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LA VIE EST UN SAC REMPLI D’AIR

Polysémie de pooq et autres notions associées

Birgitte Sonne

L’utérus, pooq ou puuq1, figure au centre de la grandiose représentation
structurale, sur trois niveaux, que Bernard Saladin d’Anglure a faite de la vision
du monde des Inuit canadiens (1986 : 39). Ce terme de pooq signifie « mère »
dans toutes les langues des esprits (parlées par les non-humains) répertoriées de
l’Alaska à la côte est du Groenland2. Dans la langue vernaculaire, le sens com-
mun de pooq est encore plus large : il désigne un sac. À peine antérieurs à l’ex-
pansion de la culture Thulé dans l’ensemble des régions yupiit et inuit à partir du
XIIe siècle, les sens correspondants de pooq et d’autres notions associées peu-
vent être considérés comme un patrimoine commun à tous les Inuit et traités
comme tels, en dépit de différences marquées dans l’organisation sociale et les
représentations culturelles entre le sud et le nord, l’est et l’ouest des régions
yupiit et inuit (Dumond 1977 : 151-159)3.

Si l’on examine les paliers supérieurs du modèle structural de Saladin
d’Anglure, on constate que l’utérus est, au deuxième palier, identique à l’habita-
tion et, au troisième palier, à la notion de sila, l’air, le temps, l’extérieur et la
raison. Toutefois, la polysémie de pooq en fait un symbole central qui investit
d’autres aspects de la cosmologie. L’analyse des rituels et des mythes
précoloniaux de la côte est du Groenland permet d’établir que pooq est au cœur
d’une constellation de concepts dont on peut reconnaître des éléments plus ou
moins importants dans tout le monde yupiit et inuit, et qui n’a rien perdu de sa
fertilité dans certains mythes groenlandais de la période d’acculturation des XIXe

et XXe siècles4.

Anthropologie et Sociétés, vol. 31, no 3, 2007 : 15-36

1. Pooq en groenlandais, puuq en Inuktitut, en Inupiaq et en Sereniki. Issu de la même racine
pugi-, le vernaculaire yupiq pugtaun, qui signifie poumon, coussin de flottaison, veste de sau-
vetage (Fortescue et al. 1994 ; Jacobson 1984).

2 Voir Rosing (1957-1961, I : 94), Kroeber (1899 : 323), P. Egede (1971 : 54), Boas (1901-
1907 : 353), Rasmussen (1930 : 78 ; 1931 : 312), Therrien (1987 : 129).

3. De nouvelles datations au radiocarbone indiquent une arrivée plus tardive (XIIe et non Xe siè-
cle) au Canada et au Groenland (Gulløv 1999).

4. Pour l’évaluation des sources groenlandaises et inuit canadiennes, voir Sonne (1986b, 1990,
2001).
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16 BIRGITTE SONNE

La polysémie de pooq rend la théorie de Viveiros de Castro (2002) sur le
perspectivisme somatique parfaitement adéquate pour l’analyse. Dans la perspec-
tive d’un chasseur, selon cette théorie, tous les êtres sont identiques en tant que
« personnes » semblables aux humains (l’animisme est redéfini : les saumons se
voient eux-mêmes comme des saumons de la même façon que les humains se
considèrent comme humains). Mais ils diffèrent (par espèce essentiellement) de
par leurs capacités corporelles, leur mode de vie, leur culture, leur habitus. Ces
différences donnent lieu à des perspectives divergentes, dans le sens où bien que
les « autres » voient le monde de manière identique aux humains, ils voient
d’autres mondes. Et la peau, plus que toute autre partie du corps, représente
l’habitus et la perspective de la « personne ». En outre, le mélange des perspec-
tives ne se produirait que dans le monde indifférencié du mythe des origines
(ibid.).

La culture cynégétique des Inuit respecte la plupart de ces critères. Elle
assigne la même « vie », inua ou yua, sa « personne », à n’importe quel être
vivant ; la signification de pooq, dans la langue vernaculaire, recouvre la peau
animale tout entière (et le vêtement qui couvre la peau humaine) dans une pers-
pective humaine, mais comprend quelque chose d’autre (« mère ») dans la pers-
pective des « autres » (non-humains). Ces différentes perspectives se trouvent en
avant-plan tant dans le mythe que dans la langue des esprits, qui ne diffère que
par un nombre substantiel de métaphores et d’archaïsmes du dialecte local. Les
chamanes étaient experts dans le maniement de cette langue, mais il ne s’agissait
pas d’une langue secrète (Thalbitzer 1910 ; Oosten 1989)5, et depuis que la lan-
gue des esprits s’est fondue dans la langue vernaculaire, l’affirmation de
Viveiros de Castro quant au fait que les perspectives ne se confondent que dans
les mythes n’apparaît donc pas tenable.

Dans ce qui suit, des références seront faites à Viveiros de Castro ainsi
qu’à d’autres auteurs. Nous y reviendrons également dans la discussion finale6.

Le Pooq comme sac rempli d’air

« La manière des humains est celle d’un sac rempli d’air, qui peu à peu se
dégonfle jusqu’à ce qu’il soit complètement vide » (P. Egede 1971 : 93,
1939 : 65). Le Groenlandais qui, en 1738, prononça cette réflexion, publiée en
danois par le missionnaire Poul Egede, avait sans doute utilisé le mot pooq,

5. Dans l’est du Groenland, le langage des esprits bienveillants accusait certaines variations,
mais généralement un Autre quel qu’il soit parlait la langue commune aux esprits. Les enfants
comprenaient cette langue, mais étaient mis en garde contre leur utilisation, car les esprits
auraient pu se sentir invités à les emporter.

6. Nous n’abordons pas les considérations de Viveiros de Castro sur l’opposition nature-culture,
ni celles de Fienup-Riordan (1990 : 9) et Bodenhorn (1990) sur les visions du monde
sexualisées ou animalisées qui font référence à Saladin d’Anglure (1986).
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La vie est un sac rempli d’air 17

« sac », mais visualisait l’objet qui y est le plus étroitement associé du point de
vue d’un chasseur, l’avataq, sorte de coussin de flottaison fabriqué à partir de la
peau d’un phoque, puis gonflé et scellé7. Dans le même ordre d’idées, les deux
figures masquées de la fête annuelle de la déesse Sedna, dans l’île de Baffin,
tombent mortes quand les flotteurs accrochés à leur dos se déchirent, mais re-
viennent à la vie grâce à l’ingestion d’un peu d’eau, suivant en cela le même
procédé qui permettait à l’âme d’un phoque tué de se réincarner (Boas
1964 : 195-196).

Bien que l’avataq (en langue vernaculaire) soit, littéralement, un dispositif
gonflable extérieur alors que le pooq, dans la langue des esprits, est un « sac »
intérieur rempli de liquide, les deux sont assimilés, par analogie, au concept de
« Sila » dans le précepte suivant : lorsque éclate un orage, un chasseur dont la
femme est enceinte doit laisser sortir l’air de son coussin de flottaison, sans quoi
le ventre de sa femme exploserait (Rasmussen 1979 : no 476). Ainsi les signifi-
cations dans la langue des esprits et dans la langue vernaculaire peuvent
interagir, tout comme le font dénotations et connotations ou mots et métaphores.
Elles créent des cohérences cosmologiques de par leur source commune qui,
dans la plupart des cultures, y compris la nôtre, est constituée des parties du
corps, de ses fonctions et des sens (Ortner ; Fernandez ; Lakoff et Johnson ; et,
dans une certaine mesure, Viveiros de Castro8).

Poche des eaux, intestins et autres puuat internes

La poche des eaux est le pooq par excellence dans la langue vernaculaire,
ce qui entretient la relation la plus étroite avec la « mère » dans la langue des
esprits. Les personnes nées coiffées pouvaient se servir de la poche qui les avait
enveloppées comme d’une amulette protectrice, à l’instar de l’adulte Kunngaseq
qui avait « mis » sa coiffe, se dissimulant ainsi à la vue d’un ours polaire agres-
sif (H. Lynge 1955 : 62-65). De même, un lemming nouveau-né, glabre comme
un bébé humain, attaché à l’intérieur d’un coussin de flottaison, pouvait prévenir
l’éventuelle lacération de ce coussin par un morse en colère (Boas 1901-1907 :
152 ; Rasmussen 1929 : 186, 235-237). Sur la côte est du Groenland, un bébé
coiffé était réputé avoir les qualités d’un futur chamane (voir par exemple Rosing
1963 : 173), et était ainsi présumé pouvoir explorer l’ « autre monde » sans en
craindre les dangers, protégé à la manière d’un fœtus au sein de cet autre monde
intérieur qu’est le pooq.

7. Attaché au fil du harpon, ce flotteur contribue indéniablement au succès de la culture Thulé
de la chasse au phoque et à la baleine.

8. Le monde en personne, Sila ou Ella, perçu comme un être sensible, voir Saladin d’Anglure
(1986) ; Fienup-Riordan (1994).
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18 BIRGITTE SONNE

Étroitement associé à la poche des eaux est l’ikiaq9, anorak fait de viscères
autrefois utilisé dans l’est du Groenland et dans la région tout aussi humide du
sud-ouest de l’Alaska pour se protéger de la pluie et du vent et dans les rituels.
De fait, la parka de boyaux constituait la robe rituelle du chamane esquimau
d’Alaska et de Sibérie (Merkur 1985 : 3, note 17), et pouvait vêtir à l’occasion
autant le chamane de l’est du Groenland (Rosing 1963 : 167-169, 247-252,
277-280 ; Rosing 1957-1961, I : 116-122 ; Rasmussen 1921-1925, I : 72) que le
nouveau-né dont les frères et sœurs plus vieux étaient tous morts jeunes (Gessain
1978 : 208). En complète harmonie avec cette idée, Fienup-Riordan conclut de
façon tout à fait indépendante que l’obtention d’une protection était le but de tout
participant qui revêtait une parka de boyaux dans les cérémonies yupik, au cours
desquelles les êtres de l’autre monde étaient invités à franchir les frontières
ouvertes rituellement entre ce monde et les autres (1994 : 260).

Pooq et pullaq

À propos des connotations relatives à la vie prénatale et à la « naissance »,
l’énoncé suivant est particulièrement digne de mention. Commentant, dans les
années 1730, le niveau chamanique d’un angakkoq puulik, littéralement
« chamane avec pooq », de l’est du Groenland, Poul Egede traduit cette expres-
sion par « chamane portant un sac, son âme » (1971 : 13, 1939 : 14). Ce rappro-
chement d’avec l’âme nous conduit immédiatement à comparer pooq à pullaq, la
bulle-âme des Iglutik, bulle remplie d’air qui entoure le tarniq, ce corps-âme
ayant la capacité de voyager seul. À la première inspiration d’un nouveau-né, la
bulle se gonfle et le tarniq s’y glisse. Lorsque la respiration cesse, le tarniq
quitte le corps pour (l’)un (des) royaume(s) des morts (Saladin d’Anglure
1986 : 39, 1990a : 82-84, 88, 94, 96 ; Boas 1901-1907 : 353). De même, le
chamane Ammassalimiut pouvait libérer en toute quiétude son tarneq pour voya-
ger en expulsant son souffle par l’anus. Son souffle se cachait sous terre, atten-
dant le retour du tarneq qui émergerait, entrerait et réveillerait le chamane en
poussant l’ungaa – le cri – d’un nouveau-né (voir J. Rosing 1963 : 242-244). Le
chamane d’Igloolik (voyageant avec ou sans souffle, les sources ne le précisent
pas) devait déclarer en langue des esprits, lors de ses visites à la Déesse de la
mer ou aux défunts du paradis : pullaliuvunga (je suis pullaq + -lik, littérale-
ment, rempli d’air, sémantiquement, vivant) (Rasmussen 1930 : 78 ; 1929 : 127,
130), sans quoi ils ne l’auraient pas laissé retourner sur terre. Dans le même or-
dre d’idées, lors de la Bladder Feast, dans le sud-ouest de l’Alaska, des vessies
d’animaux abattus (nakasut) étaient séchées, perforées puis installées dans des
trous ménagés dans la banquise, et les bulles remontant à travers elles à la

9. « Sous-vêtement » dans les autres dialectes. Par ailleurs, imperméable utilisé également
comme sous-vêtement à Amassalik (Qúpersimân 1972 : 169).
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La vie est un sac rempli d’air 19

surface annonçaient au chasseur le retour de l’« âme » libérée dans une nouvelle
chair (Lantis 1946 : 197 ; Morrow 1984 ; Fienup-Riordan 1994 : Index, Bladder
Festival)10.

Les termes pooq et pullaq sont associés. Ils appartiennent tous deux au
champ sémantique de la naissance et des concepts apparentés de « vie » et
d’« âme ». Le tarniq dans sa bulle ressemble au fœtus dans son liquide amnioti-
que ou au nouveau-né dans la poche des eaux, mais il en diffère par le souffle.
Pooq et pullaq diffèrent aussi étymologiquement. La racine de pooq est pugi- (ce
qui est émergé, en surface) et celle de pullaq est puvi- (protubérance) (Fortescue
et al., 1994). Dans la langue vernaculaire, toutefois, certains amalgames se sont
produits entre les significations de mots dérivés de différentes racines (ibid. ;
Fortescue, comm. pers.). C’est pourquoi je n’approfondirai pas davantage ces
considérations.

Macro- et microcosmes

Si l’on revient au modèle cosmologique de Saladin d’Anglure, le fœtus
dans son pooq est un microcosme de Sila personnifié dans les mythes par un
bébé nain géant doté d’un ventre énorme, Naar-juk (ventre-gros), qui peut chan-
ger de taille à volonté et qui produit du vent en pétant et de la neige et de la pluie
au moyen d’un pénis surdimensionné. Même s’il n’est pas un nain géant, le
bébé-époux d’Asiaq, l’inua des précipitations dans l’est du Groenland, est doté
de capacités similaires (voir Rasmussen 1921-1925 I : 99-104)11. Issu de la
même racine naar-, le terme naar-ta (ventre-le sien), qui signifie air, atmosphère
ou paradis, est lié à maints égards aux chamanes de l’est du Groenland (Robert-
Lamblin 1996 : 127). Dans la langue des esprits, les verbes naar- étaient particu-
lièrement utilisés pour les phases liminaires du temps, de l’aurore et du crépus-
cule, tout comme l’était naarjuk dans les langues des esprits des Inuit canadiens
(ibid. ; O. Rosing 1957-1961 I : 92,109 ; J. Rosing 1963 : 242 ; Qúpersimân
1972 : 59-61 ; Sandgreen 1967 II : 22, 29). Ce constat me semble important,
parce que la transformation d’un monde en un autre constituait le point de non-
retour autant pour les chamanes visitant le monde des esprits que pour les esprits
visitant notre monde (ibid.).

10. Les variations terminologiques pour qualifier l’âme inuit sont très complexes. Oosten (1990)
a tenté de faire la liste de toutes leurs connotations. De fait, une fois ce rapprochement fait, on
se rend compte que tant les textes yupiit qu’inuit fourmillent de termes connotatifs reliant la
vie à des sacs intérieurs remplis d’air.

11. Robert-Lamblin (1996) n’identifie pas les deux bébés, parce que Naarjuk est la figure domi-
nante au Canada, tandis qu’Asiaq domine son bébé-époux et est elle-même dominée par Lune.
Je considère que les hiérarchies généralisées a-historiques de dieux et d’esprits sont
inappropriées dans un contexte inuit et que les correspondances métaphoriques sont au con-
traire essentielles à des fins de comparaisons pan-inuit.
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20 BIRGITTE SONNE

Dans l’ouest du Groenland, la racine vernaculaire naar- renvoie à la fois à
l’estomac où s’effectue la digestion et à l’utérus (naat, au pluriel), comme dans
naartu, fœtus, et dans naartuvoq, elle est enceinte. Cette racine commune peut
conduire à des analogies aussi intriquées entre le temps atmosphérique (sila),
pooq, l’utérus d’une femme enceinte et la poche flottante que nous avons évo-
qués plus tôt. À l’instar du mot et de la métaphore, les deux mondes
interagissent.

Le statut d’angakkoq puulik

Pour un chamane, tant homme que femme, parvenir au grade de puulik
(avec pooq) était considéré comme un exploit remarquable dans l’est du Groen-
land précolonial, accessible autant aux hommes qu’aux femmes. Cette initiation
était réputée conférer la capacité de se protéger ou de se prémunir contre les at-
taques des esprits agressifs, sans pour autant que soit explicité le pourquoi ou le
comment de cette capacité (J. Rosing 1963 : 191 ; O. Rosing 1957-1961, I :
84-85 ; Sandgreen, 1967 II : 20-23 , 1987 : no 6). Les sources s’accordent pour
affirmer que la personne initiée était un chamane notoire qui, lors d’une séance,
était transporté plutôt brutalement par un ours polaire et un morse jusqu’à un lieu
éloigné au-delà de la mer. Il n’était pas lié par des lanières de cuir comme
l’étaient les chamanes voyageant par la voie des airs12. Il perdait sa chair à l’al-
ler et la récupérait morceau par morceau, les yeux en dernier, lors de son voyage
de retour qu’il accomplissait seul13. Manifestement, acquérir un pooq pouvait
renvoyer autant à la perte qu’à la récupération d’une enveloppe charnelle. Par
ailleurs, lorsqu’un jeune apprenti chamane en début de formation perdait ou re-
trouvait semblablement sa chair, il n’obtenait pas pour autant de pooq, mais plu-
tôt une lumière intérieure, le qaamaq. Cette lumière lui permettait de voir « les
autres mondes » et d’être vu par les esprits, mais non pas de voir les différents
mondes en même temps14. Au contraire, le chamane puulik parvenait à se cacher

12. Hans Egede (1971b : 112-113 ; 1925 : 394) affirme à tort que le puulik en devenir est attaché,
contrairement à ce qu’affirme sa source, Poul Egede (1971 : 13). Cette erreur se répète dans
la traduction française (Egede 1763) et de là dans Merkur (1991 : 237).

13. Les déclarations et les récits sur les chamanes puullit étaient auparavant confinés à l’est du
Groenland, mais se sont répandus avec le commerce et les migrations dès le début du XVIIIe

siècle (Sonne 1986a ; P. Egede 1971 : 13, 1939 : 14 ; H. Egede 1971b : 119 ; O. Rosing
1957-1961, I : 84-85, 112-116 ; J. Rosing 1963 : 190-191, 245-247 ; Holm 1972 : 132 ;
Sandgreen 1967, I : 116-117, II : 32-35 ; 1987 : 157, 245-248 ; Qúpersimân 1972 : 139 ;
1982 : 133 ; Victor et Robert-Lamblin 1989-1993, II : 251 ; Lynge 1938-1939 II : 76-94 ;
Rasmussen 1921-1925, II : 224-228 ; Vebæk 2001a : 141-152 ; 2001b : 153-163).

14. Thalbitzer 1930 ; Grandorf 2004, append. a ; Sandgreen 1967, I : 70 ; 1987 : 102 ;
Qúpersimân 1972 : 62 ; 1982 : 61 ; J. Rosing 1963 : 174, 260-261, 290-291 ; Rasmussen
1921-1925, I : 23-24 ; 1938 : 136, 118 ; Thisted 1999 : 267-271, 414-418 ; Thisted et
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La vie est un sac rempli d’air 21

des esprits, ou plutôt à devenir invisible de leur point de vue (ce qui lui conférait
sa protection).

Ces deux initiations apparaissent également opposées dans le temps et dans
l’espace. L’apprenti chamane marchait dans les terres en été et appelait l’initia-
teur, un énorme ours polaire ou un chien qui, contre nature, émergeait d’un lac
ou d’un cours d’eau (douce) pour le dévorer puis (lorsque cela est mentionné) le
recracher. Le puulik en devenir, au contraire, se faisait capturer par un ours, l’hi-
ver ou au début du printemps, à l’intérieur d’une habitation côtière et envoyer
dans la direction opposée par-delà la mer (d’eau salée). Il arrivait, quoique rare-
ment, qu’il se fasse dévorer par l’ours polaire et le morse qui le transportaient.
Contrairement à ce qui se passait en eau douce pour l’apprenti, tant le morse que
l’ours venant chercher le puulik demeuraient dans leur habitat naturel : l’ours
nageait en surface, le morse sous l’eau où il demeurait durant de longues pério-
des (ou sous la glace, auquel cas l’ours marchait au-dessus). Par ailleurs, comme
dans le monde réel, le morse de l’initiation restait sur le bord de l’eau, tandis que
l’ours marchait jusqu’à la rive, allait chercher le chamane et le ramenait au
morse ; ensemble ils le lançaient, comme quelque balle vers la mer, en le per-
çant de toutes parts de leurs défenses ou de leurs dents.

Au-delà de l’opposition entre l’eau salée et l’eau douce (potable), à quel
type d’animaux avons-nous affaire dans ces initiations? Le chien ou l’ours de
l’apprenti est indubitablement associé à Lune, à ses connotations phalliques. Ces
animaux sont surdimensionnés et ils apparaissent parfois dans l’eau montante.
L’ours polaire d’eau douce15 annonce parfois son élévation verticale à partir du
milieu du lac par des colonnes d’eau jaillissant dans les airs de façon répétée
(Sandgreen 1967, II : 21, 1987 : 232), et le chien peut prendre forme dans une
chute d’eau qui soudainement se met à couler vers le haut (Sandgreen 1967,
I : 63-64, 1987 : 94-95)16. Ils semblent appartenir à un monde renversé. Il est
vrai que des eaux au débit inversé sont également clairement visibles dans ce
monde (arctique) lorsque, lors d’une marée haute ou de grandes marées, l’attrac-
tion de la pleine lune fait craquer la glace qui recouvre les lacs et les eaux côtiè-
res (N. Egede 1943 : 52). Ces eaux montantes accentuent encore les pouvoirs

Thorning 1996 : no 40. Parmi les Inuit canadiens : qaumaniq. Ces changements de vision
étaient expérimentés comme une transition vers des capacités de double vue amoindries
(Kleinschmidt 1871 : 323 ; Victor et Robert-Lamblin 1989-1993, II : 245 ; Sandgreen, 1967,
I : 53 ; II : 192 ; 1987 : 82, 432 ; J. Rosing 1963 : 227-228, 289 ; Boas 1901-1907 : 133).

15. Comme il est appelé littéralement (Thalbitzer 1914 : 298-300, 283-285) ; le « chien d’eau
douce » dans l’ouest du Groenland (Lynge 1955 : 90-92).

16. Les connaissances traditionnelles inuit attribuent ces marées à la Lune.
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fécondateurs attribués à Lune17 qui peut à l’occasion, en représailles à la suite de
transgressions, envoyer son chien agressif auquel il manque de la peau sur le
front (Holm 1888, no 34 ou 1957 : 281, nos italiques)18. Ce chien est explicite-
ment assimilé à l’ours d’eau douce initiateur qui, comme Lune, punit les actions
mauvaises en envoyant de la neige, de la grêle, des éclairs, le tonnerre ou des
tremblements de terre (Rüttel 1917 : 216 ; Sonne 1990 : 15 ; Victor et Robert-
Lamblin 1989-1993, II : 334, 387). Ainsi, le rituel d’initiation ayant doté l’ap-
prenti de qaamaq, la lumière nécessaire pour voir l’autre monde et être vu par
ses « gens », est intimement associée à la terre, à l’été et aux pouvoirs féconda-
teurs de Lune.

Selon la théorie de Viveiros de Castro, la seule rencontre de l’apprenti
avec l’animal initiatique suffit à métamorphoser cet « autre » d’un « il » en un
« vous », ce qui permet alors à l’apprenti de s’identifier à l’ « autre » jusqu’alors
subjectifié. Transformé en animal, l’apprenti devient la proie de l’ « autre ». En
vérité, le fait d’être dévoré lui permet d’obtenir la perspective de cet « autre »
dans un sens très littéral, celui de « lumière » pour voir. De plus, en comparant
tous les récits groenlandais dont nous disposons sur l’initiation des apprentis
chamanes, nous constatons que le qaamaq est de fait la lumière (ou les lumières)
au moyen de laquelle la lune, les étoiles, les aurores boréales et les innersuit, ce
peuple du feu sous le rivage, observent le monde humain la nuit (par phospho-
rescence ou réflexion du clair de lune) (Sonne 2004)19.

Par ailleurs, les initiateurs du chamane puulik sont de toute évidence des
corps célestes, puisqu’ils apparaissent comme deux flammes à l’horizon qui
s’approchent du chamane (par exemple Rasmussen 1921-1925 II : 224). Mais
après avoir jeté leur « balle » loin dans la mer, ils disparaissent brusquement et
mystérieusement, laissant au pauvre chamane devenu aveugle à ce monde le soin

17. Cette croyance pan-inuit (Weyer 1932 : 384-385 ; Rasmussen 1929 : 73-75) est particulière-
ment manifeste dans la tradition orale groenlandaise (Thalbitzer 1928 : 404 et seq.). Si Lune
était tuée, la marée s’arrêterait et les phoques arrêteraient de mettre bas (NKS, 3536, II, læg
19 : 25-36 ; Rasmussen 1921-1925, I : 85-90 ; 1981 III : 144-146 ; J. Rosing 1963 : 18-21,
224-226).

18. Saladin d’Anglure a documenté la signification phallique de ces métaphores parmi les Inuit
canadiens (1990a : 46, 1990b). Il faut également souligner la ressemblance entre l’ours émer-
geant de l’eau douce et le pénis mythique du lac, invoqué par les femmes pour avoir des re-
lations sexuelles et quelquefois les payant de retour par de riches prises (Rasmussen 1981,
III : 135-139, 1981-82, III : 91-96 ; Rasmussen 1921-1925 I : 219-225 ; Holtved 1951,
no 38). Oosten nous met en garde contre des interprétations sexuelles univoques en soulignant
que le chien a une connotation de médiateur cosmologique (1982). J’abonde dans le même
sens, notamment parce que les interprétations sexuelles évoquent le mépris. Mais éliminer les
métaphores reviendrait à invalider la vision du monde inuit. Mon expérience me laisse croire
que les symboles clés ou élémentaires sont polysémiques.

19. Le fait de perdre (« mourir ») et de reprendre conscience peut à lui seul faire l’affaire.

4-SONNE.pmd 2008-03-03, 15:1622



La vie est un sac rempli d’air 23

de retrouver seul le chemin du retour20. Heureusement, une variante de ces récits
mentionne le but du voyage : la Voie Lactée (Sandgreen 1967, I : 116 ; 1987 :
157), et un autre mythe de l’est du Groenland précise que les deux animaux vi-
vent dans des habitations voisines l’une de l’autre, derrière la grande faille, la
profonde fissure de la Voie Lactée. Ces animaux reçoivent la visite d’une femme
mourante, et après une querelle due au tempérament impétueux du morse, ce
dernier et l’ours polaire s’entendent pour la renvoyer. Elle se perd plusieurs fois,
mais sa famille parvient à la ramener à la maison, étape par étape, grâce à des
chants magiques (Holm 1888, no 24 ou 1957 : 266-267).

D’un point de vue abstrait, je considère que la re-création que connote la
collaboration entre l’ours et le morse mythiques est confirmée par leurs positions
liminaires dans l’espace. Ils sont ennemis dans la réalité comme dans le mythe,
mais sont capables de coopération à court terme en tant qu’initiateurs ; chacun
d’eux couvre des aspects de la mer et de la terre dans des mesures diverses, mais
ensemble ils recouvrent un territoire complet. Ils se rencontrent et se séparent à
deux points liminaux dans l’espace, l’un situé au-delà de la faille séparant le ciel
et la mer et le second sur le rivage sans cesse transformé par la marée qui va et
vient entre mer et terre. Les contrastes s’estompent pendant un court laps de
temps, les passages s’ouvrent, multiples métaphores de la naissance. Ils person-
nifient la créativité de ce qui est liminal (dans le sens où l’entend Victor Turner).
Pourtant, pourquoi le pooq serait-il la métaphore du rôle d’initiateur de ces deux
animaux? Et comment se fait-il que le chamane puulik obtienne la protection que
lui confère l’invisibilité? Le mythe sur Puulineq peut nous ouvrir une piste à cet
égard. Ce chamane puulik voyage sans encombres au travers d’un immense in-
testin gonflé par un fort vent, véritable image d’un pooq (Rasmussen 1981, III :
26-30 ; 1939 : 30)21. De quel intestin pourrait-il bien s’agir? D’un intestin de
phoque barbu, je suppose, parce que cette espèce occupe une position mythique
importante en relation avec l’ours polaire et le morse.

Le phoque barbu

Le phoque barbu apparaît en même temps que l’ours polaire et le morse
dans deux mythes de la côte est du Groenland, l’un précolonial, l’autre de la
période d’acculturation. Plus précisément, on le retrouve dans ces mythes non
pas en tant qu’animal entier, mais sous forme de peau convertie en un fouet et en
viscères, matériau sine qua non de l’ikiaq, cet anorak fait de membranes

20. Qui ressemble beaucoup à un mythe d’origine selon McKenzie. Caché dans un sac, Soleil est
plongé dans l’obscurité complète par le corbeau et le renard, qui finissent par déchirer le sac
et libérer sa lumière (Rasmussen 1942 : 71-73). Événement annuel dans la réalité arctique.

21. À comparer au voyage facile des grands chamanes d’Igloolik dans un tube glissant jusqu’à la
Déesse de la mer (Rasmussen 1929 : 226).

4-SONNE.pmd 2008-03-03, 15:1623



24 BIRGITTE SONNE

intestinales. Dans le mythe précolonial, variante d’un récit pan-inuit, Lune en-
gendre un fils avec une femme humaine. Il offre à son fils nouveau-né une
épaule d’ours polaire, des nageoires antérieures de morse en guise de nourriture,
un ikiaq en guise de vêtement et un fouet en guise d’arme. Cette dernière s’avère
fatale en ce que le fils fouette à mort l’un de ses compagnons de jeu et, vêtu de
son ikiaq, nage sans être vu sous l’eau, se retourne et noie tous les kayakistes qui
arrivent pour se venger (Holm 1957 : 253-255). Contrairement à ce fils asocial
de Lune, le héros du récit de la période d’acculturation, fils unijambiste de l’uni-
jambiste Ittuku (« moitié d’homme »), tente de sauver des pairs de deux mons-
tres menaçants. Mais après avoir vaincu l’ours de glace monstrueux, il est taillé
en pièces par le faucon géant qui nourrit sa couvée des lambeaux de sa chair.
Triste fin, quand on considère la joie que sa naissance a provoquée, comme le
souligne explicitement le récit, et les capacités surhumaines qui lui ont été con-
férées par son père, Ittuku, qui s’apparenterait à une étoile si l’on considère le
fait que, dans les récits groenlandais, les unijambistes ou les demi-hommes sont
identifiés à des étoiles (Sonne 2004 : doc. 1977 ; Thisted et Thorning 1996, nr
26). Comme la mère du fils de Lune, la mère du fils unijambiste est une femme
humaine. Elle est l’épouse d’un hôte humain d’Ittuku, Tunutoorajik, et ce fils est
issu d’un échange ordinaire d’épouses entre Inuit. Ittuku lui-même est un su-
rhomme. Il vit loin au sud dans une île proche d’une autre île plus petite et, au
moyen de son immense fouet, vient à bout de plusieurs groupes en migration :
bateaux commerciaux des Blancs, pingouins, ours polaires et enfin morses, dont
la multitude est telle qu’il doit consolider les piliers de sa maison. Étonnamment,
au plus fort d’un hiver extrêmement rigoureux, avant que l’ours polaire n’arrive,
Ittuku traverse la banquise, seul, et parcourt une longue, longue distance, plus
longue que celle que Tunutoorajik, l’homme ordinaire, serait capable de franchir.
Parvenu aux confins, Ittuku retourne sur ses pas avec les entrailles d’un phoque
barbu. Singulière chose à rapporter chez soi, mais ô combien significative : voilà
que se met en place la constellation pooq, constituée de l’ours polaire, du morse
et du phoque barbu!

En vérité, pooq, dans le sens de revêtement protecteur, constitue le fil con-
ducteur de ce récit. Le vêtement de fer qu’il se procure en échange de fourrures
d’ours polaire sur les bateaux de traite rend Ittuku invulnérable. L’homme ordi-
naire, Tunutoorajik, part à la chasse aux pingouins, mais ceux-ci laissent une
épaisse couche de fientes qui détruit son kayak. Ittuku répare celui-ci prompte-
ment. Ensuite, parce que les ours polaires, agiles et forts, sont trop dangereux,
Tunutoorajik ne peut prendre part qu’à leur écorchage. Les morses sont plus fa-
ciles d’approche lorsqu’ils se déplacent par voie de terre, parce que leur peau se
craquelle sous l’effet de l’air glacial. Le monstre couvert de glace n’est vulnéra-
ble que sous les aisselles. En revanche, le faucon géant est invulnérable et prend
le dessus parce que le fils d’Ittuku, prisonnier de ses serres, tente de s’en libérer
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en se dévêtant. À la vue du corps nu, le faucon attaque sa proie et la met en piè-
ces (c’est moi qui souligne).

Le fils unijambiste s’est-il départi d’un ikiaq fait d’entrailles de phoque
barbu que son père lui aurait fournies au mitan de l’hiver? C’est fort possible,
parce que dans certaines variantes de ce même récit, le héros échappe à la mort
de justesse et lorsque, dans l’une de ces versions, il revêt l’ikiaq, son premier
vêtement de nouveau-né, le faucon ne peut pas le voir. À l’issue de deux atta-
ques successives, ce dernier s’envole d’abord avec le dos de ce vêtement impé-
nétrable, puis avec le devant (Sonne 2004 : doc. 379).

Vulnérable et nu, issu d’un être céleste et d’une femme humaine, célébré à
sa naissance, doté de pouvoirs magiques par son père, mais sacrifié quand il tente
de sauver le peuple de la terre, abandonné à son sort par son père tout puissant
dont le fouet peut pourtant soumettre même les Blancs, ce fils a tous les attributs
du Christ. Si on la compare au fils dévastateur de Lune des mythes traditionnels,
cette figure révèle manifestement une reconfiguration de la cosmologie. Mais
comment expliquer que ce même complexe de pooq soit au cœur de cette nou-
velle configuration22?

L’étoile du phoque barbu

Un examen des mythes inuit canadiens ne révèle aucun mythe équivalent
relatif aux chamanes puulik, mais fait néanmoins ressortir quelques éléments in-
téressants à propos des trois animaux. Si on retourne à Igloolik en 1822, on voit
Anautalik qui vit dans une habitation irradiante, inaccessible aux chamanes parce
qu’elle est gardée par des ours polaires et des morses féroces. L’arme
d’Anautalik, anautaq, une massue ou une batte, est un phoque barbu complet et
sa fille serait la Déesse de la mer (Lyon 1824 : 362). De toute évidence,
Anautalik est un corps céleste associé aux trois animaux. Entre le ciel, l’ours
polaire et le morse, un lien est instauré, renforcé par l’idée que tout chasseur qui
serait tué par l’un de ces animaux aboutirait au ciel (ibid. : 372), à l’instar,
d’ailleurs, des chamanes angakkut puullit à leur mort (P. Egede 1971 : 13-14 ;
1939 : 14 ; H. Egede 1971b : 112-113). Pourtant, les femmes d’Igloolik devaient
s’abstenir de manger de la viande d’ours ou de morse durant le solstice d’hiver
(Rasmussen 1929 : 195), tandis que durant la même période la chasse au phoque
barbu battait et bat toujours son plein près d’Igloolik (MacDonald 1998 : 48). Il
s’agit du moment où les deux étoiles annonçant la Nouvelle Année, Altaïr et
Tarazed, sont visibles par tous les Inuit. Ensemble, elles forment le groupe
d’Aagjuuk (voir les équivalents phonologiques, Fortescue et al. 1994 : 1). En tant

22. Ce mythe ou rituel du pooq était également parfois convoqué par les grands chamanes durant
leur conversion-renaissance au christianisme (Sonne, à paraître)
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qu’étoiles, les ours polaires et les morses peuvent-ils être assimilés à Aagjuuk?
Dans l’est du Groenland, les gens comptent sur ces étoiles pour aider Soleil, qui
disparaît durant quelques jours lors du solstice d’hiver, à retourner en orbite
(Rosing 1989). La coopération de ces animaux à partir de points liminaux de
l’espace suggérerait l’existence d’un point liminal dans le temps. Mais cela reste
une conjecture : de nombreuses étoiles doubles (une grosse étoile associée à une
autre plus petite – à la manière des îles d’Ittuku) pourraient être concernées
(MacDonald 1998).

Pour en revenir à Anautalik, celui-ci se retrouve en tant que spectre mythi-
que sous différents noms dans un récit pan-esquimau sur des enfants bruyants
jouant seuls dans une maison. Le vacarme de leurs jeux attire ce personnage ir-
radiant qui traverse la mer pour les tuer avant d’être abattu par les adultes qui,
l’ayant rappelé en faisant beaucoup de bruit, le trempent dans de l’huile (ou de
l’eau) bouillante au seuil du tunnel d’entrée. Les détails varient, bien sûr. Boas
rapporte, vers 1890, une version où le spectre est une femme qui n’est pas tuée,
mais est transformée en un esprit bienveillant pour la divination. L’informateur
de Rasmussen à Igloolik, en 1922, s’en tient à une figure masculine, qu’il re-
nomme Unatautilik, l’homme à l’arme mortelle. En groenlandais, ce même per-
sonnage s’appelle Innersuaq, « gros feu ». Lorsque le récit le précise, son arme
est soit une peau entière de phoque barbu coupée en une seule lanière continue,
soit son corps tout entier, ou bien encore il est lui-même à moitié phoque. Le
Grand feu yupik (Itqiirpak) est différent. Celui-ci a plutôt une énorme main dont
chaque doigt est doté d’une bouche23. Par ailleurs, dans cette même région de
l’île Nunivak, la figure spectrale du phoque barbu est convoquée rituellement à
la fin de la Bladder Feast. Un phoque barbu mâle fait mine de violer les femmes
assises ensemble dans le tunnel, après quoi les petits enfants sont poussés dans
le tunnel et offerts en pâture à un phoque barbu femelle et à ses petits. Excitant,
vraiment! (Lantis 1946 : 186). Si l’on examine de plus près les variantes des
mythes d’Igloolik et du MacKenzie, le personnage à la massue en forme de pho-
que barbu constitue également un spectre effrayant lors des cérémonies hiverna-
les, et dans les variantes de Boas ou d’autres récits du Groenland, les adultes sont
aussi partis fêter dans une autre habitation en laissant les enfants seuls. De même
enfin, l’informateur de Rasmussen associe une variante de l’est du Groenland à
un jeu de spectres (Rasmussen 1921-1925, I : 111).

23. Groenland (Sonne 2004 : doc. 121 ; doc. 1024 ; doc. 1734 ; Rasmussen 1921-1925, I : 111-
115 et III : 63-64, 88-93, 176-178 ; Holtved 1951, I : 120-134, no 34, no 34A) ; Canada arc-
tique (Rasmussen 1929 : 217-218 ; Boas 1901-1907 : 497-498 ; Rasmussen 1942 : 130-132)
; Alaska du sud-ouest (Fienup-Riordan 1994 : 85, 146-147). Avec son immense fouet et la
position céleste (proposée), Ittuku évoque des figures comme Lune et Innersuaq.
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En conclusion, l’étoile mythique dans son association intime au phoque
barbu semble avoir constitué également une figure rituelle lors des festivités hi-
vernales. Si l’on observe plus attentivement l’habitus de cet animal auquel nous
ajouterons les multiples utilisations que les humains font de sa peau, ce dernier
se révèle chargé d’une multitude de significations potentielles dans la cosmolo-
gie inuit.

Le phoque barbu dans le cycle annuel, l’usage quotidien, les pratiques
rituelles et comme métaphore

Lorsqu’il commence à geler et que la glace est libre de neige, le phoque
barbu révèle sa présence par la formation d’une coupole de glace très semblable
à un pooq qui se forme au-dessus de ses trous de respiration et qui reflète la lu-
mière du soleil et de la lune. Quand la neige commence à tomber, cet animal
retourne vers le large où il demeurera durant tout l’hiver, au-delà de la banquise.
Le chasseur groenlandais qui se rend au large au printemps rencontrera des fe-
melles près d’accoucher ou des mères avec des jeunes qui se traînent sur la glace
derrière elles peu après la naissance (Muus et al. 1981 : 416).

Pas étonnant que le phoque barbu soit associé à la renaissance temporelle,
donc au cycle annuel de la chasse, comme nous le montrerons ci-dessous.

Dans la tradition orale groenlandaise, les hivers rigoureux et l’arrivée de
printemps précoces constituent des attributs du phoque barbu. En 1816, peu
avant le début de deux hivers successifs qui ne furent interrompus par aucun été,
le chamane Naaja fut averti de ce phénomène par deux phoques barbus (Victor
et Robert-Lamblin 1989-1993, II : 141-142). Parmi les récits mettant en scène
un personnage héroïque dont l’intervention sauve un village de la famine figure
un gendre paresseux qui ne rapporte rien de la chasse, jusqu’à ce que, le terrible
hiver touchant à sa fin, tous soient émaciés et si faibles qu’ils ne parviennent plus
à se lever. Ce gendre pagaie sur une distance extraordinaire jusqu’au large et
ramène à l’habitation un phoque barbu (Rasmussen 1981 II : 73-74 ; Sonne
2004 : doc 39, doc 397 ; Kreutzmann 1997a : 158-161 ; 1997b : 158-161).

Comme je l’ai mentionné plus haut, à Igloolik, le phoque barbu arrive
beaucoup plus tôt dans l’année, au solstice d’hiver ; dans le sud-ouest de
l’Alaska, il se manifeste autour du 1er mars et, en tant que première espèce à
réapparaître, figure au cœur du rituel élaboré de lancement du kayak (Lantis
1946 : 117 ; Fienup-Riordan 1994 : 14). Dans le mythe, un vieux phoque barbu
apprend à un garçon humain qui est allé vivre avec les phoques le point de vue
de ces derniers sur les êtres humains et leurs façons de faire (Fienup-Riordan
1994 : 3). De fait, le phoque barbu était apprécié par-delà tout bénéfice économi-
que, et le prestige accordé au chasseur qui rapportait le plus grand nombre de ces
animaux durant l’année était avidement recherché par les hommes
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(Fienup-Riordan 1994 : 61, Lantis 1946). Encore aujourd’hui, la chasse printa-
nière au phoque barbu est la plus importante chez les Esquimaux de la côte ouest
de l’Alaska (Burns 1994).

En tant que matériau entrant dans la fabrication de nombreux objets, le
phoque barbu était préféré aux autres mammifères marins. Comme je l’ai déjà
souligné, ses entrailles servaient à la confection des anoraks-parkas, mais elles
étaient aussi transformées en fenêtres qui permettaient à la lumière du jour d’en-
trer et à la lumière des lampes d’éclairer la nuit. La peau taillée en lanières ser-
vait à de nombreux usages : fils de harpon liant le chasseur à sa proie, filins de
traction, cordons pour serrer les vêtements et les sacs, lanières de fouet pour faire
avancer les chiens, attaches pour les traîneaux et les embarcations, lacets. La
peau du phoque barbu était préférée à toute autre quand il s’agissait de fabriquer
des semelles de bottes. Ainsi son utilisation courante était-elle associée à la pro-
tection et la mobilité24.

En matière rituelle, la protection spirituelle que conférait l’ikiaq a déjà été
abordée. De même, de nombreuses connotations associaient le phoque barbu aux
déplacements et aux liens entre le monde visible et les mondes invisibles,
comme en témoigne l’utilisation des lanières et des semelles de bottes : lors de
ses envolées spirituelles, le chamane était lié (voir J. Rosing 1963 : 220, 226 ;
Saladin d’Anglure 2001 : 86-87), alors que les semelles de bottes servaient à
ceux et celles des chamanes qui ne maîtrisaient pas le vol (J. Rosing 1963 : 277-
280 ; Rasmussen 1921-1925, I : 72). Semblablement, en frappant une pièce de
peau circulaire destinée à la fabrication de semelles, le chamane de la côte est du
Groenland pouvait accéder à l’« autre monde » (O. Rosing 1957-1961 I : 108 ;
J. Rosing 1963 : 241-242). Un fil de harpon enroulé représentait le trou de respi-
ration où les chamanes attiraient puis tuaient ou chassaient la Déesse de la mer
lors de la Fête de Sedna (Boas 1964 : 196). Maratsi, dérobant un fouet magique
à un chamane plus faible fut grâce à cela autorisé à accéder aux deux royaumes
de la mort, au-dessus et en-dessous (Rosing 1963 : 277). À cet égard,
Aupilaarjuk donne à la lanière attachée au qilaneq, bâton de divination, une si-
gnification particulière dans la langue des esprits, en parlant de son jeune frère
comme d’un compagnon-nouveau-né du fait qu’il a été attaché avec lui, par le
cordon ombilical, à un pooq commun, leur mère (Saladin d’Anglure 2001 : 15).
Dans la même veine, une autre image de cordon ombilical devient soudainement
intelligible. Elle évoque des viscères de phoque barbu, et le voyageur mythique
Kivioq qui se rend loin au large à la rencontre de ces viscères jusqu’à un grand
remous, le nombril de la mer (Rasmussen 1981, III : 135-139), constitue encore
un autre symbole de la naissance associé au phoque barbu!

24. Laugrand et Oosten (2006) parviennent indépendamment à des conclusions similaires sur les
lanières en général.
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Conclusion

Le phoque barbu occupe une position de premier plan dans la cosmologie
traditionnelle inuit. Sa peau et ses téguments dénotent des communications sans
danger entre ce monde et les autres et symbolisent de multiples façons la nais-
sance, la mort et la renaissance dans le cycle temporel et spatial de la vie. Cet
animal marque le commencement de la chasse annuelle. En tant que partie d’une
initiation, au mitan de l’hiver, au stade chamanique du puulik, dans des contex-
tes rituels et mythiques de la période d’acculturation, il peut être considéré
comme le lien implicite ou manquant qui permet de comprendre comment le
chamane puulik est initié à l’invisibilité protectrice de l’utérus maternel.

Discussion

Le perspectivisme somatique de Viveiros de Castro éclaire sans conteste
des parties importantes de la culture inuit, à savoir une vision multiforme du
pooq comme abri qui permet de différencier les espèces, une conception du
chamane considéré comme capable de changer de perspective et la crainte que
ne se confondent ces perspectives, crainte qui motive diverses précautions rituel-
les : les chamanes inuit ne peuvent voir (être dans) deux mondes en même
temps ; les précautions religieuses désubjectifient les animaux, c’est-à-dire leur
permettent d’être tués. Leur « vie » est restituée grâce à la protection que confè-
rent les rites. Néanmoins, comme je l’ai déjà souligné à plusieurs reprises, la
confusion des perspectives que Viveiros de Castro restreint au mythe originel se
manifeste dans la pensée, dans l’imaginaire et dans le langage : dans l’interac-
tion des tropes (Fernandez) ; dans les transformations entre catégories (Bloch
1993) ; dans l’interaction de la langue vernaculaire inuit avec celle des esprits ;
dans les analogies entre Sila, l’extérieur, l’habitation ou l’intérieur et le pooq
dans le sens de « mère ». Ce monde invisible du fœtus sans souffle est associé
également au coussin de flottaison visible du chasseur, et tant cet objet que le
pooq sont assimilés aux manifestations audibles de Sila dans ce monde. La poly-
sémie de pooq, métaphore clé (Ortner), révèle des parallèles frappants avec l’uti-
lisation que font de la peau et des téguments les Inuit de la culture arctique
Thulé. Tant les similarités que les divergences associent des connotations rituel-
les à des usages courants. Dans ce monde ou dans les « autres », dans l’usage
quotidien comme dans les rituels, la peau et les téguments connotent la protec-
tion, la mobilité et les liens. Distinguer les deux domaines est une chose. C’en
est une autre que de les associer de manière créative, par leurs analogies, en une
mythopoïèse de la pensée.

Article inédit en anglais, traduit par Catherine Broué.
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RÉSUMÉ – ABSTRACT – RESUMEN

La vie est un sac rempli d’air. Polysémie de pooq et autres notions associées

L’auteure aborde les significations littérales et métaphoriques de l’inuit pooq ou puuq et
des objets qui y sont associés et montre qu’elles interagissent de la même manière dans les rituels
entre le monde visible et les mondes invisibles de la cosmologie inuit. Ce parallèle donne l’occa-
sion de remettre en question la théorie de la perspective somatique de Viveiros de Castro, qui
correspond parfaitement bien, à d’autres égards, à la situation inuit. Littéralement, pooq signifie
sac, abri, poche des eaux et, métaphoriquement dans la langue des esprits, « mère », de l’est du
Groenland au nord de l’Alaska. Les sacs remplis d’air, faits d’intestins en particulier, abondent
dans les rituels esquimaux, mais on ne retrouve ni « mère », ni sac, ni abri, ni poche des eaux
dans les rituels et les mythes de l’est du Groenland autour de l’accession au statut d’angakkoq
puulik (chamane avec pooq). Pour ce qui est des rituels d’initiation, l’auteure constate que les ours
polaires et les morses que l’on retrouve dans d’autres mythes font partie d’une constellation de
notions gravitant autour de celle du pooq, parmi lesquelles figurent les intestins et les armes du
phoque barbu durant la période correspondant au milieu de l’hiver. Les connotations associées
aux multiples objets autrefois fabriqués à partir de membranes intestinales de phoque barbu s’avè-
rent être les mêmes que dans les rituels. L’attirail du phoque barbu offre une protection spirituelle
et permet l’établissement de relations et les déplacement entre ce monde et les autres. À cet égard,
les connotations relatives au phoque barbu révèlent qu’un mélange s’est opéré entre l’initiation
du puulik et le symbolisme de la renaissance dans la vie, dans le temps et dans l’espace.

Mots-clés : Sonne, Inuit, symbolisme, religion, chamanes, perspectivisme somatique

Life Is an Inflated Bag. The Polysemy of Pooq and Associates

Literal and metaphoric meanings of Inuit pooq/puuq and associated objects are treated and
shown to interact in ways that apply also to the interaction through ritual between the visible
world and the invisible ones of Inuit cosmology. Such mergings give occasion for a discussion of
Viveiros de Castro’s theory of somatic perspective, which in other respects fits the Inuit case
perfectly well. Literally pooq means bag, cover, caul and, as a metaphor “mother”, i.e. in the spirit
languages from East Greenland to North Alaska. Airfilled bags, intestinal ones in particular,
abound in Eskimo ritual, but the East Greenland ritual and myth of becoming an angakkoq puulik
(shaman with pooq) does not reveal any “mother”, bag, cover, or caul. Treating the initiators,
polar bear and walrus also in other myths, they turn out to be part of a “pooq complex” that
includes the intestines and weapon of bearded seal in a mid-winter context. Pursuing the conno-
tations of the multiple objects formerly made of bearded seal intestines they turn out to be the
same in ritual. Bearded seal paraphernalia offers spiritual protection and permits connection with
and movement between this and the other worlds. In this light bearded seal connotations reveal a
merging of the puulik initiation and the symbolism of rebirth in life, in time, and in space.

Key words : Sonne, Inuit, symbolism, religion, shamans, somatic perspectivism

La vida es una bolsa llena de aire
Polisemia de pooq y de otras nociones asociadas

La autora aborda las significaciones literales y metafóricas de los inuit pooq o puuq y de
los objetos que están asociados y muestra que interactúan de la misma manera en los ritos entre
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el mundo visible y los mundos invisibles de la cosmología inuit. Ese paralelo ofrece la
oportunidad de cuestionar la teoría de la perspectiva somática de Viveiros de Castro, que corres-
ponde bastante bien, en ciertos aspectos, a la situación inuit. Literalmente, pooq significa bolsa,
refugio, bolsa de agua y, metafóricamente en la lengua de los espíritus, «madre» del este de
Groenlandia al norte de Alaska. Las bolsas llenas de aire, hechos de intestinos en particular,
abundan en los rituales esquimales, pero no se encuentra ni «madre», ni saco, ni refugio, ni bolsa
de agua en los rituales y los mitos del este de Groenlandia al rededor del ascenso al estatus de
angakkoq puulik (chaman con pooq). En lo que respecta a los ritos de iniciación, la autora cons-
tata que los osos polares y las morsas que se encuentran en otros mitos forman parte de una
constelación de nociones que gravitan al rededor de la del pooq, entre las cuales figuran los
intestinos y las armas de la foca barbuda durante el periodo correspondiente a la mitad del
invierno. Las connotaciones asociadas a los múltiples objetos antiguamente fabricados con
membranas intestinales de la foca barbuda ofrecen una protección espiritual y permiten establecer
relaciones y desplazarse entre este mundo y los otros. Al respecto, las connotaciones relativas a la
foca barbuda muestran que una mezcla se opera entre la iniciación del puulik y el simbolismo del
renacimiento en la vida, en el tiempo y en el espacio.

Palabras clave : Sonne, Inuit, simbolismo, religión, chamanes, perspectivismo somático.
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