella 

et Axle nous racontent leur expérience aux mains d'un père adoptif qui les agressait 

sexuellement. (Missy a aussi été victime de violence sexuelle dans un foyer d'accueil). 

Jean-Marc et Travis ont fait état de relations familiales «normales» au sein d'une famille adoptive 

blanche, jusqu'à ce qu'un seul acte de violence de leur part entraîne leur expulsion de la famille. 

Etah est une participante qui, ayant vécu dès le départ dans la pauvreté et dans la rue avec sa 

mère, semble vraiment sans parents. 

 Les parents interrogés à Winnipeg et à Vancouver semblaient se reprocher les difficultés 

de leurs enfants, que la dynamique familiale et l'alcoolisme aient été, ou non, des facteurs 

déterminants. Par exemple, les parents que nous avons interrogés à Vancouver avaient fait une 

consommation excessive d'alcool au cours des années de formation de leurs enfants; toutefois, 

c'étaient des parents qui ne faisaient pas une consommation excessive de l'alcool qui avaient vu 

leur premier enfant forcé de se livrer à la pornographie juvénile, et qui avaient également quatre 

enfants adultes affligés d'une dépendance à l'égard des solvants, à Winnipeg. Il y a d'autres 

facteurs qu'il faut prendre en considération. 

 Les principales raisons pour lesquelles les familles autochtones sont particulièrement 

susceptibles de voir leurs enfants adopter la vie de clochard sont l'oppression colonialiste et le 

racisme. Pour un grand nombre de familles autochtones, ces obstacles primaires se traduisent en 

conditions secondaires comme la pauvreté, le manque de formation, le chômage, la ghettoïzation 

et le dysfonctionnement. La pauvreté et le sous-développement communautaires classiques 

prédisposent les familles autochtones à l'alcoolisme, à la désunion des familles et à une foule de 

maladies qui sont évidentes au sein des collectivité autochtones. 
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 Chez la famille de Winnipeg qui a été interrogée, le père est Métis (Français et Cri — il 

parle anglais, français et saulteaux) et la mère est Saulteuse (et parle cette langue). Ils vivent à 

Winnipeg depuis environ 40 ans et n'ont pas, eux-mêmes, l'expérience de la vie dans la rue. «... 

au cours des années 50 et 60, les choses allaient bien, mais alors il n'y avait pas d'endroits où 

aller, sauf qu'il y avait beaucoup de salles de billard... il n'y avait pas de mendiants ni de 

prostitués». Deux de leurs six enfants sont morts; quatre vivent maintenant à Winnipeg, soit deux 

dans le ghetto du nord et deux dans l'ouest. Tous ont été des marginaux des rues à un moment 

donné. 

 Les parents de Vancouver, Nis'ga et Haisla, qui ont célébré leur 25e anniversaire en 1993, 

ont déménagé à Vancouver lorsque Karen (participante de Vancouver) était âgée de 2 ans. Ils 

vivent maintenant de prestations d'aide sociale, dans l'est de Vancouver (aucun d'eux ne parle sa 

langue et ne connaît grand-chose de sa culture). Ils ont quatre filles qui vivent dans la rue, et cinq 

de leurs dix enfants, y compris Karen, souffrent du syndrome d'alcoolisme foetal. Ils disent que 

leur propre consommation excessive d'alcool et la violence sexuelle (affaire en instance 

concernant un cousin mâle accusé d'agressions sexuelles contre les trois plus jeunes filles) sont 

les raisons pour lesquelles leurs enfants ont fui. Ils sont abstinents depuis longtemps et essaient 

maintenant de composer avec le problème de la fugue de Karen (voir étude de cas de Karen). 

 

Services mentionnés par les participants à l'étude   

Vancouver   

Dans cette section, nous analysons certains services de quartier que les participants ont 

mentionnés directement, qu'ils utilisent ou non le service. Il s'agit dans certains cas d'organismes 

que nous avons visités. Certains services ont été visités mais ont été mentionnés ailleurs dans le 

document parce qu'ils étaient tout simplement trop nombreux. 

 Chaque membre du groupe de Vancouver a mentionné le Downtown Eastside Youth 

Activities Society (D.E.Y.A.S.). La société a été établie en 1979 par John Turvey, qui est 

toujours directeur général. De quatre-vingts à quatre-vingt-dix pour cent de son financement est 

assuré par le ministère des Services sociaux, le reste provenant du Conseil de planification 

sociale de Vancouver. En 1992, le budget était établi à 550 000 $. La société emploie 21 

travailleurs, dont 8 sont autochtones (2 travailleurs chargés du programme Reconnect, 2 
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conseillers, 3 chargés de l'échange de seringues et un spécialiste du sida). Les politiques sont 

établies par un conseil d'administration multi-culturel comptant de 30 à 40 % d'autochtones. 

 Le fonctionnement de l'organisme est fondé sur une politique de non-restriction des 

groupes d'âge (services offerts aux personnes de 0 à 84 ans); toutefois, de 70 à 80 % des clients 

sont des jeunes. Les employés travaillent auprès de jeunes autochtones, dans un pourcentage de 

50 à 75 % (il y a 13 ans, 50 % de la clientèle était autochtone). Ils estiment à environ 25 à 100 le 

nombre d'enfants de la rue invétérés (très peu d'entre eux proviennent de la classe moyenne) qui, 

à n'importe quelle nuit donnée, se livrent à des activités quasi criminelles, au trafic de la drogue 

et à la prostitution. Les travailleurs sur le terrain affirment que le nombre d'enfants de la rue s'est 

accru de 50 à 90 % au cours des cinq dernières années et qu'un grand nombre d'entre eux 

proviennent des réserves et des petites collectivités. Certains appartiennent à des familles 

urbaines de la troisième et de la quatrième générations. Un grand nombre d'enfants autochtones 

de la rue ont perdu leurs parents par suite de morts violentes, dans l'est de Vancouver, et un 

grand nombre d'entre eux ont été élevés dans des foyers d'accueil. 

 Les services fournis dans le cadre du programme sont les suivants : éducation, 

consultations, évaluations et renvois. Le programme Reconnect est offert 24 heures par jour aux 

enfants de la rue de moins de 19 ans et il a pour objectif d'aider à rétablir la communication entre 

les jeunes et leurs familles et la collectivité, d'identifier les nouveaux venus dans la rue et 

d'adresser les jeunes aux organismes appropriés, comme les centres de désintoxication, les 

services d'hébergement, de santé et d'extension. Après avoir interrogé cinq travailleurs de la 

D.E.Y.A.S (Downtown Eastside Youth Activities Society), l'adjointe à la recherche a écrit dans 

son journal : «Après cinq entrevues formelles, je me sens accablée par les difficultés de nos 

enfants autochtones de la rue». 

 Le Programme d'échange de seringues fait partie des services de la D.E.Y.A.S. Sa 

prestation est assurée par 5 à 8 membres du personnel (d'anciens marginaux des rues) qui 

circulent dans les rues de Vancouver à bord de trois camionnettes. À n'importe quel moment 

donné, le personnel autochtone compte d'une à quatre personnes. Les services qu'ils offrent sont 

les suivants : prévention et éducation en matière de sida. Ils échangent des seringues, fournissent 

des condoms et des listes de personnes à éviter, et ils adressent les clients à d'autres services de 

quartier. Six nuits par semaine, jusqu'à 2 h, les employés chargés du programme s'occupent 
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essentiellement des usagers de la cocaïne et de l'héroïne (et des drogues secondaires Talwin et 

Ritaline) et des prostitués. Selon le personnel, de 35 à 40 % des usagers fréquents du service sont 

des autochtones, 9 % de la clientèle totale est composée d'adolescents, dont environ 40 % sont de 

jeunes autochtones, et les adolescents autochtones sont plus susceptibles d'être des usagers, dans 

un pourcentage de 60 %, par comparaison à la clientèle totale des jeunes. Les statistiques d'avril 

1993 montrent qu'il y a eu 10 945 visites, dont 29,3 % ont été faites par des autochtones. 

 Un travailleur sur le terrain a dit qu'il est difficile de faire des estimations de la 

population d'enfants autochtones de la rue parce que certains d'entre eux sont clandestins, parce 

qu'ils sont très nomades et résistants aux services sociaux, et parce qu'ils sont souvent en fuite. 

Une tendance clandestine récente des plus inquiétantes chez les jeunes autochtones vivant en 

milieu urbain est leur association avec les bandes de jeunes Asiatiques et(ou) les groupes 

d'Asiatiques plus âgés (25 à 40 ans) exploiteurs. Une autre partie clandestine de la population des 

enfants de la rue, moins souvent mais tout autant destructive, est associée aux industries 

d'exploitation des enfants. 

 L'Adolescent Street Unit (ASU) est un organisme non autochtone situé sur la rue Drake. 

Il est subventionné par la province de la Colombie-Britannique. Ses politiques sont établies au 

niveau du sous-ministre («qui, souvent, ne sait pas ce qui se passe à la base»). L'ASU compte 24 

travailleurs, et n'a qu'un seul travailleur autochtone spécialisé dans le domaine de l'alcool et des 

drogues. Les jeunes de 12 à 19 ans peuvent obtenir de l'aide, et on offre les services les plus 

divers possibles. 

 Les travailleurs de l'ASU estiment à environ 400 à 500 le nombre d'enfants de la rue, dont 

55 à 60 % sont de jeunes autochtones, qui utilisent leurs services aussi souvent que les autres 

jeunes. L'ASU n'offre pas de services destinés spécifiquement aux autochtones, bien que les 

travailleurs reçoivent au moins deux jours de formation interculturelle auprès des United Native 

Nations et qu'ils adressent les gens, au besoin, à des services autochtones comme le Centre 

indien et des aides judiciaires. L'ASU reconnaît qu'il faudra déployer davantage d'efforts pour 

atteindre les jeunes autochtones. 

 Les Street Youth Services (SYS) sont situés au 1237 rue Richards. Institués en 1987, ils 

sont financés par le ministère des Services sociaux, une petite partie du financement provenant 

de la ville et d'autres dons. Le SYS est un programme d'extension qui identifie les jeunes à risque 
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et les met en rapport avec les services appropriés. Ils partagent un bureau avec la clinique des 

MTS, des conseillers en matière de sida, des conseillers des services prénatals, 5 jours par 

semaine (dont 2 jusque tard dans la nuit). Le personnel compte 2 postes et demi, le demi-poste 

étant désigné comme un poste autochtone. Trois cents enfants de la rue de moins de 19 ans, dont 

30 jeunes autochtones, utilisent ce service chaque mois; toutefois, on dit que 70 % des prostitués 

mâles de «Boystown» sont autochtones. Le SYS a été adopté par les mâles autochtones qui 

fréquentent Boystown. Les travailleurs passent davantage de temps avec leurs clients 

autochtones parce qu'il n'existe pas d'autres services pour ces derniers. Toutefois, ils ne 

fournissent pas de services spécifiquement destinés aux autochtones. Les travailleurs de SYS 

disent qu'un grand nombre de jeunes autochtones, en particulier les homosexuels susceptibles de 

discrimination homophobe de la part des autochtones et de racisme de la part des blancs, 

n'aiment pas fréquenter la DEYAS. Un grand nombre de clients autochtones de SYS sont issus 

de l'échec de foyers d'adoption blancs (entrevues). 

 NEXUS, programme de services d'extension en matière de toxicomanie, situé au 575, rue 

Drake, est un service confidentiel de consultation et d'information sur l'alcool et les stupéfiants, à 

l'intention des enfants de la rue. Les travailleurs de NEXUS aident les jeunes à se mettre en 

rapport avec les services de désintoxication, de traitement, les groupes de soutien, les services de 

consultation et autres services de lutte contre l'alcoolisme et la toxicomanie. Selon les réponses 

des participants aux questions ayant trait à l'alcoolisme et à la toxicomanie, il semble que les 

jeunes aient accès à l'information et à l'aide dont ils ont besoin pour cesser de faire usage de 

drogues, lorsqu'ils sont prêts. La plupart des jeunes avec qui nous avons parlé consultaient des 

conseillers spécialisés en matière de toxicomanies, et ils étaient passablement responsables quant 

aux questions de dépendances dans leur vie. 

 Les cliniques médicales du centre-ville de Vancouver, soit la Drake Street Clinic, située 

au 575, rue Drake; la Richards Street Clinic, située au 1237, rue Richards; la Main Street 

Clinic, située au 219, rue Main, et la Health Clinic, située au 414, rue Cordova est, offrent les 

services confidentiels et à titre gratuit suivants : test de grossesse, test de dépistage des MTS et 

du sida, traitements, défense des droits et services d'aiguillage, aux jeunes et aux adultes de la 

rue. Les jeunes interrogés dans le cadre de la présente étude ont discuté ouvertement du fait qu'ils 

avaient recours à ces cliniques, et ils étaient parfaitement au courant des risques de contracter le 
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sida par l'intermédiaire de relations sexuelles ou de seringues. L'éducation sanitaire dans la rue 

est renforcée par les rapports constants entre les travailleurs sur le terrain, la camionnette servant 

aux échanges de seringues, et les cliniques. Il s'agit là d'un fait nouveau très important dans le 

contexte de la culture de la rue. Les enfants de la rue sont probablement mieux informés que 

l'adolescent moyen appartenant à la classe moyenne, n'importe où au Canada. 

 Les services axés sur l'emploi sont à la hausse à Vancouver. Creative Opportunities for 

Kids est l'un de ces services. Fondé en 1985 par les travailleurs sur le terrain de Vancouver, il est 

parrainé par la Seva Service Society. Aujourd'hui, il est également financé par les Family 

Services of Greater Vancouver et par le gouvernement. Le programme est une initiative de la 

base qui permet aux travailleurs sur le terrain d'établir des rapports avec les enfants de la rue et 

d'offrir à ces derniers des emplois à temps partiel. Les jeunes peuvent ainsi acquérir des 

compétences et une expérience professionnelles. En d'autres termes, il s'agit d'un point de départ. 

Trois conseillers en emploi oeuvrent à temps plein sur le terrain. 

 Depuis sa création, l'organisme a placé plus de 400 jeunes à plus de 75 postes, dans des 

endroits comme des restaurants, des garderies et des entreprises privées. Joanne était l'une de ses 

clients. Elle dit avoir fait l'objet de sexisme au poste d'aide-charpentier qu'on lui avait trouvé. 

L'employeur s'est rapidement désintéressé des jeunes, une fois la partie du programme terminée. 

Joanne dit qu'elle n'a pas retiré d'avantages à long terme de l'expérience et que l'employeur a 

frustré les jeunes en promettant du travail qui ne s'est pas matérialisé. 

 D'autres programmes, comme Life Choices for Youth Society (formation en service-auto) 

et le Picasso Cafe (formation en vue de postes auprès de l'industrie des services alimentaires) 

aident également à former les jeunes avant qu'ils ne s'en aillent vivre par leurs propres moyens 

(White, 1992). 

 La nécessité d'un logement stable pose un problème parce que les jeunes doivent avoir 

une adresse et un numéro de téléphone pour être admissibles à l'aide sociale ou pour se présenter 

à des entrevues en vue d'un emploi. Les jeunes ont besoin d'un endroit où manger, dormir et 

prendre une douche. Les jeunes seuls font l'objet de discrimination systématique en matière de 

logement, simplement en raison de leur âge. Les stéréotypes entretenus au sujet des 

comportements des enfants de la rue et des jeunes autochtones font également obstacle. Un 

logement stable abordable est crucial pour améliorer les chances de survie des jeunes 
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autochtones à la ville. Vancouver a des logements à prix modique pour les autochtones de la 

ville, qui seraient parfaits pour les jeunes seuls. 

 Le seul programme à l'intention des autochtones, Aries Project/Urban Native Youth 

Association, situé au 1 - 1607, rue Hastings est, à Vancouver, est un programme de jour et de 

soir à l'intention des jeunes hommes autochtones de la rue. Les travailleurs du programme Aries 

Project fournissent des repas, enseignent l'autonomie fonctionnelle et offrent des programmes 

récréatifs, culturels, sociaux et de recyclage scolaire. Le programme est utile aux jeunes qui ont 

fait des efforts pour quitter la rue et qui ont un endroit où rester. Aucun des jeunes que nous 

avons interrogés n'a dit utiliser ce service. Les participantes de Vancouver n'étaient pas 

admissibles en raison de leur sexe. 

 La population mâle des rues est plus visible dans les statistiques sur les dépendances et la 

justice pénale; par conséquent, les programmes qui s'adressent spécifiquement aux autochtones 

et qui sont aussi destinés à un sexe en particulier ont tendance à être axés principalement sur les 

besoins de ces hommes. Bien que le programme Urban Images for Indian Women, mené sous 

les auspices de la British Columbia Professional Indian Women's Association, soit un 

programme d'apprentissage de l'autonomie fonctionnelle et de préparation à l'emploi, il s'adresse 

aux femmes qui ont survécu à la violence familiale et à la toxicomanie. Ce programme convient 

aux femmes plus âgées qui font leur entrée ou qui reviennent sur le marché du travail, et les 

jeunes femmes autochtones de la rue ne seraient pas admissibles. De toute manière, la liste 

d'attente est trop longue. Les jeunes femmes autochtones de la rue sont marginalisées dans le 

cadre des programmes à l'intention des autochtones, même si le rapport d'étude du Conseil de 

planification sociale de Winnipeg (1990) montre que les jeunes femmes s'enfuient vivre dans la 

rue plus souvent, et pour des périodes plus longues (voir généralités sur Winnipeg - chapitre 

quatre). 

 Le programme SKID (Street Kids in Distress) vaut la peine d'être mentionné en raison de 

sa fermeture récente. En décembre 1992, le centre de consultation de quartier a ouvert ses portes 

à l'intersection du boulevard Pacific et de la rue Richards. Il a ouvert après qu'on eut passé un an 

à fournir des aliments, des vêtements et une éducation à un grand nombre de jeunes sans nulle 

part où aller. L'organisme a été fermé en janvier 1993 parce qu'on avait permis à des jeunes de 13 

à 15 ans de dormir au local (Truscotte [1993]). Où vont les jeunes de 10 à 16 ans qui fuient les 
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fournisseurs de soins? Ce genre de clochardise forcée fait des jeunes des proies plus faciles pour 

les souteneurs et les rend plus vulnérables aux enlèvements par des bandes. Il est également 

intéressant de noter que l'organisme projette maintenant d'ouvrir une unité d'habitation (six 

places) à court terme pour les jeunes de 16 à 18 ans. Il s'agit là d'une petite concession, dans une 

ville où plus de 400 jeunes errent dans la rue, qui laisse toujours ceux qui sont encore plus jeunes 

à la merci du vide prédateur dans le système. 

 Des propositions récentes visant l'utilisation d'un vieil hôtel de la rue Hastings comme 

unité d'habitation pour les enfants de la rue ont provoqué un tollé. Il est ironique que l'idée qu'un 

logement pour enfants de la rue se trouve à proximité des marginaux des rues adultes ait paru 

inacceptable au conseil municipal. 

 Brenda Carr's Art Studio est un service qui a été mentionné à plusieurs reprises, avec 

beaucoup de respect et d'admiration. Situé dans le centre-ville de Vancouver, le studio d'art est 

un endroit où les enfants de la rue peuvent aller prendre un café, un endroit sûr où passer le 

temps durant la journée, sans conditions. C'est un endroit où les jeunes peuvent s'exprimer 

artistiquement et d'où ils peuvent téléphoner à leur famille, de temps à autre. Les adultes, en 

particulier la police et les travailleurs sociaux, sont tenus à l'écart du refuge. Cet aspect est très 

apprécié par les jeunes. Brenda Carr est quelqu'un à qui l'on peut confier les histoires de la rue, 

les fardeaux de la journée, et les espoirs pour l'avenir. 

 À Vancouver comme à Montréal, il se trouvait une personne particulière qui attirait les 

jeunes aux services de quartier et qui s'était gagné la confiance et l'affection des jeunes les plus 

marginaux et les plus méfiants. Etah, à Vancouver, dit que ce n'est pas le type de services, mais 

plutôt les qualités personnelles d'un intervenant qui en font un saint patron de la rue. Les gens en 

question font preuve d'un esprit de service, de militantisme et d'une affection inconditionnels. Ils 

sont souples et ne craignent pas de faire une petite entorse aux règlements pour soulager la 

douleur et la souffrance. Ils sont perçus par les jeunes comme étant de leur camp. En d'autres 

termes, dans toute la mesure du possible, ils ne collaborent pas, à l'encontre des jeunes, avec la 

police et les travailleurs sociaux. À Montréal, cette personne est Pop, le créateur de Dans la Rue. 

À Vancouver, il s'agit de Brenda Carr. À Winnipeg, SKY, un organisme, est ce qui se rapproche 

le plus des caractéristiques qui inspirent la confiance chez les jeunes interrogés. Bien que les 
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noms de travailleurs aient été mentionnés, il semble que le climat régnant au sein de l'organisme 

était l'aspect attrayant dans ce cas particulier. 

 

Winnipeg   

L'organisme où nous nous sommes réunis avec les participants aux fins de la présente étude était 

SKY (Street Kids and Youth), situé au 415, rue Graham. Les participants se trouvaient à l'aise à 

cet endroit. SKY devait fermer ses portes un mois après notre visite. Ironiquement, le 1er juin 

1993, Journée internationale de l'enfant, est aussi le jour où SKY a fermé ses portes aux enfants 

de la rue. Le financement du programme avait pris fin. 

 Néanmoins, il est important de signaler les services qui sont ou qui étaient fréquentés par 

les personnes que nous avons interrogées. SKY a ouvert ses portes en septembre 1991. Il était 

financé dans le cadre de l'ancienne Winnipeg Core Area Initiative, la Winnipeg Foundation et la 

Downtown Improvement Zone. Des administrateurs de Mamawi, du Boys and Girls Club, du 

service de police municipal, du Children's Home et des services à l'enfance et à la famille 

établissaient les politiques. SKY avait servi 13 000 jeunes de 7 à 25 ans, depuis l'ouverture et 

jusqu'au moment de notre visite. L'organisme fournissait des aliments, des vêtements, des 

consultations, des billets d'autobus et un endroit sûr qui permettait de laisser la rue pendant une 

courte période de temps. 

 La directrice a parlé de l'image des autochtones avec laquelle les jeunes doivent 

composer à Winnipeg. 

À Winnipeg, le stéréotype de l'ivrogne de la rue principale est gravé dans l'esprit 

des jeunes. Certains enfants se font dire qu'ils se comportent comme des Indiens, 

comme leur père, ou que ce sont des putains, à cause de leur mère. L'exposition 

constante au racisme rend difficile d'avoir une identité positive... Les écoles 

comme Children of the Earth ont aidé énormément. Les jeunes autochtones ont 

été fortement renforcés dans leur identité, de façon positive, mais ils ont besoin 

d'apprendre à célébrer aussi toutes les cultures (entrevue). 

Si l'on veut offrir de meilleurs services, poursuit-elle, il faut éviter «l'entreposage». La réunion 

des services ou des clients à un emplacement ne facilite pas toujours les choses. Séparer les 

jeunes autochtones des autres les rend moins susceptibles d'apprendre à interagir sans difficulté 
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avec leur propre groupe d'âge. Ils ont besoin de possibilités de choix intermédiaires, d'endroits où 

leurs relations ne sont pas réglementées par un organisme. Certains, lorsqu'ils atteignent l'âge de 

13 ans, ont été placés jusqu'à 24 fois; certains, à 15 ans, sont seuls. Ils ont besoin d'un endroit où 

on leur laisse le temps de réfléchir, d'un endroit moins axé sur les situations d'urgence. 

 Beat the Street, créé par Tracy LeQuyere en mai 1985, depuis le Toronto's Frontier 

College, a ouvert un centre de documentation à Winnipeg en septembre 1990. Situé avenue 

Sutherland, ce centre d'alphabétisation est destiné aux jeunes de 16 ans et plus. L'organisme 

fournit un endroit où des enfants de la rue donnent des leçons à d'autres enfants de la rue. Le 

programme d'alphabétisation consiste en programmes d'apprentissage individualisés. Les client 

autochtones forment environ 70 % du total de la clientèle. Le mandat de l'organisme est axé sur 

les enfants de la rue et consiste à enseigner à lire et à transmettre des compétences de base. Il n'y 

a pas de niveau d'entrée pour ce qui est des niveaux scolaires. Une fois que les clients ont 

complété ce programme, ils passent aux programmes de préparation à l'emploi. 

 R.B. Russell offre des consultations et des stratégies ayant trait à l'emploi, fondées sur 

«l'approche scolaire», en particulier aux élèves de 12e année. Bien que les dirigeants de certains 

établissements, comme les universités, affirment que les étudiants «adultes» sont bienvenus, il 

existe certaines restrictions relatives à des travaux particuliers du niveau d'études secondaires. 

 Les jeunes autochtones sont surreprésentés dans la rue, selon le personnel de Beat the 

Street, et on estime qu'ils comptent pour 74 à 89 % de la population carcérale (chiffres de 1990). 

Lorsque le nombre de jeunes autochtones est sous-estimé par le système, ce peut être attribuable 

à des préjugés au nom desquels on refuse de tenir compte de toute différence raciale, ethnique ou 

culturelle. 

 Des services adaptés à la culture sont fournis dans le cadre de contrats passés avec des 

moniteurs du programme «Flying on Your Own». On enseigne aux étudiants le Cercle 

d'influences et comment parler en cercle, comme à Alkali Lake. 

La raison pour laquelle il y a davantage d'enfants de la rue est peut-être liée au fait 

qu'il y a plus de parents seuls et de familles perturbées qu'autrefois. Les médias et 

Much Music ont exercé une influence sur les enfants de la rue, au sujet d'un 

certain mode de vie. Certains jeunes trouvent, dans la rue, une autre famille ou 

bande à qui appartenir. À Winnipeg, il existe environ 21 bandes, bien qu'il 
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s'agisse d'une estimation officieuse; même la police semble remarquer aujourd'hui 

un accroissement des activités de bandes. Même le chef de police a attribué cette 

situation à l'accroissement de la pauvreté. Peut-être existe-t-il encore plus 

d'apathie chez les jeunes, surtout lorsque ceux-ci défient les symboles d'autorité. 

La Loi sur les jeunes contrevenants pardonne elle-même le recours à la violence 

pour composer avec les crimes contre les biens, comme le vol de voitures et les 

entrées avec effraction. Les coûts de logement peuvent à peine être acquittés au 

moyen des prestations d'aide sociale. Élever ses enfants au moyen de prestations 

d'aide sociale ne permet aux parents seuls qu'une existence trop maigre. Il se peut 

que des changements favorables soient apportés à la Loi sur les jeunes 

contrevenants, compte tenu surtout de l'augmentation du nombre de vols de 

voitures. Les enfants de la rue ont besoin de plus d'installations récréatives et de 

plus de possibilités de formation aux arts et métiers. Ici, la Native Arts 

Foundation de Toronto a été recommandée comme fournisseur de fonds possible 

pour certains jeunes talentueux. Il ne semble pas y avoir suffisamment de services 

de consultation à l'intention des jeunes, surtout des services qui permettraient à 

certains d'être plus au courant de leurs propres droits fondamentaux. Tellement de 

jeunes sont victimes de violence dans leurs familles. Il existe un besoin impératif 

d'accroître le nombre de centres de consultation sans rendez-vous, pour composer 

avec la violence sexuelle. Les jeunes ont besoin de rétablir leur éducation et 

d'acquérir des compétences qui leur permettront de «s'adapter» au système 

d'enseignement, qui manque de souplesse pour ce qui est de répondre aux besoins 

des étudiants adultes. Certains jeunes rencontrés à Beat the Street ont des lésions 

cérébrales et posent des problèmes comportementaux pour les instructeurs. 

D'autres se sont plaints d'avoir «signé des documents» qui ont pu leur valoir une 

période d'incarcération prolongée. D'autres membres du personnel ont parlé de 

services d'enseignement linguistique à l'intention des Cris et des Saulteaux. À 

l'heure actuelle, un programme de soir offre des cours de langue crie. On a besoin 

d'un professeur de saulteaux (entrevue). 
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 Prostitutes and Other Women for Equal Rights (POWER) est un centre de documentation 

sans rendez-vous à l'intention des prostituées, situé au 50, rue Argyle. POWER est un centre de 

consultation sans rendez-vous pour femmes, enfants et «trannies» se livrant à la prostitution. Le 

centre a ouvert ses portes en 1985, a fermé, puis a ouvert à nouveau en 1992. Il est subventionné 

dans le cadre du Fonds de développement des services de santé provinciaux, à titre de projet de 

démonstration, dans le cadre de Core Area Initiative et des Manitoba Community Services. Les 

politiques sont établies par un conseil d'administration. Une personne autochtone fait partie du 

conseil. Certains des 40 bénévoles sont des autochtones mais, à l'heure actuelle, on ne compte 

toujours pas d'employé autochtone (sur les cinq employés composant le personnel). 

Nous incitons nos clients à participer aux présentations publiques sur la culture 

autochtone... Nous sommes en train de prendre des arrangements en vue d'un 

poste contractuel qui sera occupé sur place par une personne autochtone... Nous 

organisons une suerie. Nous essayons de faire en sorte que les gens qui ont quitté 

la réserve reprennent contact avec leur culture. Il s'agira d'un poste rémunéré. 

 L'organisme fournit un endroit sûr où se retirer de la rue, lequel est doté d'installations 

pour faire sa lessive, prendre un bain et cuisiner; services d'extension dans la rue — condoms, 

listes de personnes à éviter et renseignements sanitaires sur les maladies transmises 

sexuellement; consultations; programme de services de santé, comptant un infirmier ou 

infirmière à temps plein; services d'aiguillage; éducation publique. «Nous les aidons au moyen 

d'interventions lors de situations d'urgence ou de problèmes avec le système judiciaire, nous les 

adressons à l'aide juridique et aux Services à l'enfance et à la famille.». 

 POWER établit 7 000 contacts par an, et de 40 à 45 % des clients sont de jeunes 

autochtones de 18 à 22 ans. Vingt et un pour cent des clients sont âgés de moins de 18 ans. 

Certains ont aux alentours de 10 à 12 ans. On tient des dossiers sur les clients qui y consentent. 

«Nous avons 100 dossiers sur différentes personnes. Nous pourrions en avoir trois cents». 

 L'employé que nous avons interrogé a dit qu'il ne croyait pas qu'il y avait du racisme dans 

la rue ou dans la prestation des services; toutefois, il a remarqué des signes de racisme dans le 

système judiciaire. L'organisme n'a pas offert de formation antiraciste à ses travailleurs. 

Nous ne voyons pas de racisme dans la rue, nous n'entendons pas de clients se 

crier des noms. Il y a des femmes qui semblent racistes au sujet des souteneurs 
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d'autres personnes. Mais il n'y a pas de racisme à l'égard des femmes ici... Le 

racisme que j'ai vu, c'est de la discrimination ou du racisme à l'égard des 

prostituées qui essaient d'obtenir des services. Lorsqu'une femme est battue ou 

violée et qu'elle est amenée à la salle d'urgence d'un hôpital, si les employés de 

l'hôpital entendent dire qu'il s'agit d'une prostituée, ils font preuve de 

discrimination dans la façon dont ils lui parlent. Il y a du racisme dans tout le 

système judiciaire (entrevue). 

Pourquoi y a-t-il tant d'enfants autochtones de la rue à Winnipeg? Le travailleur interrogé a offert 

une opinion : 

La pauvreté — une partie de la raison est que les gens quittent les réserves. Les 

enfants arrivent de petites villes, se font emporter. Ils sont retirés de la réserve, 

placés dans un foyer collectif. Ils courent les rues avec d'autres filles qui en ont 

l'habitude. On peut perdre son sens d'identité. Habituellement, ils fuient quelque 

chose, si leur environnement n'était pas bon. C'est à cause de la pauvreté et de 

l'économie. Les jeunes de la ville fuient aussi. Ceux qui exploitent la rue 

Sutherland ou Jarvis...la majorité sont des enfants autochtones qui traînent 

ensemble. Le racisme existe toujours dans la société. Un grand nombre de 

situations familiales autochtones sont mauvaises, mais cela ne veut pas dire que 

c'est la seule raison; c'est toujours une combinaison de raisons. Lorsqu'ils sont en 

fuite, les jeunes crèchent chez différentes personnes, ou vivent dans une chambre 

d'hôtel, ou dans la rue. Parfois, ils fuient leur propre famille, ou des centres de 

détention, ou des centres de traitement, ou de gros établissements. Ils ne sont pas 

heureux en foyers d'accueil. Ils ont des démêlés avec la justice, se font ramasser à 

nouveau et placer dans des foyers collectifs. Lorsqu'ils sont en fuite, ils vivent aux 

crochets de leurs amis, ou volent, ou se prostituent. Certains jeunes deviennent 

très confus, les jeunes qui ont été dans des foyers d'accueil (entrevue). 

 Le Ma Mawi Wi Chi Itata Youth Centre situé au 531, avenue Notre-Dame, au 2e étage, 

est subventionné par le gouvernement provincial, le gouvernement fédéral et des sources 

municipales. Le Conseil d'administration dirige le centre par l'entremise d'un comité 

employeur-employés. On compte 65 employés, presque tous autochtones. La prestation des 
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services est fondée sur une approche qui ne tient pas compte du statut. Cette méthode permet de 

servir tous les jeunes autochtones. «Les enfants de la rue ont volontiers recours à nos services en 

raison du fait que les activités d'extension sont axées sur les jeunes, et aussi à cause de la 

patrouille Bear Clan. Le programme à l'intention des jeunes compte aussi un groupe de tambours 

et offre d'autres activités ayant trait à la culture». 

 L'administrateur que nous avons interrogé a dit que 50 % de la population autochtone 

était âgée de moins de 15 ans. C'est pourquoi le nombre de jeunes autochtones de la rue est si 

élevé. 

Le taux élevé de décrocheurs des écoles est aussi un facteur. Les enfants de la rue 

endurcis sont sans foyer ou vivent avec des amis. Certains jeunes qui vivent dans 

la rue quittent les réserves pour venir passer l'été à la ville. Parmi les jeunes qui 

reniflent des solvants, un dénombrement rapide permet d'établir que les 

autochtones sont plus nombreux, bien qu'un certain nombre de non-autochtones 

fassent aussi usage de solvants (entrevue). 

 La discussion passe aux problèmes liés aux services à l'intention des enfants de la rue, à 

la ville, et à ce qui semble nécessaire à l'administrateur comme travail auprès des enfants 

autochtones de la rue. 

 Les problèmes auxquels font face les enfants de la rue ne sont pas toujours abordés par 

les organismes ou les professionnels en raison d'un critère de prestation des services qui est axé 

sur la société dominante. Par exemple, les refuges sont offerts aux femmes et servent 

habituellement à répondre à une situation d'urgence particulière. La Child and Family Services 

Act restreint certains services aux familles, en raison de l'obligation de signaler les enfants «à 

risque» ou qui ont besoin de «protection». Il est possible que certains cas de violence soient 

cachés ou non duvulgués. Les services ordinaires ne donnent pas de bons résultats à cause des 

pressions exercées sur la personne. Lorsque les enfants de la rue ne sollicitent pas les services 

d'un organisme, c'est qu'il n'y a pas eu suffisamment d'activités d'extension... La formation 

anti-raciste ne traite pas du colonialisme, ni de l'estime de soi et de l'identité. Les autochtones ont 

des valeurs mixtes et certains souffrent de confusion culturelle. Mieux que la formation 

anti-raciste, la «reconstruction sociale» permettrait de reconstituer une identité sociale et de 

présenter une histoire des autochtones et du processus de colonisation. Même les travailleurs 
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sociaux autochtones formés en vue d'un baccalauréat en sciences sociales ont besoin de se 

recycler ou de réorienter leurs compétences. Ils ne reçoivent pas, dans le cadre de leur 

préparation scolaire, une formation suffisante pour travailler auprès des collectivités et des 

familles. Un nombre insuffisant d'étudiants ont été affectés à des fonctions pratiques auprès 

d'organismes autochtones. 

 Ni Tin Away Ma Gun Antat (ma maison de relations), foyer d'hébergement pour les 

enfants autochtones de la rue, a ouvert ses portes en juillet 1993. Le centre est financé par les 

Services à l'enfance et à la famille, qui ont une politique de non-intervention ou de soutien à 

l'égard du conseil d'administration autochtone du foyer. L'établissement est destiné aux jeunes 

autochtones de 18 ans et moins, et il compte 16 places. Les catégories de services sont les 

suivantes : protection, prévention et défense des intérêts, besoins essentiels, consultations, ligne 

d'écoute téléphonique, aide à la vie autonome, et éducation. Les travailleurs favorisent la 

participation des aînés, de bénévoles et de la communauté autochtone urbaine. 

 Les responsables de Na Tin Away veulent mettre au point un modèle plus adapté à la 

culture que les modèles axés sur les traitements médicaux ou la modification des comportements. 

Le personnel fournit des services qui sont axés davantage sur l'entraide et dont l'accent est placé 

sur la nécessité, pour les fournisseurs de services, d'être à la fois d'un grand soutien et 

authentiques dans leur méthode de travail auprès des jeunes. Le foyer offre un environnement 

sûr, de sorte que certains enfants puissent être réunis avec leurs parents ou des membres de leur 

famille. Un comité consultatif compte quelques parents, de façon à assurer la participation des 

parents à la gestion du foyer. 

Certains renifleurs de solvants seront admis, mais le foyer d'hébergement ne sera 

pas un centre de traitement. On répondra aux besoins essentiels en matière 

d'aliments et d'hébergement. On favorisera certaines occasions d'accroître son 

estime de soi par la participation à des groupes d'entraide. Plusieurs aînés 

visiteront le foyer en vue d'offrir des conseils aux résidents. Les renifleurs seront 

adressés à Fort Alexander et au programme Breath of Life, à Kenora, en Ontario. 

Dans les cas d'agressions sexuelles à l'égard des enfants, les responsables du foyer 

tenteront de trouver un endroit sûr où placer l'enfant, dans un foyer d'accueil ou 

un foyer collectif où l'on est intéressé à travailler auprès des enfants de la rue, 
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dans un quartier où sont également en vigueur des programmes de développement 

ou de perfectionnement communautaire (entrevue réalisée avant l'ouverture du 

foyer). 

 La patrouille Bear Clan est née en 1982, sur l'initiative de Brian McLeod et d'Ernest 

Daniels, par suite de préoccupations relatives à la prostitution pratiquée dans le secteur nord de 

Winnipeg et quant à ses incidences sur la collectivité. La patrouille travaille en collaboration 

avec la police de Winnipeg et compte de 38 à 70 bénévoles. Elle surveille le secteur nord du 

centre-ville afin de prévenir la violence contre les autochtones (en particulier des prostitués 

travaillant dans ce secteur), de ramener à la maison les ivrognes et les enfants et d'essayer de 

convaincre les prostitués et leurs souteneurs d'aller se livrer à leurs activités ailleurs (Demas 

[1993]). 

 

Services à l'enfance et à la famille   

Nous avons interrogé une travailleuse autochtone qui avait de l'expérience auprès d'organismes 

de services à l'enfance et à la famille autochtones, auprès du système provincial de services 

sociaux, et auprès des enfants de la rue. Ses observations sur les enfants autochtones de la rue et 

les services à l'intention des familles en situations d'urgence sont présentées sous forme de texte 

puisque les questions habituelles ne s'appliquaient pas dans ce cas. 

En raison de la tendance actuelle à la privatisation, il est plus difficile pour les 

familles de recevoir des services de soutien. Le temps de personnel a été réduit et 

les services présentent davantage de lacunes... Compte tenu de la privatisation 

accrue, les jeunes clients ont besoin d'un plus grand nombre de possibilités. À 

l'heure actuelle, le seul choix possible est de rester avec sa famille ou de vivre 

dans la rue. Peut-être certains jeunes devraient-ils être encouragés à vivre par 

leurs propres moyens. Des jeunes pourraient administrer leurs propres hôtels et 

leurs propres cafés. Il n'y a pas beaucoup de dignité à aller à la soupe populaire. 

J'essaie de ne pas avoir recours aux foyers collectifs; je préfère plutôt placer les 

jeunes dans un foyer d'accueil ou auprès de membres de la famille élargie. Les 

jeunes qui sont envoyés dans des foyers collectifs sont laissés sans surveillance. 

Ils flânent dans les mails. Ils sont trop jeunes (13 ou 14 ans) et sont facilement 
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influencés par le groupe d'amis qu'ils fréquentent au foyer collectif et dans la 

rue... Nous ne fournissons aucun service qui soit adapté spécifiquement à la 

culture, à l'exception peut-être de placements thérapeutiques au Native 

Alcoholism Centre, ni aucune formation anti-raciste... Le problème des enfants de 

la rue est devenu plus sérieux pour les raisons suivantes : accroissement de la 

pauvreté, manque de services qui soient spécifiquement destinés aux jeunes, 

écoles qui ne répondent pas aux besoins des jeunes, manque de programmes 

récréatifs ou de financement de la participation aux sports ou aux arts, parents qui 

ne sont pas représentés auprès de commissions scolaires qui manquent 

d'engagement communautaire, parents et enfants qui sont séparés ou qui ne se 

connaissent pas ou qui ne communiquent pas. Le rapatriement nécessite une 

approche plus globale et devrait être géré par plus d'un organisme. Il s'agit d'un 

service spécialisé, qui devrait aborder les stigmates des familles qui ont perdu 

leurs enfants. La violence imputée aux chefs et aux organismes chargés de la 

protection des enfants autochtones résulte du «déchargement des clients qui 

posent des problèmes» et des ressources insuffisantes. Les services de protection 

de l'enfance devraient continuer de se pencher sur la nécessité d'un plus grand 

nombre de services de soutien à l'intention des familles. Les familles ont besoin 

de plus que des conseils ou des interventions. Certaines familles ne sont pas prêtes 

à fonctionner sans aide de la part des organismes. Certains organismes de la 

société dominante ont tendance à travailler auprès des femmes, mais pas auprès 

des enfants. Les prostituées sont fustigées en tant que mères célibataires. Les 

travailleurs doivent prendre en considération le bien-être de l'enfant plutôt que de 

porter un jugement sur le mode de vie du parent. Si les enfants ne courent pas de 

risques, les travailleurs ne devraient pas condamner une mère simplement en 

raison de son mode de vie ou de son comportement économique... On a besoin 

d'un plus grand nombre de travailleurs autochtones dans le domaine des services 

ordinaires à l'intention des enfants et des familles. Compte tenu du nombre élevé 

d'autochtones, les établissements et les organismes doivent refléter davantage la 

base démographique. Certaines écoles doivent être dotées d'employés autochtones 
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plus visibles, des enseignants ou des administrateurs par exemple. Le mouvement 

vers des écoles ou des services séparés ne convient pas toujours au groupe de 

clients, parce que les familles autochtones ont une plus grande diversité que celle 

qui est habituellement présumée. Elles sont plus que des statistiques ou des 

victimes (entrevue à Winnipeg). 

 

Montréal   

Le Bon Dieu Dans La Rue (»Dans la rue», en bref), fondé en décembre 1988 par le père Emmet 

Johns, un prêtre catholique de 63 ans, appelé «Pops» par tout le monde, est le plus connu des 

services d'urgence à l'intention des enfants de la rue à Montréal. Tel que mentionné 

précédemment, la méthode de prestation de Pops, et son estime inconditionnelle pour les enfants 

de la rue, particulièrement pour les plus jeunes, comme Natasha, lui ont valu l'affection des 

jeunes marginaux. Dans le cadre de son travail sur le terrain, il est devenu très clair que Pops se 

préoccupait personnellement d'assurer la surveillance de Natasha dans la rue. Natasha, en retour, 

parlait affectueusement de l'aide de Pops. 

 Dans la Rue est un groupe non-confessionnel (quatre employés à temps plein et des 

bénévoles qui travaillent en équipes de six par poste; 45 bénévoles adolescents au total) visant à 

venir en aide aux enfants de la rue de Montréal. Il est conçu surtout pour aider les mineurs, bien 

qu'on ne refuse d'aide à personne. Depuis sa création, le groupe Dans la Rue a eu des rapports 

avec plus de 30 000 personnes âgées de 10 à 35 ans (Lalonde [1993]). Le groupe travaille depuis 

une maison mobile GM de 31 pieds, que tout le monde appelle «la camionnette», d'où l'on 

distribue de tout, des aliments, des couvertures, des condoms, des vêtements d'occasion. On offre 

également des services de consultation, d'aiguillage, d'aide juridique et, de façon générale, de 

l'amitié. La camionnette est un don du club Rotary de Montréal. 

 L'organisme est subventionné principalement au moyen de dons de particuliers (la ville a 

donné 20 000 $ en 1992). «La camionnette» est un endroit où bénéficier d'un répit du froid, de la 

faim, où l'on obtient une mince chance d'éviter les maladies transmises sexuellement, et même 

quelques cigarettes à titre gratuit, sans avoir à répondre à quelque question que ce soit, et surtout 

où «on n'a pas besoin de mendier». C'est aussi un endroit où l'on distribue généreusement de 

l'amour inconditionnel (Abley [1993]). 
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 La camionnette de Pops s'arrête aux intersections et endroits suivants : Atwater et 

Ste-Catherine, Peel et Ste-Catherine, Parc Lafontaine (quartier de prostitution mâle bien connu), 

Amherst et Ontario (endroit favori des travestis), Clark et Ste-Catherine, St-Denis et 

René-Lévesque. On a des contacts avec 125 personnes par nuit, jusqu'à 175 les nuits 

extrêmement froides. 

 Une nouvelle initiative consistant en une maison de chambres à court terme de 20 places 

pour les jeunes sans foyer de 12 à 17 ans est en cours d'élaboration. Une contribution de 30 400 $ 

versée par la ville de Montréal aidera à administrer l'unité d'habitation, qui sera située près du 

terminus d'autobus du centre-ville. Les services de protection de l'enfance seront avisés dans un 

délai de 72 heures qu'un mineur est hébergé à l'unité. L'objectif est d'assurer une stabilité pendant 

que l'on procède à une planification à long terme pour le jeune. Un comité consultatif composé 

d'anciens enfants de la rue, de bénévoles et de trois employés à temps plein aidera à gérer la 

résidence (Lalonde [1993]). 

 Cactus (Centre d'action communautaire auprès des toxicomanes/utilisateurs de 

seringues), sis au 1209 rue Saint-Dominique, dans le centre-ville de Montréal, a été fondé en 

juillet 1989. Le Centre est subventionné par les gouvernements fédéral et provincial. 

L'organisme offre également des services à plusieurs autres emplacements. Les emplacements 

carcéraux sont ceux des prisons provinciales à sécurité moyenne, à savoir La Maison Tanguay 

(150 femmes, 2 000 femmes par année) et le Centre de Détention de Montréal (850 places, 12 

000 personnes par année) où sont purgées des peines de moins de deux ans. Cactus administre 

également une clinique de consultation sans rendez-vous située à l'Hôpital Saint-Luc, et fait 

partie intégrante du centre de désintoxication du centre-ville de Montréal (Hawkins et associés 

[1993]). 

 Le centre de consultation sans rendez-vous est ouvert sept jours par semaine, de 21 h à 4 

h, et compte quatre infirmières et infirmiers (Redpath [1990]). On sert de 150 à 175 clients par 

nuit. Les services offerts sont les suivants : information sur le sida, prévention du VIH, échange 

de seringues, approvisionnement en condoms, consultations et renvois à des services médicaux. 

Selon les statistiques établies par Cactus, environ une personne prostituée sur dix est susceptible 

d'infection à VIH (Rapport d'évaluation de Cactus [janvier 1993]).  
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 Natasha a mentionné au cours de son entrevue qu'elle passe du temps au centre Cactus de 

Montréal. Son seul reproche est que, après une brève période de temps, les employés de Cactus 

avisent les services de protection de l'enfance provinciaux lorsqu'un mineur a recours à leurs 

services. Comme Natasha fuit continuellement les autorités, ce n'est pas là une caractéristique 

attrayante pour elle. 

 Heads and Hands, situé au 2304, avenue Old Orchard, est un centre communautaire de 

services de santé et de services sociaux à l'intention des jeunes et des jeunes adultes de l'ouest de 

Montréal. On y offre des services d'aiguillage, de consultation et d'aide juridique, du lundi au 

vendredi, de 10 h à 22 h (jusqu'à 17 h seulement le vendredi). Les services sont également offerts 

aux écoles, à la collectivité et aux groupes confessionnels, aux fins de renseignements sur les 

dépendances, les maladies transmises sexuellement, la nutrition et les soins dentaires (brochure). 

 Shawbridge : Youth Centres, au 3065, boul. Labelle (Prévost), où nous avons trouvé 

Natasha et Charnelle, est un centre de détention destiné aux jeunes de 12 à 18 ans qui sont passés 

par les services de protection de l'enfance ou de gestion des jeunes contrevenants. Les centres 

sont financés par l'entremise du ministère de la Santé et des Services sociaux du Québec. Des 

369 employés, un seul est autochtone, et le conseil d'administration ne compte aucun citoyen ou 

représentant d'organisme autochtone. On a invoqué l'article 120 de la nouvelle loi québécoise sur 

la santé et les services sociaux, qui établit des lignes directrices strictes en matière de 

représentation auprès des conseils d'administration. Il est peu probable que des autochtones 

soient élus ou affectés à quelque poste que ce soit. 

 Dans les sept districts du Québec, 31 jeunes autochtones âgés de 12 à 21 ans ont été 

admis à Shawbridge en 1992-1993; Montréal, à elle seule, comptait 10 jeunes autochtones en 

détention. Jusqu'à présent en 1993-1994, 6 jeunes autochtones ont été confiés aux soins des 

centres. Natasha et Charnelle étaient de ce nombre. Le personnel de l'organisme reconnaît que 

l'identité autochtone est un problème particulier «surtout pour les jeunes autochtones qui ont été 

adoptés par des familles blanches, et que l'adoption s'avère un échec» (entrevue anonyme). 

Toutefois, les employés disent qu'ils font un minimum de travail adapté spécifiquement à la 

culture auprès des jeunes autochtones mais que, au besoin, ils adressent les jeunes aux 

organismes autochtones pertinents. 
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 Passages est un programme à l'intention des prostitués et des fugueurs mineurs (14 à 18 

ans), en provenance de partout au Canada, de nombreux milieux ethniques et de toutes les 

classes socio-économiques. Il s'agit d'un centre de 18 places, où la durée de séjour moyenne est 

de six mois (The Gazette [26 novembre 1988]). Une trousse d'information utilisée par les 

employés de Passages à des fins éducatives explique que les clients des jeunes prostitués sont 

principalement des hommes de 35 à 50 ans, de toutes les classes socio-économiques et toutes les 

professions. Les jeunes qui travaillent dans l'industrie du sexe ont besoin de services qui leur 

soient destinés spécifiquement. Le rapport Bagley (1984) affirmait que les jeunes avaient besoin 

de services de consultation, d'aide juridique, d'information et de renvoi médicaux, de formation 

en dynamique de la vie, de quelque structure et discipline, et de protection contre leurs 

souteneurs. Tous nos participants avaient soit essayé la prostitution, soit été accostés par des 

souteneurs éventuels. 

 Le Native Friendship Centre of Montreal, créé en janvier 1974, est situé au 3730 

Côte-des-Neiges. On y offre des services, de l'information, des services d'aiguillage et des 

consultations, aux autochtones (habituellement âgés de plus de 30 ans), des activités 

communautaires et récréatives culturelles, un dépôt d'aliments, des repas quotidiens et des 

services d'extension à l'intention des toxicomanes. À l'exception de l'accompagnement 

occasionnel de parents aux activités culturelles, les participants n'ont pas mentionné le 

Friendship Centre comme ressource à laquelle ils jugeaient avoir accès. L'adjointe à la recherche 

a également noté que la clientèle était composée essentiellement d'autochtones plus âgés. Le 

Centre n'a pas de programmes à l'intention des jeunes autochtones. 

 

Recommandations   

Les recommandations présentées dans la présente section sont fondées sur un certain nombre 

d'hypothèses que l'on doit clarifier, à savoir : 

 1. Que tout appel de services soit lié à des ententes de financement à l'intention de 

personnes, de sociétés et d'organismes autochtones et que, en outre, lorsque le 

financement vise des organismes de la société dominante en vue d'améliorer le bien-être 

des autochtones, que ces derniers soient représentés auprès des conseils d'administration 

plutôt que d'être limités à une représentation accessoire. 
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 2. Que des comptes soient rendus à la communauté autochtone lorsqu'un enfant 

autochtone demeure sous l'autorité de la société dominante ou auprès de services 

généraux. 

 3. Que toutes les recommandations s'adressent simultanément aux décideurs de la société 

dominante et aux gouvernements autochtones. 

 4. Qu'une importance égale soit accordée au sexe, à l'orientation sexuelle et aux 

différences ethniques et régionales des enfants autochtones de la rue. 

 5. Qu'une importance égale soit attachée à la décolonisation, à la sensibilisation au 

racisme et au renouveau culturel. 

 6. Que toute recommandation visant l'amélioration des services généraux ne vise que la 

période préalable à la prise en charge par les gouvernements autochtones (de l'éducation, 

la protection de l'enfance, les services de quartier). 

 7. Que l'intégrité de nos cultures distinctes soit maintenue, tout en reconnaissant 

l'oppression qui nous est commune au Canada. 

 8. Que même lors de la transformation des recommandations en sujets particuliers, il soit 

reconnu que l'aliénation raciale et la marginalisation culturelle existent en sus d'autres 

facteurs de destruction de l'estime de soi, comme la violence sous toutes ses formes, en 

provenance de nombreuses sources. 

 9. Lorsque les recommandations visent des services destinés à être pris en charge et gérés 

par les autochtones, ou davantage de services généraux, de personnel, etc., l'on parte du 

principe que la culture autochtone sera le fondement des politiques et des pratiques. Par 

conséquent, bien que les recommandations relatives aux aspects culturels semblent 

rudimentaires, les incidences culturelles font partie intégrante des autres 

recommandations. 

 10. Enfin, dire que les différences entre les enfants de la rue de la société dominante et les 

enfants autochtones de la rue sont superficielles et qu'on peut tout simplement ajouter la 

sensibilisation à la culture et au racisme aux services existants serait nier les différences 

qui nous sont apparues essentielles à l'existence, à l'identité et au bien-être physique des 

enfants autochtones de la rue. Se souvenir de la phrase suivante : «La survie n'est pas 

celle du corps» est de la plus haute importance. Le postulat définitif, par conséquent, 
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exige un changement fondamental du paradigme, des méthodes et des pratiques qui sont 

mises en oeuvre par des autochtones, auprès de n'importe quel service qui a une incidence 

sur les enfants autochtones de la rue. 

 La société dominante, les collectivités autochtones et les gouvernements doivent 

reconnaître rapidement que la nouvelle génération de jeunes qui quitte la collectivité autochtone, 

peu importe par quel moyen, vit une hyper-réalité. Ces jeunes vivent dans un monde où la 

violence fait partie de leurs jeux vidéos, de leurs émissions de télévision, des films qu'ils 

regardent et des activités avec les pairs. Ils ont facilement accès à des drogues puissantes et des 

armes de toutes sortes et, de plus en plus, les bandes répondent au besoin de rapports et de 

pouvoir. Ils vivent dans une société où leur image, par rapport à la société, est dégradée en raison 

de l'accroissement de la pornographie et de la prostitution juvéniles et, en même temps, où les 

maladies létales les attendent à chaque coin de rue, s'ils suivent cette image. Ils vivent dans des 

environnements où la violence à l'égard des enfants colore leur développement et où le soutien 

d'une identité raciale et culturelle saine est une denrée rare. Enfin, les enfants vivent dans une 

société où la technologie transmet les différences socio-économiques directement dans les salles 

de séjour de leurs maisons pauvres. La collectivité autochtone doit essayer de comprendre cette 

réalité, car elle est complètement déconnectée du vécu de ces jeunes. Les enfants de la rue vivent 

et naviguent dans des circonstances qui étaient sans précédent il y a à peine quelques décennies. 

Les dangers ne guettent pas seulement l'enfant dévoyé, ils guettent tous les enfants et les jeunes 

vivant en milieu urbain. Le fait est que nous devons nous mettre à l'heure des enfants de la rue; 

nous devons entamer cette période d'autodétermination munis des instruments nécessaires pour 

ramener nos enfants... de l'abysse de la colonisation. 

 À ces fins, les collectivités autochtones urbaines et rurales doivent former des coalitions 

afin de protéger les droits de l'enfant, de la famille et de la collectivité autochtones. Nous devons 

créer un environnement tel que ces enfants auront un chez-soi où revenir, sinon 

l'autodétermination pourrait se traduire chez nous aussi par la création d'une hiérarchie sociale 

qui reléguera les enfants de la rue au bas de la pyramide. Etah, une «ancienne» qui vit dans la rue 

depuis huit ans, nous rappelle laconiquement que si nous ne faisons rien, si nous ne nous 

réveillons pas, de plus en plus de jeunes choisiront de vivre dans la rue. 
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Survie   

Sous la rubrique survie et développement, la Convention relative aux droits de l'enfant établit 

que le droit de survie s'entend de la nutrition, d'un niveau de vie adéquat et de l'accès aux 

services médicaux. Il s'agit des droits fondamentaux visant à assurer que l'enfant puisse vivre, 

tout simplement, et à ce titre, ils sont seulement nécessaires, et non pas suffisants (2). La survie 

pour les enfants de la rue signifie mendier de l'argent pour de la nourriture, se prostituer, 

commettre des vols qualifiés, voler, frauder des exploiteurs éventuels, et aller à la soupe 

populaire. Un endroit où dormir, c'est pratiquement n'importe où et avec n'importe qui, la 

principale considération étant la protection contre les éléments. 

 Les types de services offerts actuellement aux enfants de la rue se répartissent dans les 

catégories suivantes : 

 

Tableau 9. Les services à l'intention des jeunes, par type de services, durée des contacts, 

stratégie d'intervention et exemple de service (Brannigan & Caputo, [1992], 83-84). 

 

 

Type de services Contact Service Exemples 

Prévention Durée minimale Éducation Présentations aux 

médias et dans les 

écoles 

Intervention 

d'urgence 

Court terme Stabiliser la situation Foyers 

d'hébergement ou 

lignes d'écoute 

téléphonique 

Entretien Régulier/ 

intermittent 

Répondre aux 

besoins quotidiens de 

base 

Auberges et échange 

de seringues; soupe 

populaire 

Provisoire Long terme Aider à quitter la rue Consultations en 

matière de 

dépendances; 

programmes 

d'alphabétisation; 

hébergement à long 

terme 
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Inhabileté Durées variées Incarcération : 

prévention de 

dommages à 

soi-même ou de 

dommages à la 

société 

Installations pour 

jeunes contrevenants; 

services 

psychiatriques  

Réadaptation Durées variées réinsertionn 

involontaire dans la 

collectivité  

Système 

correctionnel et 

système de justice 

pénale; libération 

conditionnelle; 

autonomie 

fonctionnelle. 

 

Les services restent décentralisés et les jeunes «tombent dans les interstices du système» ou 

deviennent tout simplement insensibles à la manipulation et au contrôle des services de la société 

dominante, ou ils évitent les services en raison du racisme et du manque de pertinence culturelle. 

 On a besoin de foyers d'hébergement où offrir des services de dépannage et de sécurité 

temporaires, comme des aliments, des vêtements, un abri, jusqu'à ce que des plans à long terme 

réalistes soient établis. Il faut éviter que les enfants de la rue soient placés à nouveau dans les 

situations où ils étaient victimes de violence. Les responsables des foyers d'hébergement doivent 

commencer immédiatement à composer avec les problèmes de violence, de deuil et de 

séparation. La réaction habituelle de ne pas dévoiler sa souffrance et sa douleur à qui que ce soit 

qui appartient à l'environnement des services de quartier, est indicative de la nécessité de 

traitements, de consultations et d'aide au rapatriement immédiats qui prennent en considération la 

personne au complet. Kufeldt (1991) écrit : «Malheureusement, dans le contexte d'une urgence, 

on a tendance à ne pas tenir compte des sentiments de deuil et de perte associés à la séparation». 

Ajoutée aux questions relatives à la séparation, l'expérience des traumatismes attribuables au 

sexisme, au racisme, à la pauvreté, au deuil et à la perte par suite d'un décès ou du suicide d'un 

membre de la famille, d'un ami, d'un pair, d'un membre de la famille de la rue, est évidente chez 

tous les enfants autochtones de la rue qui ont participé à la présente étude de cas. Les services 

d'urgence doivent instituer un cercle de vie qui soit axé sur la culture et qui s'attache aux 

traumatismes profonds. 

 L'approche holistique en matière de services doit comprendre des traitements, des 

services d'extension et des stratégies de prévention. De l'avis d'un intervenant de Winnipeg : 
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«Lorsque des enfants quittent les réserves et sont placés quelque part ici, il manque quelque 

chose. Nous devons veiller à ce qu'ils se sentent en sécurité. Les systèmes sont trop vastes. Il y a 

des enfants de partout. Nous avons besoin de services qui soient axés sur la collectivité». La 

recommandation no 3 du Calgary Aboriginal Urban Affairs Committee (Comité des affaires 

urbaines autochtones de Calgary) (1994) prévoyait cette caractéristique. Le comité proposait en 

effet que : 

un programme de transition devrait être mis au point afin d'aider les jeunes des 

réserves à surmonter le choc culturel une fois arrivés à la ville, et de leur 

apprendre des stratégies pour résister aux appâts de la clochardise. 

Des travailleurs sur le terrain autochtones devraient être recrutés pour aider les 

enfants de la rue. Non seulement ces travailleurs devraient-ils être autochtones, 

mais ils devraient aussi être jeunes et des personnes à qui les jeunes peuvent 

s'identifier. À ce travail devrait s'ajouter un centre de consultation sans 

rendez-vous à l'intention des jeunes autochtones (6). 

 Ce dernier point est appuyé par un grand nombre des participants, à savoir que bien que 

la pertinence culturelle soit très importante, la similarité raciale est aussi hautement 

recommandée. Celle-ci est exprimée en termes d'impact historique commun de la colonisation. 

En d'autres termes, «les autochtones savent quelles épreuves nous subissons, ils connaissent nos 

antécédents, ils connaissent les réserves et ils ont vécu des traumatismes semblables aux nôtres». 

L'expression «expériences similaires» est élargie pour signifier qu'un travailleur de la rue doit 

aussi avoir l'expérience de la rue. Etah dit : «Assurez-vous qu'ils ne recrutent pas des gens qui 

n'ont que des connaissances tirées des livres... mais des gens qui ont aussi une certaine 

expérience». 

 L'hébergement est une pierre d'achoppement importante pour les jeunes en raison de la 

discrimination exercée à l'égard de tous les jeunes en matière de logement. Cette discrimination 

est aggravée dans le cas des jeunes autochtones en raison du racisme. Les jeunes autochtones ont 

besoin d'un endroit où manger, dormir et prendre une douche. Ils ont besoin d'une adresse et d'un 

numéro de téléphone, afin d'être admissibles aux prestations d'aide sociale, ou pour passer des 

entrevues en vue d'un emploi. Un logement stable à prix abordable est la clé de l'amélioration des 

chances de survie des jeunes autochtones en ville. Les participants ont abordé cette question dans 

leurs recommandations, en proposant que des coopératives d'habitation fassent partie de la 
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réadaptation et du rétablissement. Dans le cas des jeunes qui sont en mesure de payer un loyer, 

ces derniers devraient avoir des pouvoirs décisionnels et l'on devrait pouvoir mettre à profit 

l'empathie mutuelle que se manifestent les enfants de la rue. Cette recommandation vise la 

reconnaissance légale de l'autonomie qui est déjà exercée dans la rue. 

 Pour être francs, nous avons vu que certains services de quartier mentionnés dans le 

présent chapitre font tout en leur possible avec très peu de ressources et compte tenu d'une 

demande très élevée et, à l'époque de la présente recherche, des propositions de foyers 

d'hébergement étaient à l'étude à Winnipeg, à Vancouver et à Calgary. Dans la plupart des cas, la 

capacité des établissements proposés pour les enfants de la rue varie de 6 à 16 places. Les 

estimations du nombre d'enfants de la rue qui ont besoin d'hébergement sont beaucoup plus 

élevées que les capacités proposées, et les services existants perdent leur financement et ferment 

leurs portes plus rapidement que l'on écrit les propositions. Quoi qu'il en soit, la plupart des 

propositions fixent un critère d'admission relatif à l'âge (16 à 18 ans). Où les jeunes de 10 à 16 

ans doivent-ils aller pour recevoir de l'aide? C'est ce groupe de jeunes autochtones que l'on voit 

de plus en plus souvent dans les statistiques sur les enfants de la rue. 

Recommandation 1a. Que des foyers d'hébergement adaptés sur le plan culturel et contrôlés et 

administrés par les autochtones soient institués immédiatement à l'intention des jeunes 

autochtones, en proportion directe avec la représentation de ces derniers dans la rue. On a besoin 

de personnel ayant l'expérience de la rue, en particulier à des postes de définition des politiques 

et des pratiques. 

Recommandation 1b. Qu'on accroisse considérablement le nombre de travailleurs autochtones à 

tous les échelons des services de la société dominante à l'intention des enfants de la rue, en 

proportion directe avec le nombre de jeunes autochtones desservis par les organismes. 

Recommandation 1c. Que les services communautaires, comme les logements subventionnés, 

des stratégies en matière d'emploi et des traitements des dépendances, soient rendus plus 

accessibles aux enfants de la rue et qu'ils soient offerts aux jeunes dont les comportements de 

clochardise en latence sont indicatifs de la pauvreté et de la ghettoïsation «normales» des jeunes 

autochtones vivant à la ville. 
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Recommandation 1d. Que les services de quartier d'urgence comprennent un système complet de 

suivi des enfants de la rue, qui soit relié aux collectivités autochtones aux échelles locale, 

nationale et internationale. 

Recommandation 1e. Que l'on offre aux enfants autochtones de la rue des services complets en 

soi, c'est-à-dire qui ne sont pas nécessairement liés aux services sociaux et au système de justice 

pénale, par exemple des coopératives d'habitation contrôlées et administrées par les jeunes 

autochtones, à la ville. 

Recommandation 1f. Que des centres d'art pouvant servir de «haltes» autochtones, comme le 

Brenda's Art Studio, à Vancouver, soient mis à la disposition des jeunes autochtones. 

 

Dépendances   

Les dépendances occupent une place prépondérante depuis longtemps au sein des collectivités 

autochtones rurales, et depuis encore plus longtemps dans les centres urbains. Il n'y a pas très 

longtemps, les dépendances étaient essentiellement un problème d'adultes, et des îlots de jeunes 

adultes clochards (20 à 25 ans) présentaient l'image stéréotypée des autochtones drogués vivant 

dans la rue dans les centres urbains. Aujourd'hui, les jeunes autochtones sont surreprésentés dans 

les statistiques sur la consommation excessive d'alcool et l'usage de stupéfiants et de solvants 

(voir les statistiques du service d'échange de seringues de Vancouver). Les statistiques de la 

D.E.Y.A.S. (Downtown Eastside Youth Activities Society) montrent que le taux d'enfants 

autochtones ayant recours aux services d'échange de seringues est plus élevé que celui des 

autochtones en général, à raison de 60 %. Un travailleur de l'ASU (Adolescent Street Unit) de 

Vancouver nous a donné des exemples de jeunes autochtones drogués. 

La triste histoire d'une fillette : c'était une jeune femme autochtone adoptée par 

une famille non autochtone. Elle a commencé à faire usage de drogues à l'âge de 

11 ans et elle est décédée d'une surdose d'héroïne le 28 mai 1993. L'héroïne 

provenait du lot actuel, vendu sous forme «pure et non adultérée». Il s'agit d'une 

drogue puissante et létale. Une autre fillette, âgée de 14 ans, dont le foie est fini, 

qui a commencé à boire à l'âge de 10 ans, ne vivra probablement pas très 

longtemps (Vancouver). 
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 La nécessité d'unités de désintoxication autochtones pour répondre aux besoins des 

jeunes autochtones vivant en milieu urbain a été soulignée. Ces installations devraient consister 

en centres de traitement à long terme adaptés à la culture, et dotés de tout ce qui est nécessaire 

pour composer avec tous les problèmes auxquels les jeunes autochtones doivent faire face dans 

la rue et au sein de la collectivité en général, en particulier les problèmes de violence et les 

problèmes de traumatismes, comme le racisme, dans le contexte d'un environnement culturel 

stimulant. 

 Vancouver a connu un afflux d'héroïne particulièrement puissante en 1993, ce qui a fait 

monter en flèche le nombre de surdoses et de décès. La plupart des participants à la présente 

étude connaissent des amis qui sont morts récemment par suite de surdoses, ce qui signifie que 

les fournisseurs de services de quartier doivent tenir compte du deuil et de la perte lorsqu'ils 

offrent des conseils. 

 À Winnipeg, sévit un grave problème d'usage de solvants par de très jeunes autochtones. 

Des rues entières de la ville sont connues sous l'appellation d'allées de renifleurs, dans le ghetto 

du nord de la ville. À l'heure actuelle, ces enfants doivent être envoyés dans des centres de 

traitement à l'extérieur de Winnipeg et parfois, à l'extérieur de la province. Les parents de 

Winnipeg interrogés disent que le problème d'inhalation de solvants est «très grave», même chez 

les autochtones plus âgés, et sont d'avis que des lois devraient être adoptées de façon à ce qu'on 

puisse poursuivre les personnes qui vendent des solvants comme produits à inhaler. On estime à 

environ 300 le nombre de renifleurs à Winnipeg (nord, ouest et centre-ville combinés). Mais un 

père dit : «Je ne retournerais pas à la réserve parce que c'est pire que la ville, c'est pire, ils 

reniflent de l'essence et beaucoup d'enfants meurent. Sur la réserve, c'est vraiment pire, l'alcool, 

c'est pire». Il disait ne pas se rappeler que l'on buvait sur les réserves il y a très longtemps, que ce 

problème, à l'époque, était confiné à la ville. Sa réponse à la question de savoir si le problème 

d'usage de solvants est comparable ou pire dans certaines collectivités vivant sur les réserves est 

confirmée par de nombreux articles parus dans les journaux, notamment ceux faisant état de 

tragédies, telles celles de Shamatawa et de Davis Inlet. 

 Les parents des deux villes ont parlé de la nécessité d'une campagne d'information sur les 

symptômes de l'usage de stupéfiants chez les jeunes, ainsi que sur le syndrome de l'alcoolisme 

foetal et le syndrome de dépendance foetale à l'égard des solvants. Ils ont souligné la nécessité de 
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groupes d'entraide et de services de soutien à l'intention des parents dont les enfants traînent dans 

les rues. 

 Le personnel des services a fait remarquer la nécessité de traitements dans le cadre de 

camps de pleine nature pour les enfants autochtones de la rue qui font usage de solvants. Les 

programmes de désintoxication relatifs aux solvants qui sont offerts dans des camps de pleine 

nature donnent les meilleurs résultats en raison de la nature hautement toxicomanogène des 

ingrédients et de la dépendance psychologique. Un travailleur sur le terrain autochtone a ajouté 

que, idéalement, ces installations devraient être gérées par les collectivités autochtones rurales et 

les conseils tribaux, auprès desquels les jeunes pourraient apprendre les cérémonies, les modèles 

de comportement, les techniques et la dynamique de vie culturels traditionnels. Missy a 

également mentionné que son abandon de la clochardise a commencé par une retraite en pleine 

nature. 

 Missy et Dale ont offert des commentaires sur les incidences à long terme du 

rétablissement des dépendances et de l'abandon de la vie dans la rue. On peut voir que les 

traitements contre la toxicomanie chez les personnes qui ont été victimes de violence, qui ont des 

problèmes de relations, une identité culturelle confuse et qui souffrent d'aliénation raciale, est un 

processus très complexe. Le logement, l'éducation, la formation professionnelle, la stabilité des 

relations, le sens de soi-même et l'emploi sont tous des facteurs déterminants du rétablissement; 

pourtant, ces aspects ont tous de fortes chances d'être compromis sur plusieurs plans. Les 

traitements contre l'alcoolisme et la toxicomanie doivent tenir compte des incidences à long 

terme des traumatismes liés à des agressions multiples, ainsi que des déclencheurs susceptibles 

d'inciter à la rechute et au retour à la vie dans la rue. Les programmes de traitement de vingt-huit 

jours ne peuvent régler les problèmes de dépendance et les types de traumatismes décrits par les 

participants à l'étude. 

 Les drogués en voie de rétablissement ont davantage de souffrances psychologiques 

lorsqu'ils sont sobres. Ils n'ont pas l'aide de la drogue pour se protéger contre les réalités de leur 

vie. Des programmes de rétablissement, adaptés à la culture et préparés de façon à permettre de 

discuter de l'oppression des peuples autochtones à travers l'histoire et du racisme en tant que 

déclencheurs de rechutes, et qui soient liés à la vie autonome, à l'éducation et à la formation 

professionnelle, sont essentiels pour aider les enfants de la rue à quitter la rue. Ces personnes 
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sont jeunes et un grand nombre d'entre elles sont des autochtones inscrits, qui ont donc droit à 

l'éducation, et elles disposent du temps nécessaire pour être orientées vers des entreprises 

artistiques et des emplois valorisants. Missy et Dale sont d'excellents exemples de ce potentiel. 

 Charnelle a suggéré que l'accès à Al-Anon, Alateen et aux Alcooliques Anonymes, sur 

les réserves et au niveau de la collectivité, aiderait les jeunes aux prises avec des problèmes 

d'alcool et de drogue. 

Recommandation 2a. Que l'on fasse des dépendances des jeunes une priorité nationale en matière 

de santé et que, dans cet esprit, on ouvre des centres de désintoxication destinés spécifiquement 

aux jeunes. 

Recommandation 2b. Que l'on établisse, dès que possible, des installations de traitement et de 

désintoxication spécifiquement axés sur la dépendance des enfants de la rue à l'égard des 

solvants. 

Recommandation 2c. Que des installations de traitement à long terme de la toxicomanie et de 

l'alcoolisme soient établies à l'intention des jeunes et que l'on y traite les dépendances à l'égard 

des substances suivantes : tabac, alcool, médicaments d'ordonnance, héroïne, cocaïne et crack. 

Que, dans ces installation de traitement, l'on relie le traitement contre la drogue à la séparation et 

aux problèmes de violence fondés sur la culture. 

Recommandation 2d. Que l'on construise et maintienne, sur les réserves et dans les villes, des 

coopératives d'habitation et d'autres installations de vie autonome en vue d'une aide postpénale et 

de traitements de suivi contre la toxicomanie, qui soient liées à l'éducation et à la formation 

professionnelle, à l'intention particulière des enfants autochtones de la rue. Cette approche 

favorisera la réinsertion dans les collectivités d'origine et l'emploi au niveau local. 

Recommandation 2e. Que l'éducation communautaire à l'intention des parents soit intensifiée 

afin d'enseigner à ces derniers les premiers signes de l'usage d'alcool, de drogues et de solvants 

chez les enfants. Que l'on mette sur pied et que l'on appuie des groupes de soutien à l'intention 

des parents aux prises avec des problèmes de toxicomanie chez les jeunes. 

 

Exploitation   

La principale priorité pour les enfants et les jeunes autochtones est l'élimination et la prévention 

de la violence de la part des gardiens publics, car ce type de violence incite les jeunes à aller 
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vivre dans la rue. Kufeldt (1991) affirme que l'on doit procéder à une réévaluation des politiques 

d'aide sociale à l'enfance et du système de prestation des services, qui semble inciter les enfants à 

fuir ou à aller vivre dans la rue. Pour un grand nombre de jeunes autochtones, la prostitution dans 

la rue est simplement une prolongation de la violence subie aux mains des gardiens, qui socialise 

les jeunes de telle sorte qu'ils acceptent d'avoir des rapports sexuels en échange pour le privilège 

d'être reconnus. 

 Tous les collaborateurs s'entendent pour dire que la société canadienne a un 

comportement prédateur à l'égard des jeunes et, de plus en plus, à l'égard d'enfants de plus en 

plus jeunes (Etah, Missy, Dale, Natasha, Morrissette et Blacksmith [1993]; parents et nombreux 

employés d'organismes). Les enfants et les jeunes autochtones, en particulier, sont des cibles de 

choix. L'article 34 de la Convention relative aux droits de l'enfant (1992) traite de l'exploitation 

des enfants et contient des dispositions sur le traitement des enfants exploités. 

Les États parties s'engagent à protéger l'enfant contre toutes les formes 

d'exploitation sexuelle et de violence sexuelle. À cette fin, les États prennent en 

particulier toutes les mesures appropriées sur les plans national, bilatéral et 

multilatéral pour empêcher : a) que des enfants ne soient incités ou contraints à se 

livrer à une activité sexuelle illégale; b) que des enfants ne soient exploités à des 

fins de prostitution ou autres pratiques sexuelles illégales; c) que des enfants ne 

soient exploités aux fin de la production de spectacles ou de matériel de caractère 

pornographique (10). 

Une mère de Winnipeg décrit comme suit le processus qui l'a amenée à prendre connaissance du 

fait que son enfant de neuf ans se livrait à la pornographie juvénile. 

Comment elle a commencé... elle a rencontré deux fillettes plus âgées... Elle a 

commencé à apporter à la maison des choses comme du parfum, des cadeaux, des 

vêtements... Eh bien, je n'ai découvert la vérité que lorsqu'elle avait onze ans et la 

façon dont je l'ai découverte, c'est lorsque les policiers sont venus chez moi... ils 

avaient un paquet de photographies de plusieurs petites filles, et la mienne était 

sur les photos aussi... ils ont attrapé le gars (homme plus vieux)... Il a été 

condamné à sept ans. Oui, on en voit beaucoup (qui se livrent encore à ces 

activités). Elle n'en a plus jamais parlé... [les enfants n'ont pas reçu de services de 
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counselling]... ce qu'on a fait à la place, c'est que les services à la famille ont placé 

les enfants dans des foyers d'accueil, et c'est tout. [Leur fille est allée passer deux 

ans dans un foyer collectif, d'où elle s'est enfuie à deux reprises]. Elle allait bien 

quand on l'a mise en détention. Elle a été libérée à l'âge de 15 ans. Elle n'est 

jamais retournée à l'école... elle s'est suicidée (parent de Winnipeg). 

 Il doit y avoir davantage de rapports avec les parents des enfants de la rue; par exemple, 

dit la mère de Karen : 

Le Kiddie Car amène les enfants n'importe où ils veulent aller. On devrait les 

ramener à la maison. Il y a beaucoup de racisme. Karen aboutissait au ASU 

(Adolescent Street Unit) et on lui donnait des bons de nourriture du MSS 

(ministère des Services sociaux). Je l'avais portée disparue et ils ne l'ont pas 

ramenée à la maison (parent de Vancouver). 

 Les enfants et les jeunes autochtones sont continuellement sollicités, partout où ils vont 

en milieu urbain. Ils ne sont en sécurité ni chez eux, ni dans les foyers, les cours d'école (certains 

d'entre eux se livrent à la prostitution depuis les cours d'écoles, et à des âges de plus en plus 

jeunes) ou dans la rue. De plus en plus de cas de violence attribuable à des bandes, de crime 

organisé et d'exploitation par des hommes asiatiques sont signalés à Vancouver, à Winnipeg et à 

Montréal (et dans la plupart des autres villes du Canada). «Les prédateurs devraient être tenus 

responsables — ne laissez pas les hommes acheter nos enfants» : c'est ainsi qu'une travailleuse 

sur le terrain autochtone a exprimé ses inquiétudes. Il faudra procéder à une réforme du droit 

quant aux politiques et aux pratiques pour arracher les jeunes à l'industrie du sexe. Des efforts 

concertés à différents niveaux doivent être déployés par toute la collectivité afin de rendre les 

lois canadiennes conformes à la Convention. 

 Les sociologues commencent à reconnaître que la pédophilie, la violence de la part des 

parents nourriciers, l'inceste et la demande élevée de prostitués mineurs ne sont pas simplement 

des comportements exceptionnels. Ces comportements sont enchâssés dans la société occidentale 

et sont maintenus par le concept de la famille nucléaire à prédominance masculine, et par 

l'isolement engendré par ce concept. 

Les hommes doivent venir d'une classe supérieure de la ville parce qu'on voit que 

certaines des autos qu'ils conduisent sont de très belles autos... tellement 
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d'hommes âgés qui ramassent des fillettes de 10, 12 ans, la plupart de jeunes 

autochtones. Je n'aime pas ça du tout, c'est un problème... la plupart sont des 

hommes blancs, des riches. Comme dit ma femme : «Des gens qui viennent de 

familles riches» (parent de Winnipeg). 

 Ayant hérité du problème de prostitution d'un très grand nombre de jeunes, la collectivité 

autochtone doit examiner exactement dans quelle mesure les hommes autochtones ont adopté la 

socialisation de la misogynie et des comportements sexuels prédateurs (voir Missy et Dale, au 

sujet de la violence des hommes autochtones à l'égard des jeunes et des homosexuels). 

 Ceci nous amène à la question connexe du sida dans la collectivité autochtone (Bellett 

[1993]). En février 1993, on comptait 30 000 personnes porteuses du virus du sida au Canada 

(Mickleburgh [1993]). En décembre 1992, le AIDS Update Quarterly Report signalait que 28 

hommes autochtones étaient atteints du sida, en Colombie-Britannique seulement. Le 22 avril 

1993, le Province News rapportait que, sur les rues du centre-ville est de Vancouver, 20 femmes, 

dont plusieurs autochtones, étaient atteintes du sida. Il s'agissait de femmes qui s'étaient soumises 

à un test de dépistage en prison ou dans des centres de désintoxication. Comme on estime à 400 à 

500 le nombre de femmes infectées au VIH en Colombie-Britannique, nous pouvons supposer 

que cette représentation autochtone est passablement élevée (Easton [1993]). Il n'existe aucun 

moyen de savoir combien de cas échappent au dépistage, surtout en ce qui concerne les jeunes 

itinérants. 

 Une étude menée en 1990 auprès des marginaux des rues de Vancouver a fait ressortir un 

taux d'infection au VIH plus élevé chez les autochtones, à raison de 50 %, et une étude menée en 

Ontario a établi qu'un autochtone sur 212 (5 fois la moyenne canadienne) était séropositif, chez 

11 collectivités autochtones du Nord (Aubry [1993]). Les rapports sexuels non protégés (et le 

viol) et l'usage de drogues intraveineuses sont des facteurs de propagation du virus. Les enfants 

de la rue sont exposés à ces conditions dans la rue. 

 La Healing Our Spirit B.C. First Nations AIDS Society, organisme établi à Vancouver en 

vue de réduire et de prévenir la propagation du sida au sein de la population autochtone, a signalé 

la nécessité d'un plus grand nombre de travailleurs de première ligne (à l'heure actuelle, on ne 

compte qu'un travailleur et demi pour tout Vancouver, le demi-poste étant occupé par un 

autochtone) et «la nécessité absolue d'un centre de traitement des adolescents à l'intention des 
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jeunes autochtones». Les jeunes autochtones courent des risques même si, tel que mentionné 

précédemment, ils peuvent obtenir facilement des renseignements dans la rue. 

Recommandation 3a. Que les nouveaux venus dans la rue soient informés explicitement par 

l'entremise des services d'extension quant aux moyens de survivre dans la rue, où obtenir des 

services, comment éviter la violence et l'exploitation. 

Recommandation 3b. Que davantage de travailleurs autochtones des services de prévention et 

d'intervention directe et des policiers autochtones soient chargés de travailler auprès des mineurs 

qui se livrent à la prostitution (en s'inspirant du Kiddy Car à Vancouver). 

Recommandation 3c. Que le travail d'autochtones bénévoles (ou autres) (comme la patrouille 

Bear Clan à Winnipeg) soit intensifié afin de surveiller et d'éliminer le harcèlement des jeunes et 

de prévenir l'expansion de l'exploitation sexuelle des enfants en milieu urbain. 

Recommandation 3d. Que les activités de dépistage et de prévention du sida et du VIH soient 

accentuées dans le cadre des services offerts aux enfants autochtones de la rue, afin d'éviter une 

épidémie massive chez les enfants de la rue. 

Recommandation 3e. Que des services d'intervention et d'éducation immédiats et continus, 

individuels et collectifs, soient offerts au sujet de la violence physique, psychologique et sexuelle 

au niveau urbain et au niveau des réserves, afin d'éviter la nécessité de l'intervention des services 

de protection de l'enfance. 

Recommandation 3f. Que des services de counselling en matière de sexualité, des groupes de 

soutien et des services spécifiques à l'intention des jeunes homosexuels soient établis au niveau 

des réserves afin d'empêcher que les jeunes partent en quête d'un environnement favorable à la 

ville. À la ville, les services à l'intention des enfants autochtones de la rue doivent comprendre 

une éducation et un soutien particuliers pour les jeunes homosexuels. 

Recommandation 3g. Que la modification des lois qui permettent que la prostitution juvénile 

reste cachée, qu'elle ne soit pas sanctionnée et qu'elle continue de s'étendre, particulièrement 

chez les jeunes autochtones, devienne une priorité pour les élus fédéraux et municipaux. 

Recommandation 3h. Que les incidences de l'exploitation sexuelle des enfants et des jeunes 

autochtones (et autres) se voient accorder la plus haute priorité au programme de Santé et 

Bien-être social et qu'elles soient reconnues comme une question fondamentale en matière de 

services de santé mentale, de services de désintoxication et de services médicaux à l'intention des 
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jeunes, et que le financement supplémentaire correspondant soit attribué aux services destinés 

aux enfants de la rue. 

 

Justice   

Selon la Convention relative aux droits de l'enfant, l'enfant a également droit à la 

«protection»... non seulement contre la violation des droits susmentionnés (survie 

et développement), mais aussi contre toutes les formes d'exploitation et de 

cruauté, la séparation arbitraire de la famille et les abus des systèmes judiciaire et 

pénal (document 1 [(2]). 

La plupart des participants ont eu des rapports négatifs avec le système de justice pénale à la 

ville. Certains ont fait état d'un recours excessif à la force lequel, à leur avis, avait un motif 

raciste. Sur le plan des institutions, la Loi sur les jeunes contrevenants et le système de justice 

pénale sont coupables de victimisation des jeunes en raison de crimes mineurs contre la 

propriété, en particulier chez les petites collectivités adjacentes aux réserves. C'est là que les 

enfants se font prendre par les autorités et se retrouvent, en fin de compte, dans les centres de 

détention des villes. La loi doit changer son objectif de protection de la propriété pour celui de 

l'intérêt supérieur de l'enfant. Les conseils de détermination de la peine, la restitution et la 

planification des cas par la collectivité sont justifiés en ce qui concerne cette population où les 

crimes violents ne sont pas courants (en particulier chez les plus jeunes). 

 L'assujettissement des jeunes autochtones au système de justice pénale est la pratique 

génocide des années 1980 et 1990, sous forme de retrait en masse des enfants, de leurs familles 

et de leurs collectivités. Le harcèlement par la police et l'imposition de peines inappropriées sont 

une forme de racisme à l'intérieur du système, et la sous-utilisation du Programme de mesures de 

rechange (PMR) en est une autre. À Saskatoon, en Saskatchewan, où les jeunes autochtones 

comptent pour au moins 95 % de la population carcérale de Kilborn Hall, on n'a recours au PMR 

que dans 30 % des cas pour les jeunes autochtones. Ces derniers représentent 70 % du nombre de 

jeunes accusés et condamnés dans la province. Les jeunes femmes autochtones sont aussi 

traduites en justice et condamnées de façon disproportionnée, quoique à un taux moins élevé. 

 En Saskatchewan, un jeune homme autochtone a 70 % de chances d'être incarcéré (à 

partir de l'âge de 12 ans) avant d'atteindre l'âge de 20 ans. Ce pourcentage ne représente que ceux 
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qui sont reconnus coupables et ne tient pas compte de ceux qui font l'objet de harcèlement de la 

part de la police, sans qu'il y ait déclaration de culpabilité. Un mouvement de jeunes contre la 

police est en place. Lorsque 7 des 10 membres d'un groupe de pairs parlent d'expériences vécues 

au sein du système de justice pénale, on devient un profane si on n'a pas fait l'expérience d'au 

moins une période de détention. Les pressions exercées par les pairs en vue de la commission de 

larcins et de l'identification subséquente à la majorité du groupe sont incorporées à une image 

virile (et peuvent même être intégrées aux questions d'identité autochtone. Le cycle est perpétué 

par les réactions négatives de la police à l'égard des jeunes autochtones et des comportements 

rebelles caractéristiques des adolescents mâles. Ce cycle doit être interrompu et supprimé. 

 Les travailleurs sur le terrain ont souligné qu'il est nécessaire qu'un plus grand nombre de 

policiers autochtones municipaux travaillent de concert avec les jeunes autochtones, en 

particulier dans les domaines de la prostitution et de la drogue. Bien que la plus grande part de 

l'industrie de la prostitution des jeunes à Vancouver concerne les autochtones, il n'y a pas de 

police autochtone qui travaille avec le Kiddie Car Unit. À Winnipeg, la situation est beaucoup 

plus sinistre. En outre, on sait que le trafic des stupéfiants est un problème dans les 

établissements scolaires des vieux quartiers pauvres. En plus de demander un plus grand nombre 

de policiers, les travailleurs ont fait remarquer que le service de police devrait accroître la 

sensibilisation au racisme et à la culture. 

Recommandation 4a. Que les programmes comme le Programme de mesures de rechange soient 

examinés afin d'en dévoiler les critères discriminatoires, et qu'ils soient intensifiés dans le cas des 

jeunes autochtones. 

Recommandation 4b. Que des services de police autochtones spéciaux et des bureaux des 

plaintes soient mis sur pied afin d'assurer une liaison avec la collectivité autochtone et de 

surveiller les rapports des services de police urbains avec les jeunes autochtones. 

Recommandation 4c. Que les services de police (GRC et police municipale), le personnel du 

système de justice pénale et les centres de détention des enfants intègrent des programmes 

exhaustifs de décolonisation, de lutte contre le racisme et de sensibilisation culturelle, à leur 

formation de base et au perfectionnement professionnel continu. 
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Recommandation 4d. Que des cercles de détermination de la peine soient établis pour les jeunes 

autochtones et que l'on opte systématiquement pour la restitution et la médiation dans le cas des 

crimes contre les biens, en réservant la neutralisation aux crimes causant des lésions corporelles. 

Recommandation 4e. Que l'on modifie la Loi sur les jeunes contrevenants de façon à refléter la 

recommandation précédente. 

Recommandation 4f. Que l'on recrute davantage de policiers autochtones, en particulier pour 

travailler auprès des jeunes citadins. 

 

Placements   

Selon une étude menée par Kufeldt (1991), les fugues sont trois fois plus fréquentes dans les 

établissements où l'on a recours à des installations de détention et, de façon générale, les enfants 

placés sont plus susceptibles de s'enfuir. «Toutefois, écrit Kufeldt, nous ne tenons pas compte du 

fait que certains enfants fuient peut-être des mauvais traitements ou la violence dans nos 

établissements. Nous ne faisons pas la distinction entre ces jeunes-là et ceux qui s'enfuient en 

raison de problèmes de discipline» (Kufeldt [1991], 44). Il faut examiner d'un oeil critique 

comment, pourquoi, dans quel but et pour combien de temps un enfant se retrouve dans un 

établissement public (y compris les foyers d'accueil et d'adoption). 

 La rhétorique de «l'intérêt supérieur de l'enfant» telle que pratiquée dans les systèmes 

d'aide à l'enfance provinciaux n'est pas conforme à la Convention relative aux droits de l'enfant. 

Par exemple, le retrait arbitraire des enfants de leur culture et de leur collectivité va à l'encontre 

de la Convention. L'énoncé suivant mentionne également le droit des enfants de rester au sein de 

leur collectivité autochtone. 

Selon l'article 3, l'intérêt supérieur de l'enfant doit être la considération principale 

pour toutes les mesures concernant les enfants. Conformément aux différentes 

dispositions de la Convention, l'intérêt supérieur de l'enfant est établi ou précisé 

en fonction de ses liens familiaux, de la continuité de son éducation et du contexte 

ethnique, religieux, culturel et linguistique de l'enfant (Convention on the Rights 

of the Child : Human Rights of the Child, document 3). 

L'orientation doit changer, afin de soutenir les familles au moyen d'un modèle de mieux-être 

et(ou) de soins au sein de la famille élargie, qui soient axés sur la culture. 
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 Dans le contexte actuel du mouvement de prise en charge de la protection de l'enfance 

par les autochtones (dans certaines régions, ce mouvement est appelé le «déchargement» du 

problème), il existe plusieurs problèmes qui font obstacle à la mise en oeuvre du mieux-être et de 

la prévention comme principaux objectifs. Outre les débats actuels relatifs aux questions de 

compétence, deux conditions plus pertinentes présentent des problèmes. La première, à savoir les 

formules de financement fondées sur le nombre d'enfants placés, est fondamentalement opposée 

à la philosophie autochtone et à la nécessité de stratégies fondées sur la prévention. La seconde, à 

savoir les obstacles à la prise en charge de l'enfant par la famille élargie, qui prennent la forme de 

taux de paiement réduits à titre de parents nourriciers, est discriminatoire. L'article 23 de la 

Saskatchewan Family Services Act, par exemple, permet qu'une tierce partie intéressée (un parent 

vivant sur la réserve, par exemple) fasse une demande en vue de prendre l'enfant en charge. 

Toutefois, les taux sont restreints à un maximum d'environ 270 $ par mois, par enfant. Dans 

certaines circonstances, le même enfant pourrait permettre de toucher jusqu'à 1 000 $ ou plus, en 

dehors de la réserve. On accepte que les parents nourriciers de la société dominante gagnent leur 

vie à élever des enfants autochtones, mais pas lorsqu'il s'agit de personnes qui vivent sur la 

réserve. Etah, en particulier, détestait servir à arrondir les revenus de ses parents nourriciers. Elle 

avait l'impression que ces derniers ne l'aimaient pas et qu'ils se servaient de l'argent qu'elle 

rapportait pour offrir des objets de luxe à leurs propres enfants. 

 À Winnipeg, les parents ont expliqué que les services doivent changer pour soutenir les 

familles qui s'efforcent de rester ensemble et d'assurer un foyer à leurs enfants. L'évaluation des 

besoins financiers doit prendre en compte les niveaux de pauvreté, le chômage et le racisme en 

matière de logement et d'emploi. Les familles ont besoin d'incitatifs (sous forme de revenu gagné 

non déduit) qui faciliteront et encourageront les personnes à travailler pour ajouter aux 

prestations d'aide sociale afin de pourvoir aux commodités pour les familles en croissance. 

Pour cinq (enfants), nous ne touchons que 657 $ par mois, ce n'est pas assez... Et 

les filles grandissent et veulent être à la mode comme les autres... Nous allons 

parfois à la banque alimentaire (parents de Winnipeg). 

Ce sont là les propos de grands-parents qui fournissent un foyer à des orphelins. 

 Bien que les parents de Vancouver reçoivent une certaine aide pour améliorer leurs 

conditions, les critères utilisés pour évaluer leur admissibilité vont à l'encontre du maintien de 
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l'unité de la famille. Par exemple, les parents ont dit que la bande refusait de fournir une aide 

financière pour faire garder les enfants ou pour financer des cours à l'école de métiers de sorte 

que les parents puissent améliorer leur vie, même s'ils étaient disposés à le faire. Les services 

sociaux étaient prêts à fournir quelque aide à la mère pour qu'elle puisse suivre des cours de 

formation en service de garde d'enfants, mais il fallait qu'elle soit classée comme étant mère 

célibataire. Son mari devait rester à la maison. 

 Les parents de Vancouver ont également dit que des traitements, des services de 

consultation, une éducation et une formation à l'intention des parents des enfants de la rue sont 

nécessaires pour que les jeunes n'aient pas honte d'eux. On a suggéré des programmes d'emploi 

pour adultes du genre du Native Youth Job Corps. Les programmes de formation dans les 

métiers à l'intention des adultes plus âgés ne sont pas une priorité en matière de financement 

pour les bandes. «Ils doivent affecter davantage d'argent au financement de l'éducation pour tous 

les autochtones, et à la garde d'enfants à des fins d'éducation». 

 Le soin et la protection des enfants autochtones doivent être repris en charge par les 

nations autochtones; cela comprend les fonctions de législation, d'établissement de politiques et 

de protocoles de prestation de services qui soient autonomes relativement à l'enfance et à la 

famille. Les services doivent être accessibles aux collectivités autochtones rurales et urbaines. 

Les participants ont souligné à maintes reprises que le personnel non autochtone n'est pas 

compétent personnellement, politiquement et professionnellement, pour composer avec la 

confusion de l'identité, le renouveau culturel ou les questions de séparation et de perte, de façon 

qui soutienne les cultures autochtones. La formation aux services sociaux ne prépare pas les 

praticiens ou les décideurs à répondre adéquatement ou précisément aux besoins des familles ou 

des collectivités autochtones. L'arrivisme professionnel, la recherche et le mandat des travailleurs 

sociaux (rapports de pouvoir) contribuent à maintenir un écart entre le praticien et le client qui 

vit dans la rue. Au cours du processus d'étude de cas, nous avons entendu dire à plusieurs 

reprises que les travailleurs sociaux ne se souciaient pas vraiment de leurs clients et qu'ils étaient 

davantage préoccupés par leur carrière. 

 Les participants demandent qu'on s'attarde moins à la recherche et aux politiques et qu'on 

s'attache davantage à des mesures immédiates et concrètes au niveau de la rue — Missy explique 

la situation ainsi : «Les gens qui dirigent les gouvernements de bandes et les gouvernements de 
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la société dominante devraient descendre dans la rue et venir voir les conditions de vie 

auxquelles les enfants sont réduits». Elle est sceptique face aux affirmations des gouvernements 

à l'effet qu'on manque d'argent. Elle voit le mauvais emploi de l'argent qui se fait dans la société 

et dit simplement : «Il y a amplement d'argent qui circule». Elle soulève la question des pratiques 

du travail social auprès des enfants de la rue. Elle croit que les travailleurs sociaux devraient 

avoir des charges de travail plus restreintes et pouvoir passer davantage de temps avec les 

enfants placés. Elle dit que les enfants et les jeunes deviennent tout simplement perdus — dans le 

système — et pour la collectivité autochtone. Les participants ont parlé d'un va-et-vient constant 

entre les foyers d'accueil, les centres de détention et les foyers collectifs. Le gouvernement 

provincial et ses agents doivent être tenus responsables des enfants relevant de leur compétence. 

 Les enfants retirés de leur milieu en raison de délinquance ou en vertu de la Loi sur les 

jeunes contrevenants et mis en détention risquent de s'engager dans un cycle de fugues, de 

démêlés avec la justice pénale et de violence aux mains des agents du système de protection de 

l'enfance. Ces enfants sont différents de ceux qui sont soustraits à la garde de leurs parents en 

raison de violence ou de négligence au foyer. Lorsque l'enfant est en danger imminent, et 

uniquement dans ce cas, devrait-il être retiré et confié à la famille élargie. Même alors, c'est 

l'agresseur et non l'enfant qui devrait être retiré. Nous avons entendu les histoires de jeunes 

actuellement aux prises avec le système de gestion des jeunes contrevenants. Les deux jeunes 

femmes à qui nous avons parlé étaient de l'opinion qu'elles étaient détenues en raison de la 

conduite de quelqu'un d'autre, à savoir leurs agresseurs. Il faut trouver des solutions de rechange 

pour les jeunes qui passent à l'acte en raison de traumatismes. 

 Une autre mesure qui a été recommandée est celle de l'établissement de groupes de 

soutien à l'intention des parents d'enfants de la rue. «Il serait bon d'avoir un endroit où 

rassembler les enfants de la rue et inviter les parents à venir les écouter — où faire une réunion 

— Ne pas entendre seulement un côté de la médaille» (parents de Vancouver). Les parents 

interrogés se sont montrés très soucieux de leurs enfants et empressés à participer à leur 

guérison. 

 Les emplois et une base économique soutenable font défaut aux collectivités autochtones 

urbaines et rurales. Lorsque les participants se remémoraient leurs propres expériences et 

faisaient des recommandations en matière de stratégies de prévention, ils disaient que les 
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autochtones ont besoin d'emplois et de services au niveau communautaire. Tous les participants à 

l'étude qui ont été soustraits à leur famille étaient sous l'impression d'avoir été punis en raison 

d'une situation indépendante de leur volonté et tous, assez vieux pour se souvenir, voulaient 

simplement retourner dans leur famille. Ceux qui étaient adoptés ont finalement tenté de 

retrouver leur collectivité d'origine. 

 Un grand nombre des participants avaient été en tutelle provisoire, en tutelle permanente 

ou adoptés. Ces jeunes étaient aux prises avec des problèmes de rapatriement et de confusion 

quant à leur identité. On a besoin de groupes de soutien pour les enfants qui ont été en tutelle 

permanente et les anciens adoptés, ainsi que d'une ligne d'écoute téléphonique à l'échelle 

nationale à l'intention des jeunes autochtones, pour aider ces derniers dans leur recherche d'une 

identité et d'une appartenance. Des services ont été établis pour les jeunes, notamment la 

National Kids Help Line (1-800-668-6868) (offre des conseils sur tout, sauf les devoirs, et 

dispose d'une base de données sur tous les services disponibles au Canada) et le programme 

Opération retour au foyer (1-800-668-4663) (fournit des billets d'autobus pour permettre aux 

fugueurs de rentrer chez eux). Aucun des deux organismes ne dispose de statistiques sur le 

recours à leurs services par les autochtones. Un conseiller a dit avoir reçu des appels 

téléphoniques d'enfants autochtones qui voulaient discuter de la possibilité de vivre sur la 

réserve. Les participants à la présente étude nous ont dit qu'aucun des travailleurs des services 

ordinaires, sans exception, ne possédait suffisamment d'information sur la vie sur les réserves ou 

les problèmes d'identité et que, par conséquent, ils jugeaient nécessaire qu'on établisse une ligne 

d'écoute téléphonique à l'intention particulière des autochtones. On a besoin d'une ligne offrant 

des services complets, comme la United States National Child Help Hotline (1-800-422-4453), 

gérée au Utah (fournit un service Touch Tone «trois dans un», soit 1) aux enfants de moins de 16 

ans; 2) aux parents; 3) aux fins de recherches et d'information). Dans le même esprit, des 

systèmes de suivi doivent être créés par les travailleurs des gouvernements provinciaux et les 

travailleurs des bandes afin d'éviter que les enfants ne disparaissent dans le vide. Missy est 

passée par là et, aujourd'hui, elle voit des jeunes subir le même sort, mais en plus grands 

nombres. 

Recommandation 5a. Que les travailleurs sociaux des gouvernements provinciaux abandonnent 

leur mandat d'appréhender et de détenir les jeunes autochtones. Toutefois, s'il faut que ces 
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travailleurs sociaux interviennent, que la formation aux services sociaux reflète le travail que ces 

travailleurs doivent accomplir auprès des collectivités autochtones. La décolonisation, 

l'antiracisme et la sensibilisation culturelle doivent faire l'objet d'une formation obligatoire. 

Jusqu'à ce que ces services soient pris en charge par les nations autochtones, on s'emploiera à 

mettre en oeuvre les recommandations suivantes. 

Recommandation 5b. Que tout retrait d'enfant soit inextricablement lié à un traitement adapté à la 

culture et au rétablissement rapide de l'unité familiale. Cette mesure sous-entend une assistance 

après la détention, un soutien de suivi, l'éducation et la création d'emplois. 

Recommandation 5c. Que le temps consacré aux enfants en tutelle provisoire, aux fugueurs et 

aux enfants de la rue soit évalué à nouveau et prolongé de façon à tenir compte du temps 

nécessaire à l'acquisition de la confiance et à la recherche des fugueurs. 

Recommandation 5d. Il est essentiel au bien-être des enfants autochtones qui sont absorbés dans 

le système de protection de l'enfance non autochtone que l'on offre une formation et que l'on 

établisse des critères de sélection des parents nourriciers et adoptifs qui soient plus rigoureux. 

Trop d'enfants autochtones sont victimes d'agressions sexuelles, psychologiques, raciales ou 

culturelles. Que l'on forme davantage de parents nourriciers autochtones et que l'on ait recours 

aux services de ces derniers pour s'occuper des enfants et des jeunes autochtones. 

Recommandation 5e. Les règlements régissant les méthodes de traitement, le suivi, les charges 

de travail, les rapports minimaux et les interventions des travailleurs sociaux visant à rechercher 

et à recueillir les enfants dans la rue doivent être adaptés aux besoins des jeunes et non pas à 

ceux de l'établissement. Les travailleurs sociaux de première ligne doivent suivre le jeune tout au 

long de son cheminement dans le système afin d'éviter qu'il soit promené d'un foyer à un autre, 

d'un établissement à un autre, et qu'il se perde dans le système de protection de l'enfance. Les 

travailleurs des bandes doivent suivre le jeune qui a été placé ou qui a disparu des listes des 

bandes, afin d'éviter que les enfants perdent contact (ne serait-ce qu'un contact périphérique) 

avec leur collectivité, et ils devraient agir à titre d'agent de liaison entre les parents et l'enfant 

dans le cas où ce dernier doit quitter la collectivité. Les jeunes disent qu'ils sont déplacés souvent 

et sans préavis, la plupart du temps à destination ou en provenance d'établissements non 

autochtones. En outre, on doit mettre en place, à l'échelle nationale, un système autochtone de 

suivi, de surveillance et de recherche concernant spécifiquement les enfants autochtones de la 
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rue. Ce service doit être accessible (sur le plan technique et sur le plan culturel) à tous les 

organismes et collectivités autochtones, urbains et ruraux, publics et privés. 

Recommandation 5f. Tous les aspects suivants doivent être coordonnés : assistance après la 

détention, planification des cas concernant les enfants de la rue, famille élargie composée de 

marginaux des rues, parents naturels ou adoptifs, communauté autochtone urbaine, collectivité 

autochtone rurale, travailleurs sociaux et établissements des services sociaux. 

Recommandation 5g. Il faut envisager des solutions de rechange à la détention et au placement 

en foyer nourricier. Des foyers collectifs, des refuges, et l'hébergement inconditionnel adéquat 

des plus âgés au sein de collectivités autochtones pour ceux qui ne peuvent tolérer ce système 

doivent faire partie de l'autonomie gouvernementale. 

Recommandation 5h. Que des groupes de soutien locaux et un réseau national à l'intention des 

parents d'enfants autochtones de la rue soient établis afin de promouvoir la collectivité plutôt que 

l'isolement, de favoriser le respect mutuel, de créer un pouvoir de lobbying et de combattre le 

mythe selon lequel tous les parents autochtones se désintéressent de leurs fugueurs. 

Recommandation 5i. Qu'un service annoncé à l'échelle nationale soit établi pour aider dans le cas 

d'échecs de l'adoption, pour étudier les droits des autochtones en ce qui concerne les enfants 

adoptés et les enfants en tutelle permanente et pour faciliter le processus de rapatriement. 

Recommandation 5j. Que les organismes chargés de la surveillance et des services d'aide à 

l'enfance et à la famille, autochtones et non autochtones, travaillent en collaboration les uns avec 

les autres afin de veiller à ce que les déficiences du système commencent à disparaître. 

 

Éducation   

Selon Kufeldt (1991), «Après la famille, l'école est l'élément le plus important et le plus influent 

pour les jeunes»; elle ajoute que l'école est non seulement un lieu d'apprentissage mais aussi un 

lieu de socialisation et de mise à l'épreuve du comportement social. Elle réclame un «transfert au 

milieu scolaire de certains services sociaux de haute qualité» (46). Selon la plupart des 

participants, l'école est également un lieu de dégradation pour eux en tant qu'étudiants 

autochtones. Non seulement l'histoire des autochtones au Canada est-elle absente du programme 

ou romancée, mais le racisme teinte l'expérience totale des autochtones. Cet état de fait imprime 



 320 

un sens profond d'aliénation chez un peuple qui se trouve à l'échelon inférieur de l'échelle 

socio-économique et qui est perçu comme étant un fardeau constant pour l'État. 

 La cour d'école est aussi un terrain fertile pour les sectaires qui maltraitent les enfants 

autochtones en ayant recours à l'isolement, à la violence, aux insultes et aux images stéréotypées. 

Les enseignants et les administrateurs des écoles, dépourvus d'une analyse critique de la 

colonisation des autochtones et de l'impact de celle-ci, ne comprennent pas les obstacles 

psychologiques et socio-culturels rencontrés par leurs étudiants. À l'exception de Noella, les 

collaborateurs à la présente étude ne pouvaient tolérer l'environnement scolaire. 

 Karen a tenté de fréquenter une école ordinaire, mais elle ne s'entendait pas avec les 

enfants blancs. Sa mère a dit en entrevue que Karen avait essayé une école locale mais que là 

non plus, il n'y avait pas d'enseignants autochtones. 

Les écoles autochtones devraient avoir des enseignants autochtones et des 

conseillers autochtones. Il serait bon d'avoir une école élémentaire et une école 

secondaire autochtones (programmes réguliers et programmes de rechange), en 

raison du racisme qui sévit dans les autres écoles. Mes filles voulaient fréquenter 

une école où les enseignants seraient autochtones. À l'école locale, il n'y avait pas 

d'enseignants autochtones. 

 Même sans les obstacles socio-économiques, l'école est devenue intolérable pour 

Jean-Marc, comme en fait foi son histoire. Jean-Marc faisait l'objet d'insultes et de violence en 

raison de ses légers traits autochtones. On ne peut qu'imaginer ce qu'il arrive aux enfants dont 

l'accent et les traits autochtones sont prononcés, qui ont une piètre estime de soi, qui sont mal 

vêtus et mal nourris. S'ils éprouvent aussi des difficultés à la maison, même s'il ne s'agit que du 

chômage d'un parent, l'école devient rapidement insupportable. Le monde adulte minimise les 

traumatismes et l'humiliation dont souffrent les enfants et les jeunes qui sont à la merci d'un 

régime obligatoire qui nie que le racisme sévit dans les écoles. La honte dont il est question 

ressort du fait qu'un grand nombre de jeunes ont choisi de parler de leur supplice dans les écoles, 

au chapitre de la honte et de la colère. Aucun des travailleurs n'a mentionné d'incidents survenus 

dans l'environnement scolaire. Il y a lieu de se demander si les événements honteux leur ont 

même été signalés. 
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 La plupart des participants ont déclaré carrément qu'ils ne retourneraient pas à l'école et 

que tout ce qui ressemble au matériel non pertinent et à l'emprise exercée dans le système 

d'éducation ne fait que renforcer leur décision. Certains étaient du même avis quant aux 

injustices relatives aux stratégies de formation professionnelle. Joanne, en particulier, décrit les 

traitements racistes et sexistes dont elle a fait l'objet dans le cadre du programme de perspectives 

d'emploi auquel elle était inscrite. 

 Tous les participants ont dit ne pas connaître leur propre histoire, c'est-à-dire l'histoire des 

autochtones du Canada. Le programme scolaire ne reflétait ni l'histoire ni la culture autochtones. 

Recommandation 6a. Que des écoles autochtones privées ou distinctes soient instituées en milieu 

urbain pour les enfants et les jeunes autochtones. 

Recommandation 6b. Que le point de vue des autochtones sur l'histoire soit immédiatement 

intégré aux programmes scolaires canadiens dans le cadre des études sociales obligatoires pour 

tous les étudiants. 

Recommandation 6c. Qu'un système scolaire autochtone distinct soit institué pour les enfants 

autochtones de la rue, où on ne leur accollera pas les étiquettes habituelles de délinquants, de 

décrocheurs et d'élèves lents. Ce devrait être un milieu culturellement riche où il est possible 

d'exceller et qui enseignerait les rudiments de l'autonomie tout en facilitant la disparition des 

comportements dysfonctionnels. 

Recommandation 6d. Que l'enseignement offert aux enfants autochtones de la rue (et aux jeunes 

en général) reflète fidèlement les réalités dont ils font l'expérience dans leur vie de tous les jours 

dans la rue et sur les réserves : inégalités de pouvoir (sous toutes leurs formes), injustices 

sociales, isolement social des pauvres et des marginaux, racisme intériorisé, sentiment 

d'impuissance. Que l'éducation destinée aux jeunes autochtones de la rue leur fournisse des 

instruments pour comprendre le monde. 

Recommandation 6e. Que les ministères de l'Éducation et les conseils scolaires reconnaissent le 

droit des enfants et des jeunes autochtones à leur dignité raciale et qu'ils bannissent le 

harcèlement racial dans les écoles. 
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Racisme   

Les études de cas ont fait ressortir le racisme comme étant une expérience de chaque jour, 

partout. Le harcèlement commence à l'école et suit les autochtones toute leur vie. Cela signifie 

essuyer la violence verbale, les stéréotypes, l'aliénation culturelle et la violence en raison de la 

couleur de sa peau. La rue est un terrain fertile à la suprématie blanche et à la haine raciste 

exprimées par les mouvements en faveur du pouvoir blanc et les têtes rasées. Il s'agit là d'actes 

de commission. Plus subtilement, les participants sont également victimes de racisme exprimé 

sous forme d'actes d'omission, notamment par l'absence d'une histoire exacte et de services qui 

soient adaptés sur le plan culturel. Les enfants de la rue font l'objet de racisme personnel lorsqu'il 

sont victimes de sectarisme dans la rue. Ils font l'objet de racisme culturel sous forme de 

dégradation culturelle, de confusion de l'identité, de traitements et de services qui ne sont pas 

adaptés à leur culture. Ils font également l'objet de racisme institutionnel sous forme de retrait 

collectif de leurs familles naturelles, et d'un assujettissement systématique au système de justice 

pénale, en vertu de politiques découlant des lois. 

 C'est le racisme institué par la loi dans les politiques et les pratiques qui retient les 

enfants autochtones de la rue exactement où ils sont. Le racisme intégré aux politiques et aux 

pratiques n'est pas mesuré par l'intention de faire du tort, mais par l'impact qu'il a sur les 

personnes atteintes. La combinaison de politiques visant à éliminer le racisme culturel et le 

racisme institutionnel serait idéale pour les enfants de la rue. Le racisme personnel ne peut être 

enrayé qu'à la faveur d'une sensibilisation au racisme et d'un enseignement critique de masse 

obligatoire. Il est peu probable que ce genre d'enseignement n'atteigne le niveau de la rue sous 

peu (ce qui ne veut pas dire que ce n'est pas nécessaire).  

 Les obstacles extérieurs manifestes sont le manque de logements, de possibilités d'emploi 

et de services de quartier (à l'intention des enfants de la rue), sur les réserves et au sein des 

collectivités autochtones urbaines (à l'intention des parents). Toutefois, la forme de racisme la 

plus subtile est celle des obstacles internes ou intrapsychiques qui nie le respect de soi et des 

ancêtres. Les autochtones en général et les enfants de la rue en particulier ont besoin de savoir 

que la descente aux bas-fonds socio-économiques de la hiérarchie mondiale des nations a été un 

processus graduel lié à la maladie, au sapement de la vie spirituelle, à la violation d'alliances, à 

l'appropriation territoriale, à la ségrégation, à la privation, au génocide culturel, au placement des 
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enfants dans des pensionnats, au sous-emploi, à la pauvreté, au retrait massif d'enfants et à 

l'assujettissement des autochtones au système de justice pénale en vertu de lois visant 

l'assimilation. 

 Nous avons besoin de savoir que nous ne sommes pas seuls. Il ne s'agit pas seulement de 

Joanne, pas seulement de Kanewake, pas seulement de la Nouvelle-Écosse, pas seulement du 

Canada et, par-dessus tout, pas seulement des autochtones. La colonisation est un phénomène 

global. L'Inde, l'Asie, l'Afrique, l'Amérique du Sud, l'Australie et la Nouvelle-Zélande sont des 

partenaires en matière d'impact de la colonisation. Nous faisons face au même défi : réaliser la 

décolonisation. Nous avons le droit de savoir, d'être sans stéréotypes, de travailler et d'exceller, 

d'être politisés et d'être entiers, sur les plans psychique et culturel. Les enfants de la rue ont remis 

en question les postulats de la société dominante et ils ont uni leurs voix pour nous supplier 

(autochtones et non autochtones) de les écouter, de respecter leur sagesse, de tirer des leçons de 

leurs expériences, de tenir compte de leurs mises en garde et d'avoir recours à leur expertise. 

Recommandation 7a. Qu'une décolonisation systématique (désapprentissage conscient des 

attitudes et des comportements de privilège et d'oppression) et la sensibilisation au racisme, tant 

chez la société dominante que chez les autochtones, soient mises en oeuvre dans tous les services 

d'éducation et les services sociaux du Canada. Que des stratégies d'enseignement pertinentes 

visant à faciliter la décolonisation soient établies en priorité aux fins de la recherche et du 

développement. 

Recommandation 7b. Que les services à l'intention des enfants autochtones de la rue 

reconnaissent l'impact traumatisant du racisme et incorporent des méthodes de traitement du 

syndrome post-traumatique en vue de corriger la sous-estime de soi, le racisme intériorisé, la 

haine de sa propre culture, la confusion de l'identité et les autres conditions qui prédisposent les 

jeunes autochtones aux comportements autodestructeurs et au suicide. 

Recommandation 7c. Que les responsables des services de quartier recherchent 

systématiquement et trouvent les enfants autochtones de la rue afin d'informer ces derniers de 

leurs droits découlant des traités. 

Recommandation 7d. Que les responsables du logement reconnaissent l'oppression multiple des 

enfants autochtones de la rue en ce qui concerne l'hébergement. Les enfants de la rue font l'objet 

de discrimination en raison de leur pauvreté apparente, de leur jeunesse et de leur race. Ils 
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doivent bénéficier d'un soutien du revenu plus généreux et avoir accès à des habitations à loyer 

modéré, en particulier lorsque les jeunes sont en traitement ou aux études. 

Recommandation 7e. Que la reconnaissance du fait que le racisme et le sexisme dans l'emploi 

sont des pressions supplémentaires qui s'ajoutent au stress subi par les stagiaires autochtones 

dans le cadre des stratégies de formation professionnelle soit intégrée à leurs programmes. Que 

des stratégies de suivi et des groupes de soutien soient établis pour les jeunes qui font l'objet de 

racisme et de sexisme. 

 

Culture   

L'identité consiste à se considérer comme partageant des caractéristiques avec une autre 

personne; il s'agit d'un comportement appris et socialisé. La culture est la somme globale des 

valeurs internes apprises et de l'expression extérieure de ces valeurs. Etah donne la définition 

suivante de la culture autochtone : «La culture autochtone concerne la vie en vous. Tout un 

monde en soi... ce n'est pas une question d'état, ce n'est pas un bout de papier, c'est quelque chose 

de spirituel, d'émotionnel, de mental, de physique». Etah a expliqué le concept de façon très 

éloquente; par ailleurs, les jeunes qui ont participé à la présente étude ont démontré le processus 

vécu de diverses façons : certains par la fierté et l'expression extérieure, certains par leurs 

recherches désespérées et d'autres par leur résistance. L'article 30 de la Convention relative aux 

droits de l'enfant traite du droit de chaque enfant autochtone de jouir d'une identité culturelle 

positive. 

Dans les États où il existe des minorités ethniques, religieuses ou linguistiques ou 

des personnes d'origine autochtone, un enfant autochtone ou appartenant à une de 

ces minorités ne peut être privé du droit d'avoir sa propre vie culturelle, de 

professer et de pratiquer sa propre religion ou d'employer sa propre langue en 

commun avec les autres membres de son groupe» (Convention relative aux droits 

de l'enfant, p. 9). 

En outre, il est reconnu dans la Convention que la société doit veiller de façon 

particulièrement vigilante à ce que les droits des enfants appartenant à des 

minorités et des enfants autochtones, à leur culture et à leur langue, soient 

respectés (Convention on the Rights of the Child, document 1 [2]). 

 Nous avons amplement de preuves à l'effet que le droit à la culture est violé dans une 

grande mesure même dans le cas de jeunes autochtones qui ont vécu dans un milieu culturel 



 325 

favorable, et que ce droit est violé totalement dans le cas des enfants qui ont été confiés à des 

foyers nourriciers ou qui ont été adoptés par des blancs à un jeune âge. 

 Le Calgary Aboriginal Urban Affairs Committee (Comité des affaires autochtones 

urbaines de Calgary) (1994) a enchâssé l'esprit de la Convention dans sa proposition relative à un 

foyer d'hébergement pour les enfants autochtones de la rue dans cette ville. 

Un foyer d'hébergement devrait être établi pour les jeunes autochtones, à des fins 

d'hébergement temporaire. On devrait placer l'accent sur le respect des valeurs 

traditionnelles; à cette fin, un aîné devrait y résider afin d'organiser des cercles de 

guérison, des cercles de la parole et d'y enseigner une dynamique de vie. Comme 

les valeurs et les enseignements traditionnels sont une composante essentielle 

d'une actualisation de soi solide, il est impératif que cet organisme soit doté d'un 

personnel autochtone (rapport provisoire, recommandation no 3, page 6). 

 Les enfants autochtones de la rue vivent dans un monde qui a interdit, de diverses façons, 

le respect de soi en tant qu'autochtone. Cela s'applique particulièrement aux enfants qui ont été 

placés chez des familles blanches et qui ont fait l'objet de racisme au sein de ces familles, ne 

serait-ce que sous forme de stéréotypes raciaux à l'égard des autochtones. En conséquence, leur 

identité est devenue confuse et les jeunes sont en colère à la fois contre leur propre culture et 

contre la société dominante parce qu'ils ne se sentent d'appartenance ni pour l'une ni pour l'autre. 

L'identité culturelle ternie par le racisme (et par l'isolement, dans le cas des enfants placés en 

foyer nourricier et des enfants adoptés) produit au moins quatre niveaux d'identification à son 

propre groupe ethnique. Le tableau 10 illustre ce phénomène et présente les significations 

correspondantes. Les niveaux d'identité culturelle exposés ici sont socialisés et dépendent de la 

quantité et de la qualité de soutien à l'égard de l'expression culturelle autochtone authentique. Les 

catégories culturelles ne sont pas exclusives; il s'agit simplement d'indicateurs de socialisation et 

il est possible qu'elles fassent également état du degré de racisme subi. Une personne peut 

présenter des caractéristiques de différents niveaux en même temps et elle peut changer, à la 

faveur d'un enseignement et de soutien. 
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Tableau 10. Variations de l'identité culturelle 

 

A  O Aliéné 1) la personne aliénée ne s'identifie ni à la 

culture et aux valeurs de la société dominante, 

ni à la culture et aux valeurs autochtones. Elle 

est confuse et très en colère et adopte des 

comportements autodestructeurs; 

A  O  Identification excessive avec la 

culture occidentale 

2) la personne qui s'identifie de façon 

excessive avec la société dominante rejette 

la culture et les valeurs autochtones. Elle 

montre habituellement beaucoup de racisme 

intériorisé et évite les rapports avec les 

autochtones. 

A  O  Identification excessive avec la 

culture autochtone 

3) la personne qui s'identifie de façon 

excessive avec la culture autochtone rejette 

totalement la culture et les valeurs de la 

société dominante. Elle se tient 

habituellement à l'écart de cette dernière et 

manifeste une aversion pour la société 

dominante et ses membres et évite les 

rapports avec ces derniers. 

A  O  Biculturelle, c.-à-d. à l'aise dans les 

deux environnements 

4) la personne biculturelle a intégré la 

culture et les valeurs autochtones et est à 

l'aise quant à son identité autochtone, mais 

elle peut fonctionner tout aussi facilement 

dans une culture que dans l'autre. Souvent, 

une telle personne peut pratiquer ou non sa 

culture traditionnelle, elle peut parler une 

langue autochtone et a été élevée selon les 

valeurs autochtones. 

** «A» signifie culture autochtone; «O» signifie culture occidentale, ce qui ne nie pas le fait que 

les deux cultures, autochtone et occidentale, comptent un grand nombre de groupes ethniques qui 

ont des expressions culturelles distinctes. 

 

 Les participants montrent les variations propres à leur identité autochtone. Par exemple, 

Karen présente les caractéristiques d'une personne étrangère à la fois aux valeurs de la société 

dominante et aux valeurs autochtones. Noella, Travis, Axle et Jean-Marc s'identifient 

excessivement à la société dominante et ont de la difficulté à accepter leur identité autochtone et 

à fonctionner dans un environnement autochtone. Etah et Natasha sont toutes deux très en colère 
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contre la société dominante et, lors de l'entrevue, essayaient de rester dans un cadre autochtone 

(bien que, à un moment donné, Natasha ait dit : «Je me sens blanche, c'est tout!»). Joanne, 

Charnelle, Dale et Missy semblent les plus à l'aise quant à leur identité autochtone et sont 

capables de fonctionner tout aussi facilement dans des milieux de la société dominante, bien que 

Dale soit toujours trop anxieux de se comporter correctement au sein de la société dominante et 

que Missy et Charnelle éprouvent de la difficulté au sein de groupes autochtones. Dale et 

Charnelle ont certainement été les plus influencés par leur famille élargie, bien que d'autres 

facteurs colorent également leur identité. Dale éprouve de la difficulté dans le milieu autochtone 

en raison de son orientation homosexuelle et Charnelle doit composer avec son identité 

afro-américaine vis-à-vis de la collectivité autochtone. 

 L'objet de cette analyse est de montrer que, grâce à une éducation et des traitements 

adaptés sur le plan culturel et grâce à un environnement favorable, ce que tous les jeunes 

désirent, ces derniers peuvent comprendre leurs antécédents tribaux et leur richesse culturelle. 

Les personnes dont l'identité culturelle repose sur des assises solides ont moins de difficulté à 

composer avec le racisme au sein de la société en général. 

Recommandation 8a. Que des anciens soient recrutés pour enseigner «comment étaient les 

choses» et «pourquoi les choses sont comme elles sont aujourd'hui». Les jeunes veulent 

apprendre des aînés ce qu'il en était de la culture autochtone et de la vie au Canada autrefois. 

Cette recommandation s'applique à tous les services destinés aux enfants de la rue. Les aînés 

peuvent aider à inspirer l'intégrité spirituelle car ce sont les traditions et la culture qui nourrissent 

l'esprit, qui forment l'expression esthétique et créative, qui favorisent l'altruisme et qui 

enseignent les nuances culturelles de la protection de la terre et du respect des aînés et de 

soi-même. Pour employer le langage des sciences sociales, la culture favorise l'actualisation de 

soi. 

Recommandation 8b. Que tous les travailleurs sur le terrain suivent une formation visant à les 

sensibiliser à la culture autochtone et au racisme, car les jeunes sont d'avis que les «aidants» ne 

connaissent pas leurs antécédents, leur histoire et leurs différences culturelles. 

Recommandation 8c. Que la sensibilisation au racisme et le renouveau de la culture autochtone 

soient établis en priorité pour les enfants autochtones de la rue hautement aliénés (et les jeunes 

autochtones en général), parallèlement aux traitements contre la violence, afin d'aider à établir 
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une base de forces. Une formation spéciale, des trousses éducatives et des ateliers sur les effets à 

long terme et les traumatismes attribuables au racisme doivent se répandre dans tous les services 

destinés aux enfants de la rue. 

Recommandation 8d. Qu'en plus de répondre aux besoins essentiels des enfants de la rue, les 

services permettent l'expression et l'apprentissage de la culture autochtone. La langue, les 

cérémonies et les cercles de vie étaient du nombre des principales caractéristiques de la culture 

autochtone les plus en demande. Les arts, la danse, l'histoire et la dynamique de vie traditionnelle 

sont également jugés importants pour le traitement et l'éducation des jeunes autochtones. 

 

Conclusion   

Le Canada est classé parmi les meilleurs pays au monde où vivre, selon des statistiques 

indicatives d'un mode de vie désirable; pourtant, la pauvreté de l'enfance est une réalité de la vie 

pour beaucoup, en particulier pour les enfants autochtones. Ironiquement, le Canada est 

également classé deuxième dans le monde occidental pour ce qui est de la pauvreté de l'enfance. 

Les statistiques démontrent que 15 % des enfants canadiens vivent dans la pauvreté; 1,2 million 

d'enfants âgés d'un à six ans vivent dans la pauvreté; le Canada n'est surpassé que par les 

États-Unis pour ce qui est des meurtres de jeunes enfants; et le Canada se classe troisième au 

monde (après l'Australie et la Norvège) quant au nombre de jeunes (de 15 à 24 ans) qui se 

suicident (selon la Laidlaw Foundation). Nous n'avons aucune façon de savoir si les enfants 

autochtones sont inclus avec exactitude dans ces statistiques. Toutefois, comme le seuil de la 

pauvreté et les statistiques sur le chômage ne comprennent pas les Territoires du Nord-Ouest, le 

Yukon ni les réserves autochtones, nous pouvons présumer sans grand risque d'erreur que ces 

statistiques ne reflètent pas fidèlement ce qui se passe chez les collectivités autochtones. 

 Dans l'introduction à la présente étude, nous avons présenté trois raisons qui font de nous 

des peuples uniques au Canada, et nous avons présenté une approche «macro» à la lumière de 

laquelle nous analyserions l'expérience actuelle des enfants autochtones de la rue. Le résultat de 

cette orientation nous a menés à la conclusion que les incidences, sur les enfants autochtones de 

la rue, de notre dépossession collective, de la marginalisation de notre vision unique du monde 

telle qu'exprimée dans notre culture, des politiques coloniales et du racisme, sont beaucoup plus 

profondes que nous l'avions imaginé. En plaçant les enfants autochtones de la rue dans le 
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contexte plus large de la société dominante et de l'environnement urbain, et en soulignant le rôle 

des incidences actuelles et passées de la législation, nous avons été en mesure de brosser un 

tableau holistique de leur vie. Au cours de la rédaction du présent document, nous risquions 

continuellement de faire abstraction des problèmes de ces jeunes en les comparant constamment 

aux enfants de la rue provenant de la société dominante. En second lieu, les efforts déployés pour 

ne pas romancer leur caractère unique étaient contraignants. Toutefois, l'obstacle le plus difficile 

à surmonter consistait à ne pas sombrer dans les profondeurs extrêmes du désespoir, de la 

dépression et de l'impuissance avec eux. Pour toutes ces raisons, nous courons le risque de 

sous-estimer la profondeur de leur perte et de leurs souffrances, l'urgence de leur quête et leur 

soif de paix. 

 L'expérience de la vie dans la rue vécue par les jeunes a quelque chose d'éthéré. En raison 

des ressources et des services insuffisants, de l'ignorance du passé des jeunes, de la 

non-reconnaissance (dans le cadre des traitements et des services de consultation) de leur 

marginalisation raciale et culturelle, les enfants autochtones de la rue sont rendus transparents. 

Plus précisément, ils passent les portes des services de quartier avec tout un bagage de problèmes 

liés à l'identité culturelle et à l'aliénation sociale, aux traumatismes attribuables au racisme et à la 

violence, au manque de continuité dans leur vie, et en ressortent de la même façon. Ils n'ont pas 

l'occasion de s'attaquer aux véritables problèmes qui troublent leur vie, parce que personne ne 

comprend. Cette situation rappelle l'expérience des femmes européennes exploitées du début du 

dix-neuvième siècle, dont on considérait les problèmes comme des inventions de leur 

imagination. Les femmes de cette époque n'avaient pas accès à des professionnels qui 

comprendraient leur vie. La société n'appuyait pas une perspective qui aurait rendu visibles les 

problèmes de ces femmes. Les études de cas parlent d'elles-mêmes et nous disent que nous aussi 

sommes trop silencieux au sujet des questions profondes liées à la vie des autochtones dans la 

rue. Nous devons rompre le silence quant aux incidences combinées de la pauvreté, des 

politiques colonialistes, de la marginalisation culturelle et du racisme. 

 Beaucoup d'autres recherches sont nécessaires dans un grand nombre de domaines de la 

vie des jeunes autochtones, dans la rue et ailleurs. Par exemple, les questions relatives à la santé 

mentale et à la santé physique sont abordées de façon minimale dans la présente étude. Des 

recherches sont nécessaires sur les sujets suivants : les enfants de la rue et la grossesse, les jeunes 
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atteints du sida, les tentatives de suicide, le syndrome d'alcoolisme foetal et le syndrome de 

dépendance foetale à l'égard des solvants, la dépression, la maladie mentale, les enfants placés 

qui ont des enfants qui sont eux aussi pris en charge par les autorités, les dommages causés à des 

étapes avancées de la dépendance des drogues et les problèmes d'identité, domaines dont nous ne 

savons rien. Nous avons besoin de recherches approfondies sur les rapports entre le système de 

justice pénale au complet (lois, tribunaux, police et centres de détention), l'échec de l'adoption, 

les enfants en tutelle permanente, la pauvreté et le dysfonctionnement familiaux et les enfants de 

la rue. Nous avons besoin de recherches ciblées sur les incidences du racisme sur l'identité 

culturelle, les effets à long terme de l'exposition aux comportements prédateurs et à l'exploitation 

sur le retour des enfants de la rue dans les collectivités autochtones; sur l'orientation sexuelle, la 

vie dans la rue et le rapatriement; et sur les enfants de la rue, le sida et le soutien communautaire, 

par exemple. Enfin, nous avons besoin de recherches sur des interventions, auprès des enfants de 

la rue, faisant appel à des cérémonies culturelles autochtones, par exemple des cercles de la 

parole, des cérémonies de guérison, des cérémonies d'affectation de noms, des sueries, des quêtes 

de la vision, des danses d'hiver, des potlatches, des festins et des conseils de détermination de la 

peine. À cet égard toutefois, la recherche axée sur la participation est la méthode pratique la plus 

susceptible de produire des résultats pour ce qui est d'en apprendre davantage sur la culture et les 

besoins des enfants de la rue. 

 Pour terminer sur un ton positif, nous avons acquis certaines connaissances au sujet de la 

vie des enfants autochtones de la rue. Et ceux d'entre nous qui avons eu l'honneur de travailler 

avec eux et qui avons entendu leurs histoires de survie en sommes venus à les respecter 

énormément. Collectivement, de la même façon que nous respectons nos aînés, nous devrions 

aussi respecter nos jeunes. Les gouvernements canadiens ont la responsabilité de corriger 

l'impact de la colonisation reflété chez les enfants autochtones de la rue. L'autodétermination des 

autochtones sous-entend la responsabilité de refléter la valeur primaire de la protection des aînés 

et des enfants, en particulier ceux qui, sans aucune faute de leur part, n'ont d'autre choix que de 

marcher toute la nuit. 
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Annexe A  

 

I. DONNÉES CONTEXTUELLES - QUESTIONS 

 

A. Données génériques : organisme. 

 

1. Nombre de jeunes de la rue dans votre ville? 

2. Pourcentage de jeunes autochtones de la rue? 

3. Nombre de travailleurs employés par l'organisme? 

(Pourcentage de travailleurs autochtones employés par l'organisme?) 

    4. Quelles sont vos sources de financement? 

    5. Qui établit les politiques? 

    6. Quels organismes sont représentés au sein de votre conseil d'administration? 

    7. Votre conseil d'administration compte-t-il des membres autochtones? 

    8. Quel est le groupe d'âge des personnes auprès desquelles vous travaillez? 

 

B. Données non génériques : organisme 
 

    1. Les jeunes autochtones de la rue ont-ils volontiers recours à vos services? Les 

sous-utilisent-ils? (Les recherches font ressortir une surreprésentation autochtone en ce 

qui concerne les jeunes de la rue; si les autochtones n'ont pas recours aux services de 

votre organisme dans la même proportion, quelles en sont les raisons?) 

    2. Offrez-vous des services adaptés spécifiquement à la culture (c.-à-d. identité, cérémonies 

culturelles, méthodes thérapeutiques) ou adressez-vous les jeunes à des services 

particuliers? Si l'organisme est autochtone : quels types de services adaptés à la culture 

offre-t-il? 

    3. Vos travailleurs (organisme) ont-ils été sensibilisés au racisme (formation, ateliers, 

conférenciers, etc.)? Que faites-vous si une personne vous fait part d'une attaque raciste? 

Vous attachez-vous à l'estime de soi et à l'identité? 

    4. Pourquoi, selon vous, y a-t-il autant de jeunes de la rue? Pourquoi y a-t-il autant de jeunes 

autochtones de la rue? 

    5. Avez-vous des recommandations (suggestions) à faire quant à la façon d'empêcher que les 

jeunes aillent vivre dans la rue ou de les ramener chez eux? 

 

C. Entrevue libre (parents et intervenants de première ligne). 

 

Parent : 

    1. Quel âge avait votre enfant quand il est parti vivre dans la rue? 

    2. De quelle façon le problème (entre la famille et le jeune) a-t-il commencé à se manifester? 

    3. Comment avez-vous réagi? 

    4. Avez-vous eu recours aux services sociaux pour vous aider (vous et votre enfant)? 

Lesquels? Combien? Vous ont-ils aidé? 

    5. Pourquoi, selon vous, votre enfant est-il parti vivre dans la rue? 

    6. Quelles ont été les incidences de cette situation sur votre famille? Sur votre santé? Sur 

votre travail? 
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    7. Pouvez-vous signaler des sources extérieures de problèmes pour votre enfant (par ex. 

l'école, la police, les pairs)? Croyez-vous que ces problèmes étaient liés au racisme, à 

l'estime de soi ou à l'identité culturelle? 

    8. Avez-vous des suggestions à offrir pour aider ces jeunes à cesser de vivre dans la rue ou à 

rentrer chez eux? 

 

Employé d'organisme : 

    1. Pourquoi, selon vous, les jeunes autochtones aboutissent-ils dans la rue? 

    2. Croyez-vous qu'il existe des différences entre les jeunes de la rue de la société dominante 

et les jeunes autochtones de la rue? Le cas échéant, quelles sont ces différences? 

    3. Connaissez-vous l'histoire des autochtones du Canada? 

    4. Avez-vous observé des problèmes d'identité chez les jeunes de la rue? 

    5. Le racisme est-il un facteur? À quel égard? 

    6. Existe-t-il des organismes et des services adaptés à la culture autochtone, auxquels vous 

pouvez adresser les jeunes de la rue (par exemple services de counselling à l'intention de 

la famille élargie)? 

    7. Avez-vous des suggestions à offrir en matière de politiques concernant la prestation des 

services, la prévention et le retour au foyer? 

    8. Avez-vous d'autres commentaires à ajouter? 
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Annexe B 

 

I ÉTUDE DE CAS : QUESTIONS 

 

A. Jeunes de la rue : questions ouvertes. 

 

1. Définir la «vie dans la rue» avec le participant (voir Winchester, p. 3-4, examen de la 

documentation). 

 

2. Depuis combien de temps vis-tu dans la rue? 

 

3. Que fuis-tu? 

 

4. Comment as-tu abouti dans la rue? 

 

5. Pourquoi t'es-tu retrouvé dans la rue? 

 

6. Qui sont les gens importants (ta famille élargie) de ta vie dans la rue?  

 

7. As-tu recours aux services offerts dans ton quartier? Sinon, pourquoi pas? As-tu accès à 

des services sociaux? Des services d'enseignement? Des services d'emploi? Des services 

de prévention du sida? Des services anticonceptionnels? Des services de consultation en 

matière de drogue et d'alcool? 

 

8. Quels problèmes rencontres-tu dans la rue que les autres jeunes n'ont pas à subir, à ton 

avis? 

 

9. Les travailleurs des services de quartier te traitent-ils de la même façon que n'importe 

quel jeune de la rue? Es-tu à l'aise avec les travailleurs de ces services? Sinon, pourquoi 

pas? Connais-tu des travailleurs de rue autochtones? Comment te sens-tu lorsque tu 

parles avec eux? 

 

10. Les marchands et les piétons ordinaires te traitent-ils comme n'importe quel jeune de la 

rue? Te traitent-ils mieux? Moins bien? Dans ce dernier cas, pourquoi, d'après toi, te 

traitent-ils moins bien? 

 

11. Qu'est-ce qui s'est passé chez toi? Pourquoi es-tu parti de chez toi? Serais-tu disposé à y 

retourner? À quelles conditions retournerais-tu chez toi? As-tu des rapports avec ta 

famille? Avec ta famille élargie? Avec ta réserve d'origine? Avec ta collectivité 

d'origine? 

 

12. Es-tu victime de beaucoup de racisme dans la rue? Donne-moi quelques exemples. Les 

autres marginaux des rues font-ils preuve de racisme à ton égard? Et les gens en général? 

Comment te sens-tu face à ces manifestations de racisme? Ces manifestations vont-elles 

jusqu'à la violence? Comment réagis-tu? 
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13. Parlons de chagrin. Y a-t-il des choses qui t'attristent beaucoup? Par exemple : la 

séparation, le suicide, le décès de quelqu'un, la perte, la solitude, le désir de rentrer chez 

toi. 

 

14. Parlons de la honte. Y a-t-il des choses dont tu as honte de parler? As-tu parlé de ces 

choses à un conseiller, un aîné, un parent, la police, un enseignant, un travailleur social 

ou n'importe qui d'autre? Sinon, pourquoi pas? Aimerais-tu pouvoir en parler? Sais-tu où 

aller pour en parler? 

 

15. Parlons de la peur. Que crains-tu dans la rue? De quelle façon es-tu exploité dans la rue 

(le cas échéant)? Y a-t-il des gens qui essaient d'abuser de toi dans la rue? Qu'en  est-il 

de la drogue? De l'alcool? De renifler des solvants? De la prostitution? Comment est-ce 

que tu survis? Comment les autres survivent-ils? 

 

16. Que penses-tu du fait d'être autochtone? Connais-tu bien l'histoire des autochtones du 

Canada? Est-ce que tu pratiques un aspect quelconque de la culture autochtone? Le 

faisais-tu à la maison? Si l'on t'offrait la possibilité de participer à des cérémonies ou des 

pratiques autochtones, serais-tu intéressé? Que suggérerais-tu à un décideur du 

gouvernement de faire à ce sujet? 

 

17. Qu'est-ce qui te rendrait la vie plus facile? De quel genre de services crois-tu que les 

jeunes autochtones de la rue ont besoin? Comment pourrions-nous les mettre en oeuvre? 

Que faut-il qu'il se produise aux niveaux familial, collectif, municipal, pour empêcher 

que d'autres jeunes aillent vivre dans la rue? Qu'en est-il de l'information au niveau de la 

rue? De quelle sorte d'information les jeunes ont-ils besoin? De quelle façon 

pourrions-nous leur offrir cette information? Comment ces services devraient-ils 

fonctionner? Que dirais-tu à un agent du gouvernement à ce sujet? 

 

18. Aimerais-tu rentrer chez toi si tu le pouvais? Irais-tu à l'école si tu le pouvais? Qu'est-ce 

qui t'en empêche actuellement? 

 

19. Qui sont tes modèles de comportement actuellement? Qui admires-tu le plus? Pourquoi? 

 

20. Quel serait le meilleur avenir pour toi? 

 

21. Avons-nous oublié quelque chose? Veux-tu ajouter quoi que ce soit? 

 

 

 

 

B. Ancien jeune de la rue 
 

1. Définir la «vie dans la rue» avec le participant (voir Winchester, p. 3-4, examen de la 

documentation). 
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2. Depuis combien de temps as-tu quitté la vie de la rue? Pendant combien de temps 

avais-tu vécu dans la rue? Que t'est-il arrivé depuis que tu as quitté la vie de la rue? 

 

3. Comment avais-tu abouti dans la rue? 

 

4. Pourquoi t'étais-tu retrouvé dans la rue? 

 

5. Que fuyais-tu? 

 

6. Qui étaient les gens importants (ta famille élargie) de ta vie dans la rue?  

 

7. Avais-tu recours aux services offerts aux gens de la rue? Sinon, pourquoi pas? Avais-tu 

accès à des services sociaux? Des services d'enseignement? Des services d'emploi? Des 

services de prévention du sida? Des services anticonceptionnels?  

 

8. Quels problèmes rencontrais-tu dans la rue que les autres jeunes n'ont pas à subir, à ton 

avis? 

 

    9. Y avait-il des travailleurs des services de quartier à qui tu pouvais demander de l'aide? 

Étais-tu à l'aise avec les travailleurs de ces services? Sinon, pourquoi pas? Connaissais-tu 

des travailleurs de rue autochtones? Comment te sentais-tu lorsque tu parlais avec eux? 

    10. Les marchands et les piétons ordinaires te traitaient-ils comme n'importe quel jeune de la 

rue? Te traitaient-ils mieux? Moins bien? Dans ce dernier cas, pourquoi, d'après toi, te 

traitaient-ils moins bien? 

 

    11. Qu'est-ce qui s'était passé chez toi pour que tu t'en ailles vivre dans la rue? Pourquoi 

étais-tu parti de chez toi? Y  es-tu retourné? Qu'est-ce qui t'a incité à y retourner? 

Avais-tu des rapports avec ta famille? Avec ta famille élargie? Avec ta réserve d'origine? 

Avec ta collectivité d'origine? 

 

    12. Étais-tu victime de beaucoup de racisme dans la rue?  Donne-moi quelques exemples. 

Les autres marginaux des rues faisaient-ils preuve de racisme à ton égard? Et les gens en 

général? Comment te sentais-tu face à ces manifestations de racisme? Ces manifestations 

allaient-elles jusqu'à la violence? Comment réagissais-tu? 

 

    13. Parlons de chagrin. Y avait-il des choses qui t'attristaient beaucoup? Par exemple : la 

séparation, le suicide, le décès de quelqu'un, la perte, la solitude, le désir de rentrer chez 

toi. 

 

    14. Parlons de la honte. Y avait-il des choses dont tu avais honte de parler? As-tu parlé de ces 

choses à un conseiller, un aîné, un parent, la police, un enseignant, un travailleur social 

ou n'importe qui d'autre? Sinon, pourquoi pas? Aurais-tu aimé pouvoir en parler? 

Savais-tu où aller pour en parler? 
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    15. Parlons de la peur. Que craignais-tu dans la rue? De quelle façon étais-tu exploité dans la 

rue? Y avait-il des gens qui ont essayé d'abuser de toi dans la rue? Comment as-tu 

survécu? Comment les autres survivaient-ils? 

 

    16. Que pensais-tu du fait d'être autochtone, à l'époque? Qu'en penses-tu aujourd'hui? 

Connaissais-tu alors l'histoire des autochtones du Canada? Et aujourd'hui? Pratiquais-tu 

un aspect quelconque de la culture autochtone? Qu'en est-il aujourd'hui? Le faisais-tu à la 

maison? Avais-tu la possibilité de participer à des cérémonies ou des pratiques 

autochtones à la ville, à l'époque? Que suggérerais-tu à un décideur du gouvernement de 

faire pour fournir des services adaptés à la culture des jeunes autochtones de la rue? 

 

    17. De quel genre de services crois-tu que les jeunes autochtones de la rue ont besoin pour les 

aider à quitter la vie de la rue? De quel genre de services crois-tu que les jeunes 

autochtones ont besoin pour empêcher qu'ils n'aillent vivre dans la rue? Comment 

pourrions-nous mettre ces services en oeuvre? Que faut-il qu'il se produise aux niveaux 

familial, collectif, municipal, pour empêcher que d'autres jeunes aillent vivre dans la rue? 

Qu'en est-il de l'information au niveau de la rue? De quelle sorte d'information les jeunes 

ont-ils besoin? De quelle façon pourrions-nous leur offrir cette information? Comment 

ces services devraient-ils fonctionner? Que dirais-tu à un agent du gouvernement à ce 

sujet? 

 



 345 

Annexe C  

 

Commission royale sur les peuples autochtones 

Perspectives urbaines : Projet d'étude des jeunes de la rue 

Formule de consentement 
 

Je, soussigné                 , accepte de participer au Projet d'étude des jeunes de la rue qui 

vise à faire enquête sur les conditions de vie et l'environnement des jeunes de la rue. Je 

comprends parfaitement que toutes les séances d'entrevue, les études de cas et les entrevues avec 

les parents et les intervenants menées dans le cadre de la collecte de données contextuelles seront 

enregistrées sur bande magnétique et utilisées uniquement aux fins du Projet d'étude des jeunes 

de la rue mené par la Commission royale sur les peuples autochtones (CRPA). En signant la 

présente formule, je consens à participer au Projet et à ce que mes propos soient enregistrés. La 

CRPA m'a assuré(e) que ma participation est entièrement volontaire et confidentielle et que je 

peux y mettre fin à n'importe quel moment, sans conséquence. Je comprends que l'utilisation qui 

sera faite des propos tenus au cours des entrevues ne pourra en aucune façon permettre de 

m'identifier. 

 

Je comprends que ce projet de recherche est mené par les personnes suivantes : Rosalee Tyzia et 

Donovan Young, coordonnateurs de la recherche, Perspectives urbaines, Commission royale sur 

les peuples autochtones; Lauri Gilchrist, coordonnatrice du projet; Marie Baker, Bev Dagg 

Lopez et Alysa Praamsma, adjointes à la recherche. Toute question concernant ce projet de 

recherche peut être adressée à Rosalee Tizya ou à Donovan Young, au 1-800-363-8235. Dans 

l'éventualité où j'aurais à formuler quelque plainte concernant les procédures utilisées dans le 

projet en question, je sais que je peux communiquer avec David Hawkes (613-934-8529) ou 

Marlene Castellano (613-943-2050), codirecteurs du service des études de la Commission royale 

sur les peuples autochtones. 

 

Signature                 

Date                   

Témoin                  

Date                   
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Annexe D  
 

Fiche individuelle 
 

Nom code :         Numéro de dossier      

 

1. Sexe :  Masculin      Féminin      

 

2. Âge : 12-15     16-18      

 

3. Scolarisation (nombre d'années)  

 

Primaire    Secondaire     Secondaire     

M-8   8 et 9   10-12 

 

4. Scolarisation (toutes combinaisons) 

 

Sur réserve   Hors réserve    En milieu urbain     

Pensionnat     En milieu rural     

 

5. Information régionale : Lieu de résidence 

 

Région rurale    Ville    Ville (100 000 habitants et plus) 

 

Province        Réserve (la nommer)       

 

Notes :                                                                                                                                   

Si la personne avait été placée dans un foyer d'accueil ou d'adoption ou dans un établissement, 

veuillez en prendre note et ne pas oublier d'en discuter au cours de l'entrevue. 

 

6. Affiliation indienne : (c.-à-d. crie, métisse, inuit) 

 

Identité culturelle        

Indien inscrit     Indien non inscrit      

Indien inscrit par suite de la modification de la Loi sur les Indiens (Projet de loi C-31)     

 

7. Langues parlées : 

Langue indienne (la nommer)   Français   Anglais     

8. Constellation familiale : 

Parent seul : Mère   Père   Soeurs   Frères    

 

Deux parents (préciser le type de famille):          Frères     Soeurs      

 

Famille élargie — soins primaires : 

Grand(s)-parent(s)     Tantes ou oncles     
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Cousin(e)(s)     

Ami(s)     Autre(s)     

 

Foyer d'accueil    Frères de famille d'accueil     

Soeurs de famille d'accueil     

Autre(s) autochtone(s) faisant partie du foyer d'accueil :  

Frères    Soeurs     

 

Famille adoptive    Frères de famille adoptive    

Soeurs de famille adoptive     

Autre(s) autochtone(s) faisant partie de la famille  

adoptive : 

Frères   Soeurs     

 

9. Placement dans un établissement des services sociaux (au cours de l'année précédente) : 

 

Travailleur social    Centre de détention      

Foyer collectif     École spéciale      

 

Notes :                                                                                                                                                        

 

    11. Conditions de logement actuelles : 

 

Rue    Centre pour itinérants   Refuge d'urgence    Autre     

Amis (adultes)    Amis (pairs)     

 

Notes :                                                                                                                                                         

    12. Conditions actuelles en matière de nutrition : 

 

Rue    Centre pour itinérants    Soupe populaire    Autre    

Banque alimentaire    Amis (adultes)     

Amis (pairs)     
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Annexe E  

 

Fiche individuelle - Ancien jeune de la rue 
 

 

Nom code :         Numéro de dossier      

 

1. Sexe :  Masculin      Féminin      

 

2. Âge : 18-20     21-30     30-40     

 

3. Scolarisation (nombre d'années)  

 

Primaire    Secondaire     Secondaire     

M-8   8 et 9   10-12 

 

Dynamique de la vie    Collège     Université     

Notes :                                                                                                                                                        

4. Scolarisation (toutes combinaisons) 

 

Sur réserve   Hors réserve    En milieu urbain    

Pensionnat    En milieu rural     

 

5. Information régionale : Lieu de résidence 

 

Région rurale   Ville    Ville (100 000 habitants et plus) 

 

Province        Réserve (la nommer)       

 

Notes :                                                                                                                                   

Si la personne avait été placée dans un foyer d'accueil ou d'adoption ou dans un établissement, 

veuillez en prendre note et ne pas oublier d'en discuter au cours de l'entrevue. 

 

6. Affiliation indienne : (c.-à-d. crie, métisse, inuit) 

 

Identité culturelle        

Indien inscrit     Indien non inscrit      

Indien inscrit par suite de la modification de la Loi sur les Indiens (Projet de loi C-31))     

 

 

7. Langues parlées : 

Langue indienne (la nommer)    Français   Anglais     

 

8. Constellation familiale : 

Votre propre famille : 
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Conjoint(e)     Fils     Fille(s)     

 

Famille durant l'enfance : 

Parent seul : Mère   Père   Soeurs   Frères    

 

Deux parents (préciser le type de famille):          Frères     Soeurs      

 

Famille élargie — soins primaires : 

Grand(s)-parent(s)     Tantes ou oncles     

Cousin(e)(s)     

Ami(s)     Autre(s)     

 

Foyer d'accueil    Frères de famille d'accueil     

Soeurs de famille d'accueil     

Autre(s) autochtone(s) faisant partie du foyer d'accueil :  

Frères    Soeurs     

 

Famille adoptive    Frères de famille adoptive    

Soeurs de famille adoptive     

Autre(s) autochtone(s) faisant partie de la famille  

adoptive : 

Frères   Soeurs     

 

9. Placement dans un établissement des services sociaux (au cours de l'enfance) : 

 

Travailleur social    Centre de détention      

Foyer collectif     École spéciale      

 

Notes :                                                                                                                                                        

 

10. Conditions de logement actuelles : 

 

Notes :                                                                                                                                                         

11. Organismes ou personnes qui ont aidé le participant à quitter la vie de la rue : 

Parents    Famille élargie                Employé d'un organisme                    

Travailleur social                      Police                            Enseignant                           

Notes :                                                                                                                                                        
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Annexe F  

 

Fiches documentaires 
 

À utiliser immédiatement après chaque entrevue avec chacun des participants. C'est ici que vous 

devez décrire où vous vous réunissez avec le participant, ce qui est remarquable quant à 

l'apparence de ce dernier, la date, l'heure et toute autre description de la personne ou de son 

environnement qui permettra de donner des détails quant à l'entrevue avec le participant, ainsi 

que vos observations personnelles au sujet des événements. 

Réflexion        Description 
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Remerciements  
 

Jeunes de la rue et anciens jeunes de la rue qui ont participé à l'enquête (par ordre de 

présentation) 

 

Vancouver 
 

Etah  Joanne 

Karen  Missy 

 

Winnipeg 
 

Noella/Travis Axle 

Jean-Marc  Dale 

 

Montréal 
 

Natasha  Charnelle 

 

Parents 
 

Vancouver  Winnipeg 

 

Personnel des organismes : 
 

Nous remercions tous les membres du personnel des organismes de chaque ville qui, malgré des 

horaires chargés, nous ont accordé de leur précieux temps pour nous aider dans notre projet. Ils 

sont trop nombreux pour que nous puissions les nommer tous. Nous saluons leur travail 

inlassable et l'appui inébranlable qu'ils offrent aux jeunes autochtones. 

 

Équipe de recherche 
 

Lauri Gilchrist, chercheuse principale, est une femme crie qui a amorcé le projet à l'Université de 

Victoria et s'est retrouvée au Saskatchewan Indian Federated College à la fin du projet. 

 

Tony Winchester, adjoint spécial, non-autochtone vivant à Victoria, est un chercheur 

indépendant. 

 

Les adjoints à la recherche suivants ont aidé aux entrevues et à la collecte de données 

contextuelles : 

 

Beverley Dag-Lopez, de Vancouver, femme crie oeuvrant dans le domaine syndical à 

Vancouver, défenseure inlassable des droits des jeunes de la rue. 

 

Marie Baker, de Winnipeg, Saulteuse, poétesse et auteure publiée. 
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Alysa Pramsmaa, de Montréal, Inuit, étudiante en musique à l'Université de Montréal. 

 

Autres contributions importantes : 

 

L'aide de ceux qui ont travaillé en coulisses aux aspects techniques du projet - transcripteurs, 

dactylographes et réviseurs - a été grandement appréciée. 

 

*** Le titre, en langue crie, signifie «nous marchons toute la nuit». Ce titre a été choisi parce que 

les jeunes interrogés au cours de l'étude nous ont dit que, le jour, ils peuvent toujours trouver un 

endroit chaud où dormir et où ils se sentent en sécurité. La nuit, toutefois, lorsque le mercure 

baisse et qu'ils n'ont nulle part où dormir, ils doivent marcher toute la nuit pour conserver leur 

chaleur et par mesure de sécurité. L'allusion à la marche de nuit correspond également au poème 

d'Etah qui figure au début du document. 
 


