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PREFACE

La relation entre l'intervenant social et la personne aidée. C'est cette rencontre que Laurie
Arsenault-Paré a voulu explorer dans ce mémoire, mais du point de vue de la personne aidée. De
telles études sont plutot rares, constate-t-elle dans sa revue de littérature. Le plus souvent, les
études qualitatives portent sur les expériences des intervenants.

Nous apprécions le choix de Laurie Arsenault-Paré de s’enquérir auprés des personnes aidées. Il
est prometteur qu’une jeune professionnelle qui débute sa carrieére se questionne déja sur sa
formation, sur les approches et les compétences a mettre en ceuvre dans sa pratique
d’intervenante. L'approche adoptée sera-t-elle la bonne? C’est une question au coeur de toute
pratique d’intervention sociale.

Il faut également saluer le choix du sujet : I'immigration et les problemes sociaux qu’elle peut
engendrer. En tant que société, le Canada, tout comme le Québec, dépend d’un influx constant
d’immigrants, tant pour le renouvellement de sa population que pour son développement
économique. L’arrivée d’immigrants de partout dans le monde enrichit la société par la diversité,
mais cette diversité peut engendrer des frictions entre les comportements et les valeurs des
immigrants et ceux de la société d’accueil.

Laurie Arsenault-Paré a décidé de cibler un groupe d’'immigrants de plus en plus présent au
Québec et qui, dans les derniéres années, est devenu la cible d’'une exclusion politique et sociale,
voire d’agressions: les personnes de confession musulmane. Elle cherche a savoir si les
immigrants musulmans de la ville de Québec qui ont recours aux services sociaux peuvent aussi
subir des préjugés dans la relation d’aide. Sa question de recherche vise surtout a comprendre s’il
y a place pour la religion dans la relation d’aide.

Tout en mentionnant les difficultés qu’elle a eues a recruter des volontaires, I'auteure reconnait
les limites de la représentativité de son échantillon modeste : six femmes et deux hommes.
Néanmoins, I'éventail des questions posées par la chercheure lui permet de tracer un portrait
assez complet de ces personnes : leur vécu dans leur pays d’origine, leurs motivations a immigrer,
leur installation au Québec et les raisons pour lesquelles elles ont eu recours aux services sociaux.
Nous recommandons la lecture de ces récits de vie (chapitre 4), tous différents, mais aussi tous
intéressants en ce qu’ils permettent au lecteur de comprendre les défis particuliers que les
immigrants musulmans vivent en terre d’accueil avec la recherche d’emploi, I'épuisement
professionnel, I'’enfant a comportement difficile, la violence conjugale, I'angoisse...

En donnant la chance aux personnes aidées de s’exprimer sur leur vécu, Laurie Arsenault-Paré
nous apprend que les immigrants musulmans de la ville de Québec subissent des microagressions,
surtout les femmes qui portent le foulard. La législation récente de I'Etat ainsi que les opinions
exprimées dans les médias confirment que le foulard, en tant que symbole religieux, dérange.

Laurie Arsenault-Paré conclut que, globalement, les immigrants musulmans de la ville de Québec
ont vécu une « expérience positive » aupres des intervenants qui les ont soutenus et qu’ils
feraient de nouveau appel a leurs services s’ils en ressentaient le besoin. Par contre, le résultat



inattendu de la recherche est d’avoir révélé qu’il existe bel et bien dans la ville de Québec une
islamophobie ambiante. Et oui, Laurie Arsenault-Paré ose qualifier d’islamophobie ces actes
quotidiens d’intolérance, allant de regards hostiles a des propos haineux et méme a des
agressions physiques dont ont témoigné ces musulmans. Une islamophobie plus subtile se
manifeste par I'exclusion sociale, qui conduit a un taux de chémage plus élevé chez les
musulmans, et la réduction des opportunités d’emploi a cause de leur appartenance religieuse.
L'étude de Laurie Arsenault-Paré finit par « remettre en question le discours politique actuel,
particulierement au Québec, niant I'existence de I'islamophobie » (p. 93).

Les résultats de la recherche dépassent donc le sujet de départ, la relation d’aide entre
intervenant et personne aidée, et mettent en lumiére les rapports entre la société d’accueil et les
immigrants musulmans dans la ville de Québec. Dans sa conclusion, Laurie Arsenault-Paré suggéere
gu’il seraitimportant d’intervenir dans les communautés pour démystifier I'islam et les personnes
qui y adhérent, afin de diminuer l'intolérance et les préjugés. Par ailleurs, elle souligne
I'importance de poursuivre I'étude de la « considération du religieux dans la relation d’aide au
Québec », et nous I'encourageons a le faire dans une prochaine publication.

Monique Cardinal,
Arabisante et islamologue
Professeure agrégée de la Faculté de théologie et de sciences religieuses de I'Université Laval
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RESUME

L’origine, le vécu et les appartenances des nouveaux arrivants au Québec sont, depuis les années
1960, de plus en plus diversifiés. Les défis de cette nouvelle réalité amenent ['utilisation
d’approches d’intervention en contexte interculturel favorisant le développement d’une plus
grande sensibilité culturelle et I'appropriation de stratégies palliant les obstacles a Ia
compréhension et la collaboration entre intervenants sociaux et personnes aidées. Cependant,
ces approches n’abordent que peu ou pas I'aspect religieux ou spirituel, ce qui peut parfois
constituer pour le nouvel arrivant une part majeure de son identité. Bien que des politiques
canadiennes soulignent la nécessité de considérer la dimension religieuse, la vision dominante
actuelle face a cette réalité en vient pourtant a marginaliser cet aspect de I'identité des nouveaux
arrivants. Ceci caractérise bien la réalité de la population musulmane envers laquelle I'opinion
publique contribue a entretenir une crainte générale. Considérant les précédents constats et
étant donné le peu de données existantes a ce sujet au Québec, la présente recherche qualitative
souhaite ainsi explorer et mieux comprendre le point de vue de huit personnes immigrantes de
confession musulmane quant a la considération de leur identité religieuse dans les services qu’ils
recoivent ou ont regus par le passé de la part d’intervenants sociaux. Par le recours a I'approche
interculturelle systémique, les données recueillies lors des entretiens effectués ont permis de
mettre de I’'avant des vécus diversifiés quant a la fagon dont le religieux est accueilli en contexte
de relation d’aide. Elles ont également rendu possible la mise en exergue du contexte social et
politique dans lequel s’inscrit le présent projet et I'impact que ce contexte a sur le vécu quotidien
des personnes interrogées.

Mots-clés : immigration, islam, identité, intervention sociale, interculturel systémique, étude
qualitative



ABSTRACT

The origins, experiences and backgrounds of newcomers to the province of Quebec have been
increasingly diverse since the 1960s. The challenges of this new reality has led to the use of
intervention approaches in an intercultural context that favour the development of a greater
cultural sensitivity and the appropriation of strategies to overcome obstacles to understanding
and collaborating between social stakeholders and those assisted. However, these approaches do
little or do not address the religious or spiritual aspect, which can sometimes be a major part of
the newcomer’s identity. While Canadian policies emphasize the need to consider the religious
dimension, the current dominant view of this reality is yet to marginalize this aspect of the identity
of newcomers. This characterizes the reality of the Muslim population who is held in fear because
of public prejudice. Considering the previous findings and given the limited data available on this
subject in the city of Quebec, this qualitative research seeks to explore and obtain a better
understanding of the perspectives of eight Muslim immigrants regarding whether or not their
religious identity is taken into consideration during services they receive or have received in the
past by social workers. Throughout the use of the intercultural systemic approach, the data
collected during the interviews made it possible to highlight diverse experiences regarding the
way in which the religious is received in context of the aid relationship. It also made it possible to
describe the social and political context in which this project is situated and the impact that this
context has on the daily experience of the respondents.

Key words: immigration, islam, identity, social intervention, intercultural approach, systemic
approach, qualitative research
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INTRODUCTION

Depuis plusieurs dizaines d’années déja, les travailleurs sociaux, dans I'exercice de leurs fonctions,
sont les spectateurs de multiples changements sociopolitiques ayant mené, entre autres, a une
diversification des sources d’immigration. Cette multiplicité des horizons améne, par le fait méme,
une mosaique d’appartenances religieuses tant issues de l'immigration elle-méme que de
I’émergence de nouveaux mouvements religieux a travers le Canada et le Québec. La modification
de l'organisation religieuse québécoise, jusqu’alors essentiellement chrétienne, souligne la
nécessité d’en explorer la configuration et les défis compte tenu des spécificités du pluralisme, des
conflits et des remises en question qui ont pu marquer la conscience collective dans les derniéres
années (Beyer, 2005). En effet, la conjoncture historique et politique sur la scene internationale et,
plus prés de nous, sur la scéne québécoise, a contribué a faire émerger un nouveau rapport a I’Autre.
Celui-ci est provoqué par |'évolution des phénomeénes migratoires, mais également par la
construction progressive, a travers des événements tels que le 11 septembre 2001 et I'amplification
d’une obsession sécuritaire dans les pays du Nord, d’'une nouvelle personnification d’'un Autre
« ennemi » arabo-musulman. Les travailleurs sociaux n’échappent pas a cette reconfiguration
religieuse, a ses impacts sur la vision de la laicité au Québec et a I'évolution du rapport aux
personnes associées a |'islam. Ceux-ci, bien que formés a la considération de la personne dans sa
totalité, évoluent dans un contexte ol la prise en compte de I'identité religieuse des personnes
accompagnées ne va pas nécessairement de soi (Verba et Guélamine, 2014).

Les recherches sur les phénoménes migratoires et les mutations du religieux se sont jusqu’a
maintenant concentrées sur les structures sociales et les organisations religieuses en négligeant
fréquemment les trajectoires individuelles (Chafetz et Ebaugh, 2000). Dans les rares recherches
s’étant attardées aux trajectoires individuelles du religieux, cette part de lidentité était
généralement liée a I'identité ethnique ou aux rapports de genre (Chong, 1998; Eid, 2003; Jacobson,
1998; Kurien, 2005 et Yang, 1999, cités par Mossiére et Le Gall, 2012, p. 14). C’est considérant cet
état de fait que le présent mémoire de recherche fait le choix du théme de la prise en compte de
I'identité religieuse dans les interventions sociales en contexte interculturel. Le but poursuivi dans
cette étude est d’explorer et de mieux comprendre les perceptions des personnes immigrantes de
confession musulmane quant a la considération de leur identité religieuse dans les services qu’ils
recoivent de la part d’intervenants sociaux. Plus spécifiguement, et en tenant compte de ces
constatations, les questions de recherche qui seront ici examinées vont comme suit : Comment les
personnes immigrantes de confession musulmane percoivent-elles la prise en compte de leur
identité religieuse par les intervenants des services sociaux? En quoi cette perception influence-t-
elle leur utilisation de ces services?

Ce travail est divisé en cing chapitres. Le premier chapitre expose la problématique de recherche ol
est brossé un portrait de la diversité culturelle et religieuse au Canada et au Québec par une
présentation historique de I'immigration, des politiques migratoires et de leurs influences sur
I’évolution de la vision de I'immigration au Canada et dans la province de Québec. S’ensuit une
description de I'évolution du rapport au religieux au Québec dans la perspective d’en venir a situer
le réle de menace qu’a progressivement pris I'islam au sein des débats entourant la diversité



religieuse et sa place dans I'espace public au cours des dernieres années. Considérant la place
majeure donnée a l'islam au sein des divers débats entourant I'immigration, la diversité religieuse
et la protection de l'identité québécoise ayant contribué a exacerber l'intolérance face a cette
confession, une présentation de la montée de I'islamophobie et de ses effets qui succede a la
précédente section. La construction de la problématique se poursuit par une mise en exergue de la
place qu’occupent les intervenants sociaux dans cette nouvelle réalité et les impacts que peuvent
avoir l'inclusion ou le rejet de cette part de l'identité de la personne aidée dans le cadre d’une
relation d’aide. La problématique est finalement complétée par une recension des écrits faisant état
des connaissances actuelles entourant la considération de I'identité religieuse dans la relation d’aide
en contexte interculturel. Le second chapitre énonce pour sa part les fondements théoriques sur
lesquels cette recherche s’appuie. Il y est dans un premier temps question du paradigme
épistémologique dans lequel elle se situe, soit le constructivisme. Il se poursuit avec I'approche
interculturelle systémique, approche se trouvant a la jonction de l'approche écologique, de
I'approche interculturelle et de I'antiracisme. Les définitions retenues pour les concepts de « prise
en compte de I'identité religieuse » et d’« intervenant social » sont ensuite explicitées. Les concepts
d’identité et de religion étant complexes et ne faisant pas consensus, certaines orientations sont
donc prises a cette étape du processus de recherche. Le troisieme chapitre, constitué des
considérations méthodologiques et éthiques, expose ce qui a mené a recueillir et analyser les
propos de huit personnes immigrantes (six femmes et deux hommes) de confession musulmane
ayant expérimenté une relation d’aide. Etant donné la complexité du sujet exploré, ces propos
furent recueillis par I'entremise d’entretiens semi-dirigés. Le chapitre qui suit présente pour sa part
I'analyse des propos recueillis aupres de ces personnes. Des thématiques telles que le processus
d’intervention, la relation avec l'intervenant, son attitude face au religieux et I'impact de ce vécu de
la relation d’aide sur l'utilisation future des services sont abordées. Le dernier chapitre permet
finalement de discuter I'interprétation des résultats en lien avec la littérature existante sur le sujet,
ce qui permet de mettre de I'avant certaines données saillantes ou inattendues. Ce chapitre se
termine en soulignant les apports possibles de cette recherche, mais également ses limites.



CHAPITRE 1 — PROBLEMATIQUE ET ETAT DE LA QUESTION

Le premier chapitre de ce mémoire expose la problématique afin de bien cerner le contexte dans
lequel s’inscrit la présente recherche. Il met de I'avant la pertinence de se pencher sur la
considération des identités religieuses dans le cadre d’interventions en contexte interculturel. Il
expose donc |'objet de recherche, soit la prise en compte de I'identité religieuse par les intervenants
sociaux lors de leurs interventions en contexte interculturel. Ainsi, sera d’abord détaillée I’évolution
de la diversité culturelle et religieuse au Canada et au Québec, tout en mettant I'accent sur la ville
de Québec grace aux données statistiques disponibles. Une seconde partie explorera la gestion du
fait religieux au Québec et les dérives vers lesquelles les débats actuels entourant la diversité
religieuse peuvent mener. Viendra ensuite une courte description de la recherche documentaire
effectuée qui sera directement suivie par une mise en relief des principales thématiques du sujet a
I’étude; soit I'attitude des intervenants face au religieux, la place accordée au religieux dans les
approches d’intervention en contexte interculturel, les demandes adressées aux intervenants et le
point de vue des utilisateurs des services d’aide. Ce chapitre se conclura par la construction du cadre
d’analyse des données recueillies en y définissant I'apport de I'approche interculturelle systémique
et en y approfondissant les notions importantes de la question de recherche, le tout étant suivi d’un
rappel des objectifs et des questions de recherche auxquels ce projet tente de répondre.

1.1. Diversification culturelle et religieuse de I'immigration au Canada et au Québec

Terre d’'immigration dés I'arrivée des premiers colons, le Canada constitue dés sa fondation — et
méme avant — le témoin de vagues migratoires successives. Avec des débuts plutot lents, ce n'est
d’abord qu’environ 10 000 colons frangais qui s’installent sur le territoire dans la période précédant
la Conquéte anglaise de 1763. On compte ainsi plusieurs siécles avant d’en arriver aux quelques
centaines de milliers de nouveaux arrivants que représente aujourd’hui le poids de I'immigration
sur la démographie canadienne. Depuis la Confédération du Canada en 1867, il est estimé que le
taux d’'immigrants présent sur le territoire n’est jamais passé sous les 13 %, taux qui a atteint les
21,9 % en 2016 (Statistique Canada, 2017b). La premiére politique migratoire entre en vigueur en
1869, la Immigration Act, elle représente alors bien la préoccupation gouvernementale
d’accroissement de la population et de développement des immenses étendues inoccupées a
travers le pays (Chouinard et Pelletier, 1983). Bien que des nouveaux arrivants s’installent sur le
territoire de fagon constante des cette période, les politiques migratoires favorisent alors
principalement une immigration européenne ou américaine et imposent des restrictions rendant
les possibilités d’'immigration particulierement limitées pour les gens originaires des pays orientaux
(p. ex. par I'imposition d’'une taxe d’entrée aux ressortissants chinois de 1885 a 1923 avec la Chinese
Immigration Act) (Arsenault, 2014; E. Dirks, 2017; Legault et Rachédi, 2008). Jusqu’aux années 1960,
les politiques migratoires — successivement prises en charge entre autres par les ministeres de
I’Agriculture, de I'Intérieur ou celui des Mines et des Ressources naturelles — penchent entre
I'ouverture et la fermeture des frontieres en rendant ainsi I'immigration difficile pour certains
groupes en fonction de leur origine, de certaines coutumes ou de certaines pratiques religieuses
spécifiques (E. Dirks, 2017; Schwinghamer, s. d.; Termote, 2013). On peut penser ici, par exemple, a
des groupes religieux communautaires tels que les mennonites ou encore aux ressortissants des



pays qui étaient opposés au Canada lors de la Premiére Guerre mondiale. Ces mesures soulignent
que les orientations gouvernementales de I'époque sont alors axées sur |'assimilation et
I'intégration civile, le droit d’entrée pouvant donc étre retiré aux nouveaux arrivants en fonction de
leur aptitude présumée a s’assimiler facilement ou a assumer les devoirs et les obligations qui
incombent aux citoyens canadiens (Schwinghamer, 2017).

Plusieurs facteurs contribuent, a partir des années 1960, a rendre I'acces a I'immigration au Canada
plus aisé. Arrive d’abord I'entrée au pouvoir du Parti conservateur en 1962 qui marque le retrait des
éléments discriminatoires sur le plan « racial » de la loi de I'immigration (Chouinard et Pelletier,
1983). Vient ensuite la signature de la Convention des Nations Unies relative au statut des réfugiés
par le Canada en 1969, celle-ci permet ainsi I'accueil de réfugiés non européens pour lesquels il était
jusque-la difficile de solliciter le droit d’immigrer au Canada. En ce qui concerne les ressortissants
étrangers pour lesquels I'immigration au Canada se retrouve facilitée par ce nouvel engagement du
gouvernement canadien, il est possible de nommer, a titre d’exemple, les milliers de Chiliens ayant
été accueillis au Canada a la suite du coup d’Etat qu’a subi leur pays en 1973 ou les boat people
fuyant le communisme au Vietnam a la fin des années 1970; le Canada en regut plus de 70 000
(Arsenault, 2014). C’'est ensuite 'avenement en 1976, sous le gouvernement libéral de Pierre Elliott
Trudeau de la nouvelle Loi sur I'immigration (entrée en vigueur en 1978) qui marque un tournant
dans la législation de I'immigration en étant la premiére a établir clairement les visées de |'accueil
d’immigrants au Canada (E. Dirks, 2017; Legault et Rachédi, 2008; Musée canadien de I'immigration
du Quai 21, 2019; Paquet, 2005). Cette loi ayant un objectif démographique évident, elle contribue
a l'accélération de la diversification culturelle et religieuse des nouveaux arrivants au Canada et,
plus spécifiquement, au Québec (Traoré, 2015). L'avenement de cette nouvelle loi fédérale sur
I'immigration est associé a la signature d’accords Québec-Canada reconnaissant des pouvoirs
exclusifs au Québec quant a la sélection, I'accueil et I'intégration linguistique des nouveaux
arrivants. La mise en place de ces accords s’est échelonnée de 1971 a 1991 (Arsenault, 2014). Au
Québec, cette période a également été marquée par la mise en place de la Charte de la langue
francaise en 1977 qui a eu une incidence importante sur I'enseignement en frangais contribueront
a la prise en charge de ses responsabilités en matiére d’intégration et de francisation des nouveaux
arrivants par I’Etat québécois (Legault et Rachédi, 2008; Paquet, 2005; Therrien, 2005). Bien que le
Québec ait un certain contréle quant au volume d’immigrants regus, les accords pris avec le
gouvernement fédéral font en sorte que les deux paliers de gouvernance s’engagent a respecter les
éléments suivants :

[...] Le Canada établit chaque année les niveaux d’immigration pour I’'ensemble du pays
en prenant en considération I'avis du Québec sur le nombre d’immigrants que ce
dernier désire recevoir.

[...] Le Canada s’engage a poursuivre une politique des niveaux d’immigration qui
permette au Québec de recevoir, a I'intérieur du total annuel établi pour I'ensemble
du pays, le pourcentage d’immigrants mentionné a I'article 7, avec droit du Québec de
dépasser ce chiffre de cinqg pour cent du total canadien pour des raisons
démographiques.



[...] Le Québec s’engage a poursuivre une politique d’immigration dont I'objectif est de
lui permettre de recevoir un pourcentage du total des immigrants recus au Canada
égal au pourcentage de sa population par rapport a la population totale du Canada.

[...] De maniére a assumer pleinement sa part de responsabilité en matiere d’accueil
humanitaire, le Québec s’engage a accueillir un pourcentage du nombre total de
réfugiés et de personnes en situation semblable accueillis par le Canada au moins égal
a son pourcentage de la population canadienne. (Ministere des communautés
culturelles et de I'immigration, 1991, p. 2)

Pour ainsi dire, cet accord établissant le partage des responsabilités entre le gouvernement du
Québec et le gouvernement du Canada en matiére d’'immigration expose que « le Québec assume
la responsabilité exclusive [de] déterminer les volumes d’'immigrants qu’il désire accueillir »
(Gouvernement du Québec, 2016, p. 27) et aussi de sélectionner les candidats a destination de son
territoire, sauf en ce qui concerne les personnes reconnues réfugiées sur place ou celles arrivant par
I’entremise de la réunification familiale. L’accord souligne parallélement que celui-ci s’engage tout
de méme envers le gouvernement fédéral a recevoir un nombre de nouveaux arrivants
proportionnel — sur le seuil d’accueil établi par le gouvernement fédéral — a son poids
démographique sur I'ensemble de la population du Canada. En effet, tel que précisé dans le
document de référence pour la planification de I'immigration pour les années 2017-2019, le Québec
indigue notamment avoir pour responsabilité d’établir une « politique de niveau qui permette de
recevoir un pourcentage de I'immigration égal a son poids démographique au sein du Canada »
(Gouvernement du Québec, 2016, p. 26). Ainsi, la population québécoise représentant 22,6 % de la
population canadienne en 2018 (Institut de la Statistique du Québec, 2018), c’est environ la méme
proportion de nouveaux arrivants, sur la totalité de ceux accueillis au Canada, qui devrait
théoriquement étre admise sur le territoire du Québec (bien que ce pourcentage ne soit jamais
atteint). Compte tenu de ce qui précede, 'immigration au Québec est donc également en hausse et
passe ainsi d’'une admission de 139 280 nouveaux arrivants pour les années 1994 a 1998 a 262 211
pour les années 2009-2013 (Ministere de I'lmmigration, de la Diversité et de I'Inclusion, 2014).

Considérant les différents événements marquant I'immigration canadienne et québécoise nommés
précédemment et I'ouverture des frontieres qu’ils représentent pour plusieurs immigrants et
personnes en recherche de protection, c’est donc a partir des années 1970 que les taux migratoires
et les pays de provenance de l'immigration canadienne et québécoise connaissent une
augmentation et une diversification jusque-la jamais atteintes. Dans le cas spécifique du Québec, la
moyenne annuelle de nouveaux arrivants qui était d’environ 15 000 pour les années 1945 a 1950
est passée a plus de 48 000 pour les années 2006 a 2010 (Termote, 2013). En ce qui concerne la
région de la Capitale-Nationale, les perspectives démographiques mettent de I'avant que
I'accroissement migratoire sera la principale source de croissance de la population qui devrait
augmenter de 16 % d’ici 2036 pour atteindre 824 000 personnes (Institut de la statistique du
Québec, 2014). Une diversification accrue des pays de provenance des nouveaux arrivants ne vient
pas seule. Elle implique du méme fait une diversification des vécus, cultures et appartenances
religieuses de ces personnes choisissant le Canada, et le Québec, comme pays d’installation —
lorsque ces personnes ont la possibilité de choisir. Bien qu’une certaine diversité religieuse se soit



progressivement établie au sein de 'immigration des le 18°siecle avec I'arrivée des Britanniques et
du protestantisme, celle-ci demeure relativement homogene jusqu’a la modification de la Iégislation
canadienne en 1968. De ce fait, il n’est pas étonnant de constater qu’au moment du recensement
de 1961, c’est la population juive qui représente plus de 80 % des adeptes des grandes religions non
chrétiennes présentes au Canada (Beyer, 2005).

L’évolution de la représentation de la pluralité religieuse au Québec est indéniable. En consultant le
Recueil de statistiques sur I'immigration et la diversité au Québec (Ministére de I'lmmigration, de la
Diversité et de I'Inclusion, 2014) présentant les principales données entourant I'immigration et la
diversité au Québec depuis 1973, il est possible de constater une évolution constante du poids
démographique des différentes appartenances religieuses présentes sur le territoire québécois.
Ainsi, selon les projections effectuées par Statistique Canada en 2017, la diversité religieuse
poursuivrait une augmentation constante d’ici 2036. Bien que cette pluralité se concentre
principalement dans les régions métropolitaines (p. ex. Toronto, Vancouver, Montréal), elle
augmenterait aussi en importance dans les régions jusqu’ici considérées plus homogenes comme le
Québec hors Montréal et les provinces de I’Atlantique (Morency, Caron-Malenfant, Malsaac, 2017).
Les religions issues du christianisme étant en diminution continue, elles laissent progressivement la
place aux religions non chrétiennes qui vivent pour leur part un accroissement rapide grace,
majoritairement, a I'immigration. Elles pourraient ainsi regrouper 13 % a 16 % des Canadiens d’ici
2036 (Morency, Caron-Malenfant, Malsaac, 2017). Sur ce plan, Labelle (2015) précise qu’a I'heure
actuelle, on dénombre sur le territoire québécois 150 langues et plus de 200 religions différentes.

La population musulmane n’échappe pas a ce constat avec I'augmentation progressive qu’elle a
connue dans les derniéres années. Alors qu’elle représentait 108 620 personnes en 2001 dans la
population totale du Québec, elle augmente a plus de 243 430 personnes en 2011 (Morency, Caron-
Malenfant, Malsaac, 2017). La population de confession musulmane ayant plus que doublé en 10
ans, l'islam représente ainsi la seconde appartenance religieuse en importance — derriere le
catholicisme —sur la totalité de la population immigrante acceptée dans la province de Québec avec
166 585 personnes de confession musulmane issues de I'immigration en 2011 (Ministere de
I'lImmigration, de la Diversité et de I'Inclusion, 2014). On estime d’ailleurs, alors que I'islam
représente 579 000 fideles (soit 2% de la population totale) en 2001, que cette confession
représente environ 1,5 million de Canadiens en 2017. Cette augmentation s’explique, entre autres,
par une augmentation soutenue des nouveaux arrivants en provenance d’Afrique du Nord avec un
passage d’un total de 41 343 nouvelles personnes admises pour 2004 a 2008 et 55 451 pour 2009 a
2013 (Ministere de I'lmmigration, de la Diversité et de I'Inclusion, 2014) et par le fait qu’une large
part de ces personnes admises s’identifie comme musulmane.

Les ressortissants des pays du Maghreb a majorité musulmane (Tunisie, Algérie et Maroc) ont un
poids migratoire important au Québec. Caractérisée par une population généralement trés
scolarisée et maitrisant la langue francaise, I'immigration en provenance de cette région du monde
n‘est pas prés de s’arréter, le Québec visant principalement une immigration qualifiée et
francophone pour conserver son poids démographique dans un Canada majoritairement
anglophone. Pour la période de 2004 a 2013, I’Algérie se retrouve donc en premiere position parmi



les principaux pays de naissance des personnes immigrant au Québec avec 39 759 nouveaux
arrivants. La France arrive en seconde position avec 38 282 ressortissants; elle est suivie de pres par
le Maroc avec 37 289 (Ministere de I'lmmigration, de la Diversité et de I'Inclusion, 2014). Sur le
territoire de la ville de Québec, les recensements de 2011 et 2016 de Statistique Canada (2017c)
rapportent que le nombre d’immigrants, au cours de ces années, est passé de 27 230 a 37 340, soit
une hausse nette de 37 %. Sur les 37 340 immigrants présents sur le territoire, presque 4 000 étaient
d’ailleurs issus du Nord de I’Afrique (seuls I’Algérie, I'Egypte et le Maroc y étaient précisés, la Tunisie
étant intégrée aux « autres lieux de naissance en Afrique »). En revanche, il est important de
souligner que bien qu’une grande majorité des personnes musulmanes s’installant au Québec
proviennent de pays du Maghreb, tous ne sont pas musulmans (des communautés chrétiennes s’y
trouvent) et que lI'immigration musulmane n’est pas uniquement issue du Maghreb. En effet,
I'immigration musulmane au Canada et au Québec est originaire de divers pays : il s’agit de I'lran
dont I'immigration au Canada s’est accélérée aux suites de la révolution islamique iranienne de
1979; du Pakistan; de plusieurs pays de I'Afrique Subsaharienne; ainsi que de pays tels que la
Turquie, la Bosnie-Herzégovine, I’Albanie ou I'Ex-Yougoslavie ou encore I’Afghanistan et la Syrie plus
récemment (Helly, 2013, p. 101).

1.1.  Evolution du rapport au religieux au Québec

1.1.1. Historique

Jusqu’a la moitié du 20° siecle, I'Eglise occupe un role de pilier dans la société québécoise et
représente ainsi bien plus que son dessein religieux ou spirituel. En effet, I'Eglise catholique,
symbole de sauvegarde de I'identité canadienne-frangaise face a I'occupation anglaise, constitue un
lieu ou les valeurs collectives et projets de société sont transmis, mais dont |'autorité morale
contribue parallelement a en faire un important outil de contréle social étant donné cette place qui
lui est donnée (Linteau, Durocher, Robert et Ricard, 1986; Meunier et Wilkins-Laflamme, 2011;
Perreault et Gauthier, 2013). Sur ce plan, Lucier (2010) mentionne d’ailleurs qu’« [a] la faveur d’un
processus dont les historiens situent les points d’origine tantot a la Conquéte tant6t au milieu du
XIX® siecle, I'Eglise catholique avait, dans les faits sinon selon un cadre juridique particulier, pris le
controle de la vie collective, du moins dans les lieux de proximité qui comptent le plus » (p. 19) et
était donc bien installée dans les réseaux familiaux, paroissiaux ainsi que dans le domaine de ce que
Lucier (2010) désigne comme « la morale privée ».

Le pouvoir de I'Eglise au Québec a progressivement commencé a s’effriter a la suite de la Seconde
Guerre mondiale avec, notamment, les catholiques laics de plus en plus investis au sein d’un clergé
recrutant de moins en moins de religieux. Ces laics engagés remettent alors en question les positions
traditionalistes du clergé pendant que la population conteste au méme moment le gouvernement
conservateur (Union Nationale) de Maurice Duplessis, gouvernement qui était alors trés pres de
I'Eglise. Par ailleurs, c’est aux suites d’un ensemble de bouleversements culturels, sociaux,
économiques et politiques, et d’événements dont I'essentiel s’est produit pendant la période des
années 1960-1966, la Révolution tranquille, qu’'ont émergé les débats actuels sur l'identité et
I’avenir du peuple québécois. C'est I'élection du Parti Libéral de Jean Lesage en 1960 qui marque la



fin du regne de I'Union Nationale, un parti conservateur aux valeurs traditionnelles au pouvoir
depuis 1944 et sous la direction de Maurice Duplessis depuis plus de 15 ans. Les importants
changements qui touchent le Québec dans les années suivant I’élection du Parti Libéral touchent de
fagon massive les institutions d’éducation et de santé jusqu’alors occupées par I'Eglise catholique.
Outre la multiplicité des changements mis en place par le gouvernement libéral de Lesage sur des
plans tels que I'économie ou les droits des femmes, les changements touchant principalement la
place occupée par I'Eglise au sein de la société se traduisent par la réforme du systéme de santé et
des services sociaux et par la mise en place du Ministére de I’'Education en 1964. Cela aura eu entre
autres pour effet, dans le cas de la santé et des services sociaux, de réduire les inégalités sociales au
sein de la population. Lorsqu’on prend en exemple la mise en place du Ministére de I’Education,
cette réforme aura entre autres mené a redéfinir la place du religieux dans les écoles et a adopter
ce que Laniel (2016) désigne comme une « confessionnalité ouverte » ou le fait religieux demeure
reconnu et enseigné, mais ou la diversité des éléves et leur liberté de conscience le sont également.
Plus largement, comme le souligne Lucier (2010), I'Eglise n’a pas eu a étre « sortie » du pouvoir
étatique, « [on] a plutot mis fin a une position d’emprise morale et institutionnelle, essentiellement
en matiére éducative et sociale » (p. 19).

Ce qui marque le plus I'histoire populaire de cette période est I'importante remise en question du
role de I'Eglise au sein de la société et ses institutions et son recul subséquent. L’Eglise ne constitue
plus un élément structurant la société et le vivre ensemble, il s’agit donc d’une sortie de la « religion
institutionnelle » et non pas, théoriquement, d’un arrét de la pratique religieuse en soi. Aux suites
de la Révolution tranquille, c’est I’Etat qui prend le relais de I'Eglise a titre de pdle structurant des
institutions d’éducation et de santé. Cette « révolution » n"ayant pas modifié I'ensemble des
structures de I'Etat du jour au lendemain, des auteurs tels que Rousseau (2016) avancent que la
déconfessionnalisation de I'ensemble des structures dépendant de I'Etat ne s’est terminée que tout
récemment avec « la Loi 118 (2000), qui déconfessionnalise le systeme scolaire, et la Loi 95 (2005),
qui remplace [I'enseignement religieux par un programme d’éthique et de culture
religieuse » (p. 295). Effectivement, il est intéressant de noter ici que jusqu’a l'aube des
années 2000, le systeme scolaire québécois était public et confessionnel. Il a donc offert un
enseignement religieux catholique jusqu’en 2008 (Laniel, 2016).

Bien que le retrait de I’Eglise dans la société québécoise se veuille dans I'espace politique et social,
le Québec se démarque du reste du Canada — a majorité protestante — par la radicalité de la chute
de la pratique et de I'éloighement de sa population par rapport aux institutions religieuses
(Perreault et Gauthier, 2013). Effectivement, ce passage a été marqué d’une diminution drastique
de la pratique religieuse au sein de la population québécoise, alors qu’une grande proportion de
celle-ci a déserté les lieux de culte. C'est surtout I’assistance a la messe dominicale qui fut la plus
touchée. Celle-ci est passée, en |'espace d’une vingtaine d’années, d’un taux de participation de
45 % en 1985 a un taux de 15 % en 2007 (Doucet, 2010). On qualifie généralement cette période de
sécularisation, ou de repli de la présence du religieux comme élément structurant de la société, de
« passage a |I’ére moderne » (Mager et Cantin, 2010; Perreault et Gauthier, 2013), un passage qui
fut plus marqué au Québec que dans le reste du Canada et qui fut, surtout, caractérisé par un
important ressentiment envers I'Eglise.



Une nuance est cependant importante a apporter lorsqu’il est question de « sortie de la religion »
au Québec. Plusieurs chercheurs en sciences sociales des religions parleront plutét ici — et ce serait
le cas au sein de plusieurs pays catholiques — d’une reconfiguration, d’'une recomposition, du
religieux (Meunier, Laniel et Demers, 2010). Ces éléments marquent une caractéristique majeure
de I’évolution du rapport au religieux au Québec qu’il est important de ne pas mettre de coté. Il
s’agit ici d’un passage vers un catholicisme culturel teinté d’'une multitude de croyances et de
pratiques autres et, par le fait méme, d’un processus de déliaison entre culture et religion. Pour
ainsi dire, I'identité religieuse des Québécois s’est retrouvée a étre de plus en plus de I'ordre du
patrimoine. De ce fait, depuis la Révolution tranquille, tel que le soulignent Meunier, Laniel et
Demers, le Québec « aurait culturellement incorporé un rapport trouble a I'institution traditionnelle
tout en reconnaissant une certaine place a la religion catholique dans [sa société] moderne
(notamment un certain réole identitaire, communautaire et éducatif) » (2010, p. 127) qui persiste
dans le temps et contribue donc a conserver une identité nationale. Cette dynamique spécifique au
Québec fait donc en sorte que malgré la baisse flagrante de la pratique religieuse qui a marqué la
fin du 20° siecle, plus de 74,7% des Québécois s’identifient encore comme catholiques
en 2011 (Wilkins-Laflamme, 2014).

1.1.2. Régulation du fait religieux dans I’espace public et marginalisation

Bien que les éléments rapportés précédemment sous-entendent un rejet assez clair des institutions
et des pratiques religieuses par la population québécoise lors de la seconde moitié du 20° siecle, des
mesures sont a la méme époque mises en place par I'Etat quant a la reconnaissance des droits des
citoyens et de leur diversité croissante. Le gouvernement provincial se dote ainsi de la Charte des
droits et libertés de la personne en 1975 et il est rapidement suivi par le gouvernement fédéral en
1982 qui enchasse une charte des droits a la Constitution canadienne (Therrien, 2005). Ces décisions
des gouvernements provincial et fédéral représentent une valorisation de la diversité
ethnoculturelle et religieuse, entre autres, de ses citoyens. En effet, il est mis de I'avant, dans les
législations canadienne et québécoise, que la dimension religieuse constitue un élément qui doit
étre pris en compte. Il est d’ailleurs ici possible de nommer, a titre d’exemple, I'article 2 de la Charte
canadienne des droits et libertés et I'article 3 de la Charte des droits et libertés de la personne du
Québec qui protegent les libertés fondamentales de toute personne se trouvant au Canada et au
Québec, dont la liberté de religion. Cette liberté implique notamment le droit de professer ses
croyances, et ce, sans peur d’étre sanctionné (Gouvernement du Canada, 2017; Therrien, 2005). Le
Canada, en tant que pays laic, se veut neutre face a la religion sur le plan politique; cette neutralité,
tel que I'expose Hermon-Belot (2013), « n’est pas une simple neutralité a I'égard des différentes
expressions religieuses, elle suppose la possibilité d’'une morale civile commune a tous les citoyens
quelles que soient leur foi, leur appartenance, leur absence de foi ou leur volonté d’en changer »
(p. 337). Il est donc entendu ici, par la désignation de I'Etat comme « laic », une idéologie politique
(secular state) qui implique :

1) la liberté de religion (liberté de conscience et de culte, intervention limitée de I'Etat
dans les seuls buts de la santé, de la morale ou de 'ordre public);



2) la citoyenneté laicisée (droits et devoirs ne sont pas liés aux appartenances
religieuses);

3) la séparation (la légitimité de I’Etat provient d’une secular source : le consentement
des gouvernés, I'Etat ne promeut aucune religion) (Baubérot, 2013, p. 622).

Il est a noter que c’'est la définition de secular state qui est utilisée ici pour aborder le
positionnement canadien étant donné I’origine anglo-saxonne du terme. Comme le souligne Haince
(2017) en traitant de la perspective de I'anthropologue Talal Asad a propos de la construction des
concepts de religion et de séculier, dans la pensée occidentale moderne, ce terme est utilisé bien
que le terme « séculier » (en frangais) constitue simultanément « la mise en ceuvre par laquelle la
citoyenneté, notamment, se redéfinit et transcende des pratiques de soi particulieres et
différenciatrices qui prennent corps a travers la race, la classe, le genre et la religion » (Haince, 2017,
p. 300). Cette remarque de Haince se rapproche pour sa part ainsi de |’évolution de la population
québécoise au cours de la seconde moitié du 20° siecle exposée précédemment.

L'émergence au Canada des notions de régulation du religieux se situe aux alentours des
années 1950-1960 et se place parallelement au retrait de I'Eglise au sein de I'Etat. A cet
effet, Amiraux et Koussens (2014) mentionnent que la question se posa alors que certaines
décisions de juges étaient remises en question, celles-ci étant considérées comme découlant de
préférences partisanes. Au Québec, c’est autour du concept de laicité que tourne la gestion du
religieux. Sur ce plan, Mancilla (2011) précise que bien que le concept de laicité n’ait pas au Québec
les assises historiques dont il profite en France et que sa notion soit encore entourée aujourd’hui
d’un certain flou théorique, c’est a travers lui que la régulation étatique du religieux dans I'espace
public est traitée. En effet, méme si la laicité de I'Etat, selon le gouvernement actuel, « repose sur
quatre principes, soit la séparation de I'Etat et des religions, la neutralité religieuse de I'Etat, I'égalité
de tous les citoyens et citoyennes ainsi que la liberté de conscience et la liberté de religion »
(Gouvernement du Québec, 2019, p. 2), celui-ci adopte parallelement le 16 juin 2019 la loi 21, une
loi contrevenant a la liberté de religion assurée par les Chartes des droits et libertés du Québec et
du Canada a ses citoyens.

Outre la question de la déconfessionnalisation du systeme scolaire, les discours entourant la laicité
dans I'espace public ne font surface une premiére fois que dans les années 1990 au moment ou le
Québec vivait son premier débat d'importance concernant le port de signes religieux dans les écoles
alors qu’une jeune femme, Emilie Ouimet, était renvoyée chez elle, son foulard ne respectant pas
le code vestimentaire de son établissement scolaire (Conseil du statut de la femme, 1995). Les
multiples consultations ayant entouré la gestion du religieux en milieu scolaire ont mené a un
exercice de délimitation de la laicité et de sa portée. C'est le Comité sur les affaires religieuses (CAR)
qui entreprit cette démarche et produisit un rapport intitulé Rites et symboles religieux a I’école;
défis éducatifs de la diversité : Avis au ministre de I’Education en 2003. Tel que le souligne Mancilla
(2011), ce rapport s’avere surprenant du fait qu'il promeuve I'ouverture et l'accueil de la diversité.
Celui-ci contribue ainsi a faire de la vision québécoise de la laicité une vision défendant I'inclusion
de la diversité religieuse. Il définit le concept de laicité comme étant « un aménagement progressif
des institutions sociales et politiques concernant la diversité des préférences morales, religieuses et
philosophiques des citoyens. Par cet aménagement, la liberté de conscience et de religion se trouve
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garantie par un Etat neutre a 'égard des différentes conceptions de la vie bonne, et ce, sur la base
de valeurs communes rendant possibles la rencontre et le dialogue » (Comité sur les affaires
religieuses, 2003, p. 21); cette définition peut se rapporter a celle du secular state exposée plus
haut. Sur ce plan, Therrien (2005) souligne que malgré les débuts des remises en question de la
présence du religieux dans I'espace public a la fin des années 1990 et au début des années 2000, la
laicité au Québec se veut étre entendue comme promouvant la défense du pluralisme religieux dans
I'espace public. Il est d’ailleurs possible de le constater dans les documents officiels disponibles (on
peut ici par exemple faire référence a ceux du CAR en 2003 et 2006 ou ceux produits par le Conseil
des relations interculturelles (CRI) en 1999 et 2004). Obligeant conséquemment I’Etat a demeurer
neutre dans les affaires entourant le religieux, celui-ci se doit donc d’assurer la liberté de religion et

le droit a I’égalité chez les personnes s’identifiant a des convictions minoritaires.

Une telle définition de la laicité, bien que non officielle, laisse entrevoir la position de I’Etat face a la
gestion du religieux. Cette vision d’une « laicité ouverte » ne correspond par contre pas aux échos
de la population sur la scene publique et, tel que le souligne Lefebvre (2005), deux courants
contradictoires se cOtoient quant a la place qu’occupe la religion — spécifiquement la religion de
I’Autre — dans I'espace public au Québec. En effet, bien que les institutions de I'Etat et le milieu
communautaire reconnaissent la nécessité de prendre en compte et reconnaitre le religieux, ce
dernier se retrouve pourtant marginalisé. La vision dominante actuelle face a des concepts tels que
celui de « laicité » ou de « neutralité de I'Etat », en vient effectivement a marginaliser cette part de
I'identité des nouveaux arrivants qui est alors interprétée, sur la scéne politique et par les différents
acteurs sociaux, tels que les médias, comme irrationnelle ou entrant en contradiction avec les
croyances et valeurs de la nation dominante. Sur ce plan, plusieurs événements ayant soulevé les
débats au sein de la société québécoise au cours des derniéres années peuvent étre nommeés. Un
premier débat important qui marqua l'actualité québécoise est celui des accommodements
raisonnables, qui mena ultimement a la Commission de consultation sur les pratiques
d’accommodement reliées aux différences culturelles, communément désignée sous le nom de
Commission Bouchard-Taylor. C'est le jugement de la Cour Supréme du Canada dans l'affaire
Multani qui constitue en quelque sorte I'élément déclencheur de cette Commission. En effet, en
2006, la Cour Supréme du Canada rend son verdict et indique que l'interdiction du port du kirpan a
I’école va a I'encontre de la liberté de religion garantie par la Charte canadienne des droits et
libertés. Aux suites de ce jugement particulierement médiatisé, plusieurs sondages rapportent que
jusqu’a 91% des Québécois seraient en défaveur de la décision du plus haut tribunal au pays
d’accorder le droit au port du kirpan dans I'enceinte de I'école (Alicino, 2012). Le sujet des
accommodements raisonnables étant alors sous les projecteurs, plusieurs autres cas isolés sont
récupérés dans les discours politiques et dans les médias (p. ex. fenétres givrées de la salle de sport
d’un YWCA (Young Women'’s Christian Association) a la demande d’'une communauté religieuse de
confession juive; arrét des festivités dans une cabane a sucre afin de permettre a un groupe de
personnes de confession musulmane d’effectuer la priére?). C’est ainsi, a I'approche des élections

11l est & noter que les événements médiatisés rapportant alors des « accommodements raisonnables »
étaient erronés ou ne constituaient pas des accommodements raisonnables.
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provinciales, que cette commission est créée en 2007. L’attention médiatique et populaire lui étant
portée et les controverses qu’elle aura soulevées tout au long de sa tenue auront contribué a
cristalliser la remise en question de la présence des minorités culturelles et religieuses au Québec
et leur capacité a s’intégrer a sa société. |l serait ici difficile d’aborder la gestion du religieux dans
I’espace public sans faire mention également de I'annonce d’un projet de loi déposé a I’Assemblée
nationale, en 2013, sous le titre de Charte affirmant les valeurs de laicité et de neutralité religieuse
de I'Etat ainsi que d’égalité entre les femmes et les hommes et encadrant les demandes
d’accommodement ou sous le nom plus célebre de Charte des valeurs du Québec. Cette charte étant
présentée comme un projet politique visant a protéger I'identité nationale québécoise, il sous-
entend que cette identité serait menacée sous plusieurs angles par des éléments tels qu’un
pluralisme en croissance issu de I'immigration ou un multiculturalisme canadien qui auraient un
effet néfaste sur les droits de la majorité. Sous le couvert de la séparation de I'Eglise et de I'Etat, ce
projet de loi expose bien la position de I'opinion populaire face a I’altérité et ouvre encore une fois
la voie a de vifs débats publics au sujet de certaines de ses propositions (p. ex. : I'interdiction du port
de symboles religieux ostentatoires par le personnel de I'Etat). Plusieurs autres événements de
I'actualité récente ayant marqué la régulation du religieux au Québec s’inscrivent dans cette
tendance (p. ex. projet de loi 62, premiere étudiante voilée en technique policiere, adoption du
projet de loi 21) et continuent a enflammer les débats entourant ce sujet pour lequel les différents
partis semblent ne pas arriver a s’accorder.

Ces exemples mettent de I'avant un élément notable entourant la laicité au Québec : I'absence,
jusgu’a tout récemment, d’une définition officielle rend la compréhension de cette notion difficile
pour la population québécoise, mais également pour ses élus et pour les médias. La confusion
entourant le terme s’explique également par un manque d’équivalence en anglais. Effectivement,
chez les auteurs anglo-saxons — et il est possible de le remarquer dans la définition choisie plus haut
— le terme « séculier » serait utilisé a titre d’équivalent. Dans le cas présent, il est aisé de constater
que la sécularisation représentera plutét le retrait progressif de la religion a titre d’élément
structurant de la population et des grandes institutions, alors que la laicisation s’appliquera
directement, pour sa part, au fonctionnement des institutions de I’Etat. Les conséquences entourant
cette mésentente face au concept de laicité et la persistance des débats entourant la régulation du
religieux dans I'espace public polarisent les opinions et rendent la question d’autant plus
sensible, « car nombreux sont ceux qui congoivent que la laicité, et plus communément tout ce qui
est analysé par le prisme du principe politique de neutralité, va certainement disqualifier la religion
comme approche totalitaire et moralisatrice » (Chellig, 2018, p. 112). Certains auteurs y voient |a
une société dont l'identité toujours en construction se heurte a un passé religieux dont les
bouleversements ayant entouré la Révolution tranquille sont encore inachevés et, dans bien des
cas, mal compris (Boisvert, 2010; Rousseau, 2016; Therrien, 2005; Veilleux et Warren, 2007).

D’ailleurs, les multiples débats entourant la place du religieux au sein de la société québécoise
actuelle prennent deux tangentes, soit celle d’'une peur de perdre cette dite identité et, d’'un autre
c6té, celle d’un retour vers « I'obscurantisme religieux » duquel elle se serait libérée. Cette premiere
tendance se positionne en continuité avec la notion de « religieux culturel » explorée plus haut et
souligne que « [la] menace de perte des reperes religieux de l'identité, sous la pression de
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I'application des regles de I'équité et de la liberté de religion, semble pergue comme une sorte de
trahison de la mémoire, du leg patrimonial » (Rousseau, 2007, p. 10) alors qu’une grande partie de
ces repéeres a été pourtant mise de coté pendant la seconde moitié du 20° siecle. Les événements
de l'actualité qui réactiverent cette « nouvelle » crainte de perte des repéres religieux sont des
éléments tels que I'abolition de la priére lors des conseils municipaux ou encore le retrait du crucifix
a I'Assemblée nationale, événements qui furent rapidement associés aux débats entourant la
gestion de la diversité. D’un autre c6té, bien qu’a I'origine Marcel Gauchet (1985) précise que le
concept de « sortie de la religion » « ne signifie pas sortie de la croyance religieuse, mais sortie d’un
monde ou la religion est structurante, ou elle commande la forme politique des sociétés et ou elle
définit I'économie du lien social » (p. 233), la connotation qui y est aujourd’hui rattachée dans la
deuxieme tendance qui se dessine correspond plutot a celle proposée précédemment par
Chelling (2018) et souligne que le religieux devient maintenant quelque chose de considéré comme
arriéré. Zubrzycki (2016) propose une analyse de la situation québécoise qui permet de lier ces deux
tendances qui peuvent parfois sembler incompatibles. En effet, celui-ci avance :

que si la religion catholique a perdu sa place centrale dans la vie des Québécois et si
I’Eglise catholique a été marginalisée, le catholicisme n’en sert pas moins a définir un
"Nous" d'"anciens catholiques" ou de "catholiques culturels" contre un "Autre", "non
catholique", qui prend ainsi la forme d’un "Nous" "non religieux" opposé a un "Autre"
"religieux" (p. 327).
Pour conclure, il s’avere pertinent d’ajouter que la multiplicité des situations impliquant I’utilisation
de I'expression « neutralité de I’Etat » ou du terme « laicité » expose bien la fragilité apparente de
ces énoncés face aux événements politiques et culturels, et ce, d’autant plus que I'ambiguité de ce
vocabulaire apparait dés son avenement en France au 19° siécle dans un contexte de remaniement
et de laicisation de l'instruction secondaire (Kheir, 2014). Selon Amiraux et Koussens (2014), la
neutralité de I'Etat, fréquemment présentée dans de tels débats comme une valeur sociétale,
constitue plutdt un idéal dans I'exercice du pouvoir politique par I'Etat selon lequel les décisions
étatiques, concernant ici le religieux, (1) « [ne sont pas guidées ou ne renvoient pas], implicitement
ou explicitement, a une conception du bien spécifique présente dans la société civile en matiere
religieuse pour définir les principes de régulation de la société » (p. 11) et (2) traduisent I'adoption
de I'Etat d’« un traitement égalitaire strict des confessions religieuses présentes dans la sphére
publique » (p. 11). Tel n’est pas le cas, encore une fois, pour le gouvernement actuel dans son
adoption de la loi 21 ou les mesures prises quant au retrait des symboles religieux ostentatoires
chez les employés de I’Etat vont a I’encontre des éléments ici évoqués.

1.2. L’islam au coeur des débats

1.2.1. Islam dans I'espace public

Bien que les mesures des pays dits laics face a la gestion du religieux soient a I’actualité depuis déja
quelques décennies, ce sont les événements du 11 septembre 2001 qui représentent une plaque
tournante sur la scéne mondiale quant a la perception du religieux, et du méme fait, a I'« obsession
sécuritaire » découlant de celle-ci. Le Québec n’échappe pas a cette association de toute personne
pouvant étre identifiée comme « musulmane » ou « arabe » a un risque potentiel. Ainsi, lorsque la
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sphére politique et l'opinion publique s’intéressent a la diversification des appartenances
ethnoreligieuses au Québec et a I'encadrement de celles-ci, les phénomeénes rapportés plus hauts
entourant la diversification du religieux ne sont généralement pas centraux dans les propos de tout
un chacun. Ces propos visent plutét les groupes religieux d’arrivée récente tels que I'islam ou le
sikhisme qui représentent des minorités religieuses bien plus manifestes, et c’est généralement sur
I'islam que les regards se tournent en premier, le sikhisme est, soulignons-le, bien souvent associé
atort a l'islam.

L'actualité québécoise récente confirme la tendance de I'opinion publique et des médias, depuis le
11 septembre 2001, a entretenir une crainte générale et une intolérance montante face a cette
population. Ces événements particuliers ont méme des répercussions sur les politiques canadiennes
en matiére d’immigration alors que la Loi sur I'immigration datant de 1976 se retrouve en 2001
remplacée par la Loi sur I'immigration et la protection des réfugiés (LIPR) qui laisse un plus grand
pouvoir aux autorités quant a la détention et la déportation des nouveaux arrivants suspectés de
représenter une menace pour la sécurité de la nation (E. Dirks, 2017). Cette loi, entrée en vigueur
en 2002, mena entre autres a la création de I’Agence des services frontaliers du Canada (ASFC) en
2003 servant a, via le contréle des frontiéres, « protéger les Canadiens et [...] maintenir une société
shre et pacifique » (Agence des services frontaliers du Canada, 2011). Un agent de I’ASFC est ainsi
autorisé a arréter et détenir une personne migrante pour deux principaux motifs, soit : « a) il a des
motifs raisonnables de croire que [I’étranger qui n’est pas une personne protégée] est interdit de
territoire et constitue un danger pour la sécurité publique ou se soustraira vraisemblablement au
controle, a I’'enquéte ou au renvoi, ou a la procédure pouvant mener a la prise par le ministre d’'une
mesure de renvoi [...]; b) I'identité de celui-ci ne lui a pas été prouvée dans le cadre d’une procédure
prévue par la présente loi» (Institut Canadien d’information juridique, 2018). Ces mesures
contribuent aujourd’hui a détenir des personnes n’ayant commis aucun crime; celles-ci peuvent
ainsi se retrouver jusqu’a plus d’'un an en détention, et ce, sans étre formellement accusées ou
condamnées.

Bien que les débats énumérés dans la section précédente ne touchent pas spécifiquement les
personnes de confession musulmane, celles-ci se retrouvent rapidement au coeur des controverses.
En devenant le symbole de l'altérité par excellence, on a progressivement arrété de désigner ces
concitoyens a partir de leur pays d’origine, de leur emploi ou en tant que citoyen étant, entre autres,
de confession musulmane, mais bien uniquement a partir de cette part de leur identité réelle ou
percue. Certaines caractéristiques associées a I'islam comme le port du hijab (ou du nigab) pour les
femmes ou la réalisation de la priere quotidienne sont devenues les principales menaces dans
I’espace public. Un exemple trés récent de I'actualité québécoise confirme d’ailleurs cette tendance
avec, par exemple, 'adoption de la controversée loi 62 sur la neutralité religieuse, loi prévoyant une
offre et une utilisation des services publics a visage découvert. La ministre de la Justice d’alors,
madame Stéphanie Vallée, le mardi 17 octobre 2017 au débat de I’Assemblée nationale au cours
duquel le projet de loi fut adopté, annonce qu’il s’agit d’un « projet de loi qui va contribuer a clarifier
[la] vision de la neutralité religieuse » de I'Etat (Gouvernement du Québec, 2017). Le cas précis de
ce projet de loi, s’inscrivant dans la méme lignée que le projet de Charte des valeurs québécoises,
se distingue par sa visée d’'une minorité visible bien spécifique, soit les femmes de confession
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musulmane portant le voile intégral (nigab). En effet, il stipule gu’« [u]n membre du personnel d’un
organisme doit exercer ses fonctions a visage découvert. De méme, une personne qui se présente
pour recevoir un service par un membre du personnel d’un organisme visé au présent chapitre doit
avoir le visage découvert lors de la prestation du service » (c. 3, art. 10, partie Il). Les organismes
visés sont notamment les centres de la petite enfance, les ministeres, les sociétés de transport en
commun et les commissions scolaires. Ce projet de loi apparaissant comme anticonstitutionnel par
le fait que I'aspect « a visage découvert » vise une minorité particuliere, I'article 10 est rapidement
remis en cause et contesté devant la Cour Supérieure du Québec. L'exemple se répéte tout
récemment avec I'adoption sous baillon de la — encore une fois — controversée loi 21 sur la laicité
de I'Etat, entrée en vigueur le 16 juin 2019, et pousse cette tendance jusqu’a I’ladoption de mesures,
par I'utilisation de la clause dérogatoire, allant ouvertement a I’encontre de la Charte des droits et
libertés du Québec. Ainsi, cette nouvelle loi reprend l'utilisation des services a visage découvert et
y ajoute l'interdiction du « port d’un signe religieux a certaines personnes dans I'exercice de leurs
fonctions » (Editeur officiel du Québec, 2019, p. 2).

Dans les débats entourant la laicité, des amalgames faisant de toute personne s’associant a I'islam
un potentiel danger, couplés a une mauvaise compréhension — méme chez nos décideurs — du
concept de laicité, contribuent a une montée de I'intolérance et de I'exclusion envers les membres
des différentes communautés musulmanes du Canada et du Québec. Les médias concourent a
exacerber ces opinions en adoptant plusieurs stratégies médiatiques, celles-ci vont de
I'invisibilisation de cette réalité vécue par les musulmans — le terme islamophobie n’est que trés peu
utilisé par les médias québécois —, I'instrumentalisation de certaines voix associées a I'islam, et la
hiérarchisation des personnes de confession musulmane (bon/mauvais) (Beauregard, 2018b). Bref,
les différents événements de I'actualité rapportés ici mettent de I'avant que les débats entourant la
laicité et la neutralité de I'Etat dont a été témoin le Québec dans les derniéres décennies auront
plutét pris une allure de création d’'un ennemi national au sein duquel les citoyens québécois de
confession musulmane ont constitué la menace par excellence.

1.2.2. Montée de 'islamophobie

L'ampleur des débats entourant la régulation du religieux dans I'espace public et les discours
abordant le religieux (et spécifiqguement I'islam) et I'immigration comme des sources de dangerosité
ou de menace identitaire contribuent a exacerber la peur montante et I'intolérance que connait
I'Occident vis-a-vis de l'islam depuis quelques années déja. Est alors véhiculé un discours
simplificateur qui « affirme que les musulmans du Québec ne s’integrent pas a la société québécoise
et rejettent les valeurs occidentales. Il faudrait donc soit les écarter, soit les assimi-
ler » (Daher, 2003). Ce discours et ce qui en découle correspondent aux sept traits de la grille
descriptive élaborée par Runnymede Trust, principal groupe de réflexion indépendant sur I'égalité
raciale au Royaume-Uni, en 2007 permettant d’identifier les dynamiques sous-tendant
I'islamophobie. Il s’agirait donc : d’'une attitude générale considérant les musulmans comme un tout
monolithique; d’'une considération de « la culture islamique » comme inconciliable avec les autres
et particulierement les cultures occidentales dites modernes; de la considération de I'islam comme
une menace envahissant la société; d’un dédain des manifestations de I'islam religieux; du rejet
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catégorique de toute critique adressée a I'Occident d’un point de vue musulman; de la considération
de I'immigration musulmane comme non intégrable; et de considérer les attitudes islamophobes
comme naturelles et justifiées (cité par Leroux, 2013).

La peur, l'intolérance et les traits sous-tendant I'islamophobie transmis dans les discours populaires
ont des impacts directs sur la société québécoise et son rapport a ses concitoyens de confession
musulmane. Sur ce plan, Amiraux et Desrocher (2013) font état d’'une série de données entourant
I'opinion de la population québécoise face a Iislam. Ils rapportent que plus de 54 % de la population
s’oppose a ce que I'enseignante de leur enfant porte le hijab (alors que cette opinion correspond a
celle de 25 % de la population pour I'ensemble du Canada). Une proportion tout aussi forte de
Québécois désire que le port de signes religieux par les employés de la fonction publique soit banni
et 65 % souhaitent que le port du foulard soit interdit chez les jeunes femmes fréquentant les
établissements publics d’enseignement?. En contrepartie, les données révélent que les Québécois
sont plus favorables a la présence de symboles religieux catholiques a I'école qu’a des symboles tels
que le foulard islamique ou la kippa; « [c]e ne sont donc pas les signes religieux dans les institutions
publiques qui dérangent les Québécois, mais bien les signes religieux percus comme "exotiques"3,
issus de vagues d’immigration plus ou moins anciennes et minoritaires » (Amiraux et
Desrocher, 2013, p. 2).

Cette montée de I'hostilité face a I'islam dont est spectatrice la province dans les dernieres années
a eu une série d’impacts sur les populations musulmanes du Québec et, dans le cas présent, de la
ville de Québec. En effet, de plus en plus d’événements discriminatoires a I’endroit des citoyens de
confession musulmane sont répertoriés dans |’histoire récente, ce groupe constituant d’ailleurs une
population particulierement discriminée et stigmatisée (Eddaimi, 2012). Sur ce plan, un sondage de
Léger Marketing effectué en 2008 révele que « 72 % des répondants entretiennent une opinion
favorable du christianisme, 57 % du bouddhisme, 53 % du judaisme, 42 % de I’hindouisme et
seulement 28 % de I'islam » (Helly, 2013). Il est donc utile ici de brosser un court portrait de la
documentation entourant les discriminations a I'endroit des personnes de confession musulmane,
qui y sont associées ou présentant un nom a consonance arabe. En effet, il est d’abord nécessaire
de souligner que ces personnes sont victimes d’une multitude de formes de discrimination; il est
d’ailleurs possible de nommer, a titre d’exemple, la difficulté a trouver un logement ou encore le
fait qu’elles ont un taux de chGmage supérieur a la population générale. Sur ce plan, Boudarbat et
Boulet (2010, p. 6) précisent que « [c]e sont surtout les immigrants originaires de |’Afrique du Nord
et d’Asie méridionale qui rencontrent le plus de difficultés a intégrer le marché du travail au Québec.
Leur taux de chGmage se situait aux alentours de 19 % en 2006 ». Dans la ville de Québec, a
compétences égales, les personnes immigrantes dont le nom est a consonance arabe sont deux fois
moins susceptibles d’étre convoquées en entrevue (Beauregard, 2018a). Ces situations de

2 Ces données datent de 2013. Etant donné I'évolution de cette question dans I'actualité récente et avec
I’élection du gouvernement de la Coalition Avenir Québec de Frangois Legault le 1°" octobre 2018 et
I’'adoption du projet de loi 21 le 16 juin 2019, il est fort probable que ces chiffres aient évolué.

3|l est & noter ici que les auteures ne définissent pas ce qu’elles entendent par le terme « exotique » dans
leurs écrits.
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discrimination, de plus en plus documentées, ont le potentiel d’affecter toute personne pouvant
étre identifiée a cette confession, et ce, peu importe son allégeance religieuse, le fait qu’elle soit
pratiquante ou son pays d’origine.

L'augmentation de l'intolérance face a l'islam peut également se traduire, dans le contexte actuel,
par I'accroissement d’actes a caractére haineux et de propos ouvertement islamophobes. Bien que
les crimes haineux constituent une faible proportion des crimes déclarés par la police au Canada,
ceux-ci ont atteint un nombre record au cours de I'année 2017. En effet, ils ont augmenté de 47 %
a I’échelle canadienne et de 50 % a I’échelle de la province québécoise ou ils sont passés de 327 en
2016 a 489 en 2018. Cette forte hausse enregistrée au Québec est principalement dirigée vers les
personnes de confession musulmane; les chiffres ont pratiquement triplé en atteignant 117 crimes
haineux en 2017, comparativement a 41 pour 2016 (Statistique Canada, 2018). Parmi les actes
islamophobes a caractere haineux recensés, il est possible de nommer des exemples tels que des
femmes dont le foulard est arraché volontairement dans des lieux publics ou étant victimes de
harcelement dans les transports en commun; le dép6t d’une téte de porc devant la porte du Centre
culturel islamique de Québec (CCIQ) en plein Ramadan en 2016; la distribution de lettres
islamophobes dans les environs du CCIQ; le dép6t d’une lettre de menaces dans la boite aux lettres
de la mosquée de la ville de Lévis située sur la rive sud de Québec; le vandalisme anti-islam de
I’exposition photo Visages de la diversité exposée a une place éphémeére du quartier Limoilou a
I’été 2018 et bien d’autres®. C’est le 29 janvier 2017 que I'intolérance atteint son paroxysme et que
le pire arrive alors qu’Alexandre Bissonnette, un étudiant de I'Université Laval de 27 ans, s’introduit
au CCIQ, y exécute six citoyens de la ville de Québec de confession musulmane et en blesse huit
autres, dont cinqg grievement, alors que ceux-ci terminaient leur priére du soir’. Le tireur s’enfuit
ensuite de la scene du crime et se rend aux autorités peu apres I'événement. Cette profonde
cicatrice dans la mémoire collective souligne les possibles dérapages dans un contexte de montée
de I'intolérance. C’est cet événement qui agit comme un réveil au Québec quant a la réelle présence
d’islamophobie au sein de la population et la reconnaissance d’'une montée des mouvements
d’extréme droite. Malgré cette prise de conscience, les chiffres et événements exposés plus haut
dénotent une augmentation des actes haineux envers les personnes de confession musulmane de
la ville de Québec dans I'année suivant I'attentat, ce qui souligne 'ampleur de ce phénoméne et sa
persistance au Québec. Réalité indéniable, I'islamophobie et les actes auxquels elle peut mener
envers les personnes de confession musulmane ont de graves conséquences chez celles-ci. En effet,
on pense entre autres au manque de confiance et d’estime personnelle, a un sentiment de danger
persistant menant a I'isolement ou encore a la perte du sentiment d’appartenance au pays d’accueil
(Himmat, 2017).

4 Pour en savoir plus a propos des différents actes anti-islam ayant été rapportés a travers le Canada dans les
dernieres années, consultez la carte interactive élaborée par le National Council of Canadian Muslims au
https://www.nccm.ca/map/.

5 Les victimes de ce drame sont Ibrahima Barry, 39 ans; Mamadou Tanou Barry, 42 ans; Khaled Belkacemi,
60 ans; Abdelkrim Hassane, 41 ans; Azzeddine Soufiane, 57 ans; Aboubaker Thabti, 44 ans.
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1.3. Intervention sociale en contexte de diversité culturelle et religieuse

Les intervenants n’étant pas insensibles au contexte socioculturel dans lequel ils évoluent, les
débats entourant I'islam au Québec, I'immigration et la gestion du religieux sont nécessairement
des thémes qui les touchent, et ce, tant au plan personnel qu’au plan professionnel. Etant donné le
contexte spécifique du Québec, il est possible que certains intervenants aient un a priori défavorable
par rapport au religieux et vivent ainsi un biais négatif face a une personne aidée exprimant, par
exemple, des valeurs religieuses ou faisant référence a sa foi dans le contexte d’une relation d’aide.
Cet a priori peut nuire au développement de I'empathie et affecter négativement la relation d’aide.
Si la spiritualité ou la religion de la personne aidée est ignorée ou dépréciée dans le cadre de la
relation avec l'intervenant, les conséquences peuvent étre importantes sur la création d’un lien
thérapeutique et mener ultimement a I’'abandon du suivi, la personne ne se sentant pas considérée
dans sa totalité (Hodge, 2016; Matise, Ratcliff et Mosci, 2018; Scott, Sheperis, Simmons, Rush-
Wilson et Milo, 2016). En contrepartie, I'adoption d’une attitude et d’interactions qui sont
congruentes avec le systeme de valeurs et de croyances de la personne aidée peut avoir
d’importants impacts positifs. En effet, tel que le souligne David Hodge (2016), spécialiste de la
spiritualité et de la culture en santé mentale, des personnes animées par la foi ou la spiritualité
répondront de fagcon positive aux intervenants s’engageant dans des échanges respectueux
entourant cet aspect de leur identité. Ainsi, les interventions en congruence avec le systéme de
valeurs et de croyances de la personne aidée ont plus de chance d’étre investies par celle-ci et de
persister dans le temps. Ce type d’intervention peut potentiellement faciliter le bien-étre de la
personne aidée, renforcer le lien entre celle-ci et I'intervenant et prévenir, selon le contexte
d’intervention, 'abandon du suivi.

Bien que différentes approches d’intervention en contexte interculturel soient connues et
enseignées en travail social au Québec, celles-ci n’abordent que peu ou pas 'aspect religieux ou
spirituel, ce qui peut pourtant constituer, pour le nouvel arrivant, un aspect majeur de son identité.
Il vaut d’ailleurs la peine de souligner ici que, de fagon générale, les domaines de l'interculturalité
ou des études ethniques incluent implicitement ou évoquent rapidement la religion, sans pour
autant y accorder une place révélatrice de son ampleur au sein des différentes cultures.
Paradoxalement, alors qu’« une forte proportion de Québécois estiment que leurs valeurs
spirituelles ont un impact positif sur leur santé, et [qu’]il est reconnu que la religion et la spiritualité
constituent un facteur de protection en matiere de santé » (Lefebvre, 2005, p. 380), I'expérience
des soins faite par les personnes immigrantes est, selon un rapport de I'Institut national de santé
publique du Québec (INSPQ), de loin moins favorable que celle vécue par les Canadiens de naissance
(Pouliot, Gagnon et Pelchat, 2015). Ainsi, la question religieuse se retrouve cantonnée aux débats
entourant la gestion du religieux dans I’espace public, les cours d’éthique et culture religieuse dans
les écoles publiques, la remise en question de I'islamophobie ou le port de symboles religieux
ostentatoires par les employés de I’Etat (Derocher, 2017) alors qu’elle peut constituer une
importante source de compréhension de I’Autre et un soutien majeur dans le cadre d’une
intervention, étant donné la source immense de résilience qu’elle a le potentiel de représenter.
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Considérant que la population musulmane au Canada représentait 3,2 % de la population en 2011,
alors gu’elle n’en représentait qu’'un peu moins de 2 % en 2001, qu’il est prévu que celle-ci triple
d’ici 2030 (Statistique Canada, 2016), et que trés peu d’écrits traitent de la considération de
I'identité religieuse dans la relation d’aide aupres de personnes issues de I'immigration, une
meilleure compréhension de la prise en compte de cette dimension dans l'intervention sociale
s’avere essentielle. Il est également nécessaire d’ajouter, tel que le souligne St-Amand, que les
disciplines d’intervention n’ont pas échappé aux théories explicatives s’étant développées et ayant
mené, au cours de I'époque moderne, a une logique de « suprématie de la science et de l'intellect »
(2011, p. 190). Cette tendance actuelle, rejetant le religieux étant donné I'impossibilité de le
mesurer, expose la nécessité de questionner « les présupposés actuels de I'aide, fondés sur des
assises psychologiques, médicales ou bio-psychosociales, a la Richmond ou a la Freud, et de les
remplacer par une conception de I'aide qui s’articule sur des registres qui remettent en question la
relation d’aide et ses rapports d’expertise, de pouvoir, de savoir » (St-Amand, 2011, p. 217).

1.4. Recension des écrits

Etant donné la place importante de I'immigration a travers le monde et la globalisation des
phénomeénes migratoires, le paysage culturel et religieux du Québec a rapidement évolué dans les
dernieres années. Cette diversification se traduit par une multitude de croyances et de perceptions
quant a la santé, la maladie et la souffrance, ainsi que les besoins et les attentes en matiere de
services. En contexte québécois, les intervenants sociaux sont donc également en contact avec cette
diversité. Dans la littérature scientifique entourant la place du religieux au sein de I'intervention, la
question a été jusqu’a maintenant majoritairement étudiée sous un angle spécifique : le point de
vue des personnes ceuvrant en relation d’aide. Afin de faire état des connaissances sur les
particularités de cette situation, cette recension des écrits fera état de themes tels que I'aisance des
intervenants face au religieux; les raisons suscitant des hésitations a aborder cet aspect de I'identité
de la personne aidée; la place du religieux dans les approches en contexte interculturel;
I'importance du religieux pour le bien-étre général des personnes; les différentes demandes
d’accommodements faites par les personnes recevant les services; et tentera finalement d’exposer
les points de vue de ces derniéres sur cette question.

1.4.1. Démarche documentaire réalisée

La démarche documentaire effectuée afin d’atteindre une variété de sources utiles pour compléter
les différentes sections du présent mémoire de maitrise a consisté a rechercher, a partir de bases
de données et d’outils de recherche documentaire distincts, différents articles scientifiques et
ouvrages de référence entourant le theme de l'identité religieuse dans les interventions sociales,
mais également les thématiques de I'immigration, de I’évolution historique du rapport au religieux
au Québec, de la régulation du religieux dans I’'espace public et de I'islamophobie au Québec. Dans
les banques de données francophones telles que Cairn, Repére ou Erudit et les banques de données
anglophones telles que Social Services Abstracts, Social Sciences Full Text ou Google Scholar, voici
les termes recherchés pour la réalisation de la recension des écrits et leurs synonymes :
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1) Identité religieuse : Appartenance religieuse, Pluralisme, Dialogue Interreligieux, Minorités
Religieuses, Mouvements Religieux, Contacts Interreligieux, Religion, Spiritualité / Religious Identity,
Religious Affiliation, Pluralism, Interreligious Dialogue, Religious Minorities, Religious Movements,
Interreligious Contacts, Religion, Spirituality;

2) Intervention sociale : Intervention, Services Généraux, Services Courants, Médiation
Culturelle, Intervention Culturellement Sensible / Social Intervention, Intervention, Counseling,
Clinical practice, General Services, Current Services, Cultural Intervention, Culturally Sensitive
Therapy;

3) Prise en compte : Considération, Acception / Taking into account, Consideration, Sense,
Acceptation.

Il est important de préciser que les banques de données utilisées étaient majoritairement celles
offrant des références anglophones puisqu’elles comportent une plus grande variété — et quantité
— de sources. Par contre, considérant que la problématique explorée ici porte sur une réalité
spécifique au Québec, des sources de données francophones et québécoises, mais surtout
spécialisées en immigration et diversité religieuse ont également été consultées. Il est possible de
nommer, par exemple, la revue Relations du Centre Justice et Foi, la revue Religiologiques du
département de sciences des religions de I'Université du Québec a Montréal, la revue Diversité
Urbaine du groupe de recherche éponyme. Il fut également pratique de consulter les bibliographies
des différents ouvrages et articles consultés afin de découvrir de nouveaux auteurs et trouver
facilement des textes associés au sujet étudié. Il est finalement nécessaire de mentionner que le
moteur de recherche Ariane de la bibliotheque de I’'Université Laval fut utilisé afin de trouver des
ouvrages pertinents et accessibles non seulement concernant des sujets abordés, mais également
afin d’avoir acces a des sources méthodologiques utiles a une bonne construction de ce projet.

1.4.2. Attitude des intervenants face au religieux

En ce qui concerne l'aisance face au religieux dans les interventions, une étude de Oxhandler,
Parrish, Torres et Achenbaum (2015) effectuée aux Etats-Unis aupres de travailleurs sociaux révéle
que ceux-ci ont une attitude positive concernant I'intégration de l'identité religieuse et de la
spiritualité de leurs clients dans leur pratique, se sentent efficaces de le faire et considerent que
cette intégration est faisable. La recherche de Le Gall, Xenocostas et Lemoyne-Dessaint (2012),
effectuée aupres d’intervenants de premiere ligne en santé et services sociaux au Québec, abonde
également en ce sens. Les attitudes positives face a cette intégration sont entre autres liées a la
religiosité des intervenants, soit le fait qu’ils s’associent eux-mémes a des croyances et pratiques
religieuses ou spirituelles (Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum, 2015). Seul Michaud Labonté
(2018) rapporte, dans son étude portant sur les interventions de psychologues québécois en
contexte interculturel, que certains considérent qu’un attachement fort aux valeurs et aux
croyances religieuses constitue un frein a la relation d’aide — psychothérapie dans le cas présent.

En revanche, malgré la tendance des intervenants a exprimer une ouverture face au religieux
lorsqu’interrogés sur la question, les comportements auto-rapportés par les intervenants sociaux
indiquent que peu d’entre eux s’engagent pour permettre I'intégration de la religion et de la
spiritualité dans le suivi (Le Gall et Fortin, 2014; Le Gall et Xenocostas, 2011; Le Gall, Xenocostas et
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Lemoyne-Dessaint, 2012; Mueller, Plevak et Rummans, 2001; Navsaria et Petersen, 2007,
Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum, 2015; Sheridan, Bullis, Adcock, Berlin et Miller, 1992). Des
divergences apparaissent sur ce point, car bien que plusieurs professionnels soulignent se sentir a
I'aise d’aborder le fait religieux dans le cadre de leurs interventions, une majorité mentionne ne
I'intégrer que si le client en formule la demande directe (Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum,
2015). A cet effet, Furness et Gilligan (2010) ainsi que Lefevbre (2001) rapportent que les
professionnels ont d’importantes difficultés a identifier et a répondre adéquatement aux besoins
spirituels et religieux des personnes aidées. Une étude de Cornish, Wade et Knight (2013), effectuée
aux Etats-Unis aupres de professionnels en thérapie de groupe, identifie certaines caractéristiques
personnelles associées au recours a la spiritualité ou a I'appartenance religieuse des personnes
aidées en contexte d’interventions de groupe. Ces caractéristiques sont le fait d’avoir une
spiritualité accrue, tel que souligné plus haut quant a l'aisance face au religieux dans les
interventions, d’exprimer un haut niveau de confort face aux discussions entourant la religion et la
spiritualité et, finalement, d’avoir un plus haut niveau de formation sur les sujets entourant ces
enjeux. Cette étude révele également que I'engagement religieux ne constitue pas, pour sa part, un
prédicteur du recours a cet aspect de I'identité des personnes aidées dans le cadre de I'intervention.
Par contre, il est intéressant de souligner que cette méme étude permet de constater qu’un haut
niveau d’engagement religieux contribue, chez les intervenants, a percevoir plus de barrieres a
I'intégration de la religion et de la spiritualité dans la relation d’aide. Il est ici important de souligner
que cette recherche aborde I'expression « engagement religieux » comme l'investissement au sein
d’un groupe religieux organisé. En ce sens, Glock et Stark (1965, cités par Davie, 2013) avancent que
la pratique publique et la pratique privée constituent des éléments essentiels de I'engagement
religieux. Ainsi, ce sera la régularité et la fréquence de ces pratiques qui définiront le niveau
d’engagement religieux par, a titre d’exemple, la participation aux activités de la communauté
religieuse d’appartenance. Dans le cas de la présente étude, Cornish, Wade et Knight (2013) ne
décrivent pas, par contre, la facon dont ils évaluent I'ampleur de I'engagement religieux des
intervenants ayant participé a I'étude.

Les raisons justifiant I’hésitation des intervenants a aborder la spiritualité ou le religieux avec leurs
clients sont multiples. A cet effet, Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum (2015) soulignent
gu’une peur de faire preuve de prosélytisme et d’ainsi manquer de respect face aux croyances du
client peut contribuer a ce manque d’aisance. Une autre raison exprimée est le sentiment de
manque d’efficacité face a la question (Cornish, Wade et Knight, 2013; Knitter, 2010; Oxhandler,
Parrish, Torres et Achenbaum, 2015; Pouliot, Gagnon, Pelchat, 2015; Streets, 2009). Les résultats de
I’étude de Oxhandler et ses collaborateurs (2015) réveélent que moins de la moitié des répondants
se sentent adéquatement formés pour intégrer ces aspects dans leur pratique. Sur le plan de la
formation, Pouliot, Gagnon et Pelchat (2015) mentionnent d’ailleurs que les intervenants, pour
combler certains aspects de I'écart culturel qu’ils observent dans leur relation avec les personnes
aidées, désirent acquérir plus de connaissances sur les principales communautés ethnoculturelles
auxquelles ils offrent des services. Parmi les connaissances qu’ils considerent comme manquantes
a leur compétence dans de tels contextes, ils nomment entre autres celles concernant le systeme
religieux. Toujours sur le plan du manque de connaissances, les travaux de Hodge (2016) soulignent
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que l'insuffisance de connaissances par rapport a certaines traditions religieuses et, de ce fait, la
non-considération de celles-ci dans le cadre de la relation d’aide, peut mener a des diagnostics
erronés en santé mentale. Effectivement, certaines croyances et pratiques qui sont normatives au
sein de certaines cultures religieuses peuvent étre comprises comme étant des indicateurs d’une
psychopathologie dans un contexte séculier comme celui du Québec. Pour poursuivre, afin de
justifier leur embarras a intégrer cet aspect de l'identité des personnes aidées dans leurs
interventions, certains nomment également la séparation de I'Eglise et de I'Etat et le fait que la
religion n’a pas sa place dans leur pratique (Crisp, 2011; Le Gall et Fortin, 2014; Le Gall et
Xenocostas, 2011; Mueller, Plevak et Rummans, 2001); d’autres indiquent plut6ét ne pas savoir ol
se situe la limite entre ce qui est acceptable et ce qui ne I'est pas dans le respect des coutumes et
croyances de I’Autre en tant qu’intervenants (Guélamine, 2014). Dans le méme ordre d’idées, Crisp
(2011) souligne qu’il y a une tendance chez certains intervenants a ignorer la religion, a moins que
celle-ci ne représente quelque chose d’exotique ou de problématique (Guélamine, 2014;
Verba, 2015). Crisp ajoute que, méme dans les situations ou l'identité religieuse est considérée
comme exotique, elle en revient a étre traitée comme un probléme requérant une compétence
culturelle chez I'intervenant plutét que constituant une ressource potentielle pour I'intervention.

1.4.3. Place accordée au religieux dans les approches d’intervention en contexte
interculturel

Tel que précédemment souligné, I'origine, le vécu et les différentes appartenances des nouveaux
arrivants au Canada et au Québec sont, depuis les années 1980, de plus en plus diversifiés (Legault
et Rachédi, 2008). Les défis provoqués par cette nouvelle réalité amenent I'utilisation de différentes
approches d’intervention en contexte interculturel. Le déploiement de ces approches favorise le
développement d’une plus grande sensibilité culturelle et I'appropriation de stratégies pour pallier
les obstacles a la compréhension et a la collaboration entre les intervenants sociaux et les personnes
aidées (Cohen-Emerique, 2011; Legault et Rachédi, 2008). En ce qui concerne la prise en compte de
la dimension religieuse dans les approches d’intervention utilisées par les intervenants en contexte
interculturel, trés peu de recherches consultées en font état, la majorité de celles-ci exposant plutét
des approches développées pour un contexte culturellement homogéene (Matise, Ratcliff et
Mosci, 2018; Oxhandler et Parrish, 2017). Seules deux approches offrant une place particuliére a
I’'appartenance religieuse des personnes aidées ont pu étre répertoriées, il s’agit de celle de Navsaria
et Peterson (2007) et de David R. Hodge (2004, 2006, 2016).

Les travaux de Navsaria et Petersen (2007), effectués aux Etats-Unis auprés de femmes immigrantes
hindoues sous-utilisant les services d’aide, exposent I'élaboration d’une approche d’intervention
spécifique a la réalité vécue par ces femmes. Les femmes de I'Inde étant sous-représentées dans les
services de relation d’aide en santé mentale, les chercheures ont développé une approche
d’intervention adaptée a la réalité culturelle et religieuse de celles-ci. Navsaria et Petersen
soulignent I'importance des vécus religieux de ces femmes dans leur bien-étre psychologique et la
nécessité de considérer la nature multidimensionnelle de la religiosité hindoue dans le cadre d’un
suivi thérapeutique. Afin de développer un modele d’intervention permettant I'amélioration du lien
thérapeutique, les chercheures ont étudié certaines notions essentielles de I’hindouisme tel que
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vécu par les femmes (p. ex. I'oubli de soi au profit de la famille et de la communauté, le rituel de la
puja — offrande et dévotion a une ou plusieurs déités — a titre d’outil de résilience) afin d’incorporer
des pratiques rituelles quotidiennes au processus thérapeutique (p. ex. encourager la cliente a
consulter un prétre hindou, ajouter des pensées positives favorisant la résilience aux séances de
méditation). Dans le cas spécifique des femmes, Navsaria et Petersen ont été amenées a intégrer la
puissance féminine divine, shakti, le pouvoir de cette entité féminine entrant en contraste avec la
réalité sociale de I'Inde ou les femmes occupent généralement une position précaire, voire méme
dévaluée, au sein du systeme patriarcal; cette entité féminine constitue ainsi un levier important
dans le cadre d’un suivi thérapeutique. Les chercheures avancent que l'utilisation de telles
références dans le cadre thérapeutique donne un accés direct a I'intervenant quant au systeme de
valeurs et de croyances de la personne aidée, ce qui diminue les possibilités de mauvaise
communication ou de présomptions de la part de l'intervenant, et ce, tout en favorisant la
construction d’un lien thérapeutique solide.

Une autre approche, développée aux Etats-Unis par David R. Hodge (2004, 2006, 2016), constitue
I'approche la plus axée sur la diversité spirituelle et religieuse parmi celles qu’il fut possible de
consulter. C’est a partir de la cultural competence (compétence culturelle) que Hodge (Hodge et
Bushfield, 2006; Hodge, 2016) souligne la nécessité de développer une spiritual competence
(compétence spirituelle), concept qu'’il utilise pour la premiére fois en 2004. Celui-ci définit la
spiritual competence comme:

[A] dynamic process characterized by three interrelated dimensions: (a) an awareness
of one’s personal value-informed worldview along with its associated assumptions,
limitations, and biases, (b) an empathic, strengths-based understanding of the client’s
spiritual worldview, and (c) the ability to design and implement intervention strategies
that are appropriate, relevant, and sensitive to the client’s spiritual worldview (2016,

p. 3).

Cette approche dont I'élément central est le travail en fonction des différentes définitions et récits
émis par la personne aidée implique de rendre légitime la diversité des interprétations du monde
de la personne et d’ainsi développer une intervention centrée sur la logique interne du systeme de
valeurs et de croyances de celle-ci. La spiritual competence étant un ensemble d’attitudes et de
connaissances dynamiques, elle peut se développer a travers le temps en fonction des différentes
traditions religieuses rencontrées par l'intervenant. L'auteur met de l'avant la nécessité de
développer sa spiritual competence afin de faire face adéquatement aux potentiels conflits de valeur
qui peuvent survenir dans le cadre de la relation d’aide, mais également pour éviter de mettre en
place une intervention n’étant pas en concordance avec le systeme de croyances et de valeurs de la
personne aidée.

Puisque les études recensées ne font pratiquement pas état d’approches d’intervention en contexte
interculturel considérant I'aspect religieux, il s’avere pertinent ici de tout de méme considérer
quelques approches existantes se retrouvant a la jonction de I'interculturalisme et de 'antiracisme,
deux idéologies développées en réponse aux insatisfactions face a des idéologies telles que le
multiculturalisme ou le pluriculturalisme et offrant un regard d’ensemble sur ce qui est actuellement
utilisé dans le cadre d’interventions en contexte interculturel. Dans le cas présent, ce sont les
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approches décrites dans I'ouvrage de Legault et Rachédi, L’intervention interculturelle (2¢ éd.), qui
seront exposées ici, cet ouvrage étant spécifiquement développé en contexte québécois pour les
intervenants et les étudiants de la santé et des services sociaux afin de les outiller pour leur pratique
dans le champ de l'interculturel. Ainsi, il y est fait état d’approches telles que le modeéle systémique
adapté a la culture, le modele systémique familial ou I'approche interculturelle systémique — pour
ne nommer que celles-ci.

Le premier, le modeéle systémique adapté a la culture, fut proposé par I'anthropologue Gilles Bibeau
et ses collaborateurs en 1992 aux suites d’'un mandat recu en 1989, au moment de la parution de la
premiere politique québécoise en santé mentale, pour conseiller le ministre de la Santé et des
Services Sociaux concernant la santé mentale des personnes immigrantes et réfugiées. Ce modeéle
consiste principalement a offrir des reperes a partir du modeéle systémique pour éviter
I’ethnocentrisme qui caractérise le modele biopsychosocial. Il permet ainsi de mieux considérer la
personne en placant son expérience au centre de I'intervention, ce qui favorise la prise en compte
simultanée du quotidien de celle-ci et de sa culture d’origine. Afin d’appliquer ce modéle a la
pratique, Bibeau et ses collaborateurs proposent quelques pistes d’adaptation de I'intervention tel
que la « recherche du sens de I'expérience de la maladie, [I')Jengagement d’un dialogue avec le
patient, [la] connaissance des conceptions culturelles de la maladie [ou I'lexamen de sa propre
culture professionnelle » (Legault et Rachédi, 2008, p. 112).

Le second modele, le modeéle systémique familial, a pour prémisse I'importance du « nous familial ».
Ce modele se situant a la jonction entre les idéologies de I'interculturalisme et de I'antiracisme, il
souligne I'importance de la cellule familiale dans le contexte migratoire et prend autant en compte
la famille élargie se trouvant toujours au pays d’origine que celle ayant effectué le processus
migratoire; on parle ici de réseaux transnationaux. Dans le cadre de l'intervention basée sur le
modele systémique familial, trois domaines (ou sphéres) du vécu de la personne sont explorés. Il
s’agit du domaine matériel, donc les conditions de vie et I'insertion socioéconomique de celle-ci.
Vient ensuite le domaine expérientiel, celui-ci réféere aux « expériences vécues par les divers
membres de la famille de méme qu’aux stratégies et aux savoirs qui en sont issus » (Legault et
Rachédi, 2008, p. 112). Arrive finalement le domaine relationnel, celui-ci est abordé relativement
aux deux précédents domaines et considere ainsi le contexte et ses impacts sur cette sphere de la
vie de la personne aidée. Dans |'utilisation de ce modele d’intervention, ce sont I'accompagnement
et la médiation qui sont favorisés.

Plusieurs autres approches d’intervention en contexte interculturel sont décrites dans cet ouvrage
de Legault et Rachédi (2008, 2019). Cependant, a la lecture de celles-ci, il est possible de constater
que seule I'approche interculturelle systémique semble accorder une place a la dimension religieuse
de l'identité des personnes aidées. Effectivement, elles I'abordent brievement dans la section
portant sur I'ontosystéme (soit la prise en compte de I'individu et de son systéeme de valeurs). Sur
ce plan, les auteures mentionnent que

[11a variable religion est aussi particulierement importante puisque, pour beaucoup
de nouveaux arrivants, I'appartenance religieuse se traduisait, dans le pays d’origine,
par une vie de groupe ou le partage et les échanges occupaient une grande place. [...]
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De son c6té, I'intervenant, immergé dans une société moderne ou le séculier prévaut
et ou il s’est peut-étre lui-méme éloigné de ses appartenances religieuses, a parfois
de la difficulté a accorder aux croyances religieuses de son client toute I'importance
qu’elles méritent (p. 126).

En dépit de ces constats, I'approche systémique interculturelle ne propose pas de piste
d’intervention pour pallier ces lacunes. Malgré les précédentes remarques, |'approche
interculturelle systémique s’avere étre jusqu’a maintenant I'une des approches les plus reconnues
pour l'intervention en contexte interculturel au Québec et demeure pertinente pour la présente
étude de par sa considération globale du vécu de la personne rencontrée. Ainsi, 'approche
interculturelle systémique sera développée plus en profondeur dans la section 2.2.1, section
détaillant le cadre d’analyse, puisqu’il est possible de I’adapter pour le présent projet de recherche
de maniere a mettre plus de I'avant I'identité religieuse et sa place dans la relation d’aide vécue.

Pour conclure, soulignons que de maniere générale la diversité religieuse est enseignée en tant que
simple aspect de la culture dans le cursus scolaire des intervenants sociaux (Oxhandler, Parrish,
Torres et Achenbaum, 2015). Pourtant, plusieurs auteurs mentionnent que I'intégration de I'aspect
religieux dans les interventions démontre un effet positif sur une variété de comportements et
dimensions de la santé autant physique que psychologique (Battaglini, 2009; Cascio, 1999; Crisp,
2011; Hodge, 2016; Lacombe, Pica et Clarkson, 2002; Koenig, 2012; Matise, Ratcliff et Mosci, 2018;
Mueller, Plevak et Rummans, 2001; Navsaria et Petersen, 2007; Oxhandler, Parrish, Torres et
Achenbaum, 2015). Enfin, il importe de souligner que « [l]’adaptation a un autre environnement
religieux est difficile, déconcertante. Le changement religieux ébranle fortement la sensibilité la plus
intime. C'est un domaine dans lequel il est trés pénible de faire des concessions a I’'environnement
nouveau » (Verbunt, 2004, p. 145). L'intégration de cette part de l'identité de la personne aidée
permet une vision holistique de celle-ci et une meilleure compréhension de la place qu’occupe la
religion dans son quotidien (Le Gall et Fortin, 2014; Navsaria et Petersen, 2007).

1.4.4. Demandes adressées aux intervenants

Non seulement les écrits soulignent que I'intégration de I'identité religieuse des personnes aidées
apparait importante pour leur bien-étre, mais ils révelent également que des demandes
d’accommodement ou d’ajustement peuvent étre faites par ces personnes dans le cadre d’'une
intervention. A cet effet, Le Gall et Fortin (2014), Le Gall et Xenocostas (2011) ainsi que Le Gall,
Xenocostas et Lemoyne-Dessaint (2012) relévent diverses demandes avec lesquelles les
intervenants peuvent étre en contact dans leur pratique. Celles-ci peuvent étre de l'ordre de
I'alimentation (p. ex. : s’assurer que les vitamines prénatales fournies au CLSC ne contiennent pas
de gélatine de porc), de I'horaire de la rencontre (p. ex.: une journée qui n’est pas fériée pour
I'intervenant et I'est pour la personne aidée) ou de certaines préférences (p. ex.: recevoir des
services d’'un médecin du méme sexe, porter le voile au moment de I'accouchement, demander aux
intervenants de se déchausser lors des visites a domicile, désirer assister a un office religieux malgré
une perte d’autonomie). Ces mémes auteurs soulignent que certaines de ces demandes ne relévent
pas toujours de croyances ou valeurs religieuses; elles peuvent tout autant étre dues a de la pudeur
ou a certaines préférences individuelles n’étant pas nécessairement liées a |'appartenance
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religieuse. A cet effet, ceux-ci mentionnent que la ligne entre le religieux et le culturel est
généralement floue pour les intervenants. Les demandes d’accommodation effectuées aupres des
intervenants constituent rarement un probleme, sauf lorsqu’elles entrent en conflit avec les valeurs
de ceux-ci ou gqu’elles représentent une menace pour leur sécurité ou celle des personnes aidées
(Battaglini, 2009; Guélamine, 2014; Le Gall et Fortin, 2014; Le Gall, Xenocostas et Lemoyne-Dessaint,
2012). Sur ce plan, il est possible, par exemple, de nommer le fait d’effectuer le jeline du mois de
ramadan pendant la grossesse; une perception de la religion comme barriére a I'autonomie
décisionnelle des femmes; une inégalité (réelle ou percue) de genre dans le couple; le tabou
entourant certains sujets; etc.

Malgré les exemples de demandes cités plus haut, Le Gall et Fortin (2014) ainsi que Le
Gall, Xenocostas et Lemoyne-Dessaint (2012) remarquent que les intervenants regoivent en général
trés peu de demandes. A cet effet, Le Gall et Xenocostas (2011) soulignent que seule une part limitée
des intervenants « reconnaissent que le faible nombre de demandes ne signifie pas pour autant
I’'absence de besoins chez les usagers » (p. 182). D’ailleurs, ces auteurs relevent un certain malaise
a aborder la religion, autant du c6té des intervenants que de celui des usagers, et que cela peut étre
lié aux multiples débats entourant I'expression de la liberté religieuse dans I'espace public, entre
autres.

1.4.5. Point de vue des utilisateurs des services

Du coté des individus recevant les services, trés peu d’écrits existent a ce sujet, du moins au Canada
et plus particulierement au Québec. En effet, seules quelques recherches effectuées aux Etats-Unis
soulignent que les personnes aidées peuvent étre hésitantes a I'idée d’aborder leur spiritualité ou
leur appartenance religieuse avec leur intervenant, cet aspect de I'identité pouvant constituer, dans
certains cas, une question sensible ou intime (Hodge, 2016). Sur ce plan, Hodge (2016) souligne
d’ailleurs qu’un facteur de cette hésitation peut étre la supposition, de la part des personnes aidées,
de I'athéisme de l'aidant. Malgré cette quasi-absence d’études portant sur le point de vue des
personnes recevant les services d’aide quant a la place de leur identité religieuse au sein de ceux-ci,
une étude menée a Montréal a pu étre consultée. Il s’agit en effet d’'une étude d’Emongo, Das et
Bibeau (2001) effectuée aupres de jeunes de deuxieme génération de la communauté hindoue, soit
des enfants nés de parents immigrants. Celle-ci révele que bien que les ressources officielles soient
connues de ces jeunes, elles se révelent également étre « les moins choyées » et étre pergues
comme étrangeres par les répondants. lls considerent en effet les ressources comme inefficaces a
résoudre leurs problemes. Malgré le fait que cette communauté ne soit pas la méme que celle
étudiée dans le cadre du présent projet, les résultats de I'’étude « mettent en évidence la difficulté
de rapprocher les immigrés, ici hindous, des ressources visiblement éloignées de leurs modeéles
culturels » (p. 188). De ce fait, Emongo, Das et Bibeau ont pu remarquer que la maniére de ces
jeunes d’aborder les problemes était non seulement différente de celle de la communauté d’accueil,
mais aussi que leurs préférences en termes de ressources étaient également bien distinctes.

26



1.5. Limites méthodologiques des études actuelles

Une premiére limite repérée dans plusieurs des études consultées est qu’une grande partie d’entre
elles a justement omis de faire part de ses limites, ce qui pourrait démontrer un certain manque de
transparence ou, d’un autre coté, une lacune sur le plan de la rigueur quant aux étapes de réalisation
d’une recherche. A cet effet, on peut nommer, par exemple, I'étude de Mueller, Plevak et Rummans
(2001) ainsi que celle de Le Gall, Xenocostas et Lemoyne-Dessaint (2012), celle de Navsaria et
Petersen (2007) ou le rapport de recherche de Pouliot, Gagnon et Pelchat (2015). En ce qui concerne
la recherche d’Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum (2015), il est intéressant d’en détailler
également les limites, car ses résultats ont été d’une grande utilité pour cet exercice. Pour cette
recherche, il est possible de mentionner que I'échantillon est limité aux profils publics du site
HelpPRO et se réduisent donc aux travailleurs sociaux du Licensed Clinical Social Worker aux Etats-
Unis. Egalement, méme si le taux de réponse au sondage utilisé dans le cadre de cette étude était
élevé, un biais était possible étant donné que seuls ceux étant intéressés par la question y ont
répondu (ce qui représente moins de la moitié des invitations envoyées). Par ailleurs, le fait que
I'échantillon de professionnels interrogés soit constitué par une majorité de femmes peut rendre
les résultats difficilement généralisables. Bien que la désirabilité sociale puisse constituer un biais
dans les réponses données, I'anonymat des participants aura pu en réduire I'influence. Malgré ces
limites, il s’agit de la premiére étude nationale américaine du genre, ce qui lui confére une certaine
pertinence. A cela, il est approprié d’ajouter que cette étude, effectuée aux Etats-Unis, société peu
sécularisée ou la prise en compte de la diversité religieuse en contexte de relation d’aide représente
un sujet populaire — et donc accepté — depuis plusieurs années déja, peut difficilement s’appliquer
au contexte sociopolitique et historique particulier du Québec. C'est également le cas pour la
recherche de Cornish, Wade et Knight (2013) ainsi que celle de Navsaria et Petersen (2007) qui
s’appliquent difficilement au contexte québécois. L'étude de Navsaria et Petersen (2007) est
d’autant plus difficilement transférable au contexte québécois puisqu’elle a été développée pour
une communauté bien spécifique qui évolue dans un contexte sociétal tout autre que celui qui
caractérise le Québec actuel. Ensuite, la limite principale de la recherche de Lacombe, Pica, et
Clarkson (2002) est que différentes religions ont été confondues dans leurs résultats. Cette
recherche portant sur I'association entre I'appartenance religieuse et certains indicateurs liés a la
santé et aux habitudes de vie met de c6té les particularités de chaque groupe. Finalement, la
recherche d’Emongo, Das et Bibeau (2001) s’avere ne pas étre généralisable étant donné les
spécificités du contexte et de I'échantillon. En effet, celle-ci a été effectuée auprés de jeunes
hindous immigrants de deuxieme génération de la ville de Montréal. En plus des limites nommées
précédemment, il apparait que la majorité des recherches recensées n’abordent que le point de vue
des intervenants. Effectivement, la grande majorité des recherches utilisées pour cet exercice
n‘aborde que le point de vue des intervenants. La seule recherche mettant de I'avant cette limite
est celle de Cornish, Wade et Knight (2013) qui souligne la nécessité d’explorer les effets des
interventions (le fait de I'aborder) entourant la religion ou la spiritualité sur les personnes aidées.
La question qui fait I'objet de la présente recherche explorant plutét le point de vue des personnes
utilisant les services, les recherches utilisées pour cette recension ne rendent dere-compte que
partiellement de la situation actuelle.
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1.6. Pertinence sociale, scientifique et disciplinaire

La pertinence sociale de cette recherche est a mettre en relation avec I'accroissement de la réalité
de la nouvelle diversité religieuse au Québec et I'augmentation constante de la population
musulmane. En effet, ce phénomeéne est loin de se résorber, notamment compte tenu de
I'importance qui est donnée a I'immigration pour maintenir la croissance démographique dans un
Québec ol les taux de natalité sont parmi les plus bas au monde (Ministére de I'lmmigration, de la
Diversité et de I'Inclusion, 2010). Sur ce plan, Verba (2015, p.12) souligne d’ailleurs que les
travailleurs sociaux « disent étre de plus en plus souvent exposés au référentiel religieux des
personnes qu’ils accompagnent, ainsi qu’a des conflits internes aux équipes lorsqu’il s’agit de
délimiter les frontieres de la liberté d’expression religieuse dans un contexte laique ».
L'accroissement de la diversité religieuse constitue un phénomene en augmentation.

A cela, il est possible d’ajouter que les personnes immigrantes, selon une étude effectuée par
Battaglini (2010) dans le réseau public de santé et services sociaux, soulignent plusieurs besoins
n’étant pas comblés, dont le fait que les intervenants « prennent peu en compte leur vision de la
santé, de la maladie, des traitements envisageables et d’autres aspects de leur vie qu’ils considerent
treés importants dans le maintien de leur santé (p. ex. religion, vie spirituelle, croyances) » (cité par
Pouliot, Gagnon et Pelchat, 2015, p. 12).

Toujours sur le plan social, c’est la considération de |’évolution du traitement politique et
médiatique de la gestion du religieux et de la place centrale qu’y occupent les personnes
immigrantes de confession musulmane qui souligne la nécessité de produire un travail exposant la
situation vécue par ces personnes dans le cadre des services regus, ceux-ci n’échappant pas aux
débats sociétaux actuels. L’élaboration de nouvelles connaissances entourant la prise en compte de
I'identité religieuse des personnes immigrantes de confession musulmane en contexte
d’intervention interculturelle permettra certainement de rendre accessibles I'opinion et le vécu de
ces personnes, celles-ci ayant été peu consultées jusqu’a maintenant.

Les considérations précédentes amenent donc ici la nécessité de souligner la pertinence disciplinaire
et scientifique de ce projet d’exploration de la prise en compte de l'identité religieuse par les
intervenants sociaux en contexte interculturel. Effectivement, le développement de la compétence
religieuse, au méme titre que la compétence culturelle, s’avére étre nécessaire dans les sociétés
actuelles ou les appartenances culturelles, ethniques et religieuses sont multiples (Pentaris, 2012).
Sur ce plan, Knitter (2010) précise d’ailleurs que, bien que les identités soient déterminées par une
multitude de facteurs, la religion constitue fréquemment I'un des facteurs primaires de l'identité
pour les « cultures religieuses » et les « individus religieux ». Ainsi, la foi affecte, voire détermine, la
facon dont les individus et les communautés se percoivent, pergoivent le monde et y agissent. Les
travailleurs sociaux, dans |'exercice de leurs fonctions, ont comme outil fondamental la relation
humaine et c’est donc avant tout un humain qui est devant eux. Il est possible que cet humain,
souvent en difficulté au moment de la rencontre avec I'intervenant, ait des valeurs et croyances qui
peuvent étre différentes des siennes, et ce, peu importe I'origine culturelle et I'appartenance
religieuse de celui-ci. La compétence religieuse se retrouve donc, au méme titre que n’importe
quelle autre capacité d’accueil et d’empathie, un élément essentiel a prendre en compte
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considérant le fait qu’il s’agit potentiellement d’une part entiere de I'identité de I'individu aidé au
méme titre que son état civil, statut migratoire, son identité de genre ou son vécu.

Plus spécifiquement sur le plan scientifique, et cet élément fut d’ailleurs déja souligné plus haut,
I’étude de la place du religieux en intervention est jusqu’a maintenant peu fréquente et — dans les
situations ou elle est étudiée — s’intéresse majoritairement au point de vue des intervenants ou fait
état de phénomenes vécus aux Etats-Unis. De ce fait, et afin d’en apprendre plus sur la fagon dont
les personnes aidées considerent la place qui est accordée a cette facette de leur identité, il s’avere
pertinent d’orienter I'’étude de ce sujet vers ces personnes qui se situent, aprées tout, au centre des
interventions, et, plus spécifiguement vers une population expérimentant un vécu particulier dans
le contexte québécois actuel : les personnes immigrantes de confession musulmane.

1.7. Questions de recherche

Etant donné I'objet de cette recherche, la mise en contexte qu’il a été possible de faire grace a
I’élaboration de la problématique, la recension des écrits qui en découle et ce qu’elle souligne, il est
possible de conclure a la pertinence d’explorer la prise en compte de I'identité religieuse dans les
interventions en contexte interculturel, et ce, en I'abordant du point de vue de personnes recevant
ou ayant regu des services d’aide. Ces considérations menent a I'objectif de cette recherche, soit
celui d’explorer et de mieux comprendre quelles sont les perceptions des personnes immigrantes
de confession musulmane quant a la considération de leur identité religieuse dans les services qu'’ils
recoivent de la part d’intervenants sociaux. A partir de ce but, et a la lumiére des précédentes
constatations, les questions de recherche qui seront ici examinées vont comme suit : Quel est le
point de vue de personnes immigrantes de confession musulmane quant a la prise en compte de
leur identité religieuse par les intervenants des services sociaux? En quoi cette perception influence-
t-elle leur utilisation de ces services?

29



CHAPITRE 2 - CADRE D’ANALYSE

Dans le présent chapitre, le cadre conceptuel qui sera utilisé pour I'analyse des données recueillies
sera présenté ainsi que les principaux concepts a I'étude. Ces différents éléments seront justifiés en
fonction de la problématique et de la recension précédemment exposées.

2.1 Paradigme épistémologique
2.1.1 Constructivisme

Cette recherche n’ayant pas une visée qui s’affirme objective ou explicative d’'un phénomeéne, c’est
dans le paradigme constructiviste qu’elle s’inscrit. Avant d’en justifier I'utilisation, il s’avere
nécessaire de définir ce que le constructivisme avance quant a la connaissance et ses conditions
d’élaboration. Outre certains postulats de base de la recherche en sciences sociales (soit le principe
de la construction de la connaissance; le principe de la connaissance inachevée; le principe de la
convenance de la connaissance plausible et le principe de la consonance et de la reliance) auxquels
ce paradigme répond, le paradigme constructiviste se distingue grace a quatre postulats
supplémentaires. Ceux-ci sont le principe téléologique, le principe de I'expérimentation de la
connaissance, le principe de la connaissance par l'interaction et, finalement, le principe de la
récursivité de la connaissance (Mucchielli, 2004). En ce qui concerne le principe téléologique, il s’agit
de la prémisse selon laquelle la recherche a toujours un but, propre au chercheur, et que ce but ne
peut étre séparé des connaissances produites. Ensuite, pour ce qui est du principe de
I’expérimentation de la connaissance, celui-ci avance que la production d’'une connaissance n’est
pas le produit d’'un accueil passif de celle-ci, mais constitue plutét le produit de I'action du
chercheur. Dans le cas du troisieme postulat — qui découle du précédent —, soit le principe de la
connaissance par 'interaction, on considére que « la connaissance est le fruit d’'une interaction du
sujet connaissant et de I'objet de connaissance » (Mucchielli, 2004, p. 34). Celui-ci est également lié
au dernier postulat de la recherche constructiviste, le principe de la récursivité de la connaissance,
car la connaissance constitue en fait un processus de sa propre édification. Ainsi, « la connaissance
n'est pas indépendante de ce qu’elle élabore (et inversement) » (Mucchielli, 2004, p. 34). Les
postulats avancés par ce positionnement épistémologique peuvent donc étre synthétisés ainsi :
«[r]ealities are apprehendable in the form of multiple, intangible mental constructions, socially and
experientially based, local and specific in nature (although elements are often shared among many
individuals and even across cultures), and dependent for their form and content on the individual
persons or groups holding the constructions» (Guba et Lincoln, 1994, p. 110).

En ce qui concerne ce que le constructivisme implique spécifiguement sur le plan du travail social,
il s’agit d’'une perspective mettant 'emphase sur le processus social d’édification des problemes
sociaux. En effet, tel que I"'avancent Mayer et Ouellet (2000, p. 27), « cette perspective déplace
I'accent traditionnellement mis sur les conditions objectives vers le processus par lequel se
construisent les définitions de problémes sociaux ». De ce fait, un probléme social n’existe que parce
qgu’un groupe désire remédier a une situation que lui-méme considére comme problématique. Cette
vision des probleémes sociaux respectant les mémes principes que le paradigme duquel elle est issue,



les problémes sociaux sont le résultat de constructions historiques et sont susceptibles d’évoluer et
d’étre réinterprétés selon les contextes dans lesquels ils se trouvent.

Dans le cas de la présente étude, ce paradigme s’avere tout a fait approprié étant donné le contexte
particulier dans lequel elle s’inscrit. On ne cherche pas ici a établir une vérité en observant les
données recueillies chez les personnes immigrantes de confession musulmane interrogées, mais
bien de mieux cerner les conditions dans lesquelles la réalité vécue par celles-ci a émergé. Ainsi, et
sous l'angle de la recherche qualitative, il s’avére adéquat d’appréhender la considération de
I'identité religieuse dans les interventions en contexte interculturel dans une perspective
constructiviste, car celle-ci permet de considérer I'objet d’étude comme « le produit d’un processus
de construction dans lequel le sujet est partie prenante » (Mayer et Ouellet, 2000, p. 27); il laisse
ainsi la place aux personnes immigrantes de confession musulmane dans I'appréhension de ce vécu.
De surcroit, cette perspective permet de demeurer conscient de I'influence de la chercheure dans
la production des connaissances issues de cette recherche. En effet, et cet élément sera développé
plus loin dans la section des considérations méthodologiques, il est considéré ici que I'identité de la
chercheure, alors qu’elle est en contact avec les personnes interrogées, contribue a donner a la
production des données recueillies, une teinte particuliere. Ceci correspond au principe selon lequel
la rencontre entre le chercheur et son objet de recherche est de nature transactionnelle et
subjective, les résultats de I’étude se construisent donc a mesure que celle-ci progresse. Bien que la
totalité du processus se base sur ce principe, I'exemple donné ici contribue a illustrer de quelle fagon
chaque étape, selon le paradigme constructiviste, est cruciale dans la production des données et les
résultats auxquels en arrive le chercheur.

2.2 Perspective théorique
2.2.1 L’approche interculturelle systémique

C'est I'approche interculturelle systémique qui a été retenue afin d’orienter la présente recherche,
celle-ci constituant un cadre d’analyse fort intéressant pour la pratique interculturelle dans le
domaine du travail social et I'appréhension des réalités interculturelles. Cette approche est élaborée
en contexte québécois et est inspirée de I'approche interculturelle de Cohen-Emerique (2011),
approche qui est d’abord et avant tout basée sur le respect de la personne, de sa vision du monde
et de son systéeme de valeurs (Legault et Rachédi, 2008). En introduisant I'approche interculturelle
systémique dans les 2° et 3° éditions de l'ouvrage L’intervention interculturelle (Legault et
Rachédi, 2018; Rachédi et Taibi, 2019), Legault et Rachédi (2008, 2019) critiquent la premiére
approche mise de I'avant — interculturelle — entre autres pour sa considération restrictive de la
rencontre interculturelle. Elle « n’accorde pas [a leurs yeux] suffisamment d’importance aux
dimensions plus macrosystémiques et contextuelles, celles qui se rapportent a la mobilité
internationale et, de facon plus générale, aux politiques migratoires » (2019, p. 145). L'approche
interculturelle systémique est pour sa part enrichie par la perspective écologique de Heffernan et
al. (1988) et par les travaux de Lacroix (1990). La perspective écologique étant majeure en travail
social, elle « offre un cadre suffisamment large qui permet d’étudier a la fois I'ensemble des
facteurs, divers et complexes, qui influent sur un probléme individuel et social, et la fagon dont ces
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facteurs interagissent et contribuent a expliquer une situation » (Legault et Rachédi, 2019, p. 146).
Legault et Rachédi utilisent donc cette approche, car elle permet de diviser et de mettre en relation
les différents systéemes d’un individu et, ainsi, mieux comprendre une situation globale et ses
différentes facettes, et ce, en intégrant I'approche interculturelle de Cohen-Emerique dans chacun
de ces systéemes constitutifs. Ces systemes sont, dans I'ordre, I'ontosysteme, le microsystéme, le
mesosysteme, I'exosystéme et, finalement, le macrosystéme. Reprenant les systemes de I'approche
écologique, ceux-ci se distinguent sur différents plans lorsqu’intégrés a I'approche interculturelle
systémique.

2.2.1.1 'ontosystéme

Le premier systeme, I'ontosystéme, ne fait pas originellement partie de la perspective systémique
écologique de Heffernan et al. (1988). Puisque le travail des intervenants sociaux s’effectue
généralement directement auprés de l'individu, Legault et Rachédi ont considéré nécessaire de
I'inclure. Effectivement, ce systéme est en fait la prise en compte des deux individus entrant en
interaction dans l'intervention : la personne immigrante et I'intervenant. Il prend ainsi en compte
les valeurs de I'un et de 'autre; leur histoire et leur parcours de vie; les diverses appartenances
professionnelles, familiales, personnelles, ethniques, religieuses et nationales; I'occupation,
I’éducation et le revenu; et bien d’autres éléments encore. Ces caractéristiques individuelles
marquent la relation, car elles peuvent représenter un statut — ou une idée d’un statut — pour I'un
ou l'autre parti. La prise en compte de tous ces facteurs d’inégalité entre I'aidant et I'aidé doit
permettre de rendre la relation la plus égalitaire possible, et ce, méme si une différence entre les
statuts, étant donné les obligations et le réle de I'intervenant face a I'aidé, est inévitable. C’est dans
I'ontosysteme que les trois éléments centraux de I'approche interculturelle de Cohen-Emerique
entrent en jeu puisqu’ils sont précisément centrés sur la relation entre la personne ou la famille
immigrante et lintervenant. En effet, les visions du monde, histoires de vie et multiples
appartenances des deux partis en présence se retrouvent au centre de la relation d’aide et peuvent
parfois étre profondément opposées. Celles-ci étant en plus teintées du parcours migratoire de la
personne aidée, I'approche interculturelle systémique souligne lI'importance d’aborder ces
éléments avec la personne aidée dans l'ici et maintenant, mais également sous I'angle du vécu
prémigratoire, migratoire et post-migratoire. Les trois temps du modele interculturel de Cohen-
Emerique (2011) sont le temps de la décentration; le temps de la découverte et de la compréhension
du systéeme de l'autre; et le temps de la négociation (ou médiation). Le premier temps, la
décentration, peut également étre défini comme la prise de conscience de son propre cadre de
référence ou le fait d’arriver a se distancier de soi en rendant compte de toutes les variables
personnelles, familiales, culturelles et professionnelles qui le constituent. Le deuxieme temps de
I'approche interculturelle, la découverte du cadre de référence de I'autre, consiste a « chercher a
connaitre qui est I'autre et quelles sont ses représentations du monde et ses attentes concernant
son intégration, a la fois uniques et semblables a d’autres, a la fois proches et lointains des
notres » (Cohen-Emerique, 2011, p. 15). Il s’agit d’un temps ol il est important de faire confiance a
la personne aidée, celle-ci étant la spécialiste de sa culture telle qu’elle I'expérimente et de tout son
univers de sens. Le troisieme et dernier temps de I'approche interculturelle, la négociation-

32



médiation, implique de « parcourir un chemin I'un vers 'autre [...] dans le but d’améliorer la
communication et de trouver un champ commun pour résoudre les conflits de valeurs inhérents a
la pression aux changements vécue par tout migrant, tout en préservant les fondements de son
action sociale et éducative » (Cohen-Emerique, 2011, p. 15). C’'est un moment de compromis ol
I'aidant et I'aidé sont a la recherche d’un terrain d’entente leur permettant d’arriver a un
assentiment. Sur ce plan, Rachédi et Legault (2019, p. 152) avancent que « [p]our ce faire, on a
recours a des échanges ou a des conciliations de points de vue qui respectent a la fois I'intégrité de
I'immigrant et de ses valeurs fondamentales, le mandat institutionnel et professionnel de
I'intervenant ainsi que les postulats non négociables de la société d’accueil (I'égalité homme-
femme, le frangais comme langue commune, la non-tolérance a I'égard de la violence, etc.) ».

2.2.1.2 Le microsystéme et le mesosysteme

Le second systeme, le microsystéme, est considéré par les auteures de l'approche de maniére
simultanée avec le mesosysteme — le second est en fait I'un des constituants du premier. En ce qui
concerne le microsysteme, celui-ci prend en compte le réseau personnel minimal, également appelé
réseau primaire. Selon Lacroix (1990, p. 78, cité par Legault et Rachédi, 2008, p. 129), ce réseau est
composé des personnes ayant des liens personnels dans un contexte non institutionnel, il inclut
donc la famille proche et celle a I'international, les amis et les voisins. Sur le plan de I'immigration,
pour prendre en considération ce systéme, il est donc nécessaire de chercher a savoir si la personne
est arrivée seule, s'il existe encore des liens avec la parenté demeurant a |'étranger ou si la personne
s’est formé un nouveau réseau aux suites de son arrivée. Par la connaissance de ces réseaux, autant
ceux transnationaux que ceux de I'environnement immédiat, il est ainsi possible d’établir quelles
sont les sources d’entraide et de soutien dont peut bénéficier la personne immigrante dans son
quotidien. A cela, s’ajoute la prise en compte du mesosystéme qui implique plutét les interactions
entre les membres du microsysteme, interactions pouvant avoir une influence sur la vie actuelle de
la personne immigrante.

2.2.1.3 ’exosystéme

Le quatrieme systéme, I'exosysteme, regroupe pour sa part les réseaux secondaires de la personne
ou les éléments et personnes de sa communauté qui, bien qu’ils ne soient pas en contact direct avec
la personne aidée, ont des impacts sur son fonctionnement; ce sont donc ceux qui entrent en
relation avec la personne, mais dans un cadre institutionnel. Ces réseaux comprennent tous les
milieux ou facteurs communautaires qui entourent la personne immigrante et sa famille, soit « le
monde du travail; I’école ou la garderie; les lieux de culte; les services sociaux et de santé; les
organismes communautaires; les centres d’activités et de loisirs (piscine, bibliotheque, etc.); le
quartier et le logement » (Legault et Rachédi, 2008, p. 131). Dans le contexte de I'approche
interculturelle systémique, chaque élément de ce systéeme peut prendre une place importante dans
la mesure ou les cultures institutionnelles de chacun de ces endroits peuvent varier de celle du pays
d’origine, mais aussi parce qu’il s’agit de contextes ou il est possible que la personne aidée soit le
plus en contact avec la culture d’accueil. Le milieu de travail en est un parfait exemple, celui-ci étant
I’'un des endroits ou la personne immigrante passe un temps important et ou celle-ci est en contact
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prolongé avec la culture de la société d’accueil. Il constitue également un lieu important
d’intégration (ou, en contrepartie, de discrimination) et un symbole de réussite de I'immigration; il
est donc nécessaire de comparer I’'emploi occupé actuellement a la profession du pays d’origine afin
d’en savoir plus sur la signification qu’a cet élément de I'exosystéme pour la personne rencontrée.
Sans les détailler, il est possible de nommer d’autres réseaux secondaires tels que les institutions
éducatives, les lieux de culte, les services sociaux et de santé, les organismes communautaires et les
conditions de vie objectives.

2.2.1.4 Le macrosystéme

Le cinquieme et dernier systeme, le macrosystéme, est constitué pour sa part de tous les éléments
qui ont un impact sur la vie quotidienne des personnes immigrantes. En effet, il inclut, par exemple,
différents facteurs sociétaux de la société d’accueil comme les valeurs et attitudes culturelles que
celle-ci prone (p. ex. vision de I'accueil et de I'intégration des nouveaux arrivants). Egalement, on
peut ajouter dans ce systéme « le réle des médias, y compris des médias sociaux, dans le traitement
et la fabrication des problématiques, ainsi que les législations fédérales et provinciales, et les autres
politiques sociales qui exercent une influence sur I'individu et sur les systemes avec lesquels il est
en contact » (Rachédi et Legault, 2019, p. 157). Il est facile de penser, pour le cas présent, aux débats

politiques actuels entourant la laicité de I'Etat et I'impact que de telles législations pourraient avoir
sur les personnes immigrantes de confession musulmane, en particulier les femmes arborant un

symbole religieux visible.

Contrairement a I'approche systémique écologique « originale », le macrosystéme de I'approche
interculturelle systémique prend également en compte deux éléments majeurs impactant la vie
quotidienne des personnes immigrantes soit les politiques d’immigration et les rapports
majoritaires-minoritaires. En premier lieu, la considération des politiques d’immigration offre la
possibilité d’accéder a une meilleure compréhension des enjeux de I'immigration et ainsi d’adopter
une posture critique face aux politiques de gestion de I'immigration. Considérer ces éléments
implique d’en apprendre plus sur les flux migratoires que créent ces politiques, les visions de
I'accueil et de I'intégration qu’elles portent, les restrictions face a I'immigration en provenance de
certains endroits du globe, etc. En second lieu, ce sont certaines limites du macrosysteme de la
perspective interculturelle systémique qui ont poussé les auteurs a bonifier celle-ci par I'approche
antiraciste et ainsi considérer, a I'intérieur du macrosystéme, les rapports majoritaires-minoritaires.
La perspective antiraciste se veut une tentative de « lutte contre les structures économiques,
politiques et sociales des sociétés occidentales, du centre, constituées au détriment des sociétés
dites périphériques » (Legault et Rachédi, 2008, p. 106). Elle permet également de considérer la
volonté des minorités en présence d’intégrer et de s’approprier la culture dominante tout en
conservant leur identité, alors que celle-ci, étant donné ses spécificités, contribue pourtant a la
marginalisation de ces personnes et devient ainsi un obstacle a leur contribution au sein de la
société (Roy, Legault, Rachédi et Taibi, 2019). L'ajout de cette perspective empéche donc de
restreindre I'analyse de la situation a sa dimension culturelle et d’omettre I'histoire, I'économie et
le politique de la population d’origine de la personne rencontrée, facettes ayant nécessairement un
impact sur des éléments culturels actuels ou certains réflexes face a la population d’accueil

34



majoritaire (Rachédi et Legault, 2019). Ainsi, les auteures affirment que la « perspective
interculturelle systémique nous amene a endosser [I'analyse de l'idéologie antiraciste]; nous
croyons qu’il existe bel et bien des rapports de force entre la majorité et les minorités, que celles-ci
soient ethniques, culturelles, linguistiques, religieuses ou d’un autre type » (p. 159). Enfin, I'ajout
d’un tel angle d’appréhension de la réalité de I’Autre implique d’étre continuellement conscient que
la personne immigrante évolue dans une société majoritaire « blanche » occidentale et donc
considérée comme développée et moderne, société fréquemment mise en opposition aux sociétés
dites traditionnelles, pauvres.
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Figure 1 : Les différents systémes de I’approche interculturelle systémique (Adapté de Legault et
Rachédi, 2008, p. 123)

2.2.1.5 Pertinence de I'approche pour le présent projet

La pertinence de I'utilisation de cette approche a 'occasion de ce projet repose sur le fait qu’elle
permet non seulement de prendre en considération deux entités qui se donnent mutuellement sens
grace a l'approche interculturelle, mais qu’elle permet également de bien cerner toutes les
interactions entre les systemes influant sur la vie de la personne immigrante de confession
musulmane expérimentant une relation d’aide dans le contexte actuel de la ville de Québec. Pour
le présent projet de recherche, cette approche a été particulierement utile dans I’élaboration de la
grille d’entrevue (Annexe I), car elle prend en considération le vécu prémigratoire, migratoire, et
post-migratoire de la personne interrogée. En effet, I'approche interculturelle systémique s’avére
tout a fait pertinente pour I'exploration du vécu des participants, considérant qu’elle souligne
I'importance d’explorer le vécu prémigratoire des personnes, celles-ci étant trop souvent
uniquement considérées a partir de leur identité d’immigrant, donc uniquement sous I'angle de leur
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vécu post-migratoire. En effet, 'approche interculturelle systémique est traversée par une
perspective historique présente dans chaque systeme; celle-ci permet la considération de
I’évolution de l'individu dans son contexte familial, national et international, mais également
I’évolution des organisations et des structures de la société d’accueil (Legault et Rachédi, 2019).

Bien que des lacunes ont été soulignées plus haut quant a la place qui est offerte a la dimension
religieuse au sein de cette approche sur le plan de I'intervention interculturelle, il a été ici décidé de
I'utiliser en prenant soin de I'adapter au sujet exploré : la prise en compte de I'identité religieuse
dans les interventions en contexte interculturel. En effectuant une grille d’entretien basée sur ce
principe, il a été possible d’explorer I’évolution de la perception des personnes interrogées quant a
la prise en compte de leur identité religieuse dans un contexte d’aide, mais également |’évolution
de leur identité religieuse en lien avec leur vécu passé et comment leur vision de celle-ci a pu se
transformer en étant en contact avec la réalité québécoise telle qu’ils la vivent. Compte tenu de
I'objet d’étude, le tout a été, bien entendu, toujours étudié en fonction de leur position de
personnes aidées.

2.3 Définition des concepts importants

Dans le cadre du présent projet de mémoire, la définition de deux concepts s’avere essentielle afin
de bien dépeindre I'angle sous lequel le sujet sera abordé : il s’agit des concepts de prise en compte
de l'identité religieuse et d’intervenant social. La définition des concepts importants sert donc non
seulement a enrichir le cadre d’analyse, mais également a orienter la construction de la grille
d’entrevue (Annexe |). Avant d’exposer ces concepts, il est nécessaire de rappeler ici que les
questions de recherche étudiées vont comme suit: Comment les personnes immigrantes de
confession musulmane pergoivent-elles la prise en compte de leur identité religieuse par les
intervenants sociaux? En quoi cette perception influence-t-elle leur utilisation des services d’aide?
Considérant ces questions et le fait que les objectifs de cette recherche sont d’explorer et de mieux
comprendre la perception des personnes immigrantes de confession musulmane quant a la prise en
compte de leur identité religieuse par les intervenants sociaux, le concept central ici défini est celui
de prise en compte de I'identité religieuse. Afin de bien orienter les démarches effectuées dans le
cadre de cette recherche exploratoire, il fut également décidé de définir un peu mieux ce qui est
entendu ici par I'utilisation de I'expression intervenant social.

2.3.1 Prise en compte de l'identité religieuse

La prise en compte de I'identité religieuse constitue un concept complexe compte tenu du fait qu’il
est constitué de trois concepts distincts. Tout d’abord, 'identité, concept central en sciences
humaines et sociales, a été maintes fois définie dans les derniéres décennies. L’angle sous lequel ce
concept est abordé ici est celui de Mucchielli (2013). Ne tentant pas d’offrir une synthese revisitant
les fondements et différentes approches d’appréhension de I'identité, Mucchielli (2013) situe plutot
le concept dans le paradigme de la complexité du théoricien Edgard Morin. L'identité se voit ici
considérée comme un phénomeéne collectif et individuel en constante construction et
déconstruction. L'identité n’étant pas immuable, Sutlive (2004) et Mucchielli (2013) soulignent que
sa construction est un processus constant de « négociations » entre I'héritage biologique de
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I'individu, les groupes auxquels il appartient et le monde dans lequel il évolue. Ainsi, en situant le
concept d’identité dans le paradigme de la complexité, Mucchielli sous-entend pour sa part que
I'identité « ne peut étre une somme de caractéristiques (fussent-elles "psychologiques" ou
"culturelles"); I'identité ne peut venir seulement d’'une mise en forme par certaines causes (ou
influences); I'identité d’un acteur social ne peut étre unique pour tous les acteurs du champ social
concerné » (2013, p. 9). Puisque I'identité n’est jamais compléte et unique a chacun — elle est donc
dynamique et fluide — un changement de groupe peut contribuer a en modifier les modalités. La
modification des modalités de I'identité constitue un élément important a considérer étant donné
la population concernée dans cette recherche. Effectivement, il s’agit d’individus ayant vécu un
processus migratoire; leur rapport a leur identité, étant souvent soumis a des remaniements
profonds lors d’un tel processus (Abdessadek, 2012), en sera donc teinté. Sur ce plan, Abdessadek
(2012, p. 307) précise que I'« acculturation entraine une transformation identitaire suite a
I’actualisation des données [de I'univers symbolique] » ayant permis a la personne de donner sens
a son expérience migratoire. Cet univers symbolique découle de la culture de I'individu vivant le
processus migratoire, mais également de sa personnalité, de la culture d’accueil et de son vécu au
sein de celle-ci.

Considérant cette remarque, et pour reprendre les mots d’Amin Maalouf (1998), il est nécessaire
d’ajouter que toutes les appartenances de l'identité « n’ont [...] pas la méme importance, en tout
cas pas au méme moment. Mais aucune n’est totalement insignifiante. Ce sont les éléments
constitutifs de la personnalité, on pourrait presque dire "les génes de I’'ame", a condition de préciser
que la plupart ne sont pas innés » (1998, p. 17). L'identité ne peut donc pas étre la somme de toutes
ses facettes, mais plutdt un brassage constant de celles-ci. A cela, Mucchielli (2013) ajoute que la
définition de l'identité issue du paradigme de la complexité implique que celle-ci soit toujours
plurielle de par le fait qu’elle nécessite la continuelle lecture des acteurs de leur propre identité —
mais également de celle des autres acteurs en présence — selon les situations, les enjeux et les
projets présents. Chaque identité est donc, a chaque instant, « une construction, une émergence de
sens, résultant d’'un ensemble de négociations circulaires entre les identités de chacun
» (Mucchielli, 2013, p. 119). Ici, encore une fois, la lecture qu’ont les personnes immigrantes de
confession musulmane de l'identité des intervenants et, de fagon générale, des individus
appartenant a leur communauté d’accueil au moment de la relation d’aide constitue un élément a
prendre en compte dans I'analyse des résultats. En effet, selon les propos de Mucchielli (2013)
I'identité des personnes aidées pourrait donc prendre une teinte particuliére dans le contexte de la
relation d’aide compte tenu de l'interprétation qu’elles ont de I'identité de I'intervenant avec lequel
elles sont en relation et de ce qu’elles désirent transmettre comme information. Toujours dans le
méme ordre d’idées, et il sera possible de I'explorer plus en détails dans la section 3.5 Difficultés
rencontrées et limites méthodologiques, un biais de désirabilité face a la chercheure ou une
représentation spécifique de celle-ci en tant que « membre » ou « représentante » de la société
d’accueil aura également pu, dans le cas de la présente recherche, influencer I'identité projetée par
les participants a I'occasion des entretiens de recherche.

En second lieu, la religion se définit, selon Keenig, comme impliquant « des croyances, des pratiques
et des rituels reliés au transcendant. On considére ici le transcendant comme Dieu; Allah; haShem
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ou une quelconque autre Force Supérieure pour les traditions occidentales; le Brahman ou ses
manifestations; le Buddha; le Dao ou 'ultime vérité pour certaines traditions orientales [traduction
libre] » (2012, p. 2). Il est nécessaire d’ajouter, tel que le précisent Couture (2009) et Hamdi-Chérif
(2014), qu’il faut étre prudent a I'adoption d’une définition trop occidentale du terme religion, une
telle définition pouvant mener a une vision non représentative de la diversité des valeurs et des
systémes de croyances, mais aussi, dans le cas présent, des identités. A cet effet, Couture (2009)
souligne que les religions sont des faits sociaux qui, au méme titre que les langues ou les cultures,
ont tendance a outrepasser les limites que I’on tente parfois de leur attribuer. Afin de tenir compte
du fait que « [l]a religion tend naturellement a imprégner tous les niveaux de la culture dans laquelle
elle apparait » (Couture, 2009, p.12) et d’utiliser une définition pour des fins uniquement
opérationnelles, la définition a laquelle le terme religion référera lorsqu’il sera utilisé est celle de
Koenig (2012), présentée ci-haut. A la précédente définition, celui-ci ajoute qu’une religion implique
fréquemment un aspect mystique ou surnaturel et des croyances spécifiques quant a la vie apres la
mort ou la fagon de se comporter en société. Il précise finalement que la religion est un construit
multidimensionnel constituant un systeme de croyances, de pratiques et de symboles ayant entre
autres pour utilité de faciliter le rapprochement avec le transcendant; et de favoriser une meilleure
compréhension de la relation et de la responsabilité de chacun face aux autres membres de la
communauté (Keenig, 2012, p. 3). Bien que le religieux n’occupe pas uniquement une fonction de
cohésion sociale, il est ici nécessaire de préciser qu’il s’agit la d’'une dimension essentielle a celui-ci.
De fait, réduire le religieux a I'expérience individuelle contribue a négliger le lien qu’il crée au sein
des membres d’'une communauté communauté (Hamdi-Chérif, 2014). Pour les besoins de I'exercice
et considérant que les définitions du religieux et du spirituel, termes qui sont fréquemment reliés
ou interchangés, sont aussi variées que les personnes qui les expérimentent (Hodge, 2016; Lemieux,
2008; Oxhandler et Parrish, 2018; Scott, Sheperis, Simmons, Rush-Wilson et Milo, 2016), il est
possible que les deux termes soient utilisés a I'occasion de ce mémoire. Le souci de I'auteure étant
principalement de respecter la vision, les sentiments et les expériences des personnes interrogées,
I'analyse des données recueillies sera faite en fonction des propos utilisés par chacun des
répondants. Cette décision abonde d’ailleurs dans le sens des précisions de Couture (2016) quant a
la définition du religieux en mentionnant que « [l]’'usage commun du mot "religion" et de termes
abstraits comme hindouisme, bouddhisme, tacisme, etc. pour désigner des regroupements définis
et exclusifs de croyants est une pratique récente qui va a contrecourant avec la fluidité naturelle
des échanges en matiere religieuse » (p. 1).

Considérant le fait que I'identité est ici reconnue comme dynamique et en constant changement et
gu’une définition englobante de la religion est utilisée, il apparait adéquat de se baser sur la
définition de I'identité religieuse de Daniele Hervieu-Léger (1998) afin de circonscrire ce qui est ici
entendu par I'expression « identité religieuse ». Ses idées abondant dans le méme sens que celles
de Mucchielli quant a la fluidité et a la renégociation constante de I'identité, Hervieu-Léger (2002)
avance que les identités religieuses ne peuvent plus, aujourd’hui, étre traitées comme des identités
héritées, le devoir d’adhérer a une « lignée de croyance » étant de moins en moins valorisé — bien
que toujours présent dans certains cas. En effet, elle souligne que les individus construisent leurs
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propres identités religieuses en se basant sur les multiples ressources symboliques qui sont a leur
disposition ou auxquelles ils peuvent avoir accés a travers leurs différentes expériences.

A cela, il convient finalement d’ajouter que Glock et Stark (1965) proposent un schéma analytique
pour appréhender le religieux tel que la personne I'expérimente, aussi retenu ici, qui propose les
cing dimensions principales de I'appartenance religieuse (ou de la religiosité) soit la croyance, la
connaissance, I'expérience, la pratique — ou la dimension rituelle — et ses influences sur la vie de
I'individu. Pour Glock et Stark, la dimension de la croyance, ou dimension idéologique, comprend
les composantes doctrinales de la religion. Il s’agit en fait de I'acceptation de certaines croyances
spécifiques telles que, par exemple, Dieu, la vie apres la mort, le sens de la vie ou le surnaturel. Ces
croyances constituent donc un systeme interprétatif offrant une réponse aux questionnements
ultimes de la personne. La dimension intellectuelle de la religiosité (connaissance) sous-entend la
connaissance, chez la personne croyante, de certains principes de base dont est issue sa foi, de
I'histoire de sa religion et/ou de ses principaux écrits (p. ex. moralité, sacrements). La dimension
expérientielle, pour sa part, se concentre sur I'expérience personnelle de la foi; cette dimension met
I'accent sur les sentiments religieux et les moyens personnels qui sont mis en place pour établir un
lien avec le sacré et qui impliquent un investissement. Bien que cette dimension soit fréquemment
associée a des formes extrémes de I'expression religieuse (p. ex. glossolalie, visite de I'Esprit Saint),
des sentiments plus subtils et intimes font pourtant partie de celle-ci, comme le sentiment intime
de I'existence ou la présence d’une force surnaturelle et I'expérience d’une relation avec le sacré.
Ces sentiments plus intimes peuvent étre reconnus a travers des éléments tels que la foi ou la
confiance. D’un autre c6té, la dimension rituelle concerne plutét I'expérience de culte au sein de la
communauté croyante, elle peut également inclure des pratiques individuelles qui sont partagées
avec d’autres croyants (p. ex. la priere, le jeline, le pélerinage). Egalement appelée « pratique
externe », elle peut inclure des éléments tels que I'assistance aux services religieux ou encore la
participation aux activités organisées par la communauté religieuse d’appartenance et
I'investissement au sein de ces activités. Finalement, la derniére dimension englobe les effets des
quatre autres sur la vie séculiére de I'individu. Ainsi, bien que le religieux puisse avoir des impacts
sur des éléments tels que le bien-étre général des personnes— par exemple la recherche de
Dezutter, Soenens et Hutsebaut (2006) qui avance que |'appartenance religieuse constitue un
prédicteur significatif de la satisfaction générale de la vie —, ses impacts se traduiraient également a
travers la moralité de la personne avec, par exemple, les valeurs pronées par l'individu. Il est
important de noter ici que les dimensions de la croyance et de la connaissance, bien que non
dépendantes l'une de [l'autre, peuvent se retrouver fréquemment intrinsequement liées,
I'acceptation d’une croyance pouvant dépendre ou étre renforcée par une connaissance plus
approfondie de cette croyance.

Bien que le modele de Glock et Stark date de 1965, il est encore utilisé aujourd’hui dans des
recherches portant sur I'étude des dimensions de la religiosité (p. ex. Abou-Youssef, Kortam, Abou-
Aish et El-Bassiouny, 2011; Pearce, Hayward et Pearlman, 2017; Rehman et Shabbir, 2010; Reitsma,
Scheepers et Grotenhuis, 2006). D’ailleurs, il souligne la nécessité d’utiliser une approche
multidimensionnelle pour appréhender I'expérience religieuse des personnes. Approche critiquée
parce qu’inspirée du christianisme dans sa construction, elle pourrait difficilement étre appliquée
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dans tous les contextes de diversité religieuse. Cependant, elle apparait bien s’appliquer a
I'interprétation du vécu en islam, religion abrahamique partageant avec le christianisme des bases
communes et, du méme fait, certains symboles ou appréhensions de la réalité. Loin ici I'idée de
créer des amalgames entre ces religions regroupant, dans certains cas, des courants ou des
traditions difficilement conciliables, et ce, d’autant plus que certains de ces courants ont évolué
dans des contextes culturels également trés différents. L'idée est plutot que ce schéma a été
construit pour s’adapter a une religion de type monothéiste. Il serait ainsi possiblement beaucoup
plus difficile de I'appliquer a une religion telle que I’hindouisme ou dans un contexte animiste par
exemple. Ce schéma analytique s’avére donc ici tout a fait pertinent pour appréhender I'identité
religieuse des personnes participant a ce projet, d’autant plus qu’il considere qu’il est possible que
la religiosité d’un individu s’exprime a travers I'une ou l'autre des dimensions sans nécessairement
adhérer ou correspondre a chacune d’entre elles.

Finalement, le concept de prise en compte répond au principe de considération de I'étre humain
dans son ensemble, valeur majeure en travail social. Compte tenu des précédentes définitions et
considérations, il est possible d’avancer que ce qui est entendu, dans le cadre de ce travail
d’exploration, par la prise en compte de l'identité religieuse, est la considération des différentes
facettes d’une identité multiple dont les dimensions peuvent varier grandement d’un individu a
I'autre et dans le temps. Ainsi, il est ici nécessaire de ne pas perdre de vue que ce que signifie étre
« religieux » ou, dans le cas présent, étre musulman, n’a pas la méme signification d’une personne

a l'autre et chacune des dimensions de sa religiosité, bien que liées entre elles, n’est pas
nécessairement tributaire des autres.

2.3.2 Intervenant social

Ce travail de recherche étant de nature exploratoire, certains termes sont ici considérés de fagon
plus large. C'est d’ailleurs le cas de I'expression intervenant social. Bien que ce projet soit effectué
dans le domaine du travail social et que le terme prenne une teneur particuliére sous cet angle, il
englobe ici également les autres professions de I'intervention sociale (p. ex. psychologue, éducateur
spécialisé, intervenant communautaire ou psychoéducateur) et offre ainsi I'ouverture nécessaire a
I’exploration d’un tel sujet. Egalement, il fut remarqué (entre autres chez les personnes interrogées)
que plusieurs personnes qui ont recours pour la premiére fois avec ce type de service ne connaissent
pas nécessairement le titre ou la fonction exacte de la personne rencontrée. Réduire les critéres de
sélection aux travailleurs sociaux aurait donc pu grandement affecter le recrutement. L'élément
majeur a retenir ici est donc que l'intervenant social aura été rencontré dans |'optique de résoudre
une situation-probléme.
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CHAPITRE 3 - DEMARCHE METHODOLOGIQUE ET ETHIQUE

Le chapitre suivant offre un portrait de la planification du présent projet de recherche et des
éléments méthodologiques qui le sous-tendent. De ce fait, I'approche méthodologique adoptée
sera tout d’abord abordée avant de poursuivre avec le type de recherche qui a été privilégié. Suivra
une description détaillée du devis de recherche incluant une présentation et une justification de la
population a I'étude, des méthodes d’échantillonnage, de recrutement et de collecte des données
ainsi que des instruments de collecte qui ont été utilisés, puis de la méthode d’analyse adoptée pour
I'interprétation des données recueillies. Cette section se poursuivra avec les moyens qui ont été mis
en place afin d’assurer le respect des normes liées a I’éthique tout au long de I'élaboration de ce
projet de mémoire. Viendront finalement les différentes difficultés méthodologiques vécues au
cours de la réalisation de celui-ci.

3.1 l’approche et le type de recherche privilégiés

Bien que les approches quantitatives, au méme titre que les approches qualitatives, reposent sur la
collecte de données afin de guider des analyses et tirer des conclusions, il apparait pour les besoins
de cette recherche que I'adoption d’une approche qualitative se montre plus adéquate. Ainsi,
I'approche méthodologique privilégiée pour cette exploration du point de vue de personnes
immigrantes de confession musulmane quant a la prise en compte par les intervenants sociaux de
leur identité religieuse est qualitative. Tout d’abord, considérant que le travail social est un domaine
cherchant a promouvoir la justice sociale et le développement du pouvoir d’agir des personnes et
des collectivités, il apparaissait pertinent d’utiliser une approche de recherche offrant un espace
d’expression aux participants. Egalement, il s’avére nécessaire de souligner que les informations ici
recueillies sont difficilement quantifiables et qu’une méthodologie de type qualitatif favorise
I'exploration et la compréhension de ce sujet peu documenté. Sur ce plan, Anaddn souligne
d’ailleurs que cette approche méthodologique est adaptable dans I’édification progressive de I'objet
d’étude et qu’elle s’ajuste aux caractéristiques et a la difficulté d’appréhension des phénomenes
humains et sociaux. Il ajoute qu’« [elle] s’intéresse a la complexité et met en valeur la subjectivité
des chercheurs et des sujets, elle combine plusieurs techniques de collecte et d’analyse des
données, elle est ouverte au monde de I'expérience, de la culture et du vécu, elle valorise
I’exploration inductive et elle élabore une connaissance holistique de la réalité » (2006, p. 23). Ces
caractéristiques de la méthodologie qualitative sont particulierement importantes dans le cadre du
présent projet, car la question de la prise en compte de l'identité religieuse y est abordée d’un point
de vue qui n’a été, jusqu’a maintenant, que trés peu étudié, soit de celui des personnes aidées. A
cela, il est nécessaire d’ajouter que la souplesse et la compréhension holistique que permet la
recherche qualitative sont d’autant plus nécessaires dans ce contexte ou les réalités symboliques et
dynamiques que constituent les identités religieuses sont des réalités difficilement appréhendables.
Il serait donc difficile d’effectuer une recherche dans laquelle des aspects spécifiques a évaluer
seraient prédéterminés. Il est a noter qu’en regard de la population étudiée et de notre désir d’en
apprendre plus sur ses perceptions quant a l'intervention, il était nécessaire d’opter pour une
méthode offrant une grande flexibilité. En ce sens, la méthode qualitative s’avérait tout a fait
appropriée puisqu’il s’agit d’'une méthodologie de proximité (Paillé, 2007).



Le sujet abordé a I'occasion de ce projet de mémoire ayant été jusqu’a maintenant peu exploré, une
recherche de type exploratoire apparait tout a fait adéquate. Yegidis et Weinbach (2006), Trudel,
Simard et Vonarx (2007) et Gauthier (2009) précisent qu’il est pertinent d’utiliser un devis
exploratoire pour « mettre les bases » pour la construction de connaissances futures. Dans le cas
présent, en connaitre plus sur le point de vue de personnes musulmanes issues de |I'immigration
quant au respect de leur identité religieuse dans les services sociaux permettra d’identifier certaines
caractéristiques ou problémes liés a la place de l'identité religieuse dans les interventions sociales
qui sont encore méconnus (Trudel, Simard et Vonarx, 2007), plus spécifiquement, dans la ville de
Québec. Ceci permettra de marquer une réalité a étudier et de bien délimiter les éléments sur
lesquels il vaudra la peine de se pencher a I'occasion de recherches futures.

3.2 Population a I’étude et échantillonnage
3.2.1 Délimitation de la population a I’étude et construction de I’échantillon

Afin de s’assurer d’interroger des personnes pouvant correspondre a |'objet de recherche, il
s’avérait d’abord essentiel de déterminer les caractéristiques délimitant la population étudiée et
d’ainsi établir des criteres d’inclusion et d’exclusion permettant la sélection des participants. Tout
d’abord, il a été établi les individus sélectionnés devaient issu de I'immigration et étre installé a
Québec depuis au moins un an. Ce critere fut établi puisque le sujet de recherche nécessitait d’avoir
pu expérimenter un processus d’aide et de connaitre minimalement les services offerts dans la ville
de Québec. Méme s'il avait d’abord été établi que les participants devaient s’étre installés a Québec
depuis au moins un an, une personne ayant vécu une relation d’aide et correspondant aux autres
criteres de sélection manifesta son intérét en cours de recrutement. Son expérience apparaissant
pertinente dans le cadre de cette recherche, ce critére de sélection perdit de sa pertinence et le
vécu de cette personne fut donc recueilli. En ce qui concerne le critére « étre issu de I'immigration »,
les personnes immigrantes avaient d’abord été considérées en fonction des catégories
d’immigration établies par le Gouvernement du Canada, donc les personnes ayant été acceptées
comme résidentes permanentes par I'entremise des catégories de I'immigration économique, du
regroupement familial ou étant reconnues comme réfugiées. La pertinence de limiter le
recrutement a ces catégories n’étant finalement pas manifeste, le critére fut également élargi aux
statuts temporaires d’immigration (p. ex. étudiant étranger, travailleur temporaire). La recherche
auprés de personnes mineures impliguant des démarches éthiques supplémentaires et
représentant possiblement un vécu différent de celui de personnes adultes, il fut également établi
que la population étudiée serait agée de plus de 18 ans. Finalement, étant donné I'objet d’étude
gu’est la perception de personnes immigrantes de confession musulmane quant a la considération
de leur identité religieuse par les intervenants sociaux lors d’une relation d’aide, il apparaissait
évident que la population a I’étude serait constituée de personnes s’identifiant comme étant de
confession musulmane et que ces personnes devraient avoir (au moment de I'entretien), ou avoir
eu par le passé, un suivi de plus d’'une rencontre aupreés d’un intervenant. Encore une fois, une
personne a manifesté son intérét pour le projet de recherche alors qu’elle n’avait expérimenté
gu’une rencontre avec un intervenant. Il fut convenu que ce critére, n’était pas essentiel et qu’il
pouvait méme, au contraire, limiter la diversité des vécus de la relation d’aide. En effet,
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I’établissement du lien de confiance étant un élément essentiel a la réussite d’une relation d’aide, il
est possible qu’une expérience insatisfaisante d’'une premiére rencontre ait mené a I'abandon du
suivi dés cette premiére rencontre.

Il avait d’abord été établi que I’échantillon sélectionné serait constitué d’une douzaine d’individus,
considérant les limites qu’implique la réalisation d’un projet de mémoire, et inclurait autant
d’hommes que de femmes. Considérant les difficultés de recrutement vécues (voir section 3.5.1 Les
défis du recrutement), un échantillon de huit personnes a finalement été constitué. Cet échantillon
offrant une importante diversité, était-constitué de six femmes et de deux hommes dont les origines
et les vécus (p. ex. vécu professionnel, migratoire, de I'intervention) différaient grandement d’un
participant a l'autre. Il importe de préciser deux éléments quant a la population étudiée et la
construction de I'échantillon a I’étude : aucun critére de sélection n’a été établi quant au pays de
provenance des personnes interrogées, des détails expliquant cette décision sont disponibles a la
section 3.2.2 Ne pas établir de critére quant au pays de provenance des participants : Un islam
unifié?. Enfin, une personne intéressée a participer ne maitrisait pas le francais et elle a émis la
demande d’effectuer I'entretien en anglais. Considérant qu’aucun critére n’avait été établi quant a
la maitrise de la langue frangaise, il fut accordé a cette personne que I'entretien de recherche se
déroule en anglais. Les modifications effectuées quant aux critéres d’inclusion a ce projet de
recherche apparaissent tout a fait justifiées dans le cas présent, car elles visent avant tout « une
intention de dégager une compréhension riche et originale de I'objet d’étude » (Savoie-Zajc, 2007,
p. 100) et permettent ainsi de demeurer cohérente avec I'objet d’étude et d’éviter de tomber dans
ce que Savoie-Zajc qualifie d’« aveuglement méthodologique ».

3.2.2 Ne pas établir de critére quant au pays de provenance des participants : Un islam
unifié?

Plusieurs éléments ont contribué a la décision de ne pas restreindre uniqguement le recrutement des
participants a des personnes issues d’une région du monde particuliere. En effet, il aurait pu paraitre
logique, afin de recueillir des vécus similaires, de recruter, par exemple, uniquement des personnes
de confession musulmane provenant des pays du Maghreb, ceux-ci représentant la majeure partie
des pays sources d’immigration musulmane au Québec. Par contre, il ne faut pas oublier, tel que
souligné dans la section portant sur la diversification de I'immigration au Québec, que les
immigrants de confession musulmane du Québec et de la ville de Québec peuvent provenir d’'une
importante variété de pays et de régions du monde et par le fait méme de cultures, visions et fagons
de vivre lislam différentes. La population immigrante musulmane correspond donc a une
population hétérogéne, et ce, sur plusieurs plans (Fortin, Leblanc, Le Gall, 2008).

Une seconde motivation a ne pas établir de limite quant aux pays de provenance des participants a
I’étude fut d’offrir la possibilité a toute personne se sentant interpellée par le sujet de recherche de
se manifester, et ce, peu importe sa facon d’interpréter son appartenance a l'islam et sa fagon de
vivre cette appartenance.

La troisieme motivation repose sur le fait qu’en paralléle a la grande diversité que représente I'islam,
une nouvelle lecture de I'islam et fagon de vivre cette religion en diaspora émerge et prend la forme
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d’un « islam citoyen ». En effet, Daher (2003) souligne qu’un mouvement chez les intellectuels et
les leaders musulmans émerge, depuis le 11 septembre 2001, et contribue a 'avenement d’un islam
axé sur la participation citoyenne. Ainsi, celui-ci précise que la « grande majorité des musulmans qui
ont immigré au Québec adhére aux principes de tolérance, de vie en harmonie avec les autres, de
respect de la loi » (s. p.). Sur ce plan, Rousseau (2016) ajoute que cette nouvelle vision de I'islam a
majoritairement cours au sein des « migrasporas » se situant en Amérique de Nord ou en Europe et
que sa posture d’ouverture peut rejoindre la majorité des branches de I'islam, incluant le chiisme et
les formes plus traditionnelles de I'islam (p. 137). Cette nouvelle vision prenant ses racines dans une
promotion de 'unité et de la solidarité entre les peuples contribuant a lier le monde musulman
depuis la décolonisation (Mérad, 2007), elle représente aujourd’hui un désir de définir un islam
universel, outre les cultures distinctes de chacun dont la fragilité, dans la réalité actuelle d’ouverture
des frontieres et de crainte de I'altérité, devient évidente (Roy, 2004). Elle apparait d’ailleurs
flagrante dans un contexte migratoire ou un islam pluriel se cotoie au quotidien et ou, via les
regroupements, associations, activités associatives ou lieux de culte, des musulmans de différents
horizons sont en contact. Cette diversité se cOtoie dans certains cas pour la premiéere fois et les
personnes en faisant partie mettent en commun différentes pratiques et coutumes qui leur sont
propres pouvant favoriser I'ouverture et le partage entre les différentes communautés.

Une quatrieme motivation, et c’est celle-ci qui représente le cceur de cette décision de n’établir
aucune limite quant aux pays de provenance des participants, est le contexte spécifique dans lequel
cette recherche s’inscrit et ses effets sur le vécu des personnes immigrantes de confession
musulmane au Québec. En effet, les personnes de confession musulmane, les personnes dont le
nom est a consonance arabe ou qui peuvent étre identifiées a I'islam par leur apparence — a tort ou
a raison — se retrouvent classifiées dans des catégories ne tenant pas compte de la complexité des
identités qui les définissent et peuvent étre donc tout autant touchées par les débats et la montée

de I'intolérance actuellement dirigés vers cette appartenance religieuse spécifique au Québec. En
bref, le sentiment d’exclusion et la discrimination vécus, en paralléle avec I'avenement d’un « islam
citoyen » favorisent, tel que le mettent de I'lavant Fortin, Leblanc et Le Gall, un « sentiment
d’appartenir a3 une communauté universelle des croyants, la oumma [ou communauté],
déterritorialisée et détachée d’un groupe, d’'une culture donnée. Cette oumma deviendrait le
vecteur commun d’une appartenance nouvelle a un collectif de croyants sans frontiéres,
désethnicisé » (2008, p. 102). Ce motif explique parallelement la décision ici implicite de ne pas
recruter des personnes québécoises natives étant converties a I'islam. Effectivement, il apparait ici,
de par la situation particuliere vécue par les personnes de confession musulmane issues de
I'immigration et de la conjoncture actuelle entourant ces personnes, que le vécu de personnes
converties nées au Québec a ses propres particularités. Mossiére (2009) avance d’ailleurs, dans son
travail de these doctorale portant sur des femmes converties a I'islam en France et au Québec, que
les identités originales de ces converties peuvent simultanément se retrouver en contradiction avec
les discours édifiés autant par la société d’origine (soit le Québec et la France) que par les
musulmans de naissance. Ainsi, la conversion a l'islam en contexte québécois représenterait « le
retour a des formes de solidarité communautaire, faisant suite a une phase de modernisation et de
sécularisation accélérée » (Mossiere, 2009 : p. i) et se distancierait sur plusieurs plans du vécu de
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personnes de confession musulmane issues de I'immigration et ayant été élevées dans des familles
musulmanes, et ce, d’autant plus que ce projet est axé sur les interventions en contexte interculturel
et non uniquement sur les interventions en contexte de diversité religieuse.

Considérant les différents éléments énoncés ici, il apparait qu’une personne représentait un bon
choix de participant des lors qu’elle s’identifiait comme une personne de confession musulmane,
était immigrante, avait vécu une relation d’aide et était interpellée par le sujet de la prise en compte
de l'identité religieuse dans l'intervention vécue. En effet, tel que le souligne Michelat (1975,
p. 232), pour qu’une personne interrogée représente un bon choix, elle doit étre « porteu[se] de la
culture et des sous-cultures auxquelles [elle] appartient et [en étre représentative] ». Ceci implique
donc qu’elle doit ainsi étre porteuse de cette catégorie sociale ou, du moins, de I'un des ensembles
du groupe. Dans le cas présent, il était anticipé que les personnes se portant volontaires auraient
donc une capacité de témoigner de I'objet d’étude (Turcotte, 2000).

3.2.3 Echantillonnage

Afin de recueillir I’échantillon de participants, la méthode non probabiliste a été retenue, car une
méthode probabiliste aurait été impossible étant donné les spécificités de la population et la base
volontaire sur laquelle le recrutement a eu lieu. En effet, inscrite dans une posture constructiviste,
la maniere de procéder pour effectuer le choix d’échantillon s’est naturellement portée vers une
sélection intentionnelle, car elle repose sur des critéres de pertinence et de contribution (Mayer,
Ouellet, Saint-Jacques, Turcotte et coll., 2000). Tel que I'apporte le paradigme constructiviste, une
telle stratégie permet en effet au chercheur de sélectionner des cas dont les propos peuvent
s’avérer riches et variés par rapport aux objectifs de recherche (Paquin, 2014). Cette méthode ne
permettant pas de construire un échantillon statistiquement représentatif, elle implique que cette
étude offre une vision d’'un contexte spécifique défini dans le temps et non pas des résultats
généralisables. Tel que le soulignent Ouellet et Saint-Jacques (2000), ceci n’implique pas pour autant
que I'échantillon retenu n’est pas représentatif de la population ici étudiée. Etant donné les
précédentes considérations, ce sont deux techniques d’échantillonnage qui ont été combinées pour
recruter des participants : il s’agit de I'échantillonnage par volontaires et par « boule de neige » ou
par réseau.

La premiere technique d’échantillonnage, I'échantillon de volontaires, fut favorisée tout au long du
recrutement des participants. Cette technique consistant a recourir a des volontaires pour
construire I'échantillon (Baud, 1997; Statistique Canada, 2017a) est fréquemment utilisée dans le
cadre de recherches exploratoires. Par contre, tel que souligné par Statistique Canada, I'utilisation
de cette technique d’échantillonnage peut contribuer a induire, au sein de la recherche, des biais
marqués du fait que ce sont généralement uniquement les individus se sentant interpellés par
I'objet d’étude qui se manifesteront. Cette technique s’avere tout de méme particulierement
appropriée dans I'étude de la prise en compte de l'identité religieuse dans les interventions en
contexte interculturel considérant le statut de sujet tabou qu’occupe la religion — et plus
particulierement I'islam — au Québec actuellement. En effet, le recours a cette technique s’applique
généralement dans les situations ou le sujet abordé est tabou ou délicat (Ouellet et Saint-Jacques,
2000). A cela, il est possible d’ajouter qu’étant donné que le projet de mémoire réalisé porte sur
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une population tres spécifique, 'utilisation d’une telle technique permettait de rejoindre une
grande quantité de personnes simultanément et d’ainsi augmenter les chances de rejoindre la
population visée. Initialement, il avait été prévu d’effectuer une sélection stratégique parmi les
personnes intéressées, mais le faible nombre de volontaires n’a pas permis d’en arriver a une telle
stratégie. Ainsi, sur le plan du recrutement des participants, il était prévu d’utiliser différentes
stratégies donnant lieu a une certaine diversification interne de I’échantillon. Cette diversification
permet, comme le soulignent Paillé et Mucchielli, de « rapporter le jeu complexe de la pensée, des
actions et des interactions dans lesquelles se fonde — et par lesquelles se livre — I'expérience
humaine et sociale » (2016, p. 80) de la population a I'étude; population qui est, rappelons-le,
restreinte et évoluant dans un contexte bien particulier. Suivant ces précisions, il a d’abord été prévu
d’entrer en contact avec les imams ou les représentants des différentes mosquées présentes sur le
territoire de la ville de Québec, leur présenter le projet et, s’ils étaient d’accord, afficher des
invitations (Annexe VI) a participer a la recherche dans les entrées des mosquées (voir liste des
différents milieux contactés en Annexe Ill). Cette stratégie était considérée comme pratique étant
donné que la population était spécifique et assez limitée. En contrepartie, et afin d’éviter de
cantonner les personnes immigrantes de confession musulmane au statut de personnes
pratiquantes et fréquentant une mosquée, il fut déterminé d’approcher une plus grande variété de
milieux dés le début du processus de recrutement. En effet, 60 % des personnes de confession
musulmane résidant au Québec rapportent n’avoir jamais fréquenté une mosquée et parmi ceux en
ayant déja fréquenté, seuls 15 % affirment y aller de fagon assidue (Statistique Canada, 2011, cité
par Castel, 2017).

Le recrutement de participants s’étant échelonné sur une année, c’est d’abord par I'entremise
d’organismes en immigration préalablement sélectionnés (Annexe 1V), d’épiceries halal (Annexe V)
et via Facebook que I'affichage de I'annonce de recrutement a eu cours. Ainsi, dés novembre 2017
aux suites de la réception de I'approbation éthique de ce projet émise par le Comité d’éthique de la
recherche avec des &tres humains de I’Université Laval (CERUL), plusieurs organismes et milieux ont
été contactés, ceux n’offrant pas de retour furent recontactés au cours du mois suivant. Les
différents milieux contactés offrant peu de retours aux demandes envoyées, il fut décidé de recourir
a la liste courriel du personnel et des étudiants de I’Université Laval, celle-ci regroupant environ
70 000 personnes. Connaissant ’homogénéité certaine des profils (p. ex. communauté étudiante,
corps professoral, etc.) que pouvait provoquer I'usage de cette liste, il avait d’abord été déterminé
gu’elle ne serait utilisée qu’en dernier recours. Un envoi sur cette liste fut de nouveau effectué au
début de I'année 2018. L’accessibilité aux organismes se révélant plus difficile qu’escompté, il fut
décidé, au cours de la session d’hiver 2018, d’élargir encore la variété d’organismes a
contacter (Annexe VIII). Cette stratégie ne s’avérant toujours pas efficace, une nouvelle stratégie fut
adoptée en fin de recrutement afin d’entrer en contact avec les organismes: le ciblage de
personnes-ressources a contacter directement au sein des organismes. En effet, ce sont d’abord les
courriels généraux qui ont été utilisés pour rejoindre les différents organismes. A cette nouvelle
stratégie, ce sont ajoutées des personnes-ressources du milieu de I'immigration, des organisations
musulmanes ainsi que des associations et des regroupements divers (p. ex. associations étudiantes,
associations liées a la nationalité ou I'appartenance religieuse). De ce fait, les démarches effectuées
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entre novembre 2017 et novembre 2018 ont touché 5 mosquées ainsi que 13 organismes spécialisés
en immigration; 6 épiceries halal; 15 organismes n’étant pas spécialisés en immigration, mais
recevant un taux important d'immigrants; 11 associations d’étudiants ou associations régionales; 7
regroupements organisés (p. ex. tables de concertation ou conseils régionaux) et, finalement, huit
personnes ressources pouvant établir des contacts avec des organisations ou regroupements. La
création de ces contacts représente pour sa part environ 120 échanges courriel, 8 envois postaux,
15 déplacements, la prise de contact avec une dizaine de personnes ressources et une dizaine de
contacts téléphoniques (sans compter les dizaines d’appels téléphoniques demeurés sans réponse).
En contrepartie, sur la totalité des 66 organisations ou personnes-ressources directement
contactées, 24 n’ont effectué aucun retour malgré les relances. Finalement, il est intéressant
d’ajouter que seuls quatre retours ont été négatifs, les raisons allant de I'impossibilité ou le refus
de fournir de I'aide a I'absence de personnes de confession musulmane dans leurs services. Il est
également possible de souligner ici que plus d’'une douzaine de personnes s’étant portées
volontaires pour participer a I'étude se sont finalement avérées étre inadmissibles a celle-ci, ces
personnes n’ayant expérimenté aucun service d’aide.

La seconde stratégie qui contribua a compléter I’échantillon de participants fut la méthode « boule
de neige ». Cette technique est généralement utile pour atteindre des populations « invisibles » ou

plus difficiles a rejoindre (Padget, 2017) et consiste a recourir a des individus pouvant proposer le(s)

nom(s) d’autre(s) personne(s) potentiellement admissible(s) a I’étude et susceptible(s) d’y participer
(Ouellet et Saint-Jacques, 2000), et ce, jusqu’a ce que I'échantillon soit complété. La variété de
milieux ayant été finalement contactés a I'occasion de ce recrutement aura eu l'avantage de
contribuer a établir une grande diversité interne chez les personnes constituant I'échantillon

recueilli (p. ex. age, sexe, profession, niveau de pratique religieuse, années passées au Québec).

3.3 Méthode et collecte des données

Afin de mettre sur pieds la collecte des données, plusieurs éléments ont été considérés pour
recueillir les informations désirées pour le sujet exploré. Cette section présentera le mode de
collecte de données privilégié, le déroulement de la collecte des données ainsi que la méthode
d’analyse qui fut ensuite privilégiée pour I'extraction des données.

3.3.1 Mode de collecte des données privilégié

Le mode de collecte de données retenu pour explorer la perception de personnes immigrantes de
confession musulmane quant a la considération de leur identité religieuse dans le cadre d’une
relation d’aide est I'entretien. C’'est le sujet de I’étude qui a orienté cette décision puisque « comme
la parole est donnée a I'individu, I'entretien s’avere un instrument privilégié pour mettre au jour sa
représentation du monde » (Baribeau et Royer, 2012) ou dans le cas présent, sa représentation de
la relation d’aide vécue. A cet effet, Royer, Baribeau et Duschesne (2009) soulignent que I'une des
deux utilités principales du recours aux entretiens dans la collecte des données est la
compréhension d’'un phénomeéne par son analyse, ce qui se traduit, dans le cas présent, par son
exploration. L'utilisation de I'entretien a titre de mode de collecte constitue sans nul doute 'une
des méthodes les plus utilisées en sciences sociales. Dans le cas présent, I'entretien semi-dirigé a
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été utilisé afin de recueillir les données, car il offre une certaine liberté aux répondants tout en
permettant a la chercheure d’orienter I'entretien en cas de besoin. Le recours a I'entretien semi-
dirigé présente plusieurs avantages en recherche qualitative, car il répond bien aux intentions de
cette approche qui attribue une place fondamentale aux acteurs sociaux, a leur point de vue, au
sens de I'expérience vécue par ceux-ci et a la fagon dont ils I'appréhendent et la construisent (Paillé,
2007). C’est I'entretien semi-dirigé a questions ouvertes qui fut privilégié, ce type d’entretien
permettant, par la formulation explicite de questions, de s’assurer que la personne interviewée
demeure dans un certain cadre, tout en conservant un niveau de liberté assez important (Mayer et
Saint-Jacques, 2000).

Dans un désir de considérer le contexte social dans lequel le vécu des personnes interrogées s’inscrit
et dans l'optique de prendre en compte la personne dans sa totalité sans nier son vécu
prémigratoire, c’est I'approche interculturelle systémique et les concepts importants retenus dans
I’élaboration de la problématique qui guiderent I’édification du guide d’entretien (Annexe I). Celui-
ci fut élaboré en se basant sur la grille d’évaluation interculturelle (Annexe IX), celle-ci permettant
d’intégrer les dimensions psychosociales de la migration et une appréhension culturellement
sensible du vécu et de I'histoire personnelle de la personne interrogée (Rojas-Viger et Stoica, 2016).
L'approche interculturelle systémique, tel que mentionné précédemment, permet de bien délimiter
les interactions entre tous les éléments d’un systeme en définissant chacun de ces systemes pour
bien appréhender un probleme — ou dans le cas présent un vécu — individuel s’inscrivant dans un
contexte social spécifique (Legault et Rachédi, 2008). De ce fait, le guide d’entretien a été constitué
de trois parties principales soit le vécu prémigratoire, le vécu migratoire et le vécu post-migratoire,
le tout étant précédé de questions courtes d’ordre sociodémographique (p. ex. sexe, pays et région
d’origine, date d’arrivée au Québec, statut d’immigration). Sous cette forme, ces trois sections
principales regroupaient les thématiques principales de I'identité religieuse et de son évolution, les
raisons ayant mené a recourir aux services d’un intervenant social, la place qu’occupait au moment
de I'entretien ou qu’a occupé l'identité religieuse de la personne interrogée dans la relation d’aide
vécue, le recours aux services d’aide dans le pays d’origine. Ces thématiques ont ensuite été
subdivisées en sous-questions explorant plus en profondeur I'objet de recherche.

3.3.2 Déroulement de la collecte

Le déroulement de la collecte des données s’est effectué en une seule étape, soit celle de I'entretien
semi-directif a questions ouvertes d’'une durée de 60 a 90 minutes. Les entrevues réalisées ont eu
lieu entre le 1°" février 2018 et le 5 décembre 2018 et ont eu cours dans le lieu déterminé par les
personnes interviewées, soit a I'Université Laval, a la résidence de la personne ou a son lieu de
travail, selon sa préférence et toujours dans un souci d’effectuer I'entretien dans un lieu permettant
la tranquillité et le respect de la confidentialité. Le choix de ces lieux s’est également fait dans un
désir de favoriser une meilleure qualité audio des enregistrements. Les entretiens ont duré entre
45 et 90 minutes et il était proposé aux participants de les interrompre momentanément dans les
cas ol des événements difficiles étaient rapportés. Bien qu'’il soit arrivé a quelques reprises que les
éléments évoqués créent des réactions émotionnelles plus fortes chez les participants et qu’il leur
fut systématiquement proposé d’interrompre momentanément I'entretien s’ils le désiraient, aucun
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entretien n’a d( étre arrété. Le guide d’entretien ayant été a |'origine construit sous une forme
particuliére, I'ordre des questions fut modifié a plusieurs reprises une fois les entretiens débutés
afin d’aborder les thématiques dans un ordre qui apparaissait plus « naturel » pour les personnes
interrogées. Egalement, il fut constaté en cours de collecte de données que certaines questions
mangquaient de clarté ou ne trouvaient pas écho chez les participants, certaines reformulations ont
donc été appliquées. Par exemple, a la question Comment décririez-vous votre identité religieuse?,
d’autres termes ont été employés pour désigner identité religieuse, I'utilisation de cette expression
n’apparaissant pas évidente pour les participants. Il leur fut par exemple demandé de décrire leur
rapport a leur religion, a leur foi ou a leur spiritualité afin qu’ils aient I'opportunité de choisir
I’expression se rapportant le plus a leur situation.

3.3.3 Méthode d’analyse

En ce qui concerne le traitement des données recueillies, plusieurs étapes ont été traversées afin
d’en effectuer I'analyse. Ces étapes se sont amorcées des la réalisation des entretiens alors que
plusieurs réflexions ont émergé et ont été colligées sur papier. Dans le cas présent, puisque la
méthode de collecte de données sélectionnée était I'entretien semi-dirigé et qu'’il s’agit d’une
méthode tout a fait appropriée en contexte de recherche qualitative, c’est I'analyse de contenu qui
fut sélectionnée comme méthode d’analyse. Selon la définition offerte par Bardin (1977), I’analyse
de contenu se définit comme « un ensemble de techniques d’analyse des communications visant,
par des procédures systématiques et objectives de description du contenu des messages, a obtenir
des indicateurs (quantitatifs ou non) permettant I'inférence de connaissances relatives aux
conditions de production/réception (variables inférées) de ces messages » (p. 47). Cette technique,
ayant pour but de thématiser les données recueillies, apparaissait étre un choix tout a fait approprié
pour atteindre les objectifs du présent projet de recherche. Elle s’avérait étre d’autant plus
pertinente pour cette recherche étant donné sa visée exploratoire, entre autres, par la visée
heuristique de I'analyse de contenu ou par le fait qu’elle « enrichit le titonnement exploratoire,
accroit la propension a la découverte » (Bardin, 1977, p. 33). Cette méthode, tel que le souligne
Bardin (1977), permet une compréhension qui favorise le dépassement du sens premier des
données recueillies.

3.3.3.1 Préparation des données

Avant d’en arriver a cette étape de I'analyse des données, il importe d’abord d’en effectuer la
préparation. Cette étape s’est entamée dés la cueillette des données alors que des notes d’entretien
ont été consignées pour conserver les réflexions de la chercheure aprés chacun des entretiens
effectués. Cette étape a également permis d’adapter la structure de I'entretien afin d’en améliorer
la conduite d’un participant a I'autre. Toujours dans le méme ordre d’idées, une récupération des
données recueillies par une retranscription fidele de celles-ci a été effectuée en s’assurant de retirer
tous les éléments pouvant permettre de reconnaitre la personne interrogée, mais également en
prenant soin de laisser des traces quant aux émotions ou réactions émises par celle-ci (p. ex. pleurs,
exclamation, hésitation). Les entretiens ayant été enregistrés sur bande audio, ils ont pu étre
conduits de fagon plus naturelle. L’utilisation de cet outil en a également permis une retranscription

49



facile. Les verbatims (transcriptions mot-a-mot) d’entretiens ont ensuite été transférés sur un
logiciel de traitement des données afin de faciliter les prochaines étapes. Il s’agit de QDA Minor Lite,
un logiciel a accés gratuit.

3.3.3.2 Préanalyse

Cette étape permettant d’arriver a « I'opérationnalisation et la systématisation des idées de départ
de maniére a aboutir a un schéma précis du déroulement des opérations successives, a un plan
d’analyse » (Bardin, 1977, p. 125), elle implique donc la mise en place progressive d’une structure
d’analyse des données recueillies. Ce processus étant itératif, des vas-et-viens entre les étapes
présentées ici ont été faits tout au long du parcours d’analyse des données. Dans le cas du présent
projet de recherche, la préanalyse des données a été entreprise des la réalisation des entretiens
alors que les réflexions émergeant au cours de ceux-ci étaient notées et conservées. Elle s’est
ensuite poursuivie avec une premiére lecture « flottante » des entretiens, cette lecture permettant
de « se mettre en contact avec les documents d’analyse, a faire connaissance en laissant venir a soi
des impressions, des orientations » (Bardin, 1977, p. 126). Pendant ces lectures, les verbatims ont

été annotés, de nouvelles réflexions ont également été colligées.

3.3.3.3 Codage des données

C’est aux suites de cette préparation que le codage des données a été amorcé a I'aide du logiciel de
traitement des données QDA Minor Lite. Son modele de fonctionnement est assez standard en
analyse qualitative. Il inclut les étapes suivantes : parcourir le corpus recueilli, isoler des unités de
signification, en faire I'attribution de codes et les extraire. Ces étapes, assez classiques, peuvent
parfois inclure également une derniére étape impliquant de dénombrer les codes attribués (Paillé
et Mucchielli, 2016). Les premiers codes ont été inspirés du guide d’entretien et des thématiques y
étant abordées, la lecture « flottante » des entretiens ayant permis de constater la concordance
entre certaines thématiques récurrentes. Bien que la construction des catégories de codage ait été
inspirée par la structure et les thématiques abordées dans le guide d’entretien utilisé, une ouverture
a I’émergence de nouvelles thématiques a été conservée tout au long de I'exercice, ce qui a permis
de souligner des sujets qui n’avaient pas été anticipés au moment de la réalisation des entretiens
de recherche. Les catégories créées a I'occasion de cette étape ont évolué au fur et a mesure que
les entretiens étaient lus et comparés entre eux, celles-ci ont donc pu se subdiviser entre elles ou
se retrouver a un « niveau » autre que celui qui leur avait été au départ attribué.

3.4 Considérations éthiques

Dans l'optique d’assurer que les normes liées a I'éthique soient garanties tout au long de
I’élaboration de ce projet de mémoire, mais aussi que les personnes interrogées soient respectées
et protégées tout au long de leur participation, plusieurs mesures ont été mises en place pendant
la réalisation des différentes étapes de ce projet, et ce, de la prise de contact avec les organismes
ciblés pour le recrutement des participants jusqu’a la destruction prévue des données de recherche.
Tout d’abord, afin d’offrir aux participants la possibilité d’'un consentement libre et éclairé, une
rencontre préalable a I'entretien a été favorisée avec chacun d’entre eux en personne ou par
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téléphone. Au cours de cette rencontre, le formulaire de consentement (Annexe Il) a donc été
présenté et, par le fait méme, le but et les objectifs du projet de recherche ont été exposés a la
personne volontaire. Les aspects suivants ont également été abordés avec le participant:
I'implication, les avantages et les inconvénients a la participation ainsi que les mesures prises pour
assurer la confidentialité. Une copie de ce formulaire a été fournie a ceux-ci lorsqu’il a été signé au
moment de I'entretien, celle-ci contenant les coordonnées de la chercheure en cas de questions ou
de désistement. Ce formulaire comprenait également les coordonnées du Bureau de I'Ombudsman
de I'Université Laval afin d’assurer au participant qu’une ressource est disponible en cas de plainte
ou de critique face au projet de recherche. Considérant les disponibilités de chaque personne
interviewée, une rencontre préalable ne fut pas possible dans tous les cas. Un souci de bien exposer
chacun des éléments mentionnés plus haut fut tout de méme appliqué.

En ce qui concerne les avantages et les inconvénients découlant de la participation a ce projet, il fut
ici question de trouver un équilibre afin que les bénéfices éventuels surpassent les risques a la
participation (Lépine, Saint-Jacques et Morin, 2009). En effet, bien que le fait de participer a cette
recherche puisse impliquer d’aborder des sujets sensibles et, par le fait méme, susciter des
réflexions ou des souvenirs désagréables, il impliquait également d’offrir I'occasion aux participants
de réfléchir et de discuter en toute confidentialité de leur perception et de leur vécu face aux
interventions recgues et la place qu’a occupé — ou qu’occupait encore a ce jour — leur identité

religieuse dans la relation d’aide. Afin de minimiser les désagréments éventuels liés a la participation
au projet de recherche, les participants ont été invités a discuter de ces désavantages avec la
chercheure afin que celle-ci les réfere aux ressources adaptées. Dans I'éventualité ou les
participants éprouveraient le besoin de demander de I'aide dans les jours suivant I'entretien, la
chercheure leur a remis systématiquement une liste de ressources au moment de |'entretien

(Annexe VII).

Finalement, pour assurer la confidentialité et le respect de la vie privée des participants, tout nom
ou information permettant d’identifier ceux-ci ont été supprimés des transcriptions d’entrevues et
le seront également si des rapports ou publications sont produits. De méme, les enregistrements
audios ont été effacés une fois les entretiens retranscrits et I’analyse des entrevues effectuée. Seule
la chercheure a eu acces au matériel, celui-ci étant gardé sur une clé USB protégée d’un mot de
passe; les documents en format papier sont pour leur part conservés dans un classeur sous clé au
centre de recherche auquel la chercheure est affiliée, soit I'Equipe de recherche en partenariat sur
la diversité culturelle et I'immigration dans la région de Québec (EDIQ).

3.5 Difficultés rencontrées et limites méthodologiques

Plusieurs difficultés ont été rencontrées a I'occasion de I’élaboration de ce projet et ont, par le fait
méme, impliqué que ce projet présente des limites sur le plan méthodologique. Bien qu’aucune
difficulté majeure n’ait été rencontrée, plusieurs ajustements ont d{ étre faits en cours de projet et
cette section en fait état.
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3.5.1 Les défis du recrutement

Pendant la réalisation de ce projet de recherche, le recrutement des participants fut
particulierement difficile. Plusieurs hypothéses peuvent étre émises quant aux raisons expliquant
cette difficulté. La premiere d’entre elles est le contexte « extraordinaire » dans lequel s’inscrit ce
projet de recherche. En effet, le recrutement des participants a débuté moins d’un an aprés
I'attentat du 29 janvier 2017. Cet événement ayant créé beaucoup de remous médiatiques, les
communautés musulmanes de la ville de Québec ont été particulierement sollicitées au cours de
cette année, il est donc possible qu’une sollicitation supplémentaire ne flt alors pas appropriée ou,
du moins, propice a une grande réceptivité. Il est également possible que les difficultés de
recrutement vécues s’expliquent par la sous-utilisation des services d’aide chez les personnes issues
de I'immigration. En effet, « [s] i on examine la consultation d’un professionnel des services sociaux,
les immigrants, qu’ils soient récents ou de longue date consultent moins que les Canadiens de
naissance (9,2 % et 9,9 % c. 13 %), mais sont plus nombreux, en proportion, a avoir un besoin non
comblé a cet égard (5,6 % et 5,1 % c. 2,7 %) » (Lecours et Neill, 2015). La sous-utilisation des services
sociaux et de santé par les personnes immigrantes s’explique par plusieurs facteurs, a commencer
par la méconnaissance des services. Viennent ensuite des éléments tels que la barriere de la langue,
un statut migratoire précaire, un recours a la communauté ou la famille d’abord en cas de difficulté,
des perceptions d’ordre culturel des services offerts (de la méfiance peut d’ailleurs découler de ces
perceptions). A cet égard, c’est le nombre assez important de personnes qui ne répondaient pas aux
criteres d’inclusion a cette recherche qui se sont portées volontaires a y participer qui contribua a
émettre cette hypothese. En effet, un peu plus d’'une douzaine de personnes ayant exprimé leur
intérét envers ce projet n’avaient jamais vécu de relation d’aide depuis leur établissement au
Québec. Cette remarque apporte une derniere hypothése quant aux éléments ayant contribué a
rendre le recrutement des participants fastidieux. Celle-ci concerne un manque de clarté dans
I’'annonce de recrutement quant a I'objet d’étude et les criteres de sélection. Les limites éthiques
entourant la demande effectuée auprés du CERUL faisant en sorte qu’il était impossible de solliciter
directement les participants et, par le fait méme, bien expliquer I'objet d’étude, plusieurs personnes
se sont ainsi manifestées alors qu’elles n’avaient généralement vécu aucune relation d’aide. De ce
fait, il est donc possible que des participants potentiels croyant ne pas étre admissibles, I'étaient
dans les faits.

3.5.2 Position de la chercheure (face aux participants)

Le fait d’étre Québécoise, blanche et non musulmane peut contribuer a soulever certains enjeux
dans le cadre d’entretiens de recherche auprés de personnes musulmanes dans le contexte
québécois actuel. La mise en contexte du sujet de recherche I'a exposé clairement, les personnes
immigrantes de confession musulmane vivant au Québec et dans la ville de Québec sont
stigmatisées, victimes de microagressions, en plus de vivre de la discrimination et des préjugés. Ces
personnes, souvent accusées de refuser de s’intégrer si elles formulent une quelconque critique de
la société québécoise, peuvent se retrouver hésitantes a I'idée d’émettre une opinion négative ou
une critique face a un service offert par la société d’accueil. A cela, il est possible d’ajouter que le
« statut » de la chercheure la place dans une position sociale plus favorable.
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Il apparait évident, a la lumiere des entretiens réalisés, que certaines caractéristiques fixes de la
chercheure ont visiblement influencé I'entretien et le discours des participants quant au sujet
abordé. D’ailleurs, Legault et Rachédi mentionnent, en parlant de I'approche interculturelle
systémique, que « I'intervenant jouit d’un statut qui lui donne acces a tous les privileges associés a
sa société et qui lui fait assumer les responsabilités d’une citoyenneté compléete et assurée, alors
que I'immigrant a un statut qui le confine a une vie régie par certaines modalités et obligations, et
qui 'amene parfois a ressentir un profond sentiment d’insécurité » (2008, p. 126). Afin de pallier
cette difficulté et d’établir un lien de confiance plus fort a I'occasion de ces entretiens, il aurait été
approprié d’effectuer une seconde entrevue de recherche avec les participants.

3.5.3 Autres considérations méthodologiques

En vue d’offrir des résultats de recherche transparents, il est nécessaire de présenter la totalité des
limites rencontrées dans I'élaboration du projet. Considérant les restrictions liées au temps et a la
disponibilité des moyens que la réalisation d’un projet de mémoire de maitrise implique, une
premiere limite méthodologique vécue est le fait que le nombre anticipé de 12 participants, déja
trop restreint pour permettre la saturation des données ou la transférabilité des résultats, n’a pu
étre atteint alors que seulement huit entrevues ont été réalisées. Toutefois, selon les tenants de la
recherche qualitative, il est question de gagner en « profondeur » pour ce qui est perdu en
représentativité en donnant acces a de l'information supplémentaire et en donnant une voix aux
personnes plus fragilisées. Cette limite n’en est donc possiblement une que par le fait que
I’échantillon, afin d’atteindre la saturation des données, devrait possiblement inclure quelques
participants supplémentaires.
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CHAPITRE 4 — PRESENTATION DES RESULTATS

Le chapitre suivant présente les résultats de I'analyse du contenu des huit entretiens réalisés aupres
de personnes immigrantes de confession musulmane ayant vécu une relation d’aide; cette collecte
de données s’est échelonnée du 1° février 2018 au 5 décembre 2018. Ce chapitre d’analyse des
résultats, avant de se pencher sur I’analyse elle-méme, se concentrera sur la présentation sommaire
des personnes ayant participé a I'étude et de leur rapport au religieux. Bien que I'analyse des
résultats se veuille une tentative de réponse aux questions de cette recherche et a ses objectifs, elle
se concentrera d’abord sur la place qu’a occupé, dans les propos des participants, le contexte
spécifique dans lequel cette recherche s’inscrit, celui-ci ayant un impact important sur le vécu des
personnes rencontrées. Viendra finalement une section portant sur le religieux dans la relation
d’aide. Cette section exposera les motifs de recours aux services d’aide, le déroulement de
I'intervention vécue, la relation avec I'intervenant et la place qu’a occupé le religieux au sein de la
relation d’aide, ainsi que la possibilité d’une utilisation future des services d’aide existants.

4.1 Présentation des participants

Tel que souligné dans l'introduction de cette section, il fut décidé, a I'occasion de ce projet de
recherche, de laisser une place importante a la présentation des personnes interviewées dans la
présentation des résultats de recherche. En effet, comme le met de I'avant |'approche
interculturelle systémique, il s’avere essentiel de reconnaitre que la personne immigrante est avant
tout une personne qui porte une histoire précédant I'immigration, mais également que la situation
vécue actuellement est aussi influencée par certains déterminants sociaux, économiques et
politiques spécifiques au fait d’étre une personne immigrante. Cette approche ayant été utilisée
pour la réalisation du guide d’entretien, elle est considérée ici comme une approche a considérer
sur le plan de la recherche, et ce, au méme titre que dans le cadre d’interventions en contexte
interculturel. En effet, dans un contexte de recherche, elle permet de reconnaitre le vécu des
personnes interrogées et d’accentuer la sensibilité du chercheur aux rapports majoritaires-
minoritaires vécus au quotidien par la personne interviewée, mais également dans le cadre du
processus de recherche. En effet, Legault et Rachédi (2008, p. 138) avancent que « [tlous [les]
systemes gravitent autour de I'immigrant et influencent son adaptation au pays d’accueil. Le modeéle
interculturel systémique permet donc de considérer les dimensions subjective, relationnelle,
objective et contextuelle de la situation de lI'immigrant sans perdre de vue les rapports
majoritaires-minoritaires ni I'importance de I’histoire ». Cette fagon d’aborder le vécu des
personnes interrogées permet donc de mettre en perspective la relation d’aide vécue dans son
contexte plus large.

4.1.1 Présentation sommaire

Avant de présenter chacune des personnes interrogées, rappelons que les méthodes de
recrutement utilisées ont permis de recueillir les propos de huit personnes aux profils diversifiés.
Ainsi, I"échantillon présenté ici regroupe six femmes (Fatim, Mariem, Yasmine, Rania, Nadia et



Salma) et deux hommes (Amin et Mehdi) provenant de six® pays différents (cing sont du Maghreb,
deux du Moyen-Orient et une de I’Afrique subsaharienne). Parmi les personnes interrogées, seules
trois sont d’arrivée récente, soit au Québec depuis moins de 5 ans. Il s’agit de Mariem, Yasmine et
Mehdi. Parmi les autres, deux habitent la ville de Québec depuis plus de 20 ans, soit Rania et Nadia,
et les trois dernieres (Amin, Fatim et Salma) y sont installées depuis plus de 5 ans, mais moins de 10
ans. Pour ce qui est des statuts a l'arrivée, quatre personnes sont venues via I'immigration
économique (Amin, Mehdi, Fatim et Nadia), trois ont été parrainées, soit Salma, Rania et Mariem
(volet regroupement familial), et une seule occupait un statut d’étudiante étrangere (Yasmine) au
moment de I'entretien. Sur ce plan, il est nécessaire ici de rappeler que trois des personnes
interrogées ne correspondent qu’en partie aux critéres qui avaient été a |'origine établis pour la
sélection des participants’. Les raisons expliquant cette décision sont détaillées dans la section 3.2
Population a I'étude et échantillonnage.

4.1.2 Présentation détaillée®

4.1.2.1 Amin

Originaire du Maghreb, Amin occupe un emploi en éducation avant de décider, avec sa femme, de
venir au Québec. Ce ne sont pas des raisons monétaires qui le poussent a vouloir quitter le pays, sa
femme et lui ayant accés a un revenu d’emploi stable dans des domaines qui correspondent a leurs
aspirations professionnelles. Sur ce plan, il indique que « [m]oi j'ai été chanceux parce que j'ai
trouvé quand méme un emploi dans mon pays d’origine tres t6t. Moi, j'ai exercé ma fonction [au
Maghreb] [...]. Moi j’[étais] au travail depuis 1992, c’est quand méme bon. Et j’ai quitté et j’ai fait
mise en disponibilité en 2010. Ca fait quand méme 18 ans d’expérience, oui » (Amin). Bien que celui-
ci exprime avoir une vie satisfaisante dans son pays d’origine, il avance que les nouvelles générations
n’ont pas les mémes possibilités d’emploi et qu’elles font face a un taux de chbmage beaucoup plus
élevé. En sachant que leurs enfants auraient de meilleures possibilités professionnelles et
« avantages sociaux » ici, sa femme et lui décident de quitter leurs emplois respectifs et de venir
s’installer au Québec. Un autre élément contribuant au départ du Maghreb d’Amin et sa famille est
la parenté, déja établie au Québec, qui les encourage a entreprendre ces démarches. Un total de
quatre années s’écoule avant que des démarches administratives soient entamées pour débuter le

61l est a noter qu’afin d’assurer la confidentialité des propos des participants, les noms sous lesquels les
personnes interviewées dans cette recherche sont désignées sont des pseudonymes et certains détails (p. ex.
emploi, ge des participants, etc.) ont été omis ou retirés. Lorsque jugé nécessaire, certaines informations
sont regroupées par catégorie ou désignées par un terme générique (p. ex. service utilisé, pays de
provenance).

7 Pour connaitre les détails des critéres de sélection originaux, se référer a I'annonce de recrutement située 3
I’Annexe VI.

8 Bien que le guide d’entretien (Annexe 1) prévoyait a lorigine quelques questions d’ordre
sociodémographique, les participants interrogés furent plutot invités a se présenter en début d’entretien, ce
qui permit de récolter des informations plus détaillées et de débuter I’entretien d’une fagon plus naturelle et
décontractée.
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processus migratoire. En entreprenant les démarches administratives entourant leur venue au
Québec, tous les deux savent qu’ils auront a sacrifier le statut socioprofessionnel dont ils profitent
au pays. Amin indique que méme si sa femme et lui sont préparés « psychologiquement et
physiquement » avant leur départ, il décrit comme difficile le fait de laisser tout derriere eux pour
aller s’installer dans un pays ou ils ne connaissent rien.

C'est a Montréal que débarquent Amin et sa famille. Ceux-ci arrivant en tant que travailleurs
qualifiés, ils sont aussitot recus par le service d’accueil des nouveaux arrivants situé a I'aéroport.
C’est par I'entremise de ce service qu’ils en apprennent plus sur le processus d’installation, regoivent
de la documentation a ce sujet et découvrent les ressources qui se trouvent a leur disposition et les
différents services d’accueil et d’intégration qu’elles offrent. Ce sont les proches du couple qui les
accueillent a I'aéroport, organisent le transport de la famille et les logent les deux premieres
semaines afin qu’ils trouvent un logement. Sur ce plan, Amin souligne qu’ils ont été chanceux d’avoir
des personnes sur place a leur arrivée. En effet, méme s’ils ont regu toute la documentation
nécessaire a I'aéroport, ce sont les proches qui organisent les premiers contacts avec les organismes
d’aide une fois a Québec. Amin explique que malgré les documents recgus, le moment d’arrivée
représente un grand vide, un moment ol « on [ne] connait rien ». Il indique ne pas étre entierement
a l'aise dans son environnement pendant sa premiére année au Québec; il se sent alors comme
quelgu’un « qui n’a pas encore son statut d'immigrant a part entiére ». Bien que ¢a lui prenne un
certain temps pour développer ses reperes et se sentir a 'aise, il précise étre aujourd’hui a I'aise,
bien intégré et avoir plusieurs amis québécois. Pere de deux enfants, Amin occupe actuellement
deux emplois. Sur le plan socioprofessionnel, il indique y étre allé progressivement en débutant avec
de petits emplois. Il ajoute étre aujourd’hui heureux d’avoir deux emplois stables ou il se sent bien
intégré. Sa femme et lui viennent tout juste d’acheter une premiere maison.

4.1.2.2 Fatim

Née en Afrique subsaharienne, Fatim quitte d’abord son pays natal pour poursuivre des études en
Europe de I'Ouest. Avant de quitter I'Europe pour venir s’établir au Québec, elle a I'occasion de
travailler quelques années dans le domaine de la relation d’aide. Fatim rapporte qu’elle travaille
alors dans des contextes sociaux difficiles ou elle est en contact avec « la misére humaine » et ou
les perspectives d’avenir pour la jeunesse issue de ce milieu sont pratiquement inespérées, ce travail
I'affecte beaucoup. Celle-ci décrit le climat social de ce pays comme étant difficile pour les
personnes immigrantes; il les conserve dans une situation de précarité sur le plan du statut. Pour
elle, la situation et les perspectives ne sont pas meilleures pour les jeunes immigrants de seconde
génération pour lesquels « [il n’y a] méme pas d’appartenance. Des enfants qui [y sont nés], [qui y
ont grandi], qui ne connaissent [nulle part] ailleurs [...] et qui se voient rejetés [...]. C'est [qu’il y a]
un sociologue de l'immigration qui parle de la double absence: c’est des enfants qui
[n’appartiennent] ni a leur pays d’origine — ils sont jamais allés a leur pays d’origine —ni a [leur pays
d’accueil] qui les a vus naitre, qui les a éduqués quoi qu’on dise, qui les a soignés, quoi qu’on dise ».
A cela, elle ajoute que ce milieu ne correspond pas a ses valeurs d’inclusion et de justice sociale. Le
malaise qu’elle ressent constamment face a ces constatations la pousse a prendre la décision de
retourner s’installer dans son pays d’origine en Afrique de I'Ouest a la fin de ses études. Elle tombe
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enceinte de son premier enfant alors qu’elle est toujours aux études et entend alors parler par
hasard des programmes d’immigration au Canada; elle entame les démarches avec son mari alors
gu’elle se trouve en retrait préventif.

Elle vient une premiere fois au Québec afin de valider sa résidence permanente, son mari effectue
la méme démarche et en profite pour s’occuper de la location, avant I'installation officielle, d’un
logement a Québec. C’est ainsi deux mois plus tard que Fatim vient s’installer pour de bon a Québec
en compagnie de sa nouvelle-née. Bien qu’elle effectue les démarches administratives et
d’installation avec son mari, celui-ci ne la rejoint pas étant donné les difficultés a I'embauche que
les personnes immigrantes rencontrent au Québec. Grace a la préparation préalable a son arrivée,
celle-ci n’est hébergée que deux jours chez des amis déja présents a Québec avant de pouvoir
s’installer dans son appartement. Fatim décrit son départ vers le Québec comme tres heureux. Elle
souligne d’ailleurs que « c’est en dansant » qu’elle a quitté le pays ou elle avait complété ses études.
En contrepartie, étant seule avec sa fille pendant son installation, elle rapporte que cette période a
été difficile malgré 'aide regue par ses connaissances habitant la ville. Son mari ne quittant
finalement pas son emploi pour venir s’installer au Québec, celui-ci effectue des allers-retours pour
les visiter depuis. Aujourd’hui mére de deux enfants, Fatim est employée a temps plein dans le
milieu de la santé et des services sociaux et poursuit des études a temps partiel.

4.1.2.3 Mariem

Fille unique, Mariem est originaire du Maghreb. Tel que c’est le cas pour Amin, celle-ci occupe un
bon emploi avant de prendre la décision de quitter son pays natal. En effet, elle a effectué des
études dans le domaine de la comptabilité et a I'occasion, pendant les années précédant son
immigration au Québec, de travailler pendant trois années au sein d’'une organisation internationale
a but non lucratif lui permettant de voyager fréquemment dans le cadre de ses fonctions. Bien
gu’elle-méme ait la chance d’occuper un emploi répondant a ses aspirations professionnelles, elle
rapporte que la situation n’est pas la méme pour beaucoup de personnes de son age qui décident
de quitter le pays par manque de travail malgré de hautes qualifications professionnelles. Celle-ci
n’ayant pas vécu de difficulté sur le plan de I'employabilité, ce n’est pas la recherche d’emploi qui
la méne a quitter son pays d’origine, mais bien I'amour. Alors que son fiancé de longue date se
trouve au Canada pour poursuivre des études supérieures, il lui annonce son désir de s’installer pour
de bon au Québec. Celui-ci ayant alors un statut d’étudiant étranger, il débute rapidement les
démarches pour avoir accés a la résidence permanente une fois sa scolarité terminée. N’ayant
jamais eu l'intention de quitter sa terre natale, plusieurs mois s’écoulent avant que Mariem ne
prenne la décision de migrer vers le Québec. Le contexte sociopolitique instable dans lequel son
pays se trouve au moment de cette décision agit également a titre d’incitateur pour la jeune femme.
Alors que son fiancé accede a la résidence permanente, celui-ci revient au pays afin qu’ils se marient
et débutent aussitét les démarches du parrainage. Mariem rapporte le caractere fastidieux et
complexe des démarches administratives qu’ils ont a compléter dans les mois suivant leur mariage.
Celle-ci recoit un visa sept mois apres le début des démarches et s’envole ainsi pour Montréal ou
elle regoit, des son arrivée, sa résidence permanente. Elle décrit son départ comme trés difficile, car
il s’agit d’'un moment de transitions multiples. En effet, Mariem précise qu’étant enfant unique, elle
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était choyée et ne manquait de rien. Le départ implique donc non seulement de quitter sa famille —
c’est une premiere pour elle — au sein de laquelle elle se sentait bien et avec laquelle elle loge
jusgqu’au dernier jour, mais également le début de la vie maritale dans un pays qui lui est totalement
inconnu. Pour elle, ce départ suscite beaucoup d’appréhensions dont les difficultés liées a la
recherche de travail, la rencontre de nouvelles connaissances, la communication, I'expérience du
racisme, etc. En ce qui concerne ce dernier exemple, Mariem précise :

[J]’avais beaucoup de peur. Vraiment. Et surtout parce qu’[on avait 'impression] que
ici au Québec, tout le monde, y’avait le racisme en fait. Y’[a] beaucoup de personnes
qui nous ont dit que "non c’est pas comme vous croyez, c’est vrai qu’[ils] sont libres
et tout sauf que les musulmans, toujours, ils ont le p’tit, le p’tit, je sais pas quoi le
mot [...]. Si tu es bien identifiée comme musulmane, tu vas étre traitée autrement.
Alors, "[Mariem], essaie de ne pas étre, tu es déja trés marquée avec ton voile I3, alors
essaie de le cacher", mais moi je me suis dit : "Mais pourquoi je le cache? Pourquoi? "
[...] Parce qu’ils me disaient "[Mariem], méme avant que tu débarques, tu dois
I’enlever ton voile", "[...]c’est trés affiché [que] tu es musulmane alors essaie de le
cacher". Et ¢ca déja, I'idée de se cacher, j’ai pas aimé. C'était comme oh oh, est-ce que
je vais étre correcte la-bas? Est-ce que je vais pratiquer [...] ma religion comme je
veux? Est-ce que je vais étre libre comme j'étais? C'était ¢a les questions, c’était ¢a la
peur. (Mariem)

Elle souligne en contrepartie qu’elle est tout de méme excitée a I'idée de découvrir le monde et la
vie au Québec.

C'est a I'aéroport de Montréal que Mariem arrive. Elle décrit étre tres surprise au moment de son
entrée dans I'aérogare quant a la diversité des personnes présentes au Québec alors qu’elle décrit
apercevoir :

un groupe de personnes qui étaient tres colorées : un Asiatique, un Allemand, une

Francaise, une Chinoise [...]. [C]’est quoi ¢a, c’est beau! C’était ¢a la premiere chose

qgue j'ai vraiment remarquée — un blanc, un noir, un petit — alors y’avait pas une

différence. [Ca m’a] rassurée un peu. Je me suis dit : "okay, ¢a c’est beau, alors [il y a]

la diversité alors [...] [il n’y a] pas de probléme entre le blanc et le noir, blanc et petit,

tout le monde [est pareil]". Et, aussi, j'ai vu deux femmes voilées a I'aéroport tout de

suite, qui travaillent a I'aéroport, alors ¢a m’a (s’interrompt) : "[Mariem], oublie ¢a,

ce sont des préjugés ¢a, alors tu as peur de rien, tu dois pas avoir peur". (Mariem)
Ses premiéres semaines d’installation représentant du méme fait ses premiéres semaines de vie
conjugale, elle dépeint cette période de fagon positive. Ainsi, il s’agit d’'un moment de visites, de
dépaysement, de découverte de la nature, c’est la période de noces! Ces quelques semaines
s’apparentant plus a des vacances qu’a I'établissement dans un nouveau pays, c’est le départ du
pére d’'un ami ayant passé quelque temps avec eux qui marque le premier choc de Mariem. C'est
en accompagnant le pere de cet ami a I'aéroport pour son retour au pays qu’elle réalise la
permanence de son séjour au Québec. Elle décrit les mois suivants comme difficiles alors qu’elle n’a
pas I'habitude de dépendre de quelqu’un ou de ne pas travailler. N'ayant pas de réseau ou de
reperes, celle-ci se met rapidement a la recherche d’emploi. Pendant ces premiers mois, elle se sent
déracinée. Elle raconte d’ailleurs plusieurs difficultés rencontrées pendant cette période, a
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commencer par la nouvelle vie de couple a apprivoiser, sa méconnaissance de la société d’accueil
ou encore la recherche d’emploi alors que sa candidature est rejetée entrevue apres entrevue.
Mariem est aujourd’hui meére de deux enfants et occupe un emploi permanent au sein d’'une
organisation a but non lucratif. A travers les informations qu’elle transmet sur son parcours
migratoire et son adaptation a la vie au Québec, Mariem indique qu’elle est une personne impliquée
qui a lI'esprit d’initiative et un ceil critique.

4.1.2.4 Yasmine

Ainée de deux sceurs, Yasmine est originaire du Moyen-Orient. Avant de décider de venir poursuivre
des études au Québec, celle-ci occupe un emploi dans un organisme gouvernemental. Elle indique
sur ce plan que bien que ce type de travail dans son pays d’origine n’offre pas I'acces a un salaire
tres élevé, il a 'avantage d’en garantir un de fagon réguliére, contrairement aux petites entreprises
indépendantes dont les difficultés financiéres font en sorte qu’elles ne peuvent pas garantir une
sécurité financiére a leurs employés. A mesure que son expérience au sein de cet organisme
gouvernemental grandit, Yasmine constate que les jeunes employés recoivent un salaire minime en
comparaison avec celui des employés plus anciens et se retrouve, du méme fait, dans une ambiance
de travail ol les employés dont I’expérience au sein de cet organisme est plus récente sont victimes
de manque de respect. Celle-ci explique également, de facon plus générale, que sa société d’origine
est dirigée par un gouvernement théocratique et les institutions religieuses ont donc un pouvoir
majeur au sein de I'Etat et de la société. Selon elle, ce pouvoir est actuellement utilisé & mauvais
escient. En effet, des personnes qui sont en position d’autorité ou en mesure de permettre I'acces
a certains emplois ou certains droits a la population orientent leurs décisions en fonction du niveau
d’investissement religieux des personnes. Ainsi, ils n’appuient pas uniquement leur décision
d’embauche sur le curriculum vitae de la personne, mais également sur son « mérite » religieux et
sur sa connaissance de certains rites et pratiques. Certaines personnes en viennent ainsi a utiliser
ce systeme et a « performer » une religiosité leur permettant d’accéder a certains avantages,
Yasmine qualifie d’ailleurs ce phénomeéne de « religious bypass ». Etant dans une situation
contractuelle précaire et n’arrivant pas a projeter son futur au sein de cet organisme, elle décide au
bout de deux ans de retourner aux études. Etant donné ses excellents résultats scolaires au
baccalauréat et a la maftrise, celle-ci profite de la possibilité d’accéder au programme de son choix
par 'unique entremise d’un entretien de sélection — les candidats réguliers devant passer un
important examen de sélection n’ayant cours qu’une fois par année. Cette méthode de sélection
n’offrant I'occasion qu’a un candidat d’étre admis, Yasmine se retrouve malheureusement en
deuxieme place. C'est a ce moment qu’elle prend la décision d’explorer les possibilités dans son
domaine d’études a l'international, son choix se tourne finalement vers le Canada étant donné la
liberté qu’un visa étudiant lui offre sur ce territoire contrairement, par exemple, aux Etats-Unis ol
les visas alloués aux personnes provenant des pays du Moyen-Orient sont tres restrictifs. Les
impératifs administratifs a compléter dans les mois précédant son départ et les difficultés qu’ils
impliquent ralentissant les démarches de Yasmine, celle-ci se retrouve dans I'obligation de retarder
son arrivée au Québec de six mois. Elle indique que I’'annonce du départ est difficile pour ses parents,
mais qu’elle n’a pas, de son coté, le temps d’y penser étant donné tout le travail a effectuer pour la
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préparation du départ. C'est au moment de les quitter a I'aéroport qu’elle réalise son départ. Elle a
en contrepartie la chance de se retrouver dans le méme avion qu’un jeune homme ayant effectué
les démarches en méme temps qu’elle, celui-ci I'aide et facilite grandement le voyage jusqu’au
Québec.

Yasmine débarque également a I'aéroport de Montréal a son arrivée au Québec. Elle a la chance
d’étre attendue par un ami a son arrivée, c’est celui-ci qui la conduit a Québec et |'aide a s’installer
dans son nouveau logis.

4.1.2.5 Mehdi

Etant né au Maghreb, Mehdi grandit au sein d’une famille modeste, mais éduquée, et dont la fratrie
est constituée de cing enfants. Son pére ceuvrant dans le domaine de I’éducation et changeant a
plusieurs reprises de lieu de travail au cours de sa carriere, Mehdi se retrouve a déménager
fréquemment dés son plus jeune age. Bien qu’il émette que certains compatriotes quittent le pays
pour fuir le conservatisme religieux qu’il croit étre ambiant dans sa société d’origine, c’est plutot le
contexte politique instable et ses effets sur la population qui 'aménent a désirer s’installer a
I’étranger. Etant chercheur, celui-ci souligne que le monde de la recherche n’offre pas de grandes
opportunités en demeurant dans son pays. Ainsi, beaucoup de personnes voyagent ou décident
également de s’installer dans des pays tels que la France. Il opte pour sa part pour le Québec et
choisit la ville de Québec par hasard. Afin de faciliter son installation, Mehdi arrive en tant que
travailleur qualifié, mais désire poursuivre des études doctorales une fois sur place. Avant d’arriver,
celui-ci se qualifie pour un stage pour la période d’attente de réponse pour I'intégration de son
programme doctoral. La réponse tardant a arriver, il se retrouve dans |'obligation de retourner
brievement au Maghreb au bout de quelques mois afin de continuer a travailler et ainsi éviter de se
retrouver dans une situation de précarité financieére pendant cette période d’attente. Ses fréres et
sceurs ayant également effectué des études supérieures, ils appuient la décision de Mehdi d’aller
poursuivre ses études a I'étranger. C'est pour les parents que I’'annonce du départ est plus difficile,
ceux-ci ne comprenant pas son désir de quitter son pays natal. De son c6té, Mehdi rapporte que le
départ ne constitue pas un moment difficile puisque sa décision était réfléchie. Il souligne d’ailleurs
que les fréquents déménagements vécus a un jeune age en raison du travail de son pére ont facilité
son installation au Québec et son adaptation. Il rapporte ainsi que

pour moi, changer d’endroit, changer de maison, changer de milieu, changer
d’environnement, changer d’amis aussi, n’était pas quelque chose de bizarre, de,
d’exceptionnel, de dramatique, de tragique, c’est pour ¢a que le voyage en lui-méme,
le fait [...] de commencer une nouvelle vie, n’était pas aussi difficile que ¢a. [...] Moi
j’ai toujours été habitué aux ruptures, a la séparation, au changement donc je trouve
gue c’est dans I'ordre des choses. (Mehdi)

Egalement, se qualifiant de personne trés prévoyante, il ajoute toujours pouvoir retourner a son
ancien emploi, celui-ci ayant pris un congé sans solde pour études a I'étranger, cette décision lui
garantissant une certaine sécurité.

Mehdi indique que son arrivée a Québec est facilitée par les différentes personnes qu’il connait
déja, entre autres grace a son stage réalisé quelques mois plus tét. Ainsi, ses amis du Québec — parmi
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lesquels quelques-uns habitent la ville de Québec — contribuent a faire en sorte que tout se passe
relativement bien. Proactif, il entreprend son intégration sociale en participant a beaucoup
d’activités et de rencontres. N’étant pas encore familier avec les conventions sociales du Québec,
celui-ci fait face a des situations d’'incompréhension avec de nouveaux amis. Il indique aujourd’hui
bien comprendre des concepts tels que celui de « la bulle » et qu’il s’agit d’expériences desquelles
il a beaucoup appris.

4.1.2.6 Nadia

Née au Moyen-Orient, Nadia est issue d’une fratrie de quatre enfants. Celle-ci rapporte avoir grandi
et avoir été éduquée au sein d’'une congrégation religieuse catholique. Alors qu’elle recoit une
éducation catholique qui lui apprend I'histoire et la culture de I'Occident, Nadia est parallelement
élevée par sa grand-mere, trés présente, qui lui enseigne I'islam, sa spiritualité et ses pratiques.
Avant son départ de son pays de naissance, le contexte de conflit dans le pays touche sa famille et
ses parents, jusqu’alors de prosperes chefs d’entreprise. lls perdent tout et décident alors de fuir le
pays. Leurs enfants ayant recu une éducation en partie francophone, le Québec devient un choix
évident pour les parents de Nadia. Leur venue au Canada se fait par bateau avec Halifax pour porte
d’entrée. Elle parle de son départ comme d’'un moment trés difficile alors que leurs proches sont
convaincus de leur retour éventuel. Celle-ci décrit ce moment comme un déchirement alors qu’elle
décide de laisser son pays natal derriere et de prendre en charge sa famille, ses parents étant
éprouvés par toutes les pertes vécues.

L'arrivée de Nadia est facilitée par son pére qui vient quelques mois avant eux pour préparer leur
installation. Celui-ci les attend au quai pour faire le voyage en train jusqu’a Montréal ou ils
s’installent; elle mentionne I'état de paix dans lequel elle se trouve pendant le trajet alors qu’elle
sent étre arrivée dans un endroit sécuritaire ou « tout est a faire ». Le changement de niveau
socioéconomique que vit sa famille marque Nadia alors qu’elle décrit la premiere fois ol elle mange
un repas servi dans de la styromousse, la taille de I'appartement dans lequel la famille de six
s’installe ou encore le peu de ressources dont ils disposent les premiers temps. Elle fait également
référence a plusieurs difficultés vécues pendant son adaptation a la vie au Québec, a commencer
par la perte du soutien offert par les voisins et la communauté au sens large ou encore I'obligation
de mettre de c6té des pratiques telles que la priére étant donné le manque d’espace et de temps.
Selon elle, I'’éducation regue par les religieuses a en contrepartie grandement contribué a faciliter
son intégration une fois ici. Elle indique a ce propos qu’elle a, au moment de son arrivée, et grace a
cette éducation, de bonnes bases en frangais et des connaissances utiles a son évolution dans un
contexte occidental. Elle se qualifie aujourd’hui de femme d’affaires et de science, celle-ci ayant
ceuvré dans plusieurs domaines au cours de sa carriére. Etant mére de deux enfants et remariée,
elle est aujourd’hui retraitée et travaille encore beaucoup sur des projets personnels.

4.1.2.7 Rania

Originaire du Maghreb au méme titre que Mariem, Rania vient s’installer au Québec suite a son
mariage. Elle décrit son départ comme un moment difficile ol plusieurs pertes —telles que la famille,
les parents ou le pays lui-méme — sont vécues simultanément.
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Rania ne parle pas des émotions vécues au moment de son arrivée a Québec — elle mentionne
simplement qu’il est difficile d’arriver et de ne connaitre personne —, mais fait plutét référence aux
années de solitude qui suivent son installation. Sur ce plan, elle indique passer ses premiéres années
au Québec isolée; ses contacts principaux sont ceux au sein des ressources qu’elle consulte pour ses
suivis de grossesse ou d’accompagnement post-accouchement. C’'est I'arrivée de ses enfants qui
contribue a la socialisation de Rania et l'aide a rencontrer de nouvelles personnes. Elle ne
commence a travailler qu’assez tard, celle-ci demeure d’abord a la maison pour s’occuper de ses
enfants, mais elle fait également face a des difficultés a I'embauche, ses dipldmes n’étant pas
reconnus. Celle-ci est aujourd’hui mere de quatre enfants et est retraitée. Elle est active et s’occupe
par la lecture, le bénévolat ou les rencontres avec les amitiés qu’elle a développées au fil des ans.

4.1.2.8 Salma

Salma est aussi née au Maghreb. Dans son cas également, c’est son mariage qui 'améne a venir
s’installer au Québec. Elle précise que les démarches administratives entourant le processus de
parrainage prennent plus de deux ans avant qu’elle puisse quitter le Maghreb. Celle-ci décrit
d’ailleurs ces formalités comme étant lourdes et impliquant de fréquents retours en arriere. Au
méme titre que I'exprime Rania avant elle, son départ représente la perte de la famille, mais aussi
de tout son passé. Elle précise qu’elle a alors une bonne impression des Canadiens, méme si elle
n‘en connait pas beaucoup sur le pays; elle les décrit comme des personnes disciplinées et
accueillantes évoluant dans une société ou il est facile de s’intégrer. L'élément qui lui fait le plus
peur avant son départ est le climat, son mari étant alors trés inquiet du choc qu’elle pourrait vivre
a son arrivée.

Elle décrit son arrivée a Sainte-Foy, venue de 'aéroport de Montréal en autobus, comme un choc.
Ce n’est pas le froid qui la surprend, mais bien I'accueil qu’elle regoit de la part des personnes
rencontrées a son arrivée. Bien que son mari anticipe une adaptation difficile et que sa premiere
impression a son arrivée a Québec soit mitigée, Salma s’adapte bien a sa nouvelle vie grace aux amis
gu’elle se fait ou aux rencontres d’autres femmes a la mosquée. Elle mentionne a cet effet que
certaines amitiés faites a cette occasion représentent aujourd’hui d’importants soutiens dans sa vie.
Sur ce plan, elle indique que la découverte de la vie conjugale étant également pour elle une étape
importante dans son installation au Québec, ses nouvelles amies constituent des sources d’écoute
gu’elle indique étre nécessaires a cette étape. Celle-ci a deux enfants et est maintenant divorcée;
elle n’occupe actuellement pas d’emploi puisque des probléemes de santé I'en empéchent.

4.2 Identité religieuse

4.2.1 Définir 'identité religieuse

Afin de pouvoir répondre au premier objectif de cette recherche, soit celui d’explorer et de mieux
comprendre les perceptions de personnes immigrantes de confession musulmane quant a la
considération de leur identité religieuse dans les services qu’ils recoivent de la part d’intervenants
sociaux, il s’avere d’abord nécessaire de cerner la facon dont les personnes interrogées
appréhendent le religieux dans leur vie. Afin d’effectuer cet exercice tout en respectant I'unicité de
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chacun des participants, quelques rappels quant a la notion d’identité et, dans le cas présent,
d’identité religieuse s’averent nécessaires. Tout d’abord, bien que l'identité religieuse soit ici
appréhendée de facon autonome, il faut rappeler que les différentes facettes de I'identité sont en
constante renégociation entre elles, sont interdépendantes et sont, de ce fait, uniques a chaque
individu. Ainsi, et quoique les huit personnes ayant participé a cette étude se soient portées
volontaires, car elles se sont identifiées au critere de sélection « étre de confession musulmane »,
celles-ci ont un rapport au religieux qui leur est propre. Elles offrent un espace a cette part de leur
identité d’une facon trés différente d’un profil a I'autre. L'appréhension de cette part de leur
identité n’a donc pas été basée sur le niveau de pratique des personnes ou, par exemple, leur
assiduité ou leur adhésion a certaines pratiques, normes ou croyances, mais bien a ce que
Mucchielli (2013) appelle le « sentiment d’identité ». Il est essentiel ici de préciser que les
participants a ce projet ne représentent donc qu’une infime partie de la diversité des identités
religieuses liées a I'islam, et ce, au sein d’'une méme famille, association ou communauté. Tel que
précisé dans la définition du concept d’identité de Mucchielli (2013), rappelons que l'identité ne
constitue pas la somme d’un ensemble de caractéristiques, qu’il ne s’agit pas du résultat d’un
ensemble de causes, et que les acteurs sociaux issus d’'un méme milieu ou partageant un méme
parcours ne sont pas représentés par une identité unique. Egalement, il s’avére nécessaire d’ajouter
que les propos rapportés quant a la définition personnelle que donnent les participants de leur
identité religieuse ou de leur rapport a celle-ci ne se veulent pas une description compléte et durable
de ce que représente pour les participants « étre musulman ». En effet, il n’est pas affirmé que les
identités dépeintes s’averent complétes, entre autres étant donné le caractére évolutif et
intersectionnel de I'identité. Afin de dresser le portrait de I'importance personnelle qu’accordent
les participants a leur identité religieuse et de quelle facon celle-ci se traduit dans leurs vies
respectives, c’est le schéma analytique de Glock et Stark (1965) — comprenant les dimensions
idéologique, intellectuelle, expérientielle, rituelle et leurs influences sur le quotidien — qui sera
principalement utilisé ici pour diviser les propos des participants. Des remarques supplémentaires
quant a I'évolution de l'identité religieuse suivront ensuite.

4.2.2 Dimension idéologique

Dimension du religieux comprenant les grands principes de base guidant I'interprétation du monde
du croyant, elle n’est que pourtant peu évoquée par les personnes interrogées. En effet, bien qu’une
majeure partie des personnes interrogées y fasse référence d’une fagon ou d’une autre — seul Amin
n’évoque aucun élément de cette dimension directement — uniquement deux participantes (Nadia
et Rania) abordent le passage de la vie vers la mort et ce que celui-ci implique pour elles. Rania
aborde pour sa part ce passage vers la mort comme un moment ou chacun devra rendre compte de
ses actes passés. Nadia I'évoque plutot comme une certitude, une source de sérénité, d’espérance,
un élément constitutif de son rapport au religieux :

L’espoir c’est ici dans le bas monde, I'espérance c’est plus tard, quand tu seras mort :
t’as de I'espérance que si tu I'as pas ici, tu I'auras la-bas. Croire dans la vie éternelle,
croire que tu n’es pas mort dans le fond, c’est quelque chose de positif pour moi. Ceux
qui pensent qu’ils vont mourir pis que c’est fini bonjour, je sais pas comment ils... lls
vont vivre jusqu’a la derniere minute, je les envie pas. Moi je sais que je mourrai pas,
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qgue la mort c’est un tunnel pis qu’on passe autrement. Et, j'y crois profondément.

(Nadia)
Un élément constitutif de la doctrine de I'islam, I'acceptation de I’existence de Dieu, est pour sa part
évoqué par des participantes (Fatim, Mariem, Yasmine, Nadia, Rania et Salma) de fagon indirecte.
En effet, bien que celles-ci n’y fassent pas référence en utilisant des expressions explicites telles que
« je crois en Dieu », elles I'évoquent simplement dans différents contextes en I'abordant comme un
fait. Par exemple, Rania en fait mention en parlant de la présence constante de Dieu et du fait que
« la caméra de Dieu ne s’éteint jamais » (Rania) ou, encore, Salma en parle aussi lorsqu’elle évoque
la bonté divine et son rble dans les services qu’elle a regus :

Carevient toujours dans la religion, parce que si on croit pas a la bonté divine, on croit
pas a ces services-la. Et c’était offert, oui c’était offert, c’est leur job, c’est leur travail,
mais que certaines personnes soient dans ton chemin en cette période-la, en ce
moment-13, ¢a vient pas du hasard. (Salma)

D’ailleurs, plusieurs d’entre elles font référence a la bonté divine comme cause de leur chance ou

de certaines rencontres positives. Les propos de Mariem, Salma et Nadia abondent d’ailleurs dans
ce sens.

A la différence des autres participants, Mehdi se démarque en faisant plutdt référence a la
dimension idéologique du religieux pour s’en distancier et ainsi définir ce qu’il n’est pas ou, plutét,
ce qu’il nest plus. Ayant évolué dans un milieu conservateur, il indique avoir lui-méme été

conservateur dans ses idées et ses pratiques religieuses jusqu’a son entrée a l'université. C'est a
partir de la et avec les découvertes littéraires et philosophiques que I'éducation supérieure lui a
apportées qu’il indique avoir « évolué » dans sa réflexion. Adoptant d’abord une position plus
libérale dans sa vision de la religion, c’est dans les années qui suivent et dans une remise en question
générale de ses apprentissages passés qu’il en vient a adopter ce qu’il appelle « une éthique civile

plus que religieuse » (Mehdi). Il explique ce passage en précisant qu’

a partir de I'age de 28 ans, je pense que pour moi I'existence de Dieu, soit n’était pas

importante, soit n’était pas avérée ou impossible a confirmer et donc c’était le point

qui a permis que je rompe les liens de maniere définitive avec tout ce qui est religion.

J'suis pas né athée comme ¢a, non (rires), c’est ¢a. Ca a pris du temps. (Mehdi)
Ainsi, bien qu'’il s’identifie comme musulman du fait qu’il baignait jusqu’a tout récemment dans un
environnement culturel islamique, qu’il ait passé une grande partie de sa vie a étre musulman
pratiquant et que sa famille soit musulmane, il indique, en faisant référence a la dimension
idéologique de I'islam, qu’elle « n’a plus aucune influence sur ma maniére de concevoir le monde,
I"'univers, les choses, mes rapports a I'autre, et cetera » (Mehdi).

4.2.3 Dimension intellectuelle

Tous les participants de la présente étude, sans exception, font référence, a I’occasion de I’entretien
de recherche, a des connaissances découlant de I’histoire ou des principaux écrits de I'islam. Ces
connaissances sont regroupées dans la dimension intellectuelle de la religiosité, dimension qui
implique la connaissance des textes sacrés et des dogmes. Dans le cas de I'islam, cette dimension
peut inclure, par exemple, la connaissance du Coran, des hadiths, I'éthique dans I'islam ou encore
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I’histoire du prophéte Muhammad. Le principal élément qui ressort chez les personnes interrogées
est sur le plan des valeurs et fait donc partie de la morale sociale et personnelle, soit les obligations
que le musulman a envers lui-méme et envers les autres. Bien que I'islam n’ait pas de principes
moraux équivalents, par exemple, aux dix commandements du judaisme, les obligations morales
fondamentales peuvent étre retrouvées dans le Coran et plusieurs participants en font d’ailleurs
mention. Sur ce plan, Fatim souligne d’ailleurs que, pour elle, la religion est essentiellement histoire
de valeurs et de repéres. Le Coran représente ainsi pour elle un guide, mais également une référence
pour |'enseignement des valeurs qui lui importent dans I'éducation de sa fille :

Moi, chez moi la religion c’est quoi? C'est des valeurs, c’est des repéres. Comme tout

a I’heure quand je te disais que quand je chicane ma fille par rapport au mensonge,

je fais référence aux textes religieux. [...] Et c’est aussi ¢a qui aussi, comment dire ¢a?

C'est ¢a que j'ai envie de répondre aux gens qui font tellement d’amalgames a la

religion musulmane. On n’est méme pas capables de voir [qu’on] va puiser nos valeurs

dans différentes sources. J'sais pas comment expliquer ¢a. Mettons [...] la question

du mensonge, peut-étre que toi tu vas dire a ton enfant "c’est pas bon de mentir", tu

tires ¢a quelque part, je sais pas moi, de I'éthique, je sais pas quoi. Mais moi je vais

[...] essayer de transmettre la méme valeur a mon enfant en m’inspirant de la religion.

(Fatim)
Au méme titre que Fatim, Mariem, Nadia et Rania mettent de I'avant leur connaissance du Coran et
ce qu’il leur apporte sur le plan des valeurs et de I'éthique au sens large. Les participantes nomment
des valeurs telles que celle de faire attention a son voisin (Fatim, Mariem, Rania), I’honnéteté
(Fatim, Rania, Mariem, Yasmine), la liberté (Mariem), le respect (Mariem, Rania), le respect des
ainés (Mariem), la bienfaisance (Nadia), la loyauté (Rania) ou le pardon (Salma). Pour Nadia, les
écrits du Coran constituent aussi une source d’espoir, au méme titre que la certitude de la mort
comme d’un passage. Pour exposer ce qu’elle avance elle récite, a I'occasion de I'entretien, un
passage disant simplement « Ne craignez rien, tout est pour le mieux » (Nadia) avant d’en faire la
traduction arabe.

Nadia et Salma, deux participantes ayant eu I'occasion d’approfondir leurs connaissances des textes
importants de I'islam et de développer une connaissance théorique de leur religion a travers la
lecture et I'’éducation, évoquent ces connaissances comme une grande source de développement
personnel et de renforcement de la foi. Sur ce plan, Nadia qualifie ses apprentissages comme une
opportunité « pour pouvoir distinguer entre ce qui se dit et ce qui est » (Nadia) et ainsi pouvoir faire
une distinction, selon elle, entre certaines pratiques qui sont faites au nom de I'islam sans y trouver
de fondements et ce qui découle directement des écrits. Toutes deux s’entendent pour dire que ces
apprentissages permettent d’expliquer des croyances et des pratiques qu’elles adoptaient depuis
toujours sans nécessairement les comprendre. Elles nomment d’ailleurs des écrits ou des éléments
issus de scenes de la vie du prophete Muhammad (hadiths), a I'occasion de I'entretien, pour appuyer
certaines actions quotidiennes ou certaines pratiques et les expliquer. C'est Nadia qui apparait étre
celle qui met le plus de I'avant cet aspect de sa religiosité parmi les personnes interrogées, celles-ci
faisant référence a I'histoire des religions monothéistes, comparant le Coran a ces écrits ou
évoquant I'histoire du Prophete pour préciser ses propos. Bien qu’elle accorde une grande
importance aux textes sacrés, elle met en garde contre l'interprétation littérale des textes et
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souligne la nécessité de les adapter au monde actuel et expose la différence entre les personnes qui
prennent le Coran a la lettre et celles qui « I'incarnent ».

Du c6té d’Amin, méme s’il fait référence a plusieurs valeurs évoquées par les participantes
nommées précédemment, il ne se référe pas aux écrits pour expliquer ces valeurs, il établit plut6t
des similarités avec la communauté d’accueil en faisant, par exemple, le parallele avec la Charte des
droits et libertés :

Bein on est toujours, on est un peuple tolérant, y’a toujours la fraternité qui unit notre
(hésite), ca fait partie de nos valeurs, ¢a aussi. Y'a le respect de I'autre (hésite). C'est
un peu similaire a ce que vous avez. [N]Jous on est ouverts a la discussion, a la
fraternité, a respecter 'autre point de vue et la liberté d’expression. Y’a plusieurs
valeurs (hésite), c’est comme dans la Charte des droits et libertés (hésite). C'est la
méme chose, c’est vraiment similaire. (Amin)

Le méme parallele est fait par Rania bien que celle-ci fasse tout de méme référence au Coran :

C’est ¢a les religions monothéistes, c’est les trois la méme chose comme ils disent
dans la Bible, "aime pour ton prochain ce que tu aimes pour toi". C'est la méme chose.
Bon, c’est un complément si on veut savoir, c’est un complément des deux autres
religions, c’est tout. C'est un mode de vie. C’'est comme le Code de la route : quand
tu te léves le matin comment tu dois gérer ta vie, comment tu (s’interrompt). Pis c’est
ce qui t'apporte du bien. Comme le Code de la route, tu transgresses quelque chose,
tu as des conséquences. (Rania)

Yasmine se distingue des autres participants dans sa facon d’aborder les écrits, car elle les aborde
sous l'angle du probléeme qu’elle a vécu au Québec I'ayant menée a recourir aux services d’un
intervenant social. Effectivement, I’événement vécu ne pouvant étre partagé a sa famille ou ses
amis, elle utilise les écrits pour aborder des interdits ou des choses n’étant pas acceptées dans son
milieu d’origine comme, par exemple, ’homosexualité ou les relations intimes précédant le mariage
puisque celle-ci a développé une relation amoureuse hors mariage avec un garcon une fois au
Québec.

4.2.4 Dimension expérientielle

Cette dimension représentant la vie spirituelle de la personne, elle se communique dans les propos
des personnes interviewées relativement a la fagon d’aborder la relation qu’ils entretiennent avec
Dieu. En effet, cette dimension se traduit, tel que le soulignent Glock et Stark (1965), par le
sentiment religieux ou la relation entretenue avec le sacré. Pour plusieurs, c’est par la
personnification de Dieu et la description d’un rapport direct avec lui par I'entremise, par exemple,
de la priere que passe cette relation au divin. Ainsi, a I'occasion de la priere ou de la méditation
(pour reprendre les paroles de Nadia), cing des huit personnes interrogées (Mariem, Yasmine,
Nadia, Rania et Salma) décrivent qu’elles s’adressent directement a Dieu pour lui faire des
demandes ou pour le remercier a I'occasion de leurs priéres. Elles racontent ces moments comme
des occasions de libération ou il est possible d’aborder tous les sujets.
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Cette relation au sacré peut également étre plus ténue et apparait au moment ou les participantes
font plutét référence a I'action de Dieu sur leur vie. Il est possible de le constater dans les propos
de Fatim lorsqu’elle mentionne :

moi mon rapport a la religion c’est quoi honnétement [...], moi c’est la foi. Quand je
traverse des moments difficiles, j'essaie de, j'essaie de garder la foi. J'essaie de me
dire quand méme que le bon Dieu m’a donné quelque chose qu’il n’a pas donné a
quelqu’un d’autre sans forcément que moi je le mérite, sans forcément que l'autre
ne le mérite pas. (Fatim)

Mariem, Nadia et Salma décrivent également leur relation avec Dieu par I’action qu’il a sur leur vie
et son influence sur leurs réussites ou sur des événements heureux. Pour Mariem, cette relation se
manifeste a travers certaines réalisations ou certaines rencontres qui deviennent ainsi des preuves
d’encouragements de la part de Dieu dans les moments plus difficiles. Les propos de Nadia et Salma
abondent dans ce sens lorsqu’elles abordent certaines rencontres qui furent significatives dans leurs
cheminements personnels respectifs. Les trois participantes précisent d’ailleurs, lorsqu’elles font
référence a ces événements, qu’il ne s’agit pas du fruit du hasard. Nadia décrit pour sa part son
sentiment de relation avec le divin par « une lumiere » a l'intérieur d’elle, un abandon ou :

je fonctionne comme une aveugle. T’sais, je marche avec une canne [et puis] ma
canne c’est Dieu. C'est lui qui me conduit, c’est lui qui m’ameéne [et puis] j'ai une
phrase que je ne lache jamais : "Tout est pour le mieux". (Nadia)

Il est également possible de retrouver cette confiance chez Rania et Salma pour qui la foi constitue
une grande source de résilience. A ce sujet, Rania avance que :

[S]i j’ai pu traverser la solitude c’est grace a ma foi. [Le] spirituel m’a aidée beaucoup
donc c’est la relation, toujours la présence de Dieu avec nous. [...] [C]a m’a aidée
beaucoup beaucoup puis c’est ¢a donc... Heureusement. J'dirais heureusement que
j’avais ¢a et [que] j’avais ma pratique parce que sinon c’est la dépression. Avec la foi
guand méme, ¢a nous apaise, ¢a nous fait traverser les jours, et cetera. Puis, le temps
passe, puis je suis encore la, puis je suis sereine (rires). Donc la foi était (s’interrompt).
C’est important pour moi, tres, trés important. (Rania)

Salma, Rania et Nadia sont celles qui s’attardent le plus sur la dimension spirituelle de leur
religiosité. Chacune d’entre elles expérimente en effet de facon unique sa spiritualité et I'interprete
a safacon:

C’est le coeur qui nous fait vivre et la foi est dans le cceur. Y’a certaines fois, [...] c’est
comme de la rouille : faut vraiment le laver et des fois ce sont les épreuves de la vie
qui nous font vraiment dérouiller ce coeur parce que ¢a fait brailler [...]. Tu te
retournes vers qui lorsque t’as un malheur? Pas vers I'étre humain, vers le créateur.
C’est comme c¢a que tu te rapproches encore [...] de lui, tu comprends? C'est ¢ca ma
vision. [...] Lorsque t’acceptes ton destin tel quel, tu es vraiment récompensé.
Lorsqu’on le voit comme ¢a, c’est apaisant parce que chaque fois que tu es vraiment
patient, t'acceptes ton destin, t’acceptes ce qui t’arrive, tu es vraiment récompensé.
C'est laregle en général dans I'islam, lorsque t’es éprouvé c’est que le bon Dieu t’aime
tellement, il t'aime, et des fois il te fait brasser, de temps a autre pour te faire
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retourner. [...] C'est comme ¢a qu’on est considérés alors si on dépasse le bon chemin,
les épreuves te font retourner pour reprendre le bon chemin. (Salma)

Etant donné le positionnement de Mehdi par rapport a Iislam, il n’évoque aucune spiritualité ou
rapport au divin en parlant de son rapport a I'islam. Amin est également un participant n’abordant
pas cette dimension de la religiosité au moment de décrire son rapport au religieux. Bien qu’il
apparaisse assez clair, dans le cas de Mehdi, que celui-ci n’expérimente pas de vie spirituelle liée a
I'islam, il est impossible d’avancer la méme hypothése dans le cas d’Amin, celui-ci ne s’étant
simplement pas exprimé a ce sujet.

4.2.5 Dimension rituelle

Cette dimension regroupant les actes accomplis dans le domaine religieux et les différentes
pratiques, il s’agit de la part du religieux qui marque le plus les esprits dans le contexte actuel. Du
cOté des personnes interrogées, il ne s’agit pourtant pas nécessairement d’un aspect de l'identité
religieuse représentant une partie prenante de celle-ci. En effet, Fatim mentionne par exemple, que
ce qui la lie au religieux est surtout de I'ordre des valeurs. Ainsi, celle-ci se distancie dés le départ
de cette part pourtant fréquemment mise de I'lavant de I'islam en précisant d’office que « [m]oi,
honnétement, dans la vie, j’ai jamais été pratiquante [...]. Dans la pratique-la, méme quand j'étais
au [Pays d’Afrique subsaharienne], j’ai jamais pratiqué. Donc moi, honnétement, moi je prie pas. Et
apres [il y a] des gens a qui ¢a plait pas, mais je fais pas le ramadan » (Fatim). Les propos de Yasmine,
bien que plus nuancés, abondent également dans ce sens alors qu’elle précise : « Je vois la religion
comme un certain nombre de regles afin que je vive une vie meilleure sans nuire aux autres ou a
moi-méme » [Traduction libre de I'anglais, Yasmine]. Ainsi, bien qu’elle assiste a I'occasion a
certaines cérémonies religieuses et qu’elle respecte certaines pratiques individuelles, elle restreint
sa participation a de petites rencontres et elle n’apprécie pas les cérémonies qui regroupent
beaucoup de participants ou qui sont organisées afin qu’une personne ou un groupe en tire
bénéfice.

Mariem, pour sa part, met cet aspect de sa religiosité de I'avant dés le moment de se présenter alors
gu’elle précise qu’elle est « musulmane pratiquante ». Ainsi, pour parler de certaines pratiques
religieuses qu’elle respecte, elle parle au « nous » et spécifie qu’il s’agit d’éléments respectés, de
son point de vue, par les musulmans pratiquants. Ce positionnement est visible, par exemple,
lorsqu’elle parle de son mariage et des étapes qu’elle a eues a respecter avant que le mariage ne
soit réalisable. Ainsi, elle dit que « [c]hez nous, c’est un peu compliqué, c’est trés compliqué méme.
Alors, parce qu’on est musulmans, on a comme un, des étapes. On doit étre fiancés et apres on doit
avoir 'accord de nos parents pour le mariage, c’est plus compliqué » (Mariem).

A titre d’exemple, les participants ont nommé des pratiques auxquelles ils adhérent ou qu’ils
respectent. lls nomment la priere individuelle (Mariem, Yasmine, Nadia, Rania, Salma) ou a la
mosquée (Amin, Mariem), le jeline (Mariem, Rania), le respect de certaines normes alimentaires,
tel le fait de ne pas manger de porc ou de ne pas boire d’alcool (Amin, Fatim, Mariem), ou encore
certaines pratiques que Mehdi qualifie plutét de pratiques culturelles issues d’'un milieu « culturel
islamique ». La teneur religieuse de ces pratiques peut, selon lui, étre dissociée de leurs réles et
significations culturels. Sur ce plan, il nomme par exemple le fait qu’il entre toujours du pied droit
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dans une piece; il mange de la main droite et il salue une personne chaque fois qu’il la voit, et ce,
peu importe le nombre de fois qu’il la voit dans une journée. Nadia nomme des pratiques similaires
alors qu’elle fait référence aux apprentissages qu’elle a pu faire a I'occasion de cours sur la science
islamique qu’elle a suivis. Ainsi, elle mentionne par exemple qu’elle effectue sa bismillah — ou
Fatiha : courte priere récitée comme acte de consécration avant toutes sortes d’actions (Clark et
Chebel, 2015), soit chaque fois qu’elle monte ou descend un escalier, ou encore qu’elle respecte le
principe selon lequel « si tu veux boire un verre d’eau, [...] prends-le en trois gorgées minimum et
ne mange pas a satiété. Il faut que tu aies un tiers d’eau, un tiers d’aliments et un tiers d’air. Laisse
de I'air un peu dans ton estomac » (Nadia).

Peu se prononcent sur la fréquence a laquelle ils effectuent ces pratiques. Seule Nadia affirme
s’arréter cing fois par jour afin d’effectuer sa priere. C’'est elle également qui exprime un désir
d’adopter une pratique religieuse « la plus moderne, la plus adaptée » bien qu’elle ne détaille pas
de qu’elle facon elle effectue les adaptations auxquelles elle fait référence. A cela, Mariem ajoute
entre autres le port du voile qui, bien qu’il soit abordé par I'ensemble des participantes le portant
(Mariem, Yasmine, Rania et Salma), n’est pas abordé majoritairement sous I'angle de l'identité
religieuse, mais plutdét pour ce qu’il implique sur le plan du vécu au quotidien en contexte
d’immigration au Québec. Ce point sera d’ailleurs traité plus en profondeur au point 4.3 Impacts du
macrosystéme sur le quotidien des participants. Malgré tout, Rania mentionne par exemple que
c’est quelque chose qui fait partie d’elle et les propos de Salma abondent dans le méme sens alors
que celle-ci affirme qu’il s’agit de sa deuxieme peau.

4.2.6 Influence sur la vie séculiére

Cette dimension représente la fagon dont se transpose le religieux dans, par exemple, la vie
familiale, professionnelle, économique ou sociale de la personne. D’emblée, Rania présente le
religieux comme un mode de vie pour elle, comme un Code de la route, une fagon d’orienter sa vie
dés le lever le matin. Dans le cas de Fatim, tel qu’il fut possible de le constater précédemment, elle
utilise ses repeéres religieux comme guide dans I'éducation de ses enfants, elle met d’ailleurs de
I'avant I'enseignement des valeurs, celles-ci constituant un élément majeur de son identité
religieuse. Toujours sur le plan familial, il est possible de constater les impacts du religieux dans la
vie conjugale de Salma alors que, bien qu’elle ait été victime de violence conjugale, celle-ci a refusé
de porter plainte contre son ex-mari. En effet, elle raconte que « [p]arce qu’un certain temps, tout
le monde, ils ont essayé de me pousser a porter plainte contre le papa, mais dans la religion quand
méme — comment on dit — on a eu un vécu, c’était bien, c’était mal et tout, mais on peut pas faire
[de] mal. Vous comprenez ce qu’on... dans la religion. Méme si cette personne-la te fait du mal, [...]
faut pas oublier qu’il y avait un vécu avec, que c’était mon époux, mon ex, et le pere de mes enfants
qguand méme. Y’'a certains, certains trucs que I'autre ne peut pas comprendre [s’il ne] connait pas la
religion » (Salma).

Mariem, pour sa part, fait beaucoup plus référence a des comportements quotidiens concrets qui
sont influencés par son vécu religieux. Elle parle par exemple de la valeur de respect envers les ainés
et du fait qu’il lui est impossible de répondre a une personne étant son ainée, et ce, méme si cette
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personne lui manque de respect. Ainsi, elle évoque une altercation vécue avec une dame et indique
que:

[Clhez nous on respecte beaucoup les [vieilles] personnes, beaucoup. T’as pas idée.
Méme si quelqu’un qui est vieux qui nous [dit] des mots méchants, par exemple, [...]
on répond pas. Pas parce qu’on a pas de dignité ou on sait pas comment répondre,
par respect [pour] son age. Ca, ¢a fait partie de notre éducation alors lorsqu’elle me
faisait du mal — c’est du mal — je pouvais pas méme lui répondre parce que moi j'ai
été éduquée a pas répondre aux grands-[parents] ou je sais pas. (Mariem)

A cet exemple de la facon dont les différentes facettes du religieux se transposent dans la vie
quotidienne, Mariem parle aussi de son incapacité a questionner les inconnus concernant leurs
croyances et pratiques religieuses (ou areligieuses) au méme titre que ceux-ci I'labordent pour le
faire avec elle, cette part de la personne étant intime pour elle et ne se discutant pas dans un tel
contexte, car « [j]’ai pas le droit, c’est ¢a, juste ¢a » (Mariem). Aussi, la valeur d’honnéteté a laquelle
elle adhere se transpose également dans sa vie professionnelle alors que méme apres de grandes
difficultés a I'embauche (plus de 40 entrevues passées), elle refuse un emploi alors qu’elle apprend
gu’elle est enceinte de jumeaux :

Lui, il m’a dit "on t’accepte" et tout. J'ai dit: "merci beaucoup" — ¢a m’a rassurée

[gu’ils m’aient] acceptée au moins au final — et "j’m’excuse vraiment parce que je
viens de savoir que je suis enceinte". Je veux étre honnéte parce que c’est ¢a, mais
beaucoup de personnes m’ont dit "non, non, t'aurais pas dd dire ¢a, t'aurais d{
travailler au moins trois mois", mais moi je voulais étre honnéte des le début, ¢a fait
partie de mes principes de vie, mes valeurs, je suis honnéte : "monsieur, merci
beaucoup, je suis enceinte, jai des jumeaux et ¢a peut étre comme un peu
dérangeant pour vous si je vais m’absenter et tout alors je serai ouverte apres un an".

(Mariem)

En ce qui concerne Yasmine, c’est plutét le fait d’agir en contradiction avec certains préceptes
religieux et normes culturelles qui a un impact sur sa vie familiale. En effet, celle-ci ayant vécu une
relation amoureuse avant le mariage qui se solda par un rejet de la part de la personne avec laquelle
cette relation fut partagée, elle se retrouve ainsi a mentir a sa famille et les membres de la société
de laquelle elle est issue dont la désapprobation d’une telle relation est, pour elle, évidente :

Certaines des "choses a faire" et "choses a ne pas faire" dans la religion et dans notre
religion ne sont pas justes. On ne devrait pas t'interdire de faire certaines choses et
t'obliger d’en faire d’autres [...]. Je suis contre ¢a, je crois que ¢a devrait étre par choix.
Donc, il y a [des] régles comme ¢a, avoir un amoureux, interdit. Ma famille dirait non
[...] et ma famille n’est pas fermée d’esprit, mais c’est la religion et c’est, tu sais,
guelque chose de culturel. Pas seulement religieux, mais aussi culturel. Méme s’il y a
d’autres familles, tu sais, de la nouvelle génération qui commencent a accepter
beaucoup plus de choses comme ¢a, avoir un amoureux ou une amoureuse est un
tabou pour ma famille. [Traduction libre de I'anglais, Yasmine]

Celle-ci se retrouve alors en contradiction avec la valeur d’honnéteté qu’elle apparait clairement
appliquer aux autres aspects de sa vie. Il est d’ailleurs possible de le dénoter lorsqu’elle évoque
certaines interactions vécues avec l'intervenant rencontré : « Je me suis obligée a lui fournir un
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rapport alors je ne voulais pas lui mentir. Donc je lui ai dit "okay, je te promets que je ne laisserai
plus ce garcon m’approcher s’il m’approche" » (Yasmine). Il est également possible de constater a
travers ces propos de Yasmine que le moment ou celle-ci est rencontrée a I'occasion de ce projet en
est un de profondes remises en question a propos de certains éléments liés a la fagon dont I'islam
est pratiqué dans son pays au Moyen-Orient. Cette remise en question transparait dans certains
changements qui s’opérent chez Yasmine alors qu’elle se trouve au Québec. Il est possible de
nommer, par exemple, une plus grande acceptation de I’homosexualité et la découverte, par le fait
méme, de différentes personnalités publiques qu’elle avait auparavant rejetées.

Mehdi, se différenciant encore des autres participants par son positionnement athée, admet que
I'islam et le fait d’avoir grandi dans un contexte musulman et de I'avoir longtemps lui-méme été
impactent encore son vécu au quotidien, et ce, bien qu’il considére que ces traces de I'islam dans
son quotidien n’aient rien a voir avec des préceptes religieux. En effet,

[jle parle ici de la religion comme ensemble de pratiques et de croyances religieuses
et comme culture. Je crois qu’au fond de chacun de nous, il y a des — comment dire
(s’interrompt). Donc dans le subconscient, méme dans nos gestes quotidiens, notre
parlé aux autres, et cetera. [...] [J]e pense que c’est ¢a notre culture et peut-étre la
religion a quelque chose a voir dans ¢a, mais ¢a n’a rien a voir avec la pratique de la
religion dans le sens de préceptes religieux. (Mehdi)

4.2.7 Evolution en contexte migratoire

Le vécu religieux et spirituel de la personne étant, au méme titre que sa vision du monde, contraint
a d’importants bouleversements au moment du processus migratoire, il a pu étre constaté chez une
majorité des participants que ces bouleversements auront eu un effet sur leur positionnement
personnel par rapport a leur foi ou a la fagon dont se transpose I'islam dans leur vie. Un premier
élément se dégageant chez les personnes interrogées (Amin, Mariem, Salma, Rania) est la difficulté
a exercer la religion de la méme fagon que dans le pays d’origine. Sur ce plan, Amin met de I'avant
la dichotomie entre la fagon de vivre cette part de son identité avant et aprés la migration :

Avant, dans mon pays d’origine, j'exercais mes priéres, ma religion a I'aise, mais ici

c’est un peu difficile. C’est pas la méme culture parce que ici c’est pas tout le monde

qui est musulman fait que nous on a [nom de la mosquée], des fois on se rencontre

pour prier, pour discuter, mais des fois, si j’ai pas le temps, je fais mes prieres a la

maison. Y’a une différence parce qu’[au Maghreb], on fait notre religion d’une

maniére libre comme on dit. Y’a pas de restriction, mais ici y’a des restrictions a cause

de la société. (Amin)
Ces difficultés sont de I'ordre « technique » tel que le souligne Amin, ainsi que Rania ou encore
Mariem et Salma, et sont présentées comme le passage d’une situation de « normalité » a un
contexte de minorité ol I'accessibilité au religieux est grandement diminuée.

En contexte de minorité religieuse, ces difficultés ne se limitent pas a une question d’accessibilité.
En effet, plusieurs participants expriment ressentir qu’ils ne peuvent pas vivre et pratiquer leur
religion tel qu’ils le voudraient et expliquent ainsi ne pas pouvoir appliquer certaines pratiques qui
leurs sont chéres par peur de représailles. Mariem évoque par exemple un malaise a demander des
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ajustements a son employeur lui permettant de poursuivre certains éléments de sa pratique
auxquels elle tient. D’ailleurs, elle mentionne :

C'est vrai qu’[il y a] beaucoup de choses qui me manquent [...] et surtout de ne pas
aller a la mosquée [...] parce que il faut aller minimum une fois par semaine, le
vendredi. Et ¢a, je le faisais avant toutes les semaines [...]. [Au travail, on] a
I’autorisation pour une heure pour aller ce jour-la et on peut la compenser une autre
journée [...]. [O]n trouve toujours des solutions sauf qu’ici je peux méme pas [le]
demander. [...] Mon directeur il est Africain alors il est plus ouvert a la religion, aux
autres religions et tout, [mais] ¢a peut me causer des problemes [parce] qu’ils (en
faisant référence aux autres employés) vont dire "oh, elle a fait son retard a cause
gu’elle a pris cette heure-la pour la priere". [...] [J]e ne [me] casse méme pas la téte a
réfléchir a ¢a. (Mariem)
Ces difficultés dues au contexte dans lequel évolue la personne entrainent I’'abandon de certaines
pratiques (Amir, Mariem, Rania, Salma), tel qu’exposé ici, mais également I'adaptation d’autres
pratiques afin qu’elles soient mieux acceptées dans le nouvel environnement. Mariem raconte par
exemple avoir modifié sa facon de porter son voile afin que les personnes rencontrées n’aient pas
I'impression qu’il « y a quelque chose qui cache » ou encore avoir créé des liens plus forts avec une
voisine afin de compenser pour son impossibilité de créer des liens avec son voisinage élargi.

Un autre élément important qui ressort des propos des personnes interrogées est la recrudescence
du lien qui les rattache a leur pratique alors qu’ils se sentent « loin » de celle-ci. En effet, plusieurs,
tel que Mariem, Rania ou Salma évoquent étre plus attachées a leur foi depuis leur installation au
Québec. Dans le cas de Salma, elle le raconte comme un désir de garder sa foi vivante :

Je lisais, je lisais. Je me suis vraiment approfondie dans ma religion. Plus que lorsque
j’étais au [Maghreb]. On dirait que c’est parce qu’on est loin du pays, on s’attache
plus a la religion. [...] Pour nous autres c’est un environnement sain; alors y’a la
mosquée, [...] on parle beaucoup de religion, mais ici non. C'est restreint, vous
comprenez? A part a la mosquée, a part entre nous autres. C’est sdir qu’on parle de la
religion sauf que des fois juste négativement (rires). [...] On essaie quand méme de
préserver ce qu’on a. Il faut le préserver, il faut le nourrir. Il faut vraiment I’enrichir et
non pas le laisser — comment dirais-je — s’affaiblir. Juste ¢a. On a gardé la méme foi,
mais on essaie vraiment de I'enrichir. La foi est toujours |a, mais c’est plus, on devient
plus savant dans la science islamique. (Salma)

Pour Mariem, c’est plutot a travers I'attachement a son voile que ce lien transparait. Elle affirme
ainsi que la remise en question constante de cette part de son identité I'aura poussée a s’y attacher
encore plus contrairement a certaines amies ayant retiré leur voile afin d’éviter les regards. Pour sa
part, bien que Yasmine n’exprime pas se sentir plus prés de sa foi ou du religieux, elle rapporte se
joindre plus fréquemment a d’autres membres de sa communauté d’origine afin d’assister a des
cérémonies religieuses depuis son installation a Québec. Elle explique ce comportement du fait que
ces rencontres sont moins susceptibles, en contexte migratoire, d’étre effectuées en vue de
progression sociale ou professionnelle. Cette participante se distingue également par le fait que sa
migration au Québec a constitué une occasion de reconsidérer son approche au religieux d’étre plus
critique du rapport au religieux tel qu’il est véhiculé dans sa société d’origine. Finalement, dans le
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cas de Nadia, c’est d’abord une coupure nette avec le religieux qui marque sa venue au Québec, les
conditions dans lesquelles elle et sa famille ont d’abord évolué a son arrivée I'ayant poussée a
abandonner les pratiques qui lui avaient été enseignées pendant son enfance :

J'ai coupé [...] la spiritualité, j’ai coupé I'intériorisation, j'ai coupé la foi, j'ai coupé ma

pratique religieuse. Tout ¢a parce que ma mére m’a dit : "on a plus le temps d’arréter

cing fois" [...]. [O]n était six dans un demi-sous-sol pis je mettais mon tapis par-dessus

le lit pour pouvoir me trouver une place. [...] La premiére chose que jai laissée, [...]

mes valeurs religieuses, valeurs que moi je faisais mes priéres a tous les jours, cing

fois par jour. Ca, ¢ca été vraiment un point marquant et tournant dans ma vie [...].

(Nadia)
Seuls deux participants avancent que leur positionnement ou leur identité religieuse ne se sont pas
modifiés en contexte migratoire et, surtout, a travers leur vécu dans le contexte québécois actuel.
Dans le cas de ces deux personnes, la facon de vivre le religieux n’a pas changé avec le vécu du
processus migratoire et I'installation au Québec. C’est d’abord dans le cas de Mehdi qu’il est possible
de le constater alors que celui-ci s’est progressivement éloigné du religieux au cours d’une période
précédant de plusieurs années sa décision d’entreprendre des démarches pour s’installer au
Québec. Il indique d’ailleurs clairement que son positionnement personnel n’a pas du tout été
affecté par ce vécu. Fatim souligne également ne pas avoir expérimenté ou ressenti un changement
en ce qui concerne son identité religieuse et sa pratique en lien avec son vécu migratoire.

Bien que cette section offre un bref portrait des dimensions de I'identité religieuse telle que vécue
par les participants interrogés, il est nécessaire de garder en téte que ce qui est présenté ici n’est
que ce que les participants ont révélé d’eux-mémes de leur propre chef. Ainsi, il est possible que
certaines croyances, pratiques, ou fagons d’appréhender le quotidien, bien qu’elles n’aient été
nommées que par quelques participants, puissent correspondre au vécu de plusieurs personnes
interrogées, et ce, méme si elles ne I'abordent pas. Ces personnes ont choisi de présenter leur
identité sous un certain angle.

4.3 Impacts du macrosystéme sur le quotidien des participants

La présentation générale des participants et de leur parcours migratoire étant faite, il importe
maintenant de préciser certains éléments contextuels — ou du macrosystéme — d’importance
affectant le vécu des personnes rencontrées. Bien que le sujet principal des entretiens réalisés soit
la place qu’occupe ou qu’a occupé l'identité religieuse des personnes interviewées au sein des
services d’aide regus, I'extraction des fréquences de codage effectuée sur le logiciel d’analyse des
données qualitatives utilisé (QDA Miner Lite) révele que les contextes social, politique et médiatique
dans lesquels leur vécu s’inscrit et les propos qui y sont rattachés occupent pratiquement le méme
poids que ce qu’ils rapportent quant a la place qu’a occupé ou qu’occupe leur identité religieuse au
sein de l'intervention vécue. Ainsi, ces thématiques représentent respectivement, 8,5 % (ressortent
51 fois) et 10,8 % (ressortent 65 fois) des propos catégorisés, et ce, bien qu’aucune question du
guide d’entretien ne porte sur ce sujet. Bien que les éléments soulignés ci-haut ne représentent
gu’un petit apercgu de ce qui a pu étre recueilli au sein de ces entretiens, ils permettent malgré tout
de mettre en exergue I'ampleur de la question. En effet, il s’avere nécessaire d’aborder la question
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du vécu quotidien bien qu’il ne s’agisse pas du cceur de la présente étude étant donné I'impact que
les conditions de production du discours recueilli occupent dans la vie des participants. Cette
constatation contribue a laisser, dans cette analyse, une plus grande place a I'approche
interculturelle systémique que ce qui était a I'origine anticipé pour cette étude; le principe
systémique nous rappelant que « [lles phénomeénes isolés n’existent pas, ils doivent étre considérés
comme étant en interaction avec d’autres phénomenes de méme nature » (Mucchielli, 2004, p. 277)
et soulignant « I'aspect déterminant des conditions sociales, économiques et politiques sur la vie
des immigrants et réfugiés » (Legault et Rachédi, 2008, p.122).

A cela, il faut ajouter que cette décision consciente de laisser une section bien définie de la
présentation des résultats au contexte dans lequel se situe cette recherche et a I'impact dudit
contexte sur le vécu quotidien des personnes interrogées constitue un positionnement personnel
d’engagement a ne pas négliger la réalité aujourd’hui indéniable de I'islamophobie et |a gravité des
effets de cette réalité sur les personnes touchées. Il s’agit également d’une occasion d’offrir un
espace d’expression a ces personnes qui sont trop souvent expulsées des débats entourant les
questions les concernant. Les propos des participants entourant le fait d’étre une personne
immigrante de confession musulmane évoluant dans le contexte québécois actuel se regroupent
sous trois thématiques principales, soit le contexte médiatique dans lequel ce vécu s’inscrit, le
contexte politique et, finalement, le contexte social. Bien que ceux-ci soient intrinséquement liés et
interdépendants, ils ont été ici séparés en trois sections distinctes afin d’offrir une lecture structurée
des résultats.

4.3.1 Contexte médiatique

Bien qu’il ne s’agisse pas de I'élément le plus présent dans le discours des participants, trois d’entre
eux (Nadia, Rania et Amin) évoquent le role des médias dans le contexte actuel d’intolérance. Rania,
participante abordant particulierement les difficultés de son quotidien en tant que femme
immigrante de confession musulmane arborant le hijab, est celle des deux participantes qui évoque
le plus clairement le réle du contexte médiatique sur le climat ambiant actuel d’intolérance qu’elle
ressent. Elle exprime son mécontentement quant aux amalgames concernant le terrorisme et les
personnes de confession musulmane qui sont faits dans les médias ainsi que I'utilisation de
nouvelles internationales sorties de leur contexte pour accentuer des débats régionaux n’ayant
aucun lien avec les nouvelles rapportées. Sur ce plan, elle remarque une augmentation de telles
utilisations de I'islam depuis le début des débats entourant la Charte des valeurs au Québec (2013).
Elle mentionne d’ailleurs que « ¢a, [c’était pas comme ¢a] avant hein, ¢a c’est depuis les événements
de la Charte des valeurs, le truc des accommodements-13, les journalistes qui commencent a faire
monter leurs cotes d’écoute, la télévision sur le dos (s’interrompt). Ils ont fait quand méme

beaucoup de progres sur le dos des musulmans, oh la 1a [...] » (Rania).

Du c6té de Nadia, c’est plutét par l'utilisation de termes ou par la référence a des thématiques
véhiculées dans les médias qu’il est possible de constater leur place dans son discours. Il est possible
de le constater lorsqu’elle parle, par exemple, du fait que son mari et elle font «de
I’'accommodement raisonnable ». Finalement, elle évoque des commentaires irrespectueux regus
sur un média social quant a un projet de cuisine qu’elle réalise avec d’autres femmes de confession
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musulmane, elle cite par exemple une dame ayant écrit « "J’ai hate que ces femmes-la cuisinent du
cochon avec du coq au vin", "quand est-ce que ces femmes-la vont cuisiner du cochon avec du coq
au vin"? Ca a pas rapport la » (Nadia).

4.3.2 Contexte politique

Tel que mis de I'avant dans I'approche interculturelle systémique, la sphére politique et ce qu’elle
prone quant a l'intégration des nouveaux arrivants ou I'immigration elle-méme est une part du
macrosysteme; celui-ci affecte directement le quotidien d’une personne immigrante et, dans le cas
présent, des participants a la présente étude. Encore une fois, au méme titre que pour le contexte
médiatique, seuls deux participants évoquent la sphere politique et son influence sur le climat social
actuel (Mariem, Rania). C'est particulierement Rania qui évoque ce sujet en parlant du role des
politiciens dans les hostilités envers les personnes immigrantes de confession musulmane. Elle
mentionne, par exemple que, « c’est ¢a, la chose qui dérange, c’est quand les politiciens se mettent
a dire des choses » ou encore que :

C’est dommage que tout ¢a se complique avec certains mots de politiciens parce que
des fois des mots peuvent faire beaucoup de choses, un seul mot peut faire
(s’interrompt). Quand on parle de signes religieux, est-ce qu’on parle des signes
religieux ou UN signe religieux (en désignant sa téte)? C'est ¢a. On parle des signes,
mais c’est toujours le méme signe [...]. Tous les débats, c’était sur le foulard. On a
jamais parlé de I'autre ou I'autre. Méme si c’est cité, c’est vraiment superficiel. Alors,
pourquoi moi je (s’interrompt). [...] Est-ce que vous connaissez ces personnes-la,
est-ce que vous leur avez parlé? (Rania)

Mariem, elle, évoque plutét une impression de recevoir une fausse représentation de la vie au
Canada par les représentants du gouvernement a |'étranger : « Les personnes qui viennent et qui
passent par [...] 'immigration, lors de [...] la procédure d’immigration, ils nous disent : "Vous étes
chez vous la-bas", "chez vous", "tu vas pratiquer ce que tu veux, nous ici on défend la diversité
culturelle". Tu comprends? Venez construire le Canada » (Mariem).

4.3.3 Contexte social

C'est par le vécu d’événements qu’il serait difficile de qualifier ici d’isolés que se transpose le
contexte social actuel sur le vécu des personnes interrogées. Ce sont d’ailleurs sept participants sur
les huit interrogés qui rapportent des éléments liés au climat social d’intolérance, et ce,
rappelons-le, bien qu’aucune question de I'entretien de recherche ne porte sur ce sujet spécifique.
Plusieurs participants (Amin, Fatim, Mehdi, Nadia, Rania, Salma) en parlent d’abord comme d’une
ambiance générale ou de préjugés, de croyances erronées (p. ex. I'obligation du port du voile pour
la femme) et d’amalgames dirigés envers les personnes immigrantes et musulmanes qui sont
partagés au sein de la population. Sur ce plan, ce sont d’ailleurs les deux seuls hommes ayant
participé a cette étude, Amin et Mehdi, qui abordent la question pratiquement uniquement de cette
facon. Amin I'aborde d’ailleurs dées le début de I'entretien au moment de le questionner sur son
appartenance religieuse alors qu’il évoque d’emblée les événements du 29 janvier 2017 :

Bein moi, personnellement, [...] je vois qu’il y a des préjugés concernant quelqu’un
qui est de nature religieuse, surtout musulmane. Surtout depuis ce qui s’est passé au
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Québec I'an passé, [ca] fait que moi je crois qu’il y a vraiment beaucoup de
changement a I'égard (hésite). Au début, ils te voient comme quelqu’un d’étranger,
guelqu’un qui n’est pas bien intégré [...]. (Amin)
Mehdi, pour sa part, parle plutét de présomptions quant au pays de provenance de la personne
immigrante. Ainsi, une personne provenant d’un « pays musulman » sera automatiquement
considérée comme étant musulmane et pratiquante.

En faisant référence a cette ambiance, certains (Amin, Mariem, Salma, Rania) en viennent a nommer
de petits événements basés principalement sur leur senti, comme des regards ou certains
comportements qui, bien que n’étant pas explicitement exprimés, apparaissent étre dirigés vers le
participant. Les propos de Mariem expriment d’ailleurs bien cet exemple lorsqu’elle raconte :

[J1e marche sur le trottoir et les personnes traversent la rue pour ne pas marcher pres
de moi. J'ai pris méme le temps pour [...] voir pourquoi [elles traversent] la rue; [elles]
traversent ici pour marcher deux metres et elles retraversent la rue pour, tu
comprends? Alors j'ai constaté que c’est a cause de moi. [Et il y a des fois ou] moi je
marche sur le trottoir et [elles, elles] descendent [dans] la rue et aprés (rires), mais
y’avait beaucoup de place [pour nous recevoir] les deux. (Mariem)

Ou encore le cas de Salma alors qu’elle venait tout juste d’arriver a Québec :

Déja, juste I'acceptation, la premiére fois [oU] j'avais un rendez-vous a la direction de
I'immigration, je sortais, on dirait que j'étais un ovni ou un extraterrestre. Tout le
monde me regardait bizarrement. J'ai dit "pourquoi ils me regardent, c’est quoi le
probleme" - parce que je porte le foulard aussi — "Est-ce que mon foulard n’est pas
correct?" Je passe devant une vitrine, je me regarde, je suis bien, je suis bien habillée,
je suis du genre élégant. [...] Alors je me dis "Pourquoi ils me regardent comme ¢a?"
Ca m’avraiment dérangée et c’était pas juste eux. L’autobus passe, tout le monde fait
comme c¢a (mime la téte qui se tourne). Vraiment, c’est comme, c’est un
extraterrestre, c’est comme si [c’était] quelqu’un qui vient d’une autre planéte.
(Salma)

Mariem, Salma et Rania, arborant toutes les trois le voile, racontent plusieurs événements de ce
genre, et ce, autant dans le cadre de la vie quotidienne qu’au moment de recevoir des services
publics ol Rania sent, par exemple, que « des fois on a des regards dans les hopitaux et tout ¢a, un
regard comme ¢a, d’'une fagon un peu (s’interrompt). Parfois, c’est comme on est servi, mais parce
qu’ils sont obligés de le faire » (Rania).

Les événements nommés vont parfois jusqu’a des attaques directes, celles-ci peuvent aller de
commentaires assez brefs tels que le fait de se faire traiter d’« importés » (Salma), des attaques
physiques indirectes (p. ex. recevoir un coup de coude au passage (Rania)) ou encore des attaques
verbales plus directes (Mariem, Rania, Salma). Mariem raconte pour sa part sa premiére interaction
avec une Québécoise alors qu’elle effectuait ses courses :

Une dame qui m’a dit : "Tu viens d’ol madame?" Et moi, j’étais comme : "Oh, ¢a va
étre ma premiere amie ici Québécoise, j’ai besoin de personnes". [...] Elle m’a dit [...] :
"Je trouve que tu es belle, mais pourquoi tu caches tes cheveux?" Jai dit : "Moi, je
suis musulmane, je porte ¢a parce que je suis musulmane". Et mais "Et alors tu es
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musulmane?" Et 13, j’ai constaté [...] qu’elle ne comprend pas pourquoi les femmes
musulmanes elles portent le voile. [...] [J]e savais méme pas comment lui répondre.
[...] "Non, non, non, mais vous, les femmes musulmanes" et elle a commencé : "Vous
étes des femmes qui ne savent pas. Nous on a fait la révolution pour enlever [...] tous
les signes religieux. Vous, puisque vous étes venues ici, vous devez faire la méme
chose. Vous devez faire la révolution." (Mariem)

Les propos de Mariem évoqués ici représentent bien le vécu des femmes participant a I'étude qui
portent le hijab. Ainsi, et tel que souligné lors de la section portant sur l'identité religieuse des
participants, bien que celles-ci y fassent référence comme un marqueur identitaire important qui
fait partie d’elles et qu’elles ne peuvent pas retirer, elles 'abordent principalement en évoquant les
événements négatifs vécus dans la ville de Québec y étant liés directement. En effet, la majorité des
participantes ayant expérimenté des attaques directes en contexte social sont celles arborant le
foulard islamique. Salma et Rania évoquent aussi des événements similaires a celui rapporté par
Mariem plus haut. Toutes trois mettent de I'avant cette remise en question de leur identité en
décrivant, par exemple, de la discrimination vécue a I'embauche (Mariem), mais elles expriment
surtout un désir d’étre acceptées dans ce qu’elles sont. Mariem exprime ce désir toujours en parlant
de la discrimination a I'embauche alors qu’elle indique : « Moi, j’étais tres active chez nous, j'étais
parmi les brillants, [...] j’étais et je dois (rires) étre ici comme ¢a, je dois prouver mes compétences
en dehors de ce bout de tissu parce que ils ne doivent pas m’évaluer avec [ce] que je suis en train
de porter ». Rania et Salma, pour leur part, évoquent I'importance du respect.

Bien que la grande majorité des participants interrogés n’évoquent pas d’agressions physiques ou
verbales « graves », certains en viennent a parler de ce que leurs amis ont vécu (Mariem, Rania).
Ainsi, lorsque Rania raconte des événements qu’elle a elle-méme vécus, elle précise que ce qu’elle
a expérimenté n’est pas un exemple « grave » en ajoutant des propos tels que « [e]t jai des amis
qui vivent des choses, qui ont vécu des choses, des comportements » ou « [y]’en a d’autres qui ont
vécu pire que moi ». Celle-ci, bien que n’offrant pas de détails, laisse sous-entendre qu’elle-méme
a été victime d’actes plus violents que ceux jusque-la racontés. En effet, elle mentionne, en parlant
de I'impact des discours politiques et des débats actuels sur la population, qu’« [o]n dirait que
comme ceux qui n’ont pas montré leur vraie face commencent a réagir parce qu’il y a des agressions
sur des femmes, des gestes, moi-méme, ouais » (Rania).

Egalement, bien qu’on ne I"aborde pas directement dans la rue au sujet de son identité religieuse,
c’est dans son milieu d’enseignement que Fatim regoit des commentaires de I'ordre du harcélement
psychologique alors qu’elle n’est pas directement identifiable, celle-ci ne portant pas le voile. Ainsi,
elle rapporte avoir regu a plusieurs reprises, d’'un méme individu, des commentaires intolérants ou
la dénigrant en lui transmettant, par exemple, son « espérance » qu’elle « arréte de faire des
enfants » (Fatim). Fatim ne portant pas le voile, mais étant racisée, il est probable que son vécu
difféere des autres participantes sur ce plan. La seule portant le hijab, mais ne faisant pas référence
a de tels événements est Yasmine qui est étudiante étrangére, habite les résidences de son
établissement d’études et était installée a Québec depuis un peu plus d’un an au moment
d’effectuer I'entretien.
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4.4 Place du religieux dans la relation d’aide

La question fut abordée dans I’élaboration de la problématique, les intervenants ceuvrant aupres
de personnes immigrantes évoluent dans un contexte particulier qui a le potentiel de teinter leur
relation avec les personnes aidées. C'est cette question que la présente section explorera, et ce, en
examinant le parcours des personnes ayant recours aux services d’aide jusqu’a leur utilisation de
ceux-ci. En effet, ce sont d’abord les motifs ayant amené les personnes rencontrées a effectuer une
demande d’aide qui seront abordés, avant de poursuivre avec le déroulement des interventions
vécues ainsi que la relation avec l'intervenant et la place qui fut accordée au religieux. Seront
finalement examinés I'impact percu sur la relation d’aide et, en terminant, Iutilisation future des
services par les personnes interrogées.

4.4.1 Motifs du recours aux services d’aide

Ce projet se voulant exploratoire, aucun critere n’avait été préalablement établi quant aux raisons
ayant mené les participants interrogés a recourir aux services d’un intervenant social. Etant donné
cette ouverture, les motifs des personnes rencontrées sont variés. Ainsi, Amin et Mariem indiquent
pour leur part s’étre dirigés vers des services d’aide afin de recevoir de I'appui en recherche
d’emploi. Mariem a recherché une aide plus longue et constante en accédant, par exemple, a un
programme impliquant un stage, celle-ci exprimant avoir un besoin dépassant les formations de
base offertes sur des plans tels que la préparation a un entretien d’embauche. Tous deux ont donc
eu recours aux services d’aide d’organismes en employabilité du réseau communautaire.

En ce qui concerne Fatim et Rania, c’est a cause de difficultés vécues avec I'un de leurs enfants
gu’elles vont chercher du soutien au sein de ressources publiques d’aide. Dans le cas de Fatim, ce
sont les comportements de son enfant a I'école qui la ménent a recourir a ce type de service. Pour
Rania, c’est plutét sa relation difficile avec son enfant, alors a I'adolescence, ainsi que le désir
d’« avoir des outils, surtout des outils pour encadrer les enfants, encadrer dans leur aide aux
devoirs; comment agir devant certains comportements et étre outillée » (Rania) qui la poussent vers
une telle ressource.

Pour poursuivre, dans le cas de Yasmine, c’est le fait de vivre une difficulté personnelle qui serait
incomprise dans sa communauté d’origine qui la pousse a demander une aide extérieure. En effet,
son installation nouvelle au Québec lui permettant d’adopter un recul face a certaines normes
entourant entre autres le mariage et les relations intimes, celle-ci développe une relation
amoureuse avec un garcon. Yasmine évoque des comportements irrespectueux chez ce gargon qui
ne veut finalement pas poursuivre une relation sérieuse avec elle. Elle se retrouve alors en
contradiction avec certaines croyances et normes auxquelles elle-méme adhere et sent alors qu’il
lui est impossible de se confier a sa famille ou a d’autres membres de sa communauté d’origine. Des
ressources de premiere ligne |'orientent alors vers les services d’un psychologue. Mehdi est
également une personne interrogée ayant eu recours aux services d’une psychologue. Pour sa part,
c’est plutdt I’épuisement professionnel qui le pousse a recourir a ces services. Lui-méme n’étant pas
tenté a I'origine d’utiliser une telle forme de soutien, c’est donc une collégue de travail qui effectue
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des démarches en ce sens dans son milieu de travail. Mehdi associe le fait de devoir refaire ses
preuves dans un nouveau contexte a I'épuisement vécu. En effet, il souligne que :

[M]oi j'ai pas vingt ans, je suis pas quelqu’un qui vient ici pour la premiere fois pour
construire une vie. J'avais une vie, j'étais quelqu’un dans une autre vie, dans ma
premiere vie. J’avais un réseau de connaissances, je parlais a des députés, a des
ministres, a des professeurs universitaires, et cetera. J'ai voyagé et tout d’un coup, je
me trouve obligé de recommencer a zéro. Bon, j'accepte oui, mais je devais faire un
effort surhumain pour, en quelque sorte [...] briler les étapes [...], mais aussi rattraper
le temps trés rapidement. Et donc je pense que j’ai surestimé mes capacités physiques
et mentales. (Mehdi)

Une autre participante, Salma, personne ayant vécu plusieurs obstacles dans sa vie personnelle, a
recouru a des services d’aide dans différents contextes (p. ex. vécu de violence conjugale, besoin de
soutien pour un enfant violent, besoin de ressources de premiére nécessité). Dans le cas présent,
ce sont surtout ses propos entourant les services regus en lien avec son vécu de violence conjugale
qui seront pris en compte. Ces propos portent sur différentes relations d’aide vécues, toutes ayant
eu cours alors qu’elle résidait en maison d’hébergement ou recevait encore les services proposés
par cet organisme. Finalement, la derniére personne interrogée ici, Nadia, en est venue a chercher
une aide externe alors qu’elle vivait plusieurs difficultés personnelles (p. ex. divorce,
monoparentalité, situation financiere précaire, santé mentale fragile). Bien que celle-ci évoque avoir
recu plusieurs services par des professionnels tels que des psychiatres ou des psychologues, c’est
plutét I'accompagnement vécu aupres d’un prétre catholique qu’elle choisit de raconter comme
expérience d’une relation d’aide. Elle I'explique par la perte du religieux dans sa vie dans les vingt
années ayant suivi son établissement au Québec et I'impact de cette perte sur sa santé. C’'est un
hasard qui mene Nadia vers ce prétre alors qu’un couple de voisins I'invite dans une retraite
religieuse catholique :

Et moi, je me suis apercue, a moment donné, que bon [...]; je venais de me séparer
de mon mari et j’ai eu des voisins qui m’ont amenée dans une retraire religieuse
catholique et m’ont dit (s’interrompt). Et ils le voyaient quand méme que je posais
beaucoup de questions, ils étaient tres, trés croyants, trés pratiquants, et on parlait
de religion pis moi j'étais, je répondais, je posais des questions. Et, ils m’ont dit "est-
ce que ¢a t'intéresse de faire une retraite [...]?" (Nadia)

4.4.2 Déroulement de l'intervention

Aucun critére n’ayant été établi quant a la durée minimale de I'intervention vécue, les profils sont,
encore une fois, tres variés. En effet, seuls trois participants ont recu un suivi en relation d’aide a
proprement parler. Ce sont Fatim, Yasmine et Salma qui constituent les trois participantes ayant eu
un suivi régulier avec un ou une intervenante. Dans le cas de Fatim, celle-ci rencontre toujours
régulierement une éducatrice spécialisée au moment de 'entretien de recherche. Elle rapporte que
dans leurs rencontres, le réle de I'éducatrice « est de m’outiller pour que moi je puisse outiller a
mon tour ma fille » (Fatim). En ce qui concerne Yasmine, celle-ci rapporte avoir effectué un suivi
d’environ 6 a 8 rencontres a raison d’une rencontre par semaine avec un psychologue. Elle indique
que les rencontres ont principalement servi a lui offrir un espace lui permettant de s’exprimer sur
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son vécu et 'outiller sur des éléments tels que la gestion du temps. Finalement, pour ce qui est de
Salma, celle-ci rapporte avoir eu des rencontres tous les matins alors qu’elle demeurait a la maison
d’hébergement. Selon ses propos, elle avait une travailleuse sociale qui lui était attitrée et une autre
en référence qui travaillait avec elle parallelement. Le suivi s’est poursuivi avec son intervenante de
la maison d’hébergement méme une fois installée en appartement de transition et elle rapporte
gu’elle peut toujours la recontacter, a ce jour, en tant qu’« ex-hébergée », ce qu’elle a d’ailleurs fait
a quelques reprises.

Dans le cas d’Amin, bien que les services regus en recherche d’emploi se soient étalés sur plusieurs
mois (3 a 4), celui-ci n’a pas eu une personne spécifique attitrée a son dossier. Il indique donc avoir
d’abord participé a deux jours de formation de groupe portant sur des éléments tels que la
correction et la rédaction du curriculum vitae, la réalité de I'emploi au Québec ou encore la

préparation a I'entretien d’embauche. Amin a ensuite eu des suivis téléphoniques ponctuels avec
I'organisme servant entre autres a proposer d’autres services en cas d’émergence de nouveaux
besoins. Ces appels se sont étalés sur quelques semaines, ceux-ci pouvaient étre effectués par
différentes personnes. Le suivi de I'aide a I’emploi fut tres différent pour Amin et Mariem. En effet,
Mariem raconte plutot avoir eu un suivi plus intensif alors qu’elle a exprimé avoir plus de besoins
une fois la formation générale effectuée. Ainsi, elle a entrepris des démarches et fut sélectionnée
pour un programme de formation au sein duquel elle a continué a étre accompagnée par la méme
intervenante. Celle-ci a alors un réle de formatrice, mais également d’accompagnement a travers
les différentes étapes d’adaptation a la vie au Québec. L’'accompagnement effectué par cette
intervenante se conclut une fois le stage de formation complété par Mariem. Mehdi, ayant
également recu les services d’une psychologue, ne I'a rencontré pour sa part qu’une seule fois. Cette
rencontre lui a donc principalement servi a s’exprimer sur son vécu et a étre outillé par la
psychologue au sujet de I'épuisement. Rania est également une participante dont le service d’aide
ponctuel n’a été que d’une rencontre. Finalement, le soutien qu’a recu Nadia par un prétre
catholique, s’étale de sa premiere participation, il y a plus de quinze ans, lors d’'une retraite
spirituelle, a aujourd’hui. Ses rencontres avec ce prétre ne sont ni réguliéres, ni effectuées de fagon
formelle et I'aide recue est surtout de I'ordre du spirituel. Nadia souligne d’ailleurs, en parlant de ce
prétre, qu’« il m’a tout donné ce que j’ai a apprendre de la foi » (Nadia).

4.4.3 Relation avec I'intervenant et place accordée au religieux

Bien que les résultats de ce projet aient été surprenants pour ce qu’ils auront pu souligner
d’inattendu, les personnes interrogées ont tout de méme apporté des informations entourant leur
relation avec I'intervenant rencontré et la fagcon dont le religieux fut approché dans le cadre de cette
relation. En effet, les résultats mis ici de I'avant laissent entrevoir une multitude de vécus.

4.4.3.1 Relation

Les personnes interrogées évoquent généralement des relations positives avec les intervenants
rencontrés. Mariem, par exemple, exprime une relation de confiance envers son intervenante « qui
me connait moi-méme ». Mehdi, pour sa part, fait plutét référence a une aisance; cette relation va
méme jusqu’a un sentiment d’amitié envers |’aidant rencontré dans le cas de Nadia. Amin décrit par
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contre que la relation vécue fut uniquement « technique » de son c6té, il ne peut donc pas avancer
avoir eu une quelconque relation avec les différentes personnes rencontrées lors de son suivi en
emploi puisqu’il s’agissait d’une relation utilitaire.

Yasmine, pour sa part, décrit la relation avec I'intervenant rencontré comme une déception étant
donné une aide regue antérieurement qui fut trés positive pour elle. En effet, elle décrit ne pas avoir
senti d’investissement de la part de son intervenant, elle raconte d’ailleurs : « Je ne sais pas, peut-
étre la fagon dont il s’assoyait et parlait avec moi comme c¢a (croise les bras), nous avions une
distance et il ne notait rien [...]. Je veux dire, j’étais a la recherche d’aide et d’une oreille pour
m’écouter et un esprit pour me conseiller; il avait une bonne capacité d’écoute » [Traduction libre
de I'anglais, Yasmine]. Finalement, Salma ayant eu un parcours parsemé d’embuches au sein des
différents services publics et communautaires d’aide, elle exprime peu de satisfaction dans les deux
relations vécues avec les travailleuses sociales rencontrées a la maison d’hébergement. Elle
mentionne par contre avoir conservé, suite a sa sortie de |’hébergement, contact avec
I'intervenante de confession musulmane et une bonne relation avec elle qui « m’appelait, elle
prenait nos nouvelles, les nouvelles des enfants » (Salma).

4.4.3.2 Attitude de l'intervenant

Etant donné le peu d’importance accordé par Amin a la relation développée avec les intervenants
rencontrés dans le cadre des services regus en recherche d’emploi, celui-ci est le seul participant ne
décrivant pas une attitude particuliére adoptée par les intervenants en cours de rencontre. Du c6té
des autres personnes interrogées, plusieurs d’entre elles (Mariem, Mehdi, Nadia) décrivent
I'attitude de la personne rencontrée comme positive. Mariem raconte pour sa part avoir ressenti
une ouverture et une présence d’écoute chez son intervenante. Yasmine et Mehdi décrivent
également cette méme présence d’écoute. Dans le cas de Yasmine, celle-ci décrit malgré tout une
attitude fermée lorsqu’elle aborde la communication non verbale de son intervenant. Elle rapporte
par exemple sa facon de s’asseoir avec les bras croisés et le fait de ne pas prendre de notes en
soulignant la distance que cette attitude a impliqué pour elle.

Du c6té de Fatim, elle décrit plutot I'attitude de lintervenante, son ouverture, en référant
directement au religieux. Elle utilise le mot « apathique » pour décrire son impression de
I'intervenante. Nadia, faisant également directement référence au religieux, parle plutét d’« un
respect inoui » et indique qu’il s’agissait d’'une personne ouverte de par sa formation en philosophie
et ses nombreux voyages. Elle souligne par contre croire que ce prétre constitue une exception au
sein de I'Eglise catholique. Rania faisant également directement référence au religieux lorsqu’elle
aborde la question, elle n"aborde pas directement I'attitude de l'intervenante rencontrée, mais
indique les conclusions hatives de celle-ci quant a I'influence de I'appartenance religieuse de la
personne aidée sur le probleme vécu. Ainsi, bien qu’elle ne décrive pas directement une attitude
fermée, elle ne rapporte non plus aucun signe d’ouverture. Pour conclure avec le vécu de Salma,
celle-ci souligne le peu de flexibilité et d’amabilité d’'une des travailleuses sociales rencontrées et
donne I'exemple du moment de son second accouchement ou elle aurait eu besoin de soutien et
n’y a pas eu acces en mentionnant que « [c]’était plate d’avoir au bout de la ligne quelqu’un qui te
rassure pas. J'avais besoin juste de quelgu’un qui me tapote : "Inquiete toi pas" » (Salma).
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4.4.3.3 Place accordée au religieux

Parmi les personnes rencontrées a I'occasion de ce projet de recherche, seules trois personnes
(Mehdi, Nadia, Rania) rapportent que l'intervenant rencontré ait été la personne ayant amené la
question du religieux dans les échanges. Dans le cas de Nadia, le prétre I'ayant accompagnée I'a
invitée, dés leur premiére rencontre lors d’une retraite chrétienne, a « témoigner de [son] islam »
auprés des autres participants de confession chrétienne. Il est a noter ici que I'exemple de cette
participante est particulier étant donné que le besoin de celle-ci était surtout de I'ordre du spirituel,
cette part de son identité s’est donc située au centre de la relation d’aide vécue avec le prétre, et
ce, des leur premiere rencontre. La seconde personne pour laquelle la question du religieux fut
abordée en premier par I'intervenant rencontré fut Rania. La question du religieux n’ayant pas été
abordée de fagon positive, elle relate que l'intervenante a d’emblée avancé que les difficultés
vécues par Rania avec sa fille adolescente étaient issues d’« un conflit de valeurs » alors qu’elle
consultait la professionnelle afin d’« étre outillée, pour peut-étre [les] aider a traverser sereinement
[la période de I'adolescence] et trouver des terrains d’entente pour [elles] » (Rania). En racontant
cet événement, elle ajoute a titre de précision qu’elle portait alors déja le voile et que son
appartenance religieuse était donc visible pour I'intervenante rencontrée. La troisieme personne
dans cette situation, Mehdi, ne ressentait pas le besoin d’aborder cet élément, celui-ci, rappelons-
le, étant athée. Il indique sur ce plan que l'intervenante a vérifié, en début de rencontre, si son
référentiel religieux pourrait « aider ou influencer » (Mehdi). Il ajoute cependant qu’« elle a compris
rapidement que ce n’est pas une des portes d’entrée, qu’elle a délaissée » (Mehdi).

Dans les autres cas ou le religieux fut abordé, c’est par la personne aidée que le sujet fut amené.
Fatim indique d’ailleurs sur ce plan qu’elle I'aborde lorsqu’elle a, par exemple, a discuter de valeurs
et qu’elle explique ainsi a I'intervenante de quelle fagon elle aborde la question avec sa fille :

[L]e mensonge par exemple [avec] ma fille : c’est pas qu’elle ment pour mentir, mais
elle ment pour se protéger. Donc, quand je fais des retours [...] a I'intervenante, je lui
amene [...] que c’est comme ¢a que j’ai pris la situation en charge pour lui dire que
[...] dans la religion musulmane, le mensonge est un des péchés [...] que Dieu déteste
le plus, des trucs comme ¢a. » (Fatim)

Elle indique ne pas étre encouragée par l'intervenante a révéler ses croyances, celle-ci n’offrant pas
de réponse a ses propos lorsqu’ils font référence au religieux ou, dans certains cas, en offrant une
qui va en quelque sorte les contester. Fatim donne d’ailleurs un exemple exposant ce vécu
lorsqu’elle raconte, en faisant référence a une situation ou sa fille avait été accusée a tort d’avoir
commis un méfait, que :

J'ai dit a I’éducatrice que moi je suis croyante et je sais que Dieu n’aime pas l'injustice,
je pense que c’est la justice divine qui a fait qu[‘on] a pu découvrir la vérité parce
gu’on avait accusé a tort ma fille. Pis sa réponse était que "Mais ¢a, ¢a arrive souvent".
Genre, c’est pas quelque chose de particulier, je sais pas si tu me suis. [...] Elle
banalisait. Plus que ¢a, je pense que elle me confrontait un peu [...] pour me dire que
"ton argument 1a". [...] En tout cas, moi, c’est comme ¢a que je I'avais accueilli. Genre
pour me dire, "mais ¢a ¢a arrive souvent", alors que moi, a I’heure ou je te parle, moi
je crois a la justice divine, moi je me dis : on ne peut pas faire [du] tort aux autres
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impunément. A un moment ou & un autre, on aura a faire face [..] & son
comportement. Moi, c’est ma conviction, méme a I’heure ou je te parle, mais elle,
elle semblait dire... (Fatim)

Bien que, dans le cas de Fatim, la question du religieux ait été accueillie d’'une fagon qui lui est
apparue rébarbative, elle ne correspond pas au vécu de la majorité des personnes ayant abordé la
question de leur propre initiative. En effet, d’autres participants (Mariem, Yasmine et Salma)
rapportent que méme si la question a été abordée de leur propre initiative, ils se sont sentis libres
d’y faire référence au cours des échanges vécus avec l'intervenant rencontré. Salma souligne
d’ailleurs que cette liberté était due au fait que I'une de ses deux intervenantes était elle-méme de
confession musulmane et immigrante d’origine africaine. Ainsi, alors qu’elle parle des autres
intervenantes de la maison d’hébergement I’encourageant a porter plainte contre son ex-
mari, « par rapport a elle, lorsque je m’expliquais par rapport a ¢a, je trouvais qu’il y a une réception
parce qu’elle comprend de quoi je parle. Je [parlais] pas de quelque chose qu’elle ignorait. Alors elle
essayait quand méme de transmettre mon opposition a ¢a ou mon idée, le pourquoi aux autres
Québécoises. C'était, quand méme, c’était bien [d’avoir] quelqu’un de la méme religion » (Salma).
Malgré tout, Salma exprime de la déception quant a l'aide recue au sein de cette maison
d’hébergement. Bien qu’elle n’avance pas avoir été accueillie différemment du fait qu’elle soit une
femme immigrante musulmane portant le voile, ses propos laissent parfois entendre un traitement
différent par rapport aux autres hébergées. Elle mentionne par exemple :

Méme lorsque j'étais dans la maison d’hébergement, le premier contact avec une
avocate ou un avocat, il faut que ¢a soit avec une travailleuse sociale pour t’assister.
Eclaircir certaines affaires, étre avec toi. Tu te sens vraiment accompagnée. Toutes
ces démarches-13, je les ai faites toute seule. Et j’ai senti : pourquoi moi? Toutes les
personnes étaient accompagnées, pourquoi moi j'étais pas accompagnée? Le
pourquoi, j'ai pas posé la question, je voulais pas trop avoir de réponse. Je me sentais
trop seule dans cette période-la tandis [qu’il] fallait pas que je sois seule. (Salma)

Yasmine raconte pour sa part que le psychologue avec lequel elle a effectué un suivi I’a encouragée
a en parler en lui indiquant qu’il connaissait sa réalité religieuse, qu’il la comprenait et qu’il
appréciait des éléments liés a son pays d’origine tel que I'ceuvre de I'un de leurs plus anciens poétes.
Elle ajoute également qu’il n’émettait pas de jugement face a certaines croyances qu’elle a pu
exprimer lors des entretiens et qui peuvent étre confrontantes pour un intervenant québécois natif.
Elle nomme par exemple I'évolution de sa réflexion par rapport a I’homosexualité et la fagon dont
cette réalité est percue dans lislam tel qu’elle I'expérimente. Par contre, étant donné que les
difficultés qu’elle vivait alors étaient fortement liées a des croyances et normes issues du religieux,
Yasmine indique qu’il n’a pas pu lui offrir des réponses offrant un soulagement a sa souffrance
d’alors.

Dans le cas d’Amin, il s’agit d’'une question qui ne fut pas du tout abordée. Son identité religieuse,
ses croyances et certaines valeurs ou pratiques y étant liées constituent des choses qui n’ont pas
été présentes dans le cadre de la relation d’aide. Amin exprime sur ce plan qu’il ne jugeait alors pas
nécessaire que cette part de son identité soit considérée, la raison de sa demande d’aide étant trés
spécifique et d’ordre technique.
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4.4.3.4 Impact pergu sur la relation d’aide

Chez plusieurs participants, la facon dont I'intervenant rencontré considére et aborde le religieux
dans le cadre de la relation d’aide n’a eu que peu ou pas d’effet sur celle-ci. Dans le cas d’Amin, ou
celui-ci considere qu’étant donné la nature de la relation d’aide, il n’était pas nécessaire de
considérer cet aspect, il n"évoque aucun effet du positionnement des différents intervenants
rencontrés sur la relation d’aide, celle-ci étant, rappelons-le, d’ordre technique. Mariem, Mehdi et
Nadia sont également des personnes interrogées n’évoquant aucun impact sur ce plan. Par contre,
et ce sans le lier directement a la considération de leur identité religieuse, ils évoquent une grande
satisfaction a I'égard de leur expérience aupres des intervenants rencontrés. Bien que ceux-ci ne
lient pas cette satisfaction a I'attitude de l'intervenant face a leur identité religieuse de fagon
explicite, il vaut tout de méme la peine de souligner qu’il s’agit, dans les trois cas, de situations dans
lesquelles les spécialistes de la relation d’aide se sont montrés ouverts et ont abordé directement
la question avec les personnes rencontrées.

Pour Yasmine, c’est plutoét I'impression que cette part de son identité n’était pas comprise, bien que
considérée, qui a fait en sorte qu’elle percoit que la considération de son identité religieuse par
I'intervenant rencontré n’a pas eu d’effet sur la relation d’aide. En effet, celle-ci n’a pas senti que
ses besoins tel qu’elle les vivait étaient reflétés dans les réponses de I'intervenant.L’aide apportée
lui semblait donc en incohérence avec son interprétation de sa situation et ses référents religieux :

Donc, il a dit "J’ai vu ces choses, je sais ce que c’est." (en faisant référence a son travail
aupres de jeunes femmes ayant vécu des grossesses non désirées en contexte
musulman orthodoxe) et il a dit "Je suis intéressé par ta culture, je lis ce poéte", mais
[... il n’offrait] pas de réponse dans ma religion. C'est un péché (en faisant référence
a sa relation avec le jeune homme), c’est un gros péché, tu peux étre tuée pour ga.
Alors, peut-étre que parce qu’il n’y avait pas de réponse, [...] pas de facon de s’en
sortir, il n’était pas capable de m’aider a retirer du sens de ma situation dans ma
religion. (traduction libre de I'anglais, Yasmine)

Dans le cas de Fatim, alors que ses propos évoquent une négation de cette part de son identité par
I'intervenante rencontrée, elle indique plutét, depuis I'événement rapporté précédemment, ne plus
montrer cette facette de son identité a I'intervenante en question. Ainsi, elle souligne, en parlant
de sa fagon de révéler ses croyances a autrui et, dans le cas présent, a l'intervenante : « il arrive que,
que j'aille puiser dans ma religion, mais c’est sr que depuis [...] j'essaie de modeler mon discours
en fonction [d’elle] » (Fatim). Elle évoque ainsi sentir que toutes les deux ne sont pas sur le méme
« registre ». Dans le cas de Rania, ou celle-ci sent également que des éléments associés a son
appartenance religieuse furent abordés de facon négative de la part de l'intervenante, I'effet de
cette réaction de l'intervenante sur la relation d’aide fut tout simplement de ne pas poursuivre le
suivi, celui-ci s’est donc arrété des la premiére rencontre. Celle-ci, bien qu’évoquant d’abord son
identité religieuse comme motif au comportement de l'intervenante, tente en contrepartie
d’aborder la question de fagon nuancée dans I'optique de ne pas avoir d’a priori avec les différents
intervenants qu’elle est susceptible de rencontrer :

Peut-étre aussi, c’est pas pour moi. Peut-étre la personne, elle s’est levée du mauvais
pied [...]; peut-étre y’a quelqu’un qui est venu la déranger avant moi; peut-étre elle a
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eu une mauvaise expérience avec quelqu’un de la méme religion. Puis maintenant,
qguand elle me voit, elle va me mettre dans le méme panier. On sait pas, ouais. En
général, quand on va avoir des services, on va avec toute la politesse. [...] On anticipe
pas les choses, c’est ¢a. (Rania)

Le cas de Salma se différencie des autres de par le fait qu’elle a eu accés aux services d’une

travailleuse sociale appartenant a la méme tradition religieuse et étant également immigrante. Sur
ce plan, Salma souligne I'avantage que peut constituer le fait d’avoir certains référents similaires.
En effet, elle mentionne ainsi que sa relation avec cette intervenante était différente, que ¢a lui a

fait du bien d’avoir devant elle une personne qui la comprend sur le plan religieux :

C’est ¢a, mais ca m’a aidée au début de parler avec elle, de parler avec une personne qui comprend
la religion. Donc, c’est comme si tu parles de la Bible, tu parles avec quelqu’un qui connait la Bible
par cceur. Lorsqu’on parle d’un verset, elle va comprendre, c’est la méme chose, c’est pareil. Alors
je parle pas un jargon qu’elle comprend pas alors on se comprenait. C’est juste ¢a, c’est ¢a, c’est ¢a
I’avantage qui a été avec elle. (Salma)

Celle-ci souligne par contre que la compréhension sur ce plan n’implique pas nécessairement une
meilleure entente générale avec l'intervenante. En effet, Salma souligne que bien que la
compréhension de ces aspects et de ce qu’ils impliquent dans son quotidien soit facilitée par leur
appartenance religieuse commune, d'autres aspects de la relation d'aide ne sont pas facilité malgré
les éléments partagés.

4.4.3.5 Et l'utilisation future des services?

Toutes les personnes interrogées s’entendent, et ce, peu importe leur vécu dans le cadre des
relations d’aides évoquées : tous réutiliseront des services d’aide au sein d’organisations publiques
ou communautaires si la nécessité se présente de nouveau. Ainsi, dans la majorité des cas (Amin,
Fatim, Nadia, Rania et Salma), I'expérience vécue en regard de I'aspect religieux n’aura donc eu
aucun effet sur la décision de réutiliser ou non les services publics ou communautaires disponibles.
Sur ce plan, Fatim précise d’ailleurs que « [n]on, je pense pas que ¢a influe parce que si je me mettais
a chercher, a chercher une intervenante ou un intervenant qui [répond] a toutes ces exigences, j'ai
peur (rires) de plus jamais solliciter les services du réseau » (Fatim). Afin de se prémunir contre les
possibles barrieres a I'acceptation de son identité religieuse, Fatim mentionne qu’elle
« intellectualise » cette réalité et la lie au passé du Québec. Ainsi, « des gens qui se sont révoltés
contre leur propre religion, c’est normal, en tout cas a mon avis, c’est normal qu’ils aient des
difficultés pour accepter [...] une religion autre que celle qu’ils avaient connue » (Fatim). Les propos
de Rania, similaires a ceux de Fatim, soulignent pour leur part I'importance de ne pas mettre « tout
le monde dans le méme panier » (Rania). Elle met ainsi en garde contre les dangers de la
généralisation en faisant le paralléle avec la situation vécue par les personnes de confession
musulmane actuellement au Québec.

Pour certaines personnes (Mariem, Yasmine, Mehdi), I'expérience positive vécue renforce le désir
de réutiliser une ressource d’aide. Puisque le service auquel Mariem a eu recours était
spécifiqguement dédié aux nouveaux arrivants, elle en vient a souligner la nécessité pour les
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nouveaux arrivants de recourir a un tel service et compare son vécu a celui d’'amies arrivées au
méme moment et n’ayant pas profité de soutien. Elle souligne ainsi que ces amies « sont encore a
la maison, [elles] veulent méme pas travailler, [elles] veulent méme rentrer chez elles [au pays
d’origine] et, chaque fois, elles disent a leur mari : "c’est a cause de toi [que] je suis 1a " » (Mariem).
Pour Yasmine, c’est plutét un désir d’améliorer les services offerts et que les spécialistes de
I'institution ou elle a regu son suivi puissent « petit a petit » augmenter leur champ d’expertise et
ainsi soutenir d’autres personnes immigrantes et musulmanes vivant des difficultés similaires.
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CHAPITRE 5 - DISCUSSION

Le chapitre qui suit aura pour objet la discussion des résultats présentés dans la section précédente.
Cette étape permettra d’exposer la spécificité des éléments mis en exergue grace a cette recherche,
mais également d’en évaluer la pertinence et les limites. Pour ce faire, les principaux résultats
obtenus seront d’abord rappelés, et ce, pour ensuite les lier avec les résultats de précédentes
recherches. Suivront ensuite les résultats inattendus de ce projet, soit les difficultés quotidiennes
que représente le fait d’étre une personne immigrante de confession musulmane habitant la ville
de Québec; ceux-ci seront abordés sous un angle interculturel systémique. En effet, cet exercice
permettra de souligner I'importance de considérer le contexte entourant les relations d’aide. Afin
de s’assurer de la rigueur scientifique de la présente recherche et d’en appréhender les résultats de
facon critique, cette section abordera finalement les possibles apports de ce projet de recherche a
I’'avancement des connaissances, mais également ses limites.

5.1 Prise en compte de l'identité religieuse dans les interventions en contexte
interculturel

5.1.1 Rappel de la question de recherche et principales constatations

Dans la présentation des résultats effectuée a la section précédente, il fut possible de mettre de
I'avant les deux objectifs de la présente étude soit celui d’explorer et de mieux comprendre la
perception des personnes immigrantes de confession musulmane quant a la prise en compte de leur
identité religieuse par les intervenants sociaux et du méme fait, d’examiner 'effet qu’a cette
perception sur leur utilisation future des services existants. Dans I'optique de tenter de répondre
aux questions de recherche a I'étude soit : Quel est le point de vue de personnes immigrantes de
confession musulmane quant a la prise en compte de leur identité religieuse par les intervenants
des services sociaux? En quoi cette perception influence-t-elle leur utilisation de ces services? Les
principaux résultats issus de la démarche effectuée seront ici exposés, tout en mettant de I'avant
les résultats inattendus sur lesquels il fut possible de faire lumiéere. Ces résultats seront du méme
fait mis en paralléle avec la littérature scientifique entourant le sujet exploré.

Tout d’abord, rappelons que les propos des participants soulignent que peu d’intervenants ont pris
I'initiative d’aborder la question religieuse avec les personnes rencontrées. Ainsi, le fait que seuls
trois d’entre eux aient provoqué de telles discussions rappelle que, tel que mis de I'avant par
Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum (2015), bien que les intervenants affirment généralement
étre ouverts a l'intégration de I'appartenance religieuse et la spiritualité dans la relation d’aide, peu
rapportent prendre l'initiative de faire de telles démarches. Ce qui est intéressant de mettre de
I'avant ici est que I'un des intervenants ayant d’emblée abordé cette part de l'identité de la
personne aidée, soit I'intervenant de Nadia, était un prétre catholique. L'intérét de cette remarque
repose sur certaines études consultées qui ont souligné que la religiosité de la personne aidante
peut étre considérée comme une potentielle contrainte a I'occasion d’une relation d’aide. Pour ce
qui est des conclusions de Michaud Labonté (2018), celles-ci tendaient a conclure qu’un
attachement fort a des croyances et valeurs religieuses chez un intervenant peut constituer un frein
a la relation d’aide. En ce qui concerne Cornish, Wade et Knight (2013), c’était plutét le niveau



d’engagement religieux des intervenants qui les menait a percevoir des contraintes au fait de laisser
au religieux sa place au sein de la relation d’aide. Malgré ces résultats, le cas de Nadia abonde plutot
dans le sens contraire, soit celui des conclusions de Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum (2015)
avancgant que le fait qu’un intervenant ait lui-méme une religiosité développée peut contribuer a
une approche positive de I'intégration du religieux dans la relation d’aide. A cela, il est nécessaire
d’ajouter que le fait d’aborder d’office la question religieuse avec la personne aidée n’implique pas
nécessairement de le faire de fagon positive pour la personne aidée, ce fut, rappelons-le, le cas de
Rania.

Le fait que quatre participants aient abordé de leur propre chef la question religieuse (Fatim, Salma,
Meriem, Yasmine) constitue une donnée tout a fait nouvelle par rapport a la littérature qu’il avait
été possible de consulter, la majorité de ce qui avait pu étre souligné ne touchant que le point de
vue des intervenants. En effet, les recherches qu’il avait été possible de consulter lors de la
recension des écrits n’avaient pu mettre de I'avant que le fait qu’une majorité des intervenants
consultés n’abordaient le religieux que si les personnes aidées le requéraient directement
(Oxhandler, Parrish, Torres et Achenbaum, 2015). Ils ne permettaient donc pas de savoir si les
personnes aidées effectuaient des demandes sur ce plan aupres des intervenants, ceux-ci ne
s’exprimant pas quant a la « quantité » de demandes entourant la question du religieux leur étant
adressée. lls pouvaient donc, a I'occasion d’une recherche a ce sujet, spécifier qu’ils aborderont la
question si une personne aidée le requiert sans pour autant recevoir de demandes réelles sur ce
plan. Le résultat ici mis de I'lavant confirme ainsi qu’une réelle demande existe chez les personnes
aidées quant a I'intégration de cette part de leur identité dans un contexte de relation d’aide.

Ensuite, en ce qui concerne le vécu de la relation d’aide, il est d’abord nécessaire de rappeler que
quatre personnes interrogées a I'occasion de ce projet de recherche rapportent avoir vécu, a un
moment ou a un autre, de l'insatisfaction quant a leur expérience de la relation d’aide. Bien que
cette insatisfaction ne soit pas nécessairement directement associée a la place qu’a occupé leur
identité religieuse, trois participantes (Yasmine, Fatim et Rania)soulignent la barriére
supplémentaire qu’aura pu constituer le religieux dans un tel cadre. Cette barriere est associée soit
aun manque de repéres chez I'intervenant (Yasmine) soit a une perception par les personnes aidées
d’un a priori négatif chez I'aidant (Fatim et Rania). Cette derniere constatation corrobore ce qui a
pu étre souligné lors de la recension des écrits quant aux raisons expliquant le malaise des
intervenants en ce qui concerne l'inclusion du religieux et du spirituel dans la relation d’aide. Ceux-
ci évoquent des raisons telles que la séparation de I'Eglise et de I'Etat ou la considération que le
religieux n’a pas sa place dans leur pratique. De tels positionnements peuvent donc contribuer a
expliquer les réactions décrites par Fatim et Rania lors de leurs rencontres avec leurs intervenantes
respectives. Pour ce qui est du vécu de Yasmine, celui-ci s"apparente a ce qui avait été souligné par
Furness et Gilligan (2010) ainsi que Lefevbre (2001) quant a la difficulté des intervenants a identifier
et a offrir une réponse adéquate aux besoins spirituels et religieux des personnes accompagnées en
suivi. Celle-ci avait en effet souligné a plusieurs reprises en cours d’entretien ne pas avoir recu de
réponse qu’il pourrait étre possible de qualifier de « pertinente » a ses questionnements étant de
I'ordre du religieux et des enjeux que le probleme vécu impliquait sur ce plan. En revanche,
n’oublions pas que plusieurs personnes rencontrées ont exprimé avoir vécu une expérience positive
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aupreés des intervenants les ayant soutenus. Les impacts percus sur la relation d’aide, positifs ou
négatifs, vont ainsi d’'une fermeture chez la personne aidée a révéler dans le futur cette part de son
identité (Fatim), a une impression d’étre mieux comprise (chez Salma pour qui l'intervenante était
de la méme confession) ou encore a l'interruption du suivi (Rania). Un autre élément majeur a
retenir ici est que la majorité des personnes rencontrées n’ont évoqué que peu d’impacts sur la
relation d’aide quant a la facon dont le religieux a été considéré ou abordé. Dans tous les cas, peu
importe la qualité du suivi et le positionnement de I'intervenant rencontré face au religieux, les
personnes interrogées recourront de nouveau aux services d’aide si le besoin se présente. La prise
en compte — ou non — de l'identité religieuse dans la relation d’aide, ne semble donc pas a priori
affecter I'utilisation future des services chez les personnes rencontrées.

Il a rapidement été possible de le constater, les profils des personnes ici interrogées sont variés et
impliquent des définitions complexes et hétérogenes quant a la fagon d’« étre musulman » ou de
s’identifier — et méme parfois de se dissocier — a I'islam, mais pratiquement tous s’entendent : le
contexte spécifique dans lequel ils évoluent influence leur vie quotidienne de fagon négative. Les
informations recueillies ont permis de souligner le role des médias et de la sphere politique dans le
climat d’intolérance actuel. Les propos des participants se rattachant a ces éléments ne font que
renforcer I'idée, défendue dans la construction de la problématique, selon laquelle I'opinion
publique réduit les personnes associées a l'islam a une menace a l'identité nationale ou a la
« modernité » occidentale par I'utilisation, par exemple, de nouvelles étrangeres sorties de leur
contexte. lls permirent également de souligner la fagon dont ce contexte affecte la vie quotidienne
des personnes interrogées et les actes d’islamophobie dont elles sont victimes. Ces actes vont ainsi
des simples regards ou d’actes indirects a des agressions verbales ou physiques. Ceci confirme la
présence de crimes a caractere haineux dirigés vers les personnes de confession musulmane au
Québec tel que souligné précédemment par Statistique Canada (2018), trois participantes arborant
le voile sur les quatre interrogées ont rapporté vivre de tels événements quotidiennement.

5.1.2 La prise en compte de lI'identité religieuse dans I'intervention en contexte
interculturel : I'importance de replacer I'intervention dans son cadre systémique

C'est en constatant que les divers événements quotidiens vécus par les personnes interrogées
étaient en lien, par exemple, avec les politiques ou I'impact des médias dans la société que
I'importance de replacer la relation d’aide dans un contexte plus large fut constatée. Ces résultats
inattendus ont ainsi souligné la nécessité de considérer la relation d’aide comme étant un systéme
en constante interaction avec d’autres composantes et, du méme fait, reconnaitre le role majeur
gu’occupent les éléments constituant le macrosystéme tel qu’abordé dans I'approche systémique
ou, dans le cas présent, interculturelle systémique sur la vie quotidienne des personnes immigrantes
de confession musulmane (Fig. 2).

Les éléments du macrosysteme qu’il fut possible d’identifier dans la présentation des résultats sont,
rappelons-le, le réle des médias dans le traitement des nouvelles visant les personnes de confession
musulmane, les politiques ayant des effets sur ces personnes, certaines attitudes et représentations
de la société d’accueil face aux personnes associées a l'islam et, finalement, leur influence sur les
individus rencontrés. La relation d’aide, élément de I'exosysteme, est perméable a cette réalité,
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celle-ci étant « la toile de fond sur laquelle prennent place les transactions et les échanges entre les
personnes et les diverses institutions dans une société » (Bilodeau, 2005, p. 87). L'intervenant social,
au méme titre que la personne aidée, se retrouve ainsi influencé par les éléments rapportés plus
haut, mais a titre de membre de la société majoritaire blanche (pour, encore aujourd’hui, une
grande partie des intervenants sociaux). Rappelons que le macrosysteme, dans son sens général,
« est constitué de I'ensemble des conduites, des croyances, des idéaux et des valeurs d’'une
société » (Bilodeau, 2005, p. 87). C'est I'approche interculturelle systémique qui ajoute certains
facteurs sociétaux n’étant pas considérés dans |'approche écologique, tel que les rapports
majoritaires-minoritaires ou encore les politiques migratoires. Ceux-ci sont d’ailleurs trés
importants dans la compréhension de la réalité ici dépeinte.

L'ajout de cette perspective permet ainsi de sortir de la simple dynamique communicationnelle qui
se joue entre |'aidant et I'aidé et tient compte du contexte dans lequel I'interaction se situe. Il fut
possible de le constater dans I’élaboration de la problématique, I’histoire du Québec avec I'Eglise
catholique et sa « sortie de la religion »; le role des événements du 11 septembre 2001 sur la scéne
internationale en matiere de contréle des frontieres et de vision de I'islam; I'actualité québécoise
récente entourant des themes tels que la gestion du religieux dans I’espace public et le réle central
qui fut accordé a lislam dans le traitement de ces questions influencent les « réflexes
culturels » (Laperriere, 1985, p. 191, cité par Rachédi et Legault, 2018, p. 159) de la population
générale, population dont sont membres a part entiere les intervenants de la relation d’aide.
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Figure 2 : Perméabilité des systémes et impacts du macrosystéme sur la relation d’aide et le quotidien
de la personne aidée (Adapté de Legault et Rachédi, 2008, p. 123)
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Les éléments évoqués par les participants, événements du quotidien, mettent ainsi en exergue la
pression environnementale vécue actuellement par les personnes immigrantes de confession
musulmane habitant la ville de Québec. Les pressions environnementales désignent « certains
facteurs stressants environnementaux comme la pauvreté, [...] le chd6mage, la discrimination,
I’érosion des droits civiques [...] [qui] affectent la compétence des personnes ou des communautés
et leurs niveaux de fonctionnement social » (Bilodeau, 2005, p. 92). Le poids que représentent
actuellement ces pressions, particulierement en provenance du macrosysteme, constitue une
menace au bon fonctionnement social des personnes, soit 'accomplissement des différents roles
de celles-ci dans la société. Le fonctionnement social étant le résultat des transactions personne-
environnement, c’est dans celles-ci « que les personnes puisent les nourritures appropriées
nécessaires a leur développement et a leur survie. Les personnes seront capables d’organiser leur
vie, d’exercer leurs responsabilités sociales et de développer leurs potentialités tant et aussi
longtemps  qu’elles  seront reliées aux communautés  "organiques" de la
société (famille, communauté locale) (Taylor, 1989), et qu’elles auront des soutiens
environnementaux appropriés (Maluccio, 1981) » (Bilodeau, 2005, p. 91).

Les éléments soulignés ici, couplés a 'ampleur qu’ont pris les propos des personnes interrogées
entourant le quotidien en tant que personne immigrante de confession musulmane habitant la ville
de Québec, mettent de I'avant un probléme sociétal qui supplante le sujet de recherche ici exploré,
soit la considération de I'identité religieuse dans les interventions en contexte interculturel. En effet,
dans les cas ol de mauvaises expériences liées a I'identité religieuse dans la relation d’aide étaient
rapportées, elles n’étaient traitées qu’a titre d’'une mauvaise expérience parmi d’autres. Le sujet
exploré devient donc, dans le cas présent, le simple reflet d’'un probléme sociétal plus large.

5.1.3 Effets des transactions négatives

Bilodeau (2005), dans son chapitre portant sur les différents niveaux de I'environnement social,
avance que les transactions — autant positives que négatives — entre la personne et son
environnement social ont des impacts sur I'adaptation sociale de celle-ci. Des transactions négatives
représentent ainsi une mauvaise réponse aux besoins psychosociaux, physiques et émotionnels, ce
qui peut avoir d’importants impacts sur la personne au quotidien et les différentes aptitudes qui
définissent son adaptation sociale ou sa capacité de faire face aux aléas de la vie. Ces aptitudes sont
la compétence, I'autonomie, I'appartenance, l'identité et I'estime de soi. Bilodeau (2005) identifie
ainsi quatre effets principaux des transactions personne-environnement social pouvant étre de
nature, par exemple, conflictuelle ou dévalorisante. Ces effets étant I'incompétence, la dépendance,
I’exclusion et la dévalorisation, c’est principalement I'exclusion qu’il est possible d’identifier ici dans
les propos des personnes rencontrées. L'exclusion comme effet des transactions négatives entre la
personne et son environnement social se manifeste dans différentes spheres (soit
politique, économique et sociale). Dans le cas présent, il est possible d’avancer que I’exclusion vécue
est, entre autres politique, car elle réduit I'acces « aux bénéfices de la citoyenneté » (Bilodeau, 2005,
p. 99) aux personnes immigrantes de confession musulmane (principalement celles arborant le
voile) en limitant leur acces a certains emplois; par exemple, par I'adoption de la loi 21, celle-ci
réduisant leur droit a la liberté religieuse. Cette exclusion devient donc, par le fait méme,
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économique par l'augmentation, rappelons-le, du chémage ou la réduction des opportunités
d’emploipar la simple identification, réelle ou pergue, a I'islam ou a la culture arabe. Ces types
d’exclusion, bien qu’étant séparés de |’exclusion sociale par Bilodeau (2005), semblent imbriqués,
voire dépendants de celle-ci. En effet, I'exclusion sociale implique entre autres la « discrimination
et [des] hostilités sociales, [la] stigmatisation » (Bilodeau, 2005, p.99) ou encore « [une] image
négative des groupes d’appartenance » (Bilodeau, 2005, p.99).

Bien qu’il soit impossible d’évaluer le fonctionnement social des personnes ici rencontrées, il est
possible, a travers leur discours, d’identifier certains effets des processus d’exclusion vécus par les
personnes associées a lislam tel que l'isolement social ou émotionnel ainsi que la précarité
d’emploi. Tel qu’il fut possible de le constater dans la présentation des résultats, 'exemple de la
précarité d’emploi est un élément particulierement évident chez Mariem pour qui la recherche
d’emploi fut beaucoup plus difficile étant donné la présence de son voile. Ce sont les impacts
émotionnels qui sont les plus évidents chez ces femmes, alors que Salma raconte, alors qu’elle
aborde les mois suivant son arrivée a Québec, que « [v]raiment un certain temps, je voulais plus
sortir. Je sortais plus toute seule sinon, il faut toujours que ce soit avec quelqu’un. C'est comme si
la personne avec qui je sors, c’est comme une sorte de protection, je sais pas quoi, alors... C’'était
vraiment difficile un certain temps [...] » (Salma). De telles remarques permettent de souligner la
fragilité de ces personnes et la possibilité que celles-ci soient face a un fonctionnement social, sans
étre inadapté, pouvant étre a risque alors que leur environnement ne leur fournit pas une réponse
adéquate et contribue ainsi a les empécher de développer leur potentiel. Les propos recueillis et les
phénomeénes décrits dans I'élaboration de la problématique soulignent I'effet néfaste des
interactions négatives et leur contribution a la création de dynamiques de discrimination et de
stigmatisation. En effet, le sentiment de danger tel que décrit par Salma correspond a I'une des
conséquences néfastes de I'islamophobie soulignées par Himmat (2017). Un élément important a
mettre en exergue ici est que, bien que cette recherche ne porte pas spécifiquement sur les femmes
arborant le voile, ce sont celles-ci (majoritairement celles habitant a Québec depuis plusieurs
années) qui rapportent cette vulnérabilité dans le cadre de |'entretien de recherche.

5.2 Apports possibles de la recherche

Bien que la présente étude ne puisse dresser un portrait exhaustif du vécu des personnes
immigrantes de confession musulmane dans leur utilisation des services d’aide et leur vécu, en lien
avec leur identité religieuse réelle ou percgue, au sein de ceux-ci, elle se veut une contribution a la
mise en lumiere d’une situation peu étudiée ol I'opinion et les besoins des personnes directement
touchées sont peu sollicités. Ce projet comporte évidemment une visée engagée et sous-tend ainsi
un désir de mettre de I'avant la diversité que peut représenter « étre musulman », mais également
celui d’exposer le manque de sensibilisation chez les professionnels de la relation d’aide quant a la
diversité culturelle et religieuse des personnes aidées.

Etant donné les résultats inattendus qu’ont offerts les témoignages des personnes rencontrées
quant a leur vécu quotidien en tant que personne immigrante de confession musulmane habitant
la ville de Québec, cette recherche souligne également I'importance d’offrir des espaces
d’expression a ces personnes qui sont trop souvent expulsées des débats entourant les questions
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qui les touchent directement. En effet, rappelons que les personnes qui ont répondu a I'annonce de
recherche se sont généralement manifestées étant donné leur appartenance religieuse et non pour
leur intérét envers le projet lui-méme (une douzaine de personnes s’étant montrées intéressées
n’avaient finalement vécu aucune relation d’aide). Avec cette constatation et I'impression de ne pas
poser les bonnes questions qui s’installait progressivement a mesure que les personnes
rapportaient expérimenter de I'islamophobie au quotidien — alors qu’aucune question du guide
d’entretien n’entourait ce sujet, il est possible de souligner la nécessité de poursuivre vers des pistes
de recherche offrant I'opportunité d’exprimer ce vécu.

Finalement, et dans le méme ordre d’idées, ce projet contribue a remettre en question le discours
politique actuel, particulierement au Québec, niant I'existence de I'islamophobie. Rappelons par
exemple que I'idée d’une journée de lutte a I'islamophobie était appuyée par plusieurs instances
pancanadiennes telles que le Conseil national des musulmans canadiens et le Comité parlementaire
du Patrimoine canadien, et ce, alors que notre premier ministre Frangois Legault a affirmé aux
médias qu’il « ne pense pas qu’il y a de I'islamophobie au Québec » (Bergeron, 2019; Elkouri, 2019;
Radio-Canada, 2019) au lendemain de la commémoration de I'attaque de la Grande Mosquée de
Québec.

5.3 Limites de la présente étude

Outre les quelques limites de cette recherche qu’il fut possible d’évoquer dans le chapitre
méthodologique, d’autres limites, étant elles aussi d’ordre méthodologique, mais pouvant
également étre issues de la recherche elle-méme, doivent étre soulignées. En effet, leur
présentation permettra de porter un regard critique sur la portée et I'acceptabilité du présent
projet.

En ce qui concerne les résultats auxquels il fut possible d’arriver, il est important de noter ici que la
réalité dépeinte n’est que partielle et n’arrive qu’a laisser entrevoir la diversité des vécus des
personnes immigrantes de confession musulmane dans leur utilisation des services d’aide de la ville
de Québec. En effet, ce sont entre autres des discussions et des rencontres effectuées dans des
contextes ne s’apparentant pas au présent processus de recherche qui permirent de souligner des
situations vécues tout a fait différentes de celles qui ont pu étre recueillies ici. Dans le méme ordre
d’idées, le contexte dans lequel s’inscrit cette recherche peut lui aussi constituer une limite a celle-
ci, 'actualité dépeinte dans le présent projet ayant évolué depuis la réalisation des entretiens de
recherche. En effet, la réalité quotidienne dépeinte par les personnes interrogées s’inscrit dans une
période précédant une série de changements rapides dans les politiques entourant I'immigration et
la diversité religieuse. Ces changements abondant toujours dans les tendances actuelles de peur
face a I'Altérité, il est par contre possible de croire que la réalité dépeinte ici puisse ainsi persister
et méme s’intensifier par I'avénement de ces nouvelles politiques (p. ex. réforme du processus de
sélection des travailleurs qualifiés).

Toujours sur ce plan, il est a noter que I’échantillon de huit participants qu’il fut possible de rejoindre
est beaucoup trop restreint pour aspirer a la transférabilité des résultats obtenus. En effet, et en

lien avec ce qui était avancé plus haut, il est clair que plusieurs points de vue supplémentaires
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auraient été nécessaires. Par contre, il est intéressant de souligner que les profils des personnes
rencontrées étaient assez variés et permettaient ainsi d’éviter de renforcer le biais que peut
impliquer la petite taille de I'échantillon. Les techniques utilisées pour constituer le présent
échantillon peuvent en contrepartie constituer une limite de cette recherche étant donné qu’elles
ont servi a créer un échantillon n’étant constitué que de volontaires. Ainsi, les personnes
rencontrées sont des personnes intéressées par le présent sujet ou, tel que souligné plus haut, qui
se sont senties interpellées par le fait qu’elles étaient musulmanes. Il ne s’agit donc pas
nécessairement des meilleurs informateurs pour le sujet lui-méme, soit celui de I'intervention.
Toujours sur ce plan, ces personnes sont également représentantes d’une catégorie bien spécifique
de personnes, soit celle des personnes immigrantes utilisatrices des services d’aide. N'oublions pas
que les personnes immigrantes utilisent moins les services d’aide que la population générale,
I’échantillon ici consulté ne représente donc pas I'entiereté de la population immigrante de
confession musulmane.

Le réle du chercheur étant essentiel dans le processus d’interprétation des données en recherche
qualitative, il est également possible que le processus herméneutique constant auquel celui-ci se
soumet constitue une limite de son étude. En effet, il est possible, au cours du processus entourant
la présente étude, que certaines décisions interprétatives, certaines utilisations des données
recueillies ou de la littérature existante aient pu servir a renforcer des opinions et valeurs sous-
tendant le travail de la chercheure. Il va sans dire que la décision de se diriger vers un domaine
d’études tel que le travail social et de se pencher sur le sujet du religieux dans la relation d’aide
découlent d’un parcours de vie, d’expériences et d’intéréts — et méme d’engagements — particuliers.
Ceux-ci teintent nécessairement la facon d’aborder le sujet étudié, mais peuvent également,
rappelons-le, constituer une force quant a la rigueur dans le travail effectué, celui-ci étant estimé. Il
va sans dire qu’une sensibilité a ces possibles écueils au processus de recherche a été portée tout
au long du processus. Sur ce plan, un journal de bord a d’ailleurs été tenu pendant toute la durée
du projet de recherche, un tel outil permettant une prise de conscience de ses biais. Il a également
été couplé a de nombreuses discussions avec des collegues, mentors et proches, ces discussions
permettant elles aussi de repérer certains biais, mais également de confirmer les interprétations
(Gauthier, 2003).

L'utilisation de I'entretien semi-dirigé peut pour sa part aussi constituer une limite pour cette étude,
cette technique implique d’abord que certaines questions ont été énoncées différemment d’une
personne a l'autre, ce qui a pu contribuer a des interprétations différentes des questions posées
d’une personne a l'autre. Egalement, et ceci fut spécifié dans le chapitre entourant la méthodologie
de ce projet, le guide d’entretien fut adapté a mesure que les entretiens se déroulaient afin
d’améliorer la fluidité des entretiens et ainsi éviter de nuire au flux naturel de la conversation. Dans
le but d’éviter de tels ajustements en cours de processus, il aurait été désirable d’effectuer un
entretien test préalable aux entretiens du projet afin que le guide d’entretien puisse étre ajusté
avant la collecte des données.

A cela, il est nécessaire d’ajouter qu’étant donné la sensibilité du sujet abordé, couplé au contexte
particulier dans lequel s’inscrit ce projet de recherche, il aurait été fort pertinent d’ajouter un
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deuxieme entretien de recherche. En effet, il apparait avec du recul que la création d’un lien de
confiance pour aborder un tel theme est quelque chose d’essentiel et le fait de n’avoir effectué
gu’une seule rencontre en personne avec plusieurs participants aura pu constituer un frein a
I'expression libre des personnes rencontrées. La position favorable dans laquelle se trouve la
chercheure face aux personnes rencontrées, élément qu’il fut possible de souligner dans le chapitre
méthodologique, et ses effets possibles sur la relation entre la chercheure et les personnes
rencontrées est apparu particulierement évident lors de I’entretien avec Amin, celui-ci adoptant
plusieurs propos du discours majoritaire étant véhiculé depuis les dernieres années. Bien qu’un tel
réflexe ait pu étre constaté chez d’autres participants de fagcon ténue, il apparait trés évident chez
Amin lorsque celui-ci, alors questionné sur son rapport au religieux, répond aussitot :

« [y]'a des restrictions pour notre culture religieuse, mais j’ai dit tantot, nous on est
ouverts a la discussion, a la fraternité, a respecter I'autre point de vue et la liberté
d’expression. Y’a plusieurs valeurs (hésite), c’est comme dans la Charte des droits et
libertés (hésite). C'est la méme chose, c’est vraiment similaire ». (Amin)

Ce discours correspond, pour en revenir aux propos de Beauregard (2018b), a la tactique de
hiérarchisation des musulmans (bons/mauvais) adoptée par les médias et contribuant a exacerber
les amalgames et I'intolérance visant les personnes de confession musulmane. En effet, I'adoption
du discours de la population majoritaire peut contribuer a renforcer certains traits associés a
I'islamophobie. Sur ce plan, rappelons-le, la grille descriptive de Runnymede Trust (2007)
permettant d’identifier les dynamiques sous-tendant I'islamophobie implique entre autres I'idée
selon laquelle I'immigration musulmane est non intégrable. Ce participant, se retrouvant face a une
« représentante » de la culture majoritaire, semble ainsi adopter une position de « bon
musulman ». Sur ce plan, Beauregard (2018b) ajoute que :

« [I/’appartenance a la catégorie "bons" musulmans est alors conditionnelle au
partage de ces principes. Plus précisément, pour étre de "bons" musulmans, aux yeux
du groupe majoritaire, les musulmans doivent, d’une certaine fagon, rejeter certains
comportements et pratiques associés a I'islam. En adoptant un discours islamophile,
le groupe majoritaire propose une conception —voire une relecture —de I'islam et des
musulmans qui correspond a ses valeurs ».

Par ce positionnement face a la chercheure, le participant est ainsi soumis a un important biais de
désirabilité contribuant a dénaturer ses propos. Ainsi, il est arrivé a plusieurs reprises que les
réponses semblaient étre formulées de fagon a correspondre a ce que le participant « croyait » étre
attendu de lui. Il a par exemple mentionné a de multiples reprises que sa famille et lui étaient « bien
intégrés » alors que les questions posées ne touchaient pas le sujet de I'intégration. Il est d’ailleurs
possible de le constater lorsqu’il lui fut demandé de quelle fagon sa foi et la pratique de celle-ci se
traduisaient au quotidien alors qu’il répond : « Bein, ¢a se traduit tres bien. Moi je suis bien intégré
que ce soit au niveau de mon emploi, que ¢a soit dans mon entourage. Bein moi ¢a va super bien,
j’ai pas vraiment. C'est sQr y’avait plusieurs étapes a franchir y’avait des défis que moi j'ai relevés
avec ma femme et mes enfants et que dernierement on a acheté une maison, je suis content »
(Amin) ou encore lorsqu’il indique que « Ce que je veux dire c’est : pour moi c’est, ma religion c’est
personnel. Je pourrais partager, mais les gens ne me voient pas de ce visage-la ».
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Pour conclure, les limites ici mises de I'avant ne font que rappeler la nature exploratoire de ce projet
de recherche et la faible portée a laquelle un tel exercice peut prétendre. Malgré tout, il permet de
mettre a jour la pertinence sociale de toucher de plus pres les questions entourant le vécu des
personnes immigrantes de confession musulmane vivant dans la ville de Québec, leur vécu au sein
des services d’aide et, surtout, une réalité quotidienne ou les impacts du discours médiatique,
politique et populaire les entourant sont non négligeables.
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CONCLUSION

Pays d’accueil important, le Canada regoit chaque année un nombre significatif de nouveaux
arrivants. Ceux-ci sont immigrants économiques, réfugiés ou des personnes parrainées par un
membre de la famille; non seulement leurs parcours different, mais leurs identités sont uniques et
multiformes. Cette particularité actuelle de I'immigration, en addition a la tendance récente a
I'opposition entre « culture » et « religion » (Amiraux et Koussens, 2014), souligne la nécessité, chez
les intervenants, de prendre en considération dans sa globalité de I'identité des individus auprés
desquels ils interviennent. Ceci passe entre autres par une amélioration de la formation des futurs
intervenants en intervention interculturelle, mais également en offrant une plus grande place et en
normalisant le religieux dans cette formation. Cette nécessité est d’autant plus présente dans le cas
du travail auprés de la population de confession musulmane ayant subi les aléas du repli identitaire
de plusieurs pays occidentaux aux suites d’événements tels que les attentats du 11 septembre 2001
ou les attentats de Paris en 2015. En effet, de tels événements, couplés au contexte sociopolitique
québécois, ont contribué a la cristallisation d’'une frontiere entre le « nous », québécois « de
souche » et le « eux » immigrants et, plus particulierement, immigrants associés a l'islam.

Cest cette tendance anti-islam qui est aujourd’hui trés palpable au Québec et son impact possible
sur la relation d’aide et le positionnement de I'intervenant par rapport a I'appartenance religieuse
de la personne aidée qui ont contribué a la décision de se pencher sur la considération de I'identité
religieuse dans le cadre d’interventions en contexte interculturel. Le but de la présente recherche
était, rappelons-le, d’explorer et de mieux comprendre la perception des personnes immigrantes
de confession musulmane quant a la considération de leur identité religieuse dans les services qu’ils
recoivent ou ont recgus de la part d’intervenants sociaux. Le travail ici présenté permet de mettre de
I'avant I'importance de traiter d’un tel sujet, et ce, spécifiqguement en raison du fait qu’il n’a été
jusgu’a maintenant que peu exploré au Canada et au Québec.

C'est par I'entremise d’entretiens semi-dirigés que les propos de huit personnes immigrantes de
confession musulmane entourant des thématiques telles que l'identité religieuse; les motifs de
recours a la relation d’aide et son déroulement; la relation avec I'intervenant et son attitude face a
cette facette de l'identité de la personne rencontrée et I'impact de cette expérience de la relation
d’aide sur [l'utilisation future des services ont été explorés. Par ['utilisation de I'approche
interculturelle systémique, il a été possible d’explorer le vécu des personnes interrogées, mais
également de souligner I'importance de replacer I'intervention dans un cadre plus large. En effet, il
fut possible de mettre en exergue plusieurs éléments majeurs sur la place du religieux dans la
relation d’aide comme le fait que trés peu d’intervenants abordent d’eux-mémes la question avec
les personnes aidées, que cette part de I'identité peut étre niée par I'intervenant ou abordée d’une
facon qui apparait mal comprise du point de vue de la personne aidée. Egalement, il est intéressant
de rappeler que dans les cas ol les personnes ont vécu un rejet de cette part de leur identité,
certains ont modifié leurs interactions avec I'intervenant ou ont simplement mis fin a la relation
d’aide. Dans tous les cas, n‘oublions pas que les personnes interrogées ont avancé qu’elles
demanderont de nouveau de I'aide en cas de nécessité. Parallelement a ces résultats directement
liés au sujet lui-méme, l'utilisation de I'approche interculturelle systémique dans I'analyse des



propos des personnes rencontrées a permis de souligner la nécessité d’agir a plus grande échelle
pour mieux accueillir les personnes immigrantes de confession musulmane ou étant associées a
I'islam.

Sur le plan de la pratique, bien que la prise en compte de I'identité religieuse — et, plus largement,
I'ouverture a cette facette de I'individu et a la collectivité a laquelle il se rattache — constitue un
élément nécessaire a inclure a la formation des intervenants afin que ceux-ci puissent étre les
acteurs d’'un changement social sur le plan de I'ouverture a I’Autre, les résultats évoqués ici quant
au vécu des personnes interrogées soulignent la nécessité d’intervenir dans les communautés pour
la démystification de I'islam et des personnes y adhérant, et la diminution de I'intolérance et des
préjugés. A I’échelle de I'intervention individuelle, une normalisation du religieux comme élément
pouvant occuper une part importante de I'identité de la personne et une dédiabolisation de I'islam
et des personnes y étant associées permettrait une plus grande collaboration entre le milieu de la
relation d’aide et les diverses organisations spirituelles et religieuses. En effet, tel que I'avance
Hodge (2016) dans ses travaux sur la spiritual competence, la collaboration avec des autorités
religieuses ou personnes-ressources de diverses confessions pourrait contribuer non seulement a
améliorer la compréhension des intervenants face a certaines croyances et pratiques, mais
également a mettre en place des interventions en adéquation avec la spiritualité des personnes
aidées.

En ce qui concerne I'avancement des connaissances, il apparait important de poursuivre I'étude de
la considération du religieux dans la relation d’aide au Québec, réalité encore trés peu documentée,
et d’explorer les mécanismes paralléles auxquels ces personnes peuvent étre amenées a recourir.
En effet, les personnes immigrantes de confession musulmane, par leur vécu quotidien, peuvent
parfois étre froides a I'idée d’employer les systémes officiels de ressources d’aide d’une société ou
la diversité présente et la richesse qu’elle signifie sont encore trop souvent synonymes de « défis »
ou associées au simple folklore.
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ANNEXE | — GUIDE D’ENTRETIEN

Questions courtes d’ordre sociodémographique
Age :
Pays et région d’origine :
Langue maternelle :
Date d’arrivée au Québec :
Statut d’immigration :
Questions d’ouverture liées a I'identité religieuse :
1. Comment décririez-vous votre identité religieuse?
1.1 Les valeurs quiy sont liées?
1.2 U'expérience que vous en faites?
1.3 Les influences qu’elle a sur votre vie?
Question d’ouverture au theme de recherche
2. Parlez-moi du ou des intervenant(s) des services sociaux qui vous ont soutenu.e?
3. Comment décririez-vous votre relation avec I'intervenant.e duquel/de laquelle vous
recevez (ou avez regu) les services?
Thémes principaux
Vécu pré-migratoire
4. Quel est-il?
4.1 Quelles étaient les conditions de départ (p. ex. : contexte politique, contexte

économique)?
4.2 Comment avez-vous ressenti votre départ?
5. Comment décririez-vous votre identité religieuse avant votre départ de votre pays
d’origine?
6. Parlez-moi un peu de la fagon dont vous procédiez lorsque vous aviez besoin d’aide, dans
votre pays d’origine.
6.1 Sivous aviez vécu la méme situation qui vous a amené a recourir aux services d’un
intervenant social au Québec, comment cela se serait-il passé?
6.2 Quelle place y aurait pris votre identité religieuse?

Vécu post-migratoire (Arrivée)

7. Racontez-moi votre arrivée au Québec, a Québec.
8. Quelles ont été les principales difficultés rencontrées a votre arrivée?

Vécu post-migratoire (Prise en compte de I'identité religieuse)

9. Dans larelation d’aide vécue, décrivez-moi la place qu’a occupé ou qu’occupe votre
identité religieuse? (Sous-themes a aborder ici : sentiment d’ouverture face a
I'intervenant, signes d’ouverture de la part de I'intervenant, role de I'institution/de
I'organisme).

9.1 Les valeurs qui y sont liées?
9.2 L’expérience que vous en faites?



9.3 L’influence qu’elle a sur la relation? Pouvez-vous m’en donner un exemple?

Utilisation des services
10 De quelle fagon la prise en compte de votre identité religieuse par les intervenants sociaux
influence-t-elle votre utilisation des services publiques?
10.1 Dans le cas ou celle-ci fait en sorte que vous n’utilisez plus ces services : Quels autres
moyens sont utilisés en cas de difficulté?

Conclusion

Nous arrivons maintenant a la fin de cet entretien. Avant de conclure, j'aimerais savoir s’il y a
certains éléments auxquels vous vous attendiez avant de participer a cet entretien qui n’ont pas été
abordés? Avez-vous d’autres éléments a ajouter?
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ANNEXE Il - FORMULAIRE DE CONSENTEMENT

Présentation de la chercheure

Cette recherche est réalisée dans le cadre du projet de maitrise en service social de Laurie Arsenault
Paré, dirigé par Stéphanie Arsenault de I’Ecole de Service Social et de Monique Cardinal de la Faculté
de théologie et de sciences religieuses a I'Université Laval.

Avant d’accepter de participer a ce projet de recherche, veuillez prendre le temps de lire et de
comprendre les renseignements qui suivent. Ce document vous explique le but de ce projet de
recherche, ses procédures, avantages, risques et inconvénients. Nous vous invitons a poser toutes
les questions que vous jugerez utiles a la personne qui vous présente ce document.

Nature et objectifs du projet

La recherche a pour but d'explorer et mieux comprendre les représentations des personnes
immigrantes de confession musulmane quant a la prise en compte de leur identité religieuse par les
intervenants sociaux.

Déroulement du projet

Votre participation a cette recherche consiste a répondre a des questions qui vous seront posées
dans le cadre d’une entrevue individuelle, d’une durée d’environ quatre-vingt-dix minutes, et qui
porteront sur les éléments suivants:

e e vécu migratoire;

e |arelation avec I'intervenant;

e |'utilisation des services d’aide.

Avantages, risques ou inconvénients possibles liés a votre participation

Le fait de participer a cette recherche vous offre une occasion de réfléchir et de discuter en toute
confidentialité de vos représentations et de votre vécu face aux interventions regues et la place qu’a
occupé —ou qu’occupe — votre identité religieuse dans la relation d’aide.

En raison de la nature sensible du sujet a I'étude, il est possible que le fait de raconter votre
expérience suscite des réflexions ou des souvenirs désagréables. La chercheure vous remettra donc
une liste de ressources auxquelles vous pouvez recourir en cas de besoin.

Participation volontaire et droit de retrait

Vous étes libre de participer a ce projet de recherche. Au cours de I'entretien de recherche, vous
étes libre de refuser de répondre a une ou plusieurs questions. Vous pouvez aussi mettre fin a votre
participation sans conséquence négative ou préjudice et sans avoir a justifier votre décision. Si vous
décidez de mettre fin a votre participation, il est important d’en prévenir la chercheure dont les
coordonnées sont incluses dans ce document. Tout le matériel permettant de vous identifier,
incluant I'enregistrement de I'entrevue, et les données que vous aurez fournies seront alors
détruits, a moins que vous n’autorisiez la chercheure a les utiliser pour la recherche, malgré votre
retrait. Le cas échéant, ils seront conservés selon les mesures décrites ci-apres; ces mesures seront
appliquées pour tous les participants.



Confidentialité

En recherche, les chercheurs sont tenus d’assurer la confidentialité aux participants. A cet égard,
voici les mesures qui seront appliquées dans le cadre de la présente recherche :

Durant la recherche:

e votre nom et tous ceux cités durant I'entrevue seront remplacés par un code;

e seul la chercheure aura acces a la liste contenant les noms et les codes, elle-méme
conservée séparément du matériel de la recherche, des données et des formulaires de
consentement;

e tout le matériel de la recherche, incluant les formulaires de consentement et les
enregistrements, sera conservé dans un classeur barré, dans un local sous clé;

e les données en format numérique seront, pour leur part, conservées dans des fichiers
encryptés dont I'acces sera protégé par I'utilisation d’'un mot de passe et auxquels seule la
chercheure aura acces;

Lors de la diffusion des résultats :

e les noms des participants ne paraitront dans aucun rapport;

e les résultats seront présentés sous forme globale de sorte que les résultats individuels des
participants ne seront jamais communiqués;

e les résultats de la recherche pourraient étre publiés dans des revues scientifiques, et
aucun participant ne pourra y étre identifié ou reconnu;

e un court résumé des résultats de la recherche sera expédié aux participants qui en feront
la demande en indiquant I'adresse ou ils aimeraient recevoir le document, juste aprées
I’espace prévu pour leur signature.

Apres la fin de la recherche :
e tout le matériel et toutes les données seront utilisés dans le cadre exclusif de cette
recherche et ils seront détruits au plus tard deux ans apres la publication des résultats de
I’étude, soit environ au mois de septembre de I'année 2020;

Remerciements

Votre collaboration est précieuse pour nous permettre de réaliser cette étude. C’est pourquoi nous
tenons a vous remercier pour le temps et I'attention que vous acceptez de consacrer a votre
participation.

Signatures

Je soussigné(e) consens librement a participer a la recherche
intitulée : «Prise en compte de l'identité religieuse par les intervenants sociaux dans leurs
interventions en contexte interculturel : représentations des personnes immigrantes de confession
musulmane». ) ai pris connaissance du formulaire et j’ai compris le but, la nature, les avantages, les
risques et les inconvénients du projet de recherche. Je suis satisfait(e) des explications, précisions
et réponses que le chercheur m’a fournies, le cas échéant, quant a ma participation a ce projet.

Signature du participant, de la participante Date
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Un court résumé des résultats de la recherche sera expédié aux participants qui en feront la
demande en indiquant I'adresse ou ils aimeraient recevoir le document. Les résultats ne seront pas
disponibles avant septembre 2018. Si cette adresse changeait d’ici cette date, vous étes invité(e) a
informer la chercheure de la nouvelle adresse ou vous souhaitez recevoir ce document.

L'adresse électronique ou postale a laquelle je souhaite recevoir un court résumé des résultats de
la recherche est la suivante :

J'ai expliqué le but, la nature, les avantages, les risques et les inconvénients du projet de recherche
au participant. J'ai répondu au meilleur de ma connaissance aux questions posées et j'ai vérifié la
compréhension du participant.

Signature de la chercheure Date

Renseignements supplémentaires

Si vous avez des questions sur la recherche, sur les implications de votre participation ou pour se
retirer du projet, veuillez communiquer avec Laurie Arsenault-Paré, étudiante a la maitrise en
Service Social, au numéro de téléphone suivant (xxx) xxx-xxxx, ou a 'adresse courriel suivante
XXXXXXXXXXXXX@ulaval.ca

Plaintes ou critiques

Toute plainte ou critique sur ce projet de recherche pourra étre adressée au Bureau de
I'Ombudsman de I'Université Laval :

Pavillon Alphonse-Desjardins, bureau 3320
2325, rue de I'Université

Université Laval, Québec (Québec), G1V 0A6
Renseignements - Secrétariat : (418) 656-3081
Ligne sans frais : 1-866-323-2271

Courriel : info@ombudsman.ulaval.ca

Ce projet a été approuvé par le Comité d’éthique de la recherche de [|'Université Laval:
N° d’approbation 2017-215/13-11-2017
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ANNEXE 11l - LISTE DES RESSOURCES : MOSQUEES DE LA VILLE DE QUEBEC

Nom

Coordonnées

Personne ressource
(imam)?°

Mosquée de la Capitale

270 Rue Marie de I'Incarnation

Québec, GIN 3G6

Tél. : 418-914-2025

Courriel :
info@mosqueedelacapitale.com

Site web :
http://www.mosqueedelacapitale.com/

Mosquée Annour

794 Avenue Myrand

Québec, G1V 4T5

Tél. : 418-683-1329

Courriel : info@ccig.org

Site web : http://www.ccig.org

Centre Culturel
Islamique de Québec
(CCIQ) - La Grande
Mosquée de Québec

2877 chemin Sainte-Foy
Québec, G1V 1W3

Tél. : 418-683-1329

Courriel: info@cciq.org

Site web : http://www.ccig.org

Mosquée Masjid Al-
Rahma

363 Rue de la Couronne, suite 301-302
Quebec, G1K 6E9

Tél.: 418-261-6652

Courriel: info@mac-quebec.org

Site web : http://mac-
quebec.org/masjid-al-rahma/

Mohamed Allani

Tél.: (418) 440-5018
Courriel :
imam@mac-quebec.org

Association Bel Agir
(Mosquée de Limoilou)

1287 lere Avenue

Québec, G1L 3K7

Tél. : 418-473-4447

Site web :
http://www.mosqueedequebec.net/

10 Est spécifié uniquement lorsque ses coordonnées sont disponibles sur le site web de la mosquée.




ANNEXE IV - LISTE DES RESSOURCES : ORGANISMES D’AIDE AUX NOUVEAUX

ARRIVANTS

Nom

Coordonnées

Détails

Carrefour d’Action
Interculturelle (CAl)

14 Rue Dauphine

Québec, G1R 3W8

Tél. : 418-255-1446
Courriel : cai@soutenir.org

Description : Accompaghement
personnalisé pour les nouveaux
(et moins nouveaux) arrivants.
Accueil pour tous.

Personne ressource’! : Quentin
Ayadi, Intervenant.

Tél. : 418-694-0601, poste 106
Courriel :
quentin-cai@soutenir.org

Centre International
des Femmes (CIFQ)

915 Boul. René-Lévesque Ouest, bur. 110
Québec, G1S 1T8

Tél.: 418-688-5530

Courriel : info@cifgfemmes.qc.ca

Site web :
http://www.cifgfemmes.qc.ca/Accueil.html

Description : Organisme d’aide
aux femmes immigrantes et leur
famille;

services d’interprétariat.

Centre multiethnique
de Québec

200 Rue Dorchester,

Québec, G1K 571

Tél. : 418-687-9771

Courriel : info@centremultiethnique.com

Site web :
http://www.centremultiethnique.com/Accueil .ht
ml

Description : Accueil des
immigrants et immigrantes de
toutes catégories pour faciliter
leur établissement et soutenir leur
adaptation.

Centre R.I.R.E 2000

369 Rue de la Couronne, 3¢ étage
Québec, G1K 6E9

Tél.: 418 524-5609

Site web : http://r2000.qc.ca/

Description: Appui des jeunes et
des adultes issus des
communautés culturelles dans
leur intégration socioéconomique.

Mieux-Etre des
Immigrants

Maison des Entreprises de Cceur
2120 Rue Boivin, local 204
Québec, G1V 1N7

Tél. : 418-527-0177

Courriel : info@meiquebec.org
Site web : meiquebec.org

Description : Soutien a
I'intégration des immigrants; aide
a I'amélioration des conditions de
vie; services psychosociaux et
activités socioculturelles.

Service d’Aide a
I’Adaptation des
Immigrants et
Immigrantes (SAAI)

Halles Fleur de Lys

245 Rue Soumande, local 24
Québec, G1M 3H6

Tél. : 418-523-2058

Courriel : saai@biz.videotron.ca
Site web : www.saaiquebec.com

Description : Service
communautaire de soutien a

I'adaptation et a I'intégration des
immigrants.

Personne ressource : Irina Aviles,
Coordonnatrice intervenante.

11 Est spécifiée uniquement lorsque ses coordonnées sont disponibles sur le site web de 'organisme.
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Service d’Orientation
et d’Intégration des
Immigrants au Travail
de Québec (SOIIT)

275 Rue du Parvis, bureau 300, 3¢ étage
Québec, G1K 6G7

Tél. : 418-648-0822

Courriel : info@soit.quebec

Site web : www.soit.quebec

Description: Accompagner les
immigrants et les entreprises pour
I'intégration socioprofessionnelle
des personnes immigrantes.

Local Communautaire
Claude-Martin

530 Avenue Claude-Martin, app.1

Québec, GIM 1T3

Tél. : 418-682-5001

Courriel : intervention.tdqvanier@oricom.ca

Description : Accueil des résidents
et des résidentes de Vanier;
Ecoute des besoins et
accompagnement vers les
ressources appropriées. Accueil et
soutien aux familles immigrantes.
Personne ressource : Jasmime
Turcotte-Vaillancourt,
intervenante de milieu.
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ANNEXE V - LISTE DES RESSOURCES : EPICERIES HALAL SITUEES SUR LE
TERRITOIRE DE LA VILLE DE QUEBEC

Nom Coordonnées

Epicerie Internationale Amine 627 Boulevard Charest Est
Ville de Québec, QC

G1K 3)4

Tél. (418) 522-2828

Epicerie Quatre-Bourgeois 3062 Chemin des Quatre Bourgeois
Ville de Québec, QC

G1W 2K3

Tél. (418) 650-0811

Boucherie Assalam - Epicerie Halal 3173 Chemin Ste-Foy
Ville de Québec, QC
G1X 1R3

Tél. (418) 686-0777

Marché Label Terre 385 Rue Soumande
Ville de Québec, QC
G1M 2X6

Tél. (418) 683-8181

Epicerie Numidia Halal 355 Rue de la Couronne
Ville de Québec, QC
G1K 6E9

Tél. 418-380-2989

Prix Montréal — Epicerie Halal 2690 Chemin Ste-Foy
Ville de Québec, QC
G1V 1v4

Tél. (418) 651-9999




ANNEXE VI - ANNONCE DE RECRUTEMENT

Participant.e.s recherché.e.s
Pour le projet de recherche Prise en compte de I'identité religieuse par les intervenants sociaux dans leurs
interventions en contexte interculturel : représentations des personnes immigrantes de confession
musulmane

Vous étes invité.e a participer a ce projet de recherche ayant pour objectif d’explorer et de mieux
comprendre les représentations de personnes immigrantes de confession musulmane quant a la prise
en compte de leur identité religieuse par les intervenants sociaux dans un contexte de suivi. Plus
spécifiguement, participer a cette recherche vous offre une occasion de réfléchir et de discuter en toute
confidentialité de vos représentations et de votre vécu face aux interventions regues et la place qu’a
occupé — ou qu’occupe — votre identité religieuse dans la relation d’aide.

Criteres de participation :

> Etre 4gé.e d’au moins 18 ans;

> Etre issu.e de I'immigration;

> Etre de confession musulmane;

> Etre installé.e 3 Québec depuis au moins un an;

> Avoir ou avoir eu un suivi de plus d’une rencontre aupres d’un intervenant des services

SocCiaux.
Votre participation a ce projet de recherche implique de participer a une seule rencontre d’environ 90
minutes avec la chercheure a I’emplacement de votre choix. Notez bien qu’il s’agit d’une participation
anonyme et que votre nom ne figurera dans aucun écrit. Si vous étes intéressé.e a participer ou désirez
recevoir de plus amples renseignements, communiquez avec Laurie Arsenault-Paré par courriel au
laurie.arsenault-pare.1@ulaval.ca

En vous remerciant de votre intérét,

Laurie Arsenault-Paré

Etudiante a la maitrise en Service social

Sous la direction de Stéphanie Arsenault, professeure titulaire a I'Ecole de service social, et de

Monique Cardinal, professeure agrégée a la Faculté de théologie et sciences religieuses.
Université Laval

Ce projet a été approuvé par le Comité d’éthique de la recherche de I’'Université Laval : N° d’approbation 2017-
215/13-11-2017




ANNEXE VII - RESSOURCES D’AIDE

Ressource

Coordonnées

Mandat

Services téléphoniques

Tel-Aide

Tél. 418 686-2433

Fournit gratuitement un service
d'écoute téléphonique et de référence
pour toute personne vivant
notamment de la solitude, de
I'anxiété, de la détresse ou ayant des
idées suicidaires.

Ecoute secours

Tél. 418 687-2220

Offre écoute et accompagnement
téléphonique pour les personnes
vivant des difficultés de toutes sortes.
Informe et oriente vers les ressources
appropriées en cas de besoin.

Centre de crise de
Québec

Tél. 418 688-4240

Intervient auprés de personnes vivant
une crise, que celle-ci soit
situationnelle ou reliée a un probléme
de santé mentale.

Info social 811

Tél. 811

Service de consultation téléphonique.
Répond aux besoins psychosociaux et/
ou réfere aux ressources appropriées.

Immigration — Accueil inconditionnel

Carrefour d’Action
Interculturelle (CAl)

14 Rue Dauphine
Québec, G1R 3W8
Tél. : 418-255-1446

Courriel : cai@soutenir.org

Accompagnement personnalisé pour
les nouveaux (et moins nouveaux)
arrivants. Accueil pour tous.

Mieux-Etre des
Immigrants

Maison des Entreprises de
Coeur

2120 Rue Boivin, local 204
Québec, G1V 1N7

Tél. : 418-527-0177
Courriel :
info@meiquebec.org

Site web : meiquebec.org

Soutien a l'intégration des immigrants;
aide a I'amélioration des conditions de
vie; services psychosociaux et activités
socioculturelles.

Service d’Aide a
I’Adaptation des
Immigrants et
Immigrantes (SAAI)

Halles Fleur de Lys

245 Rue Soumande, local
24

Québec, G1M 3H6

Tél. : 418-523-2058
Courriel :
saai@biz.videotron.ca
Site web :
Www.saaiquebec.com

Accompagner les immigrants et les
entreprises pour l'intégration
socioprofessionnelle des personnes
immigrantes.

Famille

Entraide-Parent

1450 boulevard Pere-
Lelievre, local H
Québec, G1IM 1N9
Tél. 418-684-0050

Soutien aux parents de diverses
structures familiales. Offre écoute
téléphonique, groupes d’entraide,
conférences et cafés-rencontre.




Courriel :
info@entraideparents.com
Site web :
www.entraideparents.com

Maison de la famille de
Québec

573 1lére Avenue
Québec, G1L 3J6

Tél. 418-529-0263
Courriel : mf-
quebec@videotron.ca
Site web : www.mf-
quebec.org

Aide aux familles, couples et individus
en difficulté personnelle ou
relationnelle. Offre aide téléphonique,
accueil et référence, consultations
individuelles, conjugales ou familiales.

Petit Répit

325 Rue des Oblats
Québec, G1K 1R9

Tél. 418-525-0858
Courriel :
lepetitrepit@bellnet.ca
Site web :
www.lepetitrepit.ca

Offre répit-dépannage et soutien aux

familles par la garde des enfants dans
leur milieu naturel. Fournit également
aide et référence au besoin.
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ANNEXE VIl - AUTRES RESSOURCES CONTACTEES!?

Ressource

Coordonnées

Organisations musulmanes

Ecole de I'Excellence

900, av de Lévis

Ville de Québec, QC

G1S 3E1

Tél. (418) 682-8080

Site web : http://www.ecoledelexcellence.ca/eex.php

AEMUL (association étudiante
musulmane de I'UL)

L’Association des Etudiant(e)s Musulman(e)s de
I’'Université Laval

Boite postale 3, Pavillon Lemieux

Université Laval, Québec

G1K7P4

Tél. 581-307-1989 / 581-580-8485

Site web: http://aemul.asso.ulaval.ca

Courriel: aemulweb@gmail.com

CONSEIL DE LA FEMME MUSULMANE
DE QUEBEC (CFMQ)

Courriel : cfmg@cciqg.org

CCMW (Canadian Council of Muslim
Women)

Courriel: info@ccmw.com

Fédération des femmes musulmanes
du Québec

Courriel : ffmquebec@gmail.com

Centre d’entraide musulman du
Québec

Courriel : Communication via le formulaire web

Associations nationales

Association de la communauté
algérienne de Québec

Association de la communauté algérienne de Québec
CP 31024 BP Place Laurier

Québec, G1V 4W6

Courriel: acaq.dz.gc@gmail.com

Union des tunisiens de Québec (UTQ)

Aucune adresse fournie — Communication via
Facebook

Association des Tunisiens de Québec
(ATuQue)

Aucune adresse fournie — Communication via
Facebook

Associations étudiantes de
I’Université Laval

1) Association burkinabée (courriel :
aebg@asso.ulaval.ca)

2) Association togolaise (courriel :
aestq@asso.ulaval.ca). Détails : local au
2344 pavillon Alfonse Desjardins.

13 Les personnes contactées directement ne sont pas mentionnées ici.




3) Association des iraniennes/iraniens de
I’'Université Laval (courriel :
aiul@asso.ulaval.ca)

Détails : local au 2344 pavillon Desjardins
C.p. 15

4) Association des Béninoises et Béninois du
Québec (courriel :
beninoisdequebec@gmail.com)

Détails : local au 2344 pavillon Desjardins
C.p. 28

5) Association des Camerounaises et
Camerounais de Québec (courriel :
acq.quebec@gmail.com)

Détails : 2344 pavillon Desjardins, C.P. 25

6) Amicale des Ivoiriens étudiants de
I’'Université Laval (courriel : amie-
ul@asso.ulaval.ca)

Détails : 418-271-7063

7) Association des étudiantes et étudiants
Libanais de I’Université Laval (courriel :
aelbul@asso.ulaval.ca)

Centre des femmes de la Basse-Ville

380 Rue Saint-Vallier Ouest,
Québec, QC

G1K 1K6

(418) 648-9092

Projets Bourlamaque

7

Ises en

210, boulevard René-Lévesque Ouest, bureau 1
Ville de Québec, QC

G1R 2A8

Tél. (418) 529-1106

Page Facebook : www.facebook.com/pages/Projets-
Bourlamaque/211693778894483

Courriel : projetsbourlamague@yahoo.ca

Courriel coordonnateur (Pedro Marquez) :
coordination.pb@gmail.com

YWCA

YWCA Québec

855 Avenue Holland

Québec (Québec), G1S 355

Tél. 418 683-2155

Courriel : info@ywcaquebec.qgc.ca

L'Evasion Saint-Pie X

Organismes communautaires non spécial

immigration

1843 Rue désilets

Ville de québec, qc

G1J 1A7

Tél. 418-660-8403

Site web: http://levasionstpiex.org/
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Courriel: courrier@levasionstpiex.org

Centre d’action bénévole de Québec

Halles Fleur de Lys

245 Rue Soumande, local 285
Québec (Québec), G1M 3H6
Tél. 418 681-3501

Courriel : cabg@cabquebec.org

Option travail

Plaza Laval

2750 Chemin Sainte-Foy, bureau 295 (porte # 2)
Québec (Québec), G1V 1V6

Tél. 418.651.6415

Courriel : via formulaire d’envoi en ligne

Ressource Espace Famille

Centre de loisirs St-Mathieu

1000 rue Bar-le-Duc, Québec

G1W 4X6

Tél. 418-681-9740

Courriel : communication@refamilles.ca

Violence Info

Adresse postale :

C.P. 34055

Québec, (QC)

G1G 6P2

Tél. 418-667-8770

Courriel. accueil@violenceinfo.com

Centre Monseigneur Marcoux

1885 Chemin de la Canardiere

Québec (QQ)

G1J 2E5

Tél. 418 661-7766

Courriel : via formulaire de contact en ligne

Collectif les accompagnantes

855, avenue Holland,

2e étage, bureau 2.119

Québec (Québec) G1S 3S5
Téléphone : 418 688-6039

Courriel. caa@accompagnantes.qc.ca

Alphabeille Vanier

235, rue Beaucage,

Québec, QC

Canada, G1M 1H2

Tél. 418-527-8267

Courriel. alphabeille@qc.aira.com

Atout-Lire

266, rue Saint-Vallier Ouest
Québec, QC, G1K 1K2
Téléphone: 418 524-9353
Télécopieur: 418-914-9359

Courriel: alpha@atoutlire.ca

Maison de la famille Charlesbourg

Adresse :5560, 1re Avenue
Québec (Québec)
G1H 2V7
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Tél. 418 623-5705
Télécopieur : 418 623-7904
Courriel : info@mfcharlesbourg.org

Autres organisations en immigration

Comité immigration Charlesbourg

Courriel : immigration.charlesbourg@gmail.com
Tél. 418-622-2332

Table de concertation des organismes
au service des personnes réfugiées et
immigrantes (TCRI)

Courriel : info@tcri.qc.ca

Les immigrants de la Capitale
(périodique)

145 rue Bigaouette (Patro Laval), Québec (QC) G1K
413

Tél. 581 888-4976 ou 581 781-8071

Courriel : Formulaire web

Service de référence en périnatalité
pour femmes immigrantes de Québec

Maison des Entreprises de Coeur
2120, rue Boivin, bureau 202
Québec, QC G1V 1N7

Tél. 418-681-0141

Courriel : info@servicedereference.ca

Exportec

Contact :

Yan Leclerc

Coordonnateur aux opérations

Courriel. y.leclerc@exportechquebec.ca
Tél. 418 688-8310 poste 2709

Contact général :

1530, boulevard de I'Entente

Québec (Québec) G1S 457

Tél. 418 686-0232

Courriel. expinfo@exportechquebec.ca

Maison pour femmes immigrantes

Case postale :

CP 9846

Québec (QC), G1V 4C3
Courriel : mhfig@bellnet.ca

CAFI (Centre d’auto-apprentissage du
frangais)

Cégep de Ste-Foy :

Direction de la formation continue et des services
aux entreprises

2410, chemin Sainte-Foy (Edifice P)

Québec (Québec), G1V 1T3

Téléphone : 418 659-6620

Télécopieur : 418 659-7919

Courriel : dfc@cegep-ste-foy.qc.ca

Centre Phénix

Centre du Phénix

1094, route de I'Eglise

Québec, (Québec), G1V 3V9

Courriel : secrephenix@csdecou.qc.ca
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Québec International

Adresse :

1175, avenue Lavigerie, bureau 300
Québec, (Québec)

G1V 4P1

Tél. 1.877.681.9700

Tél. 418.681.9700

Courriel : info@quebecinternational.ca
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ANNEXE IX — GRILLE D’EVALUATION INTERCULTURELLE

1.

Le contexte migratoire (modalités de migration)

Contexte de départ (contexte pré-migratoire)

Quel est-il (ex. situation politique)?

Comment la personne/famille a-t-elle ressenti son départ?

Quel réve entretenait-elle au regard de ce nouveau pays avant de partir?
Comment I'imaginait-elle?

Y a-t-il eu une mise en relation de la notion de réussite sociale avec le contexte
migratoire?

Le projet migratoire émanait-il de toute la famille ou d’un seul de ses membres?
Répondait-il d’une aspiration au changement?

Y a-t-il eu un traumatisme de départ, une fuite brutale dans des conditions tragiques?
Y a-t-il eu un séjour dans des pays intermédiaires, dans un camp de réfugiés?
Quels furent le soutien apporté et I'aide fournie au départ?

Mode de vie dans le pays d’origine (mode de vie pré-migratoire)

Constellation familiale significative :

type de famille, liens hiérarchiques, appartenance a une tribu, a une caste;

métier exercé dans ce pays, appartenance a une classe sociale;

engagement politique, social ou autre, de la personne ou des membres de la famille, ou
de la tribu et du clan;

appartenance ethnique, statut de minoritaire dans son propre pays;

pratique et soutien religieux.

Contexte de I’arrivée (contexte post-migratoire)

Quel est-il?

Attendait-on la personne ou la famille (personne(s) pour les accueillir)?
Comment la personne/famille a-t-elle vécu 'arrivée?

A quelle période de I'année est-elle arrivée?

Y a-t-il eu une rupture affective importante?

Quelle est la situation financiére de la personne/famille?

Projet de retour au pays d’origine (post-migratoire)

Réel ou mythique?
Possible ou impossible?
La personne se sent-elle toujours de «passage»?

2. Le statut relativement a I'immigration

- Requérant du statut de réfugié ou demandeur d’asile; réfugié; résident permanent
(immigrant regu); résident parrainé; autre.

3. L’investigation sur les croyances, les visions du monde, les valeurs

- Quel type d’autorité dans la famille? Quel est le r6le de chacun des membres?

- De quels types sont les croyances et les valeurs par rapport a la fagon de considérer
I’étre humain, les problémes, le destin, le bonheur, les relations humaines, la société?

- Quelle est I'importance du groupe par rapport a I'individu?

- De quelle fagon les gens préférent-ils entrer en contact?

4. Leréseau d’appartenance et son utilisation

Y a-t-il présence d’amis ou de connaissances appartenant a la méme tribu, au méme
clan, a la méme communauté?




- Y a-t-il appartenance a une communauté culturelle bien établie? De quelle obédience
est-elle?

- La personne est-elle en marge de sa propre communauté?

- Quel est le réseau imaginaire significatif (incluant les personnes décédées)?

- La personne/famille participe-t-elle a des regroupements rassemblant des gens de sa
propre origine ethnique? Si non, pourquoi?

5. La définition de la situation probleme

- Comment la personne voit-elle le probléme (ex. annonce d’un diagnostic de TSA pour
I’enfant)?

- La personne est-elle souvent accompagnée par un autre membre de son réseau
d’appartenance?

- Qu’est-ce qui la choque culturellement? qu’est-ce qui la dépayse le plus?

- Comment la personne percoit-elle I'intervenant, et I'institution ou le groupe
communautaire de qui elle recoit des services?

- Y a-t-il un grand écart linguistique et culturel avec le pays d’accueil?

- Quelles sont les solutions privilégiées par la personne elle-méme?

6. Le repérage de certaines situations de fragilité

- Personnes en attente du statut de réfugié, parrainées, en bris de parrainage;

- Inversion des roles traditionnels;

- Processus de deuil a faire;

- Refus de I'immigration;

- Culpabilisation et anxiété par rapport aux gens restés dans le pays d’origine;

- Accouchement dans le pays d’accueil;

- Apprentissage d’une nouvelle langue;

- Changements draconiens dans les conditions de vie;

- Exiguité des logements et entassement des personnes les unes sur les autres;

- Nouveau climat et conséquences sur le quotidien.

Tirée de Roy, G. (2008). Les outils de pratique. Chapitre 7. Dans G. Legault et L. Rachédi (dir.), L’intervention
interculturelle (2¢ édition, p. 173-174). Montréal, Québec : Gaétan Morin Editeur, Cheneliére Education.

Adaptée par Rojas-Viger, C. (2014). Formation sur les relations interculturelles en santé mentale. Cahier du
participant (p. 57). Montréal, Québec : Association canadienne pour la santé mentale filiale de Montréal.
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