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AVANT-PROPOS

Le sujet de la spiritualité en intervention sociale est le fruit de nombreuses réflexions

personnelles et professionnelles effectuées dans les dernières années. Tous les sujets

de  maîtrise  ont  leur  propre  histoire.  L’histoire  de  mon  mémoire  débute  il  y  a

longtemps, d’abord par une histoire familiale caractérisée par des ruptures entre la

génération de mes grands-parents, qui étaient chrétiens, et celle de mes parents, de

fervents  laïques.  Comme dans plusieurs  familles  d’origine québécoise,  l’éducation

que  nous  avons  reçue  a  été  laïque  et  les  explications  de  la  vie,  majoritairement

ancrées dans une perspective pragmatique et scientifique des choses. Rien n’indiquait

alors  un  intérêt  pour  l’intangible  et  l’intuitif,  auxquels  peut  nous  rapprocher  la

spiritualité. Les circonstances de la vie ont fait en sorte que j’ai tranquillement fait de

la  place  pour  le  développement  de  ma  spiritualité,  au  fil  de  rencontres  et

d’événements  marquants  dans  ma  vie  personnelle.  En parallèle,  le  début  de  mon

parcours en tant qu’intervenante sociale auprès d’aîné.e.s hispanophones m’a vite fait

comprendre l’importance que la spiritualité peut avoir dans la vie des gens auprès

desquels je travaillais. Face à certains questionnements existentiels qu’apportaient les

aîné.e.s  dans  nos  rencontres,  il  m’arrivait  toutefois  de  vivre  un  sentiment

d’incompétence  lié  à  l’absence  de  discussions  sur  la  spiritualité  dans  mon  cadre

professionnel. Le sujet de la spiritualité n’ayant pas été abordé dans ma formation

professionnelle et très peu discuté au sein de mon équipe de travail, j’ai finalement

décidé de l’explorer par l’entremise de ce mémoire. 
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NOTES

Nous  avons  choisi  l’écriture  épicène  pour  deux  raisons.  D’une  part,  puisque  la

majorité  de nos répondant.e.s  (5/7) s’identifient  comme femmes, nous souhaitions

qu’elles soient représentées à travers les lignes de ce mémoire. D’autre part, puisque

nous croyons au rôle du langage dans notre manière de percevoir et comprendre le

monde, nous souhaitions rédiger d’une manière qui soit inclusive au genre féminin. 

Pour aider à la lecture, voici quelques pronoms épicènes utilisés dans ce mémoire :

– Illes : signifie « ils et elles »

– Elleux : signifie « eux et elles »
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RÉSUMÉ

Cette étude s’inscrit dans un contexte socioculturel québécois caractérisé par une diversité sur
le  plan  culturel  et  spirituel.  Au  Québec,  tout  comme dans  plusieurs  sociétés  séculières,
certaines tensions entre les valeurs de la laïcité et le respect de la diversité, notamment celle
liée à la spiritualité, marquent l’univers social. Influencée par la société dans laquelle elle
évolue, la discipline du travail social n’y fait pas exception. En regard à ces dissonances sur
le  plan  des  croyances,  cette  recherche  exploratoire  s’intéresse  aux  perspectives
d’intervenant.e.s sociaux.ales ayant immigré au Québec et s’identifiant comme spirituel.le.s
sur  la  question  de  l’intégration  de  la  spiritualité  au  sein  de  l’intervention  sociale.  Elle
s’interroge d’une part, sur les perspectives des répondant.e.s quant à la portée et aux limites
de l’intégration de la dimension spirituelle des personnes au sein de la relation d’aide. Elle
s’attarde d’autre part,  à  l’identité spirituelle des  répondant.e.s  et  ses implications dans le
cadre de leur travail. 

Ainsi, à partir des concepts d’habitus (Bourdieu, 1972, 1993) et de réflexivité (D’Cruz et al.
2007), l’analyse des résultats révèle que les répondant.e.s  abordent la dimension spirituelle
des personnes qui demandent des services lorsqu’il  y a une ouverture sur cet aspect.  Ces
dernier.ère.s  attestent  que  cet  aspect  peut  constituer  une  « ressource »,  un  « pilier »
supplémentaire  sur  lequel  il  est  possible  d’appuyer  leurs  interventions.  D’autre  part,  les
résultats témoignent du rôle que peut jouer la spiritualité comme ressource interne chez les
répondant.e.s, notamment à travers le soutien et la force qu’elle peut leur apporter face aux
difficultés  liées  à  leur  travail.  Les  discours  des  répondant.e.s  laissent  toutefois  présager
l’existence de certaines tensions liées à la spiritualité et à l’exercice du travail social au sein
des milieux de pratique. Ces tensions ont des impacts à la fois sur le déploiement de leur
identité spirituelle au sein de leur équipe de travail,  ainsi que sur la reconnaissance de la
dimension spirituelle comme levier pour la relation d’aide. 

Le terme « patate chaude », utilisé par une de nos répondant.e.s, illustre le statut paradoxal de
la spiritualité vécue par  ces dernier.ères  dans le contexte de leur travail.  En regard à cette
réalité, quelques pistes de réflexions quant aux alliances possibles entre ces deux univers sont
présentées  dans  cette  étude.  Nous croyons  que  la  création d’espaces  pour  discuter  de  la
spiritualité et de ses implications dans la vie personnelle et professionnelle des étudiant.e.s et
des praticien.ne.s puisse favoriser une posture réflexive et critique chez ces dernier.ère.s. Ces
espaces  d’échanges,  où  les  savoirs  expérientiels  des  TS  seraient  mis  à  contribution,
constitueraient une première étape vers le développement de pratiques qui tiennent compte de
la dimension spirituelle des individus tout en respectant les valeurs du travail social. 

Mots clés : Spiritualité, intervenant.e.s immigrant.e.s, travail social



ABSTRACT

This  study  takes  place  in  a  Quebec  socio-cultural  context  characterized  by  cultural  and
spiritual diversity. In Quebec, as in many secular societies, social tensions exist between the
values of secularism and the value of respect for diversity. Influenced by the society in which
it evolves, the social work discipline is no exception. In light of these dissonances in beliefs,
this exploratory research focuses on the issue of integrating spirituality in social intervention.
Perspectives of social workers who have immigrated to Quebec and who identify themselves
as spiritual  are solicited. On the one hand, it examines their  perspectives on the scope and
limits of the integration of the spiritual dimension of people within the helping relationship. It
also  examines  the  respondents'  spiritual  identity  and  its  implications  for  their  work.  

Drawing on the concepts of habitus (Bourdieu, 1972,  1993) and reflexivity (D'Cruz et al.
2007), results demonstrate that the respondents address the spiritual dimension of the people
who request services, when there is an openness to this. The latter attest that this aspect can
constitute  an  additional  "resource",  a  "pillar"  on  which  it  is  possible  to  base  their
interventions. On the other hand, the results attest that spirituality can  besome an internal
resource for the respondents, in particular through the  strenght and  support  they draw on
when  faced  with  difficulties  related  to  their  work.  However,  the  respondents'  discourse
suggests that there are certain tensions related to spirituality and the practice of social work
within  the practice settings.  These tensions impact  both the deployment  of their  spiritual
identity  within  their  professional team,  as  well  as  overt   recognition  that the  spiritual
dimension  is a  lever  for  the  helping  relationship.  

The term "hot potato", used by one of our respondents, illustrates the paradoxical status of
spirituality experienced by these intervention workers in professional contexts. In light of this
reality, this study offers reflections on the possible alliances between these two worlds. We
believe that the creation of spaces to discuss spirituality and its implications in the personal
and professional lives of students and practitioners can foster a reflexive and critical posture
among the latter. These spaces of exchange, where the experiential knowledge of SWs would
be put  to  use,  would be a  first  step towards the development  of  practices  that  take into
account the spiritual  dimension of individuals while respecting the  main  values of social
work.  

Key words : Spirituality, immigrant social workers, social work



INTRODUCTION

Au Québec, la diversité que l’immigration apporte sur le plan des croyances constitue

le cœur d'un débat social sur la place de la religion dans l'espace public. Que ce soit

à travers les divers enjeux liés aux accommodements  raisonnables (Giasson  et al.

2010;  Bouchard,  2012)  ou  encore  par  la  proposition  de  la  Charte  des  valeurs

québécoises et récemment celle de la loi 21, dont l'objectif est d'encadrer le port  de

signes religieux chez les employé.e.s de l'État (Dalpé et Koussens, 2016), il ne fait

nul doute  que la place de la religion dans la société séculière québécoise fait couler

beaucoup d'encre. 

En tant que profession laïque, le travail social n'échappe pas à ces tensions formées

par  l'importance accordée à la fois à la sécularisation de la discipline et au désir de

respecter toutes  les facettes des individus, incluant celle de leur spiritualité (Healy,

2014; Coates et al. 2007). D'ailleurs, même si l'Association internationale des écoles

en travail social et la Fédération internationale des travailleurs sociaux reconnaissent

les besoins spirituels des individus et des groupes (AIETS, 2014), nombreux.ses sont

les  intervenant.e.s  à  ne  pas  savoir  comment  intégrer  cette  dimension  dans  leurs

pratiques (Canda et Furman, 2010). 

Ces  mêmes  questionnements ont  émergé  de  notre pratique  alors  que  nous étions

travailleuse de milieu auprès d'aîné.e.s allophones dans un organisme communautaire
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montréalais. À travers les souffrances liées aux deuils, à l'incertitude de leur statut, à la

solitude, à la précarité financière et autres situations diverses, plusieurs de ces aîné.e.s

soulevaient diverses dimensions de la spiritualité, que ce soit dans l'expression de la

souffrance ou dans la manière d'y faire face. Comme intervenante, cette dimension

spirituelle des individus  nous semblait essentielle à prendre en considération pour

une approche holistique des individus, d'autant plus qu'elle semblait  être un facteur

de résilience (Peres et al., 2007; Woods et Pulla, 2016; Gilbert, 2000) chez certain.e.s

d'entre elleux. 

Ces questionnements situés à la frontière de l'intervention sociale,  de l’immigration et

de  la  spiritualité  ont guidé  notre  recension  de  la  littérature  sur  le  sujet.  Cette

exploration nous a d’abord permis de rendre compte de la position particulière du

travail social et du potentiel de ses contributions au sein de ces débats. Au fil de cette

exploration, présentée en guise de problématique, nous avons également soulevé un

angle  mort  au  sein  des  recherches  québécoises  concernant  les  points  de  vue

d’intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration sur les alliances possibles ou

non  entre  la  spiritualité  et  l’intervention  sociale.  Ainsi,  notre  étude  se  veut  une

invitation bienveillante, ouverte et critique à réfléchir sur la question de la spiritualité

et  de  l’intervention  sociale,  en  faisant  d’abord  place  aux  perspectives

d’intervenant.e.s  sociaux.ales  issu.e.s  de  l’immigration  qui  s’identifient  comme

spirituel.le.s.  

Pour ce faire, le premier chapitre servira à présenter notre problématique, à l’intérieur

de laquelle nous présenterons les tensions liées à la diversité de croyances au Québec

et  aborderons  la  place  du  travail  social  au  sein  de  celles-ci.  Nos questions  de

recherche seront présentées en fin de chapitre. Le deuxième chapitre sera consacré

à la présentation de notre cadre conceptuel. Nous aborderons les concepts d'habitus,

à partir des écrits de Bourdieu (1972, 1993) et McNay (1999),  et  de réflexivité, tel



3

que recensé par D'Cruz et al. (2007). Ces derniers constitueront nos outils d’analyse

pour répondre à nos questions de recherche.  Dans le troisième chapitre,  il  s’agira de

présenter  la  méthodologie  choisie,  basée  sur  le  type  exploratoire  et  inductif.  Les

résultats  obtenus  seront  exposés  au  sein  du  quatrième  chapitre,  alors  que  nous

présenterons l’analyse et la discussion des résultats en guise de cinquième chapitre. 



CHAPITRE 1

PROBLÉMATIQUE 

Dans ce chapitre,  nous dresserons d’abord un portrait  général de l’immigration au

Québec. Nous présenterons ensuite les idéologies politiques québécoise et canadienne

qui la soutiennent. Ces idéologies, sur lesquelles se base la «gestion de la diversité»,

permettent de mieux comprendre les tensions sociales en lien avec la diversité  de

croyances. Nous illustrerons ensuite les contributions du travail social au sein de  ce

débat  à  partir  des  apports  de  l’intervention  interculturelle.  En  dernière  partie  de

chapitre,  nous  explorerons  l'intervention  sociale  aux  confluents  de  la  profession

laïque  du  travail  social  et  de  la  diversité  spirituelle,  qui  caractérisent  la  société

québécoise contemporaine, et ainsi, l'exercice de la profession. La place de la spiritualité

au sein de la discipline sera ainsi illustrée. Enfin, en abordant les forces et les limites

qui émergent de la rencontre de ces deux univers, nous démontrerons l’importance du

processus réflexif des intervenant.e.s sociaux.ales pour l’intégration de la dimension

spirituelle au sein de leurs pratiques. 
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1.1 L’immigration au Canada et au Québec: un bref portrait historique et statistique

Les mouvements migratoires  s’observent à  l’échelle planétaire. Ils se forment et se

transforment en fonction de plusieurs facteurs, notamment économiques, politiques et

écologiques (Wihtol de  Wenden, 2008). La mondialisation de l'économie,  la libre

circulation des personnes, les crises humanitaires, les catastrophes écologiques et les

conflits  armés,  sont  tous  des  facteurs  responsables  des migrations  internationales

mondialisées (Legault et Rachédi, 2008).  Les nombreuses vagues  d’immigration, au

cours  du  siècle  dernier  et  précédemment,  ont  façonné  les  sociétés  actuelles.  La

diversité  est  ainsi  devenue  un  qualificatif  maintenant  bien  ancré  dans  le  lexique

servant à définir la démographie canadienne et québécoise. C’est principalement après

la  Deuxième Guerre Mondiale,  avec l'ouverture des marchés  et  la pénurie  de main

d'œuvre, que les politiques pro-immigration s’organisent pour faciliter le recrutement

à  l'extérieur  du  pays  et  relancer  l’économie  canadienne  (Parant,  2001).  À  cette

époque, le gouvernement de Mackenzie  King favorise l'immigration britannique en

maintenant  les  dispositions  sélectives  des  politiques  d'immigration  (Simon,  1997;

Cole et Knowles, 1993; Legault et Rachédi, 2008). Toutefois, le Canada ne parvient

pas à résister aux changements des pays du Commonwealth, et ouvre ses portes, via

l'Immigration Act de 1952, à la main d’œuvre provenant de l'Inde, du Pakistan et du Sri

Lanka (Simon, 1997) ainsi que des pays du sud de l'Europe (Italie, Grèce, Portugal et

Ex- Yougoslavie) (Cloutier, 2011). D’une immigration majoritairement européenne,

le filtrage des origines caractérisant les politiques d'immigration canadiennes diminue

tout au long des années soixante et son abandon est proposé par le White Paper sur

l'immigration  de 1966 (Simon,  1997).  Ainsi,  les  années  1970 marquent  le  fer  de

lance  de  l'immigration  internationale,  où  le  pourcentage  des  personnes  provenant

d'Europe  de  l'Est,  d'Asie,  d'Amérique  latine  et  d'Afrique  augmente  de  manière

considérable (Cloutier, 2011). Les nombreuses vagues d'immigration qui ont succédé,
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notamment celles en provenance d'Amérique du Sud et du Liban durant les années

1980, suivies d'Europe de l'Est puis d'Algérie durant les années 1990 et d'Asie dans les

années 2000, viennent contribuer à la diversité ethnoculturelle canadienne (Legault et

Rachédi, 2008).

Dans  son  rapport  annuel  au  Parlement  sur  l'Immigration  (2017),  le  Ministère  de

l'Immigration,  des Réfugiés et  de la Citoyenneté (MIRC), affirme que près de la

moitié de la population immigrante accueillie au pays provient de l'Asie, tels que les

Philippines, l'Inde, la Syrie et la République populaire de Chine, totalisant près de 140

000 personnes (MIRC, 2017). D'ailleurs, le Canada se retrouve en deuxième position,

derrière  l'Australie,  en  ce  qui  a  trait  au  taux  de  population  née  hors  du  pays

(Statistique Canada, 2012). En effet, selon les données de 2016, près de 22 % de la

population canadienne serait née hors du pays, traduisant ainsi une riche diversité

ethnoculturelle  (Statistique  Canada,  2016).  Cette  diversité  ethnoculturelle

s'accompagne également d'une hétérogénéité sur le plan du statut migratoire. En effet,

le Canada regroupe des personnes citoyennes canadiennes, résidentes permanentes

et  temporaires,  réfugiées  et  sans  statut.  Spécifiquement  au  Québec,  depuis  les

années  90,  les  politiques  d'immigration  s'articulent  principalement  autour  d'un

intérêt  économique,  puis  démographique  (Boudarbat  et  Grenier,  2014;  Cloutier,

2011).  Ce faisant, en 2019, 57 % de la population immigrante admise au Québec

était issue de l'immigration économique sous la  catégorie de  « travailleur qualifié »

(MIFI, 2019). 

Ces flux migratoires caractérisent également le Québec, qui  a reçu près de 41 000

personnes immigrantes permanentes en 2019. Selon  le  Ministère de l'Immigration,

de  la  Francisation et  de  l'Intégration (MIFI),  43  % de  la  population  immigrante

provient d’Asie, 36 % provient d'Afrique, 11 % d'Europe et 10 % d'Amérique du sud
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(MIFI,  2019).  En  ce  qui  a  trait  au  portrait  religieux  des  personnes  récemment

immigrées au Québec, les données recueillies par l’ancien MIDI (2015), révèlent une

majorité  chrétienne,  dont  37% de  croyance  catholique  et  près  de  22 % d'autres

religions chrétiennes (dont 8 % de religion orthodoxe chrétienne). Les communautés

musulmanes  représentent  le  deuxième  groupe  d'appartenance  religieuse  le  plus

important, soit 17 % de la population immigrante. Près de 10 % des personnes ayant

récemment  immigré  sont  de  confessions  religieuses  diverses  (juive,  bouddhiste,

hindoue, sikh, etc.) et 14 % affirment n'avoir aucune appartenance religieuse. Toujours

selon le MIDI (2015), dans la population totale du  Québec,  près de  75 % sont de

confession catholique, tandis que  7,5 % sont de diverses religions chrétiennes. Les

communautés musulmanes représentent pour leur part 3,1 % de la population totale,

alors que 1 % de celle-ci appartient à diverses autres confessions religieuses et 12 % de

la population ne s'identifie à aucune religion. Ces données, tirées de l’Enquête Nationale

auprès des Ménages (ENM) de 2011 et publiées par le MIDI en 2015, sont les plus

récentes que nous ayons trouvées. Elles doivent être interprétées avec prudence, puisque

les personnes ayant répondu à l’ENM le font sur une base volontaire. Ce faisant, ces

données  comportent  une certaine  marge d’erreur.  Elles  peuvent  toutefois  illustrer  un

portrait religieux général de la population québécoise, où une majorité de la population est

d’appartenance religieuse chrétienne.

En effectuant nos recherches sur le site du MIFI, nous avons remarqué que l’affiliation

religieuse  ne  faisait  pas  partie  des  éléments  recensés  figurant  sous  la  catégorie

« Démographie et population », au sein des tableaux statistiques de l’immigration récente

en 2019. Nous pouvons attribuer ce manque d’information à l’orientation du nouveau

MIFI,  dont  l’objectif  est  d’arrimer  l’immigration  aux  besoins  du  marché  du  travail

québécois. En ce sens, les données auxquelles nous avons eu accès se penchent plutôt sur

les éléments en lien avec l’intégration sur le marché du travail (connaissances du français
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et de l’anglais, catégorie d’immigration, secteurs d’activités économiques, etc.). Ainsi,

nous n’avons pas été en mesure d’avoir accès aux données récentes (après 2011) sur

l’appartenance  religieuse  de  la  population  immigrante  et  de  la  population  totale

québécoise.

C’est toutefois la ville de Montréal  qui  reçoit le plus grand nombre d'immigrant.e.s.

Selon l'Institut du  Québec (2018), près de  76 % des immigrant.e.s reçu.e.s dans la

province s'installent dans la métropole, où la concentration d'immigration est évaluée

à  33.2% (ENM, 2011).  En ce  qui  a  trait  à  la  diversité  ethnoculturelle,  Montréal

dénombre plus de 200 groupes ethniques et près de  120 communautés culturelles

(Statistique Canada, 2007). 

Ce  portrait  sommaire  du  paysage  démographique  canadien,  québécois  et

montréalais,  nous  permet d'abord de rendre compte du caractère hétérogène  de la

population immigrante. La cohabitation d’une diversité de croyances  au sein d'une

majorité chrétienne dans la population  québécoise est également une caractéristique

que nous garderons en tête. Finalement, en regard aux statistiques publiées par le MIDI

(2015), près de 88% de la population québécoise ayant répondu à l’ENM se réclamait

d’une appartenance religieuse. 

1.2 Les modèles d'intégration canadien et québécois 

L’immigration au Canada relève de certaines particularités, notamment celles du rôle

des deux  paliers gouvernementaux concernant son administration.  Si l'immigration

façonne tout autant le Québec que le reste du Canada, il n'en demeure pas moins que

ce  sont  deux  modèles  d'intégration  distincts  qui  influencent  les  politiques

d'immigration et teintent les discours concernant la diversité culturelle et religieuse
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(Taylor,  2012).  Dans  cette  section,  il  s'agira  d'explorer  brièvement  ces  deux

différentes idéologies concernant la  « gestion de la diversité », où  le modèle fédéral

tend  à  promouvoir  une  « mosaïque  culturelle »,  où  toutes  les  cultures  se  valent

(Giasson  et  al.  2010),  tandis  que  l'idée  d'un  « dialogue  interculturel » entre  les

cultures majoritaires et minoritaires caractériserait plutôt le modèle québécois (Meer

et Modood, 2012). 

À  partir  des  années  1970  jusqu’aux  années  1990,  une  tendance  générale  des

démocraties occidentales vers la reconnaissance et l'accommodation de la diversité

s'est traduite par l'adoption de diverses politiques multiculturalistes d'immigration et

de  défense  des  droits  des  minorités  (Kymlicka,  2012).  Ce  modèle  d'intégration,

proposé d'abord par le gouvernement  Trudeau en 1971, visait la conservation et la

reconnaissance  des  traditions  folkloriques  des  diverses  communautés  culturelles

(Legault et Rachédi, 2008). Ce modèle libéral venait s'opposer à l'idée d'une identité

nationale commune et homogène, en promouvant la diversité culturelle qui caractérisait

le  pays.  Toutefois,  au  cours  des  années  1980  et  1990,  et  encore  aujourd'hui,

l'idéologie  multiculturaliste  canadienne  a  fait  l'objet  de  plusieurs  critiques,

notamment concernant le caractère statique et homogène de l'image qu'il véhicule

sur les diverses communautés culturelles (Kymlicka, 2012; Labelle, 2008). Depuis, le

modèle  multiculturaliste  a  subi  plusieurs  transformations  (Giasson  et   al. 2010;

Bouchard, 2012) et axe dorénavant ses politiques autour de « la cohésion collective,

l'intégration  et  les  valeurs  communes,  ainsi  que  la  formation  ou la  consolidation

d'une  appartenance  et  d'une  identité  canadienne » (Bouchard,  2012,  p.96).  Plus

récemment, ce modèle d'intégration canadien s'est inscrit dans une perspective hybride

et  en  mouvement,  où  l'accent  est  mis  davantage  sur  « les  notions  d'interactions,

d'échanges, de valeurs canadiennes et de participation » (Bouchard, 2012, p.97). 
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De  son  côté,  le  développement  de  l'interculturalisme  québécois  s'inscrit  dans  la

conjoncture  internationale  où  une  vision  interdépendante  des  nations  est  prônée

(Legault et Rachédi, 2008), proposant ainsi une perspective dynamique des rapports

entre les cultures (Bouchard, 2012). Toutefois, le modèle interculturaliste québécois

s'inscrit  dans  un  contexte  sociohistorique  particulier  qu’il nous  semble  important

d'expliquer. Comme le mentionnent Bouchard (2012) et  Rocher et al. (2007), étant

donné la position minoritaire de la langue française québécoise au sein  du Canada,

laquelle  est  revendiquée dans l'identité  nationale de la province,  l'interculturalisme

québécois est fortement teinté par la protection de la langue de la culture majoritaire.

Ainsi,  la  culture  francophone  figurerait  au  centre  du  modèle  de  «convergence

culturelle»,  où  selon  ces  tenants,  les  contributions  des  communautés  culturelles

seraient  favorisées,  dans  la  limite  des  valeurs  démocratiques  fondamentales

(Bouchard,  2012;  Gagnon,  2000).  Un  autre  élément  à  considérer  dans  notre

compréhension du modèle interculturel est le rapport particulier à la religion qui s'est

forgé dans l'histoire du Québec (Rocher et al., 2007). En effet, une grande sensibilité à

la  séparation  de  l'État  et  de  l'Église  marque les  valeurs  de la  société  québécoise

majoritaire  francophone.  Selon  Bouchard  (2012),  ces  deux  éléments  pourraient

expliquer les préoccupations liées aux valeurs du groupe majoritaire face aux enjeux

de l'immigration au Québec, comme nous le verrons dans la section qui suivra. 

Certaines  critiques  comme  celles  de  Rocher  et  al.  (2007)  reprochent  au  modèle

interculturaliste  et  au  concept  de  « culture  publique  commune » qu'il  porte,  de

hiérarchiser les cultures en plaçant d'un côté «la culture dominante québécoise» et de

l'autre, toutes les autres communautés culturelles. Selon ces auteur.e.s, il semblerait

que les impacts de l'interculturalisme ne sont pas nécessairement en cohérence avec

les  valeurs  et  les  idéologies  qui  le  précèdent.  Ces  critiques  permettent  une  autre

perspective pour la lecture des débats concernant les « valeurs québécoises ». 
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Dans cette section, il nous a été possible de comprendre comment les idéologies

comme  l'interculturalisme  ou  le  multiculturalisme  influencent  les  politiques

concernant la gestion de la diversité. Ensuite, nous avons pu soulever les distinctions

entre les contextes canadien et  québécois de la gestion de la diversité, en misant

particulièrement  sur  la  dimension  sociohistorique  du  Québec.  Finalement,  les

éléments  de  la  particularité  linguistique  et  de  la  sécularisation  de  la  société

québécoise  ont  été  soulevés  pour  nous  aider  à  mieux  comprendre  l'origine  des

tensions liées à l'augmentation de l'immigration et la question de l'identité  nationale

québécoise, ainsi que des valeurs qui la sous-tendent. 

1.3 L'immigration au Québec : le débat sur les valeurs 

Les diverses critiques adressées à l'interculturalisme québécois démontrent les défis

concernant  la diversité culturelle et religieuse auxquels les sociétés démocratiques

pluriculturelles sont  confrontées. Dans cette section, nous regarderons de plus près

les manières dont ces tensions se manifestent au sein de la société québécoise. Nous

nous  pencherons  sur  l'articulation  du  débat  concernant  les  valeurs  québécoises  à

partir de deux évènements majeurs survenus au cours de la dernière décennie, soient

le  débat  sur les accommodements  raisonnables  et  la proposition de la  Charte des

valeurs québécoises. 

Accommodements raisonnables

Il faut avant tout rappeler que la notion juridique d'accommodements raisonnables vient

répondre  « aux besoins  particuliers  de certaines  personnes  appartenant  à  certaines

catégories caractérisées  par un motif de discrimination interdit » (Saris, 2007, p.386)

par  la  Charte  québécoise  des  droits  et  libertés.  En  2006-2007,  les  demandes
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d'accommodements raisonnables étaient principalement élaborées par les personnes

en situation de handicap et les personnes protestantes, dans le cadre de leur milieu de

travail (Legault et Rachédi, 2008; Giasson et al., 2010). Selon certain.e.s, en raison

du tapage médiatique (Potvin, 2008; Legault et Rachédi, 2008), les accommodements

raisonnables  ont  cependant  été  associés  aux minorités  ethniques  et  un  débat  plus

général sur la question de l'immigration et de l'interculturalisme, notamment sur la

place  du  religieux  dans  l'espace  public,  s'est  déclenché  (Labelle  et  Icart,  2007;

Legault et Rachédi, 2008). Comme le mentionne Gérard Bouchard (2012) :

Le défi lié à la diversité ethnoculturelle se situe au sein des rapports entre
les cultures, de  façon à assurer une pérennité à la société hôte (de son
histoire, de ses valeurs, etc.) et  d'accommoder la diversité en respectant
les droits de chacun, particulièrement ceux des personnes immigrantes et
des  membres  des  minorités  [...]  Tout  ce  travail  d'harmonisation  de  la
diversité n'est pas à l'abri de tensions et de revers, dans la mesure où il
s'agit  d'arbitrer  la  rencontre  d'identités,  de  traditions,  de  croyances  et
d'allégeances profondes (Bouchard, 2012, p.9).

Dans une importante enquête menée par Maryse Potvin (2008), la chercheure affirme

que  les  médias  ont  grandement  participé  à  percevoir  le  débat  sous  l'angle  d'une

polarisation entre les groupes minoritaires et majoritaires. Elle constate :

Cette  polarisation  laisse  supposer  que  certaines  minorités  poseraient
problèmes  ou  menaceraient  le  « nous » québécois,  interpellant  ainsi
fréquemment  les  lecteurs  du  groupe  majoritaire  à  travers  une  lecture
victimisante des « événements » (Potvin  et al., 2008, p.231). 

En effet, selon Beauchemin (2004), les accommodements raisonnables peuvent être

perçus  comme un moyen pluraliste qui aurait pour effet de multiplier les référents

identitaires  et  de  dissoudre  l'identité  d'un  « nous  collectif »,  central  au  projet
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interculturaliste  de la société  québécoise.  Letocha (2007) ajoute que ce traitement

juridique de l'État québécois concernant les conflits interculturels aurait pour effet de

hiérarchiser  les droits individuels au détriment  d'un projet collectif  commun, dont

l'État serait responsable. De plus, les réticences d'une certaine partie de la population

québécoise  pourraient s’expliquer par la présence d'une croyance selon  laquelle la

plupart  des  immigrant.e.s  présenteraient  des  revendications  religieuses  en

contradiction avec les principes fondateurs du Québec moderne, notamment l'égalité

entre les sexes et la laïcité des institutions (Giasson et al., 2010).

À  ces  critiques,  certain.e.s  chercheur.e.s  tel.le.s  que  Labelle  et  Icart  (2007)

rappellent l'importance du choix de la province du Québec d'avoir adopté le pluralisme

et la reconnaissance  de la diversité comme principes et valeurs politiques centrales.

Ces  auteur.e.s  ajoutent  d'ailleurs  que  la  couverture  médiatique  de  la  Commission

Bouchard-Taylor  a  eu  pour  effet  de  réduire  le  débat  sur  les  accommodements

raisonnables « au problème de l'immigration » et affirment que la communauté arabo-

musulmane en aurait été le véritable bouc-émissaire. 

Proposition de la Charte des valeurs québécoises 

Par la suite, la proposition de la Charte des valeurs québécoises, en 2013, sous le

gouvernement Marois a ravivé ce débat entourant la place de la religion au sein de la

société québécoise,  principalement quant au port de signes religieux visibles par le

personnel de l'État (Dalpé et Koussens, 2016). Plusieurs organismes et personnalités

politiques  québécoises  se  sont  prononcées  sur  le  projet.  À  travers  la  couverture

médiatique  de ce débat,  il  a été  possible  de voir  que certains  partis  politiques  et

organisations  se  positionnaient  en  faveur  de  l'encadrement  des  accommodements

religieux, la neutralité religieuse de l'État et de ses employés, notamment le Syndicat
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de la fonction publique (Radio-Canada, 17 septembre 2013). Pour d'autres, il s'agissait

plutôt  de  prôner  la  liberté  de  religion  et  une  laïcité  institutionnelle  plutôt

qu'individuelle,  telle  que  le  revendiquait  une  garderie  privée  ayant  appelé  au

boycottage de la Charte (Radio-Canada, 24 septembre, 2013). 

Les  débats  entourant  les  accommodements  raisonnables,  la  Charte  des  valeurs

québécoises et tout  récemment le projet de loi 21 sur la laïcité de l'État et de ces

employé.e.s en position d'autorité démontrent bien l'existence de tensions réelles liées

à la cohabitation de valeurs, de traditions et  de croyances diversifiées au sein de la

société québécoise. Ces débats ont servi également de plateforme pour un dialogue

interculturel et interreligieux dans l'espace public concernant  certains enjeux liés à

l'immigration, notamment la diversité religieuse et la question identitaire québécoise. 

La place de la religion dans l'espace public : survol des tensions en Belgique, en

France et aux États-Unis 

Ces  tensions  découlant  de  la  cohabitation  des  valeurs  laïques  et  religieuses  ne  se

limitent  pourtant  pas  à  la  société  québécoise.  Les  recherches  que  nous  avons

effectuées nous ont permis de rendre compte de la question identitaire et nationale en

regard  de  cette  diversité  religieuse  et  culturelle  en  contexte  de  terre  d'accueil,

notamment en Belgique, en France et aux États-Unis. 

En Belgique, la question du port du voile islamique est au cœur de débats qui se

situent à  l'intersection du droit à la liberté de religion, ainsi que de la neutralité de

certains domaines publics liés à l'État,  notamment l'enseignement.  Des recherches

comme  celles  de  Dumont  et  Delgrange  (2008)  et  de  Kolly  (2018)  mentionnent

l'existence d'un débat mitigé quant au port du  voile dans les établissements publics,

dont  les  arguments  en  faveur  et  en  opposition  oscillent  entre  les  risques  de
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prosélytisme,  les  enjeux  de  l'égalité  homme-femme,  la  ghettoïsation  dans  les

établissements scolaires, les enjeux liés à la liberté d'expression et la sécurité publique.

D'autres  recherches  traitent  de  la  religiosité  et  de  l'acculturation  en  contexte

d'immigration  belge  (Saroglou  et  Galand,  2004;  Saroglou  et  Mathijsen,  2007;

Kammaz et Manço, 2004) et démontrent  les liens entre la religiosité des personnes

musulmanes  et  la  question  des  multiples  identités  collectives (pays d'origine, pays

d'accueil, Européenne et cosmopolitaine). 

En France, la question de la laïcité et l'adoption d'une loi interdisant le port du voile

dans les  écoles publiques a fait l'objet d'études comme celles de Côté-Boucher et Hadj-

Moussa (2008) où les auteur.e.s soulèvent le profond «malaise identitaire» lié à l'islam

à travers le concept de la laïcité et de la logique préventive en France et au Québec.

Une  recherche  menée  par  Hunter-Henin  (2012)  aborde  la  question  identitaire

nationale et les droits individuels en rapport à la laïcité et à l'islam. Des chercheurs

comme  Koussens  (2009;  2010)  s'intéressent  à  la  rhétorique  républicaine  sur

l'aménagement  du  religieux  et  proposent  une  analyse  selon  laquelle  il  y  aurait  un

«raidissement de la laïcité narrative» au sein de la société française. Des chercheures

féministes (Delphy, 2006; Dorlin, 2012; Morgan, 2017) abordent la fragmentation du

mouvement féministe  en France en lien avec l'adoption de cette loi en 2004, tandis

que d'autres études traitent des enjeux liés à la visibilité des minorités religieuses en

contexte séculier (Amiraux, 2004, 2005, 2006; Endelstein et Ryan, 2013). 

Aux États-Unis, plusieurs études traitent de la question de l'acculturation, à partir des

stratégies  identitaires  des  groupes  ethniques  et  religieux  minoritaires  (Ghorpade,

Lackritz  et  Singh, 2006),  et du rôle de la religiosité/  spiritualité dans les stratégies

d'adaptation (coping) en terre d'accueil  (Silva  et al.,  2017; Zotova,  2018; Allen et

Heppner, 2011;) et de leurs effets sur le bien-être des personnes et des communautés

(Jurkowski, Kurlanska et Ramos, 2010; Musgrave, Allen et Allen, 2002). 
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À la lumière de ces recherches menées en contexte de terre d'accueil sécularisée, il

nous  semble  légitime  de  constater  que  ces  tensions  sur  la  place  des  croyances

religieuses  au  sein  des  sociétés  laïques  est  une  question  qui  ne  semble  pas  se

restreindre  au  Québec.  Au  contraire,  les  défis  liés  à  la  diversité  religieuse  et

culturelle semblent être une tendance au sein des sociétés d'accueil laïques, du moins

selon la recension des écrits  que nous avons effectuée.  En ce sens, il nous parait

pertinent et d'actualité de  nous  intéresser à ces enjeux pour la recherche en sciences

sociales, notamment en ce qui concerne le travail social. 

1.4 Le travail social et ses contributions potentielles au débat 

S'il  a été possible de démontrer la présence de perceptions divergentes quant à  la

diversité culturelle et religieuse, la discipline du travail social, en tant que profession

laïque,  n'y  fait  pas  exception.  Témoin  des  inégalités  sociales  et  des  processus

d'exclusion des minorités (Legault et Rachédi, 2008), la discipline du  travail social

ne peut  ignorer son engagement au  sein de la société.  En ce sens, le travail social

peut grandement contribuer aux réflexions et débats concernant la diversité religieuse

et culturelle au sein des sociétés pluriethniques.

Vers l'intervention interculturelle 

Dans les contextes occidentaux, le travail social fait face au défi de développer des

pratiques culturellement adéquates pour les populations autochtones, immigrantes et

réfugiées (Coates et al., 2006). Dans les pays qui promeuvent le multiculturalisme,

comme le Canada, ces communautés restent toutefois mises à la marge et font face à

un  discours  qui  leur  renvoie  la  responsabilité  individuelle  et  collective  de  leur
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intégration et de leur inclusion dans la culture majoritaire (Gray, Coates et Yellow

Bird, 2008). 

Au Québec, ce constat a généré des préoccupations quant à l'accessibilité des services

sociaux et  de santé des diverses populations immigrantes  et  réfugiées (Bilodeau,

1993;  Legault  et  Lafrenière,  1992).  À  partir  des  années  1990,  de  nombreux

chercheur.e.s et praticien.ne.s ont travaillé de concert afin de cibler les besoins et les

ressources  nécessaires  pour  l'adaptation  des  services  sociaux  et  de  santé  et  des

formations professionnelles pour les personnes ayant  immigré au Québec (Legault

et Lafrenière, 1992). C'est ainsi que l'idéologie interculturelle s'est immiscée au sein

des pratiques d'intervention sociale. Avec l'augmentation du nombre de  migrants en

provenance  de  pays  non-occidentaux  et  la  diversité  linguistique,  culturelle  et

religieuse  que cela  a  engendré,  de  nombreux  défis  se  sont  présentés  au  sein  des

services de santé et des services sociaux. 

Avant d'élaborer davantage sur l'intervention interculturelle,  il  est de mise de définir

d'abord ce  que l'on signifie  par  « interculturel ».  Dans leur  ouvrage sur  l'approche

interculturelle,  Legault  et  Rachédi  (2008) définissent  l'interculturalité  à  partir  d'une

conception  d'abord  interactionniste.  À  partir  des  définitions  de  Clanet  (1990),

l'interculturel est défini comme un 

mode particulier d'interactions et d'interrelations qui se produisent lorsque
des cultures différentes entrent en  contact, ainsi que [...] l'ensemble des
changements et des transformations qui en résultent. (Clanet, 1990, cité par
Legault et Rachédi, 2008, p. p.xxiv)

Elles ajoutent à cette définition celle de Ladmiral et Lipiansky (1989), où l'interculturel

« s'interroge sur les relations qui s'instaurent entre groupes culturellement identifiés ».

Elles  citent  également  les  propos  de  la  pionnière  Abdallah-Pretceille  (1985)  en
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soulevant  que  « l'accent  doit  être  mis  davantage  sur  les  rapports  que  le  «je»

(individuel  et  collectif)  entretient avec  autrui ».  Finalement,  elles  concluent  en

résumant  que l'interculturel est  « une interaction entre deux identités qui se donnent

mutuellement un sens, dans un contexte à définir à chaque fois » (Legault et Rachédi,

2008, p.xxiv).

Ainsi,  une réflexion sur la  pratique  en contexte d'interculturalité  a fait  l'objet  de

plusieurs  recherches depuis les années 1990. Pour le Québec, les travaux dans le

domaine  de  l'interculturalité  au sein du travail  social  ont permis,  notamment,  de

proposer  des  modèles  d'approche  interculturelle  qui  reconnaissent  et  respectent

l'identité  socio-culturelle  de  tous  les  individus,  que  ce  soit  en  regard  de  leur

appartenance ethnique, nationale, régionale, religieuse, socioéconomique, etc. 

Bien qu'il existe une panoplie de modèles et de pratiques diversifiées dans le champ

de  l'intervention interculturelle,  nous nous intéresserons au processus réflexif  et  de

connaissance  de  soi  qu'apporte  ce  nouveau  « paradigme » en  travail  social  (Vatz-

Laaroussi, 2013). L'approche interculturelle, dans son processus générique, reconnaît

la subjectivité culturelle portée par les deux personnes au cœur de la rencontre. Ainsi,

elle invite l'intervenant.e à effectuer d'abord un processus de décentration par rapport à

ses  propres  référents,  afin  de  l'aider  à  mieux  identifier  et  comprendre  ses  biais

culturels  et  sociaux  qui  viennent  influencer  sa  première  lecture  de  la  situation

(Cohen-Emerique,  1993). L'intervenant.e  est  ainsi amené.e à effectuer une mise à

distance face à ses préconceptions, pour mieux se rapprocher du cadre de référence

de l'autre.  Toutefois, malgré la diversité des modèles et des pratiques choisies, les

recherches dans ce domaine (Cohen-Emerique, 1993; Legault et Lafrenière, 1992)

démontrent que la rencontre interculturelle peut occasionner, à des degrés divers, de

potentiels chocs culturels ou des situations d'incompréhensions interculturelles.
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Selon la psychologue Cohen-Emerique (2016), le choc culturel  est défini comme

suit :

une  situation  émotionnelle  et  intellectuelle  apparaissant  chez  les
personnes qui, placées occasionnellement ou professionnellement hors de
leur  contexte  socioculturel,  se  trouvent  engagées  dans  l'approche  de
l'étranger (Cohen-Émérique, 2016, par.3). 

Legault et Lafrenière (1992) ajoutent: 

Ces chocs, essentiellement au niveau des valeurs, font référence à des
représentations,  à  des  modes  de  pensée,  à  des  images  souvent
inconscientes,  à une vision du monde finalement,  qui déterminent  les
conduites  et  orientent  les  actions;  ces  chocs  entraînent  des
incompréhensions,  des  malentendus  et  peuvent  donner  lieu  à  des
difficultés d'interventions s'ils ne sont pas repris et analysés (Legault et
Lafrenière, 1992, p.115)

De plus, Cohen-Emerique (1993) ajoute qu'au cœur de cette interaction se trouve un

rapport social au sein duquel une identité est valorisée par rapport à une autre. En ce

sens,  la  relation  entre  l'intervenant.e  et  l'individu  peut  impliquer  « une dynamique

identitaire  avec  des  stratégies  offensives  et  défensives  des  deux  côtés » (Cohen-

Emerique, 1993, p.73) 

S'il est clair que ces expériences d'incompréhensions interculturelles sont réelles au

sein  de  l'exercice  de  l'intervention  sociale  en  contexte  pluriethnique,  comme  le

démontrent  plusieurs  études  pionnières  en  recherche  interculturelle  (Cohen-

Emerique, 1993, Legault et Lafrenière, 1992; Legault et Rachédi, 2008), nous tenons

toutefois à apporter certaines critiques quant à la notion de «choc culturel». En effet,
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si  les  rapports  de  pouvoir  sont  abordées  dans  l'analyse  effectuée  notamment  par

Cohen-Emerique  (1993),  nous  nous  questionnons  à  savoir  si  le  terme  de  «choc

culturel» prend en considération les enjeux de pouvoir dans la définition-même de

«culture».  Autrement  dit,  si  nous qualifions  de «choc culturel» l'expérience  de la

rencontre interculturelle,  ce choc  a-t-il  la même portée et  est-il  vécu de la même

manière chez les deux individus? Fitzpatrick (2017) apporte un éclairage pertinent

sur cette question en mentionnant le rôle prépondérant des discours dominants dans

l'interprétation  du  monde  social,  et  notamment  dans  la  compréhension  figée  et

hermétique de la notion de «culture». L'objectif de cet aparté est d'apporter certaines

nuances concernant ce terme, et peut-être un début de piste de réflexion sur cette notion

propre à l'intervention interculturelle. 

Ceci étant dit, dans une recherche effectuée dans le cadre d'un mémoire de maîtrise,

Siche  (2016)  soulève  trois  principales  «zones  sensibles»  mentionnées  par  les

intervenant.e.s ayant participé à sa recherche, lesquel.e.s sont majoritairement (5 des

8)  d'origine  québécoise.  Parmi  ces  zones  sensibles,  figure  la  place  que  peuvent

prendre  les  croyances  et  les  religions  au  sein  de  l'intervention.  Cette  étude

mentionne que la place accordée à la spiritualité, notamment en lien avec les diverses

conceptions  de  la  santé  mentale  et  les  méthodes  de  guérison,  sont  au  cœur  des

questionnements religieux soulevés par les intervenant.e.s sociaux.ale.s. En contexte

occidental,  Cohen-Emerique (1993) explique l'existence  de ces «zones sensibles»

par la construction d'«images guides». Elle indique : 

[Ces images guides] dont la prévalence du modèle de famille nucléaire, les
normes  d'égalité  de  genre,  l'éducation  libérale,  la  place  réduite  ou
inexistante accordée à la religion et à la spiritualité  dans la vie privée et
publique,  et de manière générale  la conception individualiste  du sujet,
opposée  à  celle  holiste  et  communautaire  de  certaines  sociétés  non-
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occidentales  (…)  guident  le  décodage  et  l’évaluation  de  nombreuses
situations professionnelles (Cohen-Emerique, 1993, p.74) 

Ainsi, ces «images-guides» véhiculées par la société dominante au Québec créent des

«zones sensibles» susceptibles de générer des incompréhensions et des malentendus

face à l'autre, notamment lorsqu'il y a des différences dans la « conception des rôles de

genres,  un  modèle  communautaire  de  la  personne  et  l'importance  du  sacré  et  du

magique dans la vie de tous les jours » (Cohen-Emerique,  1993,  p.74).  Toutefois,

qu'en est-il  des points de vue d'intervenant.e.s  issu.e.s de la  diversité  culturelle  et

spirituelle? 

À notre connaissance,  les quelques recherches québécoises qui abordent la spiritualité en

contexte interculturel d’intervention traitent des points de vue des personnes qui demandent des

services. Parmi celles-ci, on peut compter la recherche d’Agnès Florette-Noubicier (2020), qui

s’est penchée sur les liens entre la spiritualité et la santé à partir des points de vue de personnes

âgées dans un contexte multiethnique. D’autre part, une recherche dans le cadre d’un mémoire

de  maîtrise  s’est  intéressée  aux  perspectives  de  personnes  immigrantes  de  confession

musulmane quant à la prise en compte de la dimension religieuse en intervention sociale

(Arsenault-Paré, 2020). Un autre mémoire de maîtrise (Saint-Amour, 2019) a traité du rôle de

la spiritualité et de la religion dans le processus d’intégration de travailleurs qualifiés d’origine

haïtienne.  Nous  n’avons  toutefois  pas  rencontré  d’études  québécoises  qui  traitent

spécifiquement des points de vue d’intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration sur la

question de la spiritualité dans le cadre de leurs pratiques. Notre étude trouve ainsi sa pertinence

en apportant leurs perspectives sur la question en contexte québécois. 

À  la  lumière  de  ce  qui  a  été  abordé  précédemment,  nous  pouvons  établir  que

l'intervention  sociale  suit  le développement  des  idéologies  d'intégration  des
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immigrants  dans  la  société  canadienne  et  québécoise.  Au  Québec,  l'approche

interculturelle en travail social est venue répondre à certains besoins spécifiques des

populations immigrantes,  mais  a  également  permis de rendre compte du processus

réflexif nécessaire à l'intervention en contexte interculturel.  Finalement, nous avons

soulevé  qu’en  contexte  où  règne  une  diversité  de  croyances,  l'expérience

d'incompréhensions  interculturelles  peut  caractériser  le  vécu  de  certain.e.s

intervenant.e.s sociaux.ales dans l’exercice de leur travail.

Dans la section qui suivra, il s'agira d'explorer l'intervention sociale aux confluents

de la profession laïque du travail social et de la diversité spirituelle, qui caractérisent

la société québécoise contemporaine, et ainsi, l'exercice de la profession. 

1.5 La dimension spirituelle et la religion au sein des pratiques 

Quelques tensions dans la pratique 

Le travail social est passé d'une tradition du sacré, d'un volontarisme non-professionnel

et d'une recherche peu établie caractérisant la discipline au 19 ième siècle, à l'émergence

d'une profession  séculière,  scientifique,  technique et  orientée  vers de plus grandes

connaissances au cours du 20 ième siècle (Graham et al. 2006). Ainsi, à mesure que le

travail social s'est taillé une place parmi les disciplines scientifiques, les dimensions

religieuses  et  spirituelles  ont  laissé place  à  la  rationalité  humaine (Graham  et  al.

2006;  St-Amand,  2006;  Dupont,  2006).  Dans  les  professions  d'aide,  telles  que  la

psychologie,  l'éducation  et  les  soins  infirmiers,  les  manifestations  spirituelles  et

religieuses ont d'ailleurs souvent été interprétées comme des pathologies, plutôt que

des ressources et des  forces inhérentes aux individus et communautés (Hill  et al.,

2000; Holloway et Moss, 2010; Canda et Furman, 2010, Rothman, 2009) 



23

Cette  récente  dichotomie  entre  le  religieux  et/ou  le  spirituel  et  la  relation  d'aide

séculière vient soulever cette question reprise par Payne (2005) : 

these   trends   raise   the   historical   question  whether   secularism   is   a
necessary condition for the development of social work, and whether the
religious  or   spiritual   is   inconsistent  with   social  work  practice  (Payne,
2005, cité dans Holloway et Moss, 2010, p.13)

Actuellement, la discipline du travail social doit conjuguer à la fois avec les valeurs

laïques de la  profession,  ainsi que les valeurs religieuses et  spirituelles propres à

certains individus et  communautés qui composent les sociétés occidentales. C'est ce

que soulignent Holloway et Moss (2010) en mentionnant l'importance de reconnaître le

contexte à la fois séculier et religieux dans lequel s'inscrit la pratique du travail social

contemporain : 

It is, I think, a fairly obvious statement, yet nevertheless necessary to
make and often denied in practice...[that] our world cannot truthfully be
described simple as  'religious' or simply as 'secular'; it is simultaneously
and complexly both (Ford, 2004, cité dans Holloway et Moss, 2010, p.8)

Cette cohabitation de croyances religieuses et laïques présente de nombreux défis dans

la relation  d'aide au sein des sociétés  occidentales,  notamment au Québec,  d'abord

parce que la laïcisation de la profession a mené à la mise en marge de la dimension

spirituelle des individus qui utilisent  les services de soins de santé et  les services

sociaux (St-Amand, 2006), mais également de celle des personnes qui prodiguent ces

soins  (Crisp,  2008). Si  l'Association  internationale  des  écoles  en  travail  social

(AIETS) et la Fédération  internationale des travailleurs sociaux (FITS) reconnaissent

aujourd'hui  la  nécessité  d'intégrer  la  dimension  spirituelle  dans  la  formation

professionnelle (AIETS, 2004), il faut toutefois attribuer ce changement aux minorités
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ethnoculturelles,  qui  ont  joué  un  rôle  de  premier  plan  dans  la  lutte  pour  la

reconnaissance  du  cadre  religieux  et  spirituel  dans  la  vie  des  individus  et

communautés  (Healy,  2014).  Pour  ces  personnes,  la  spiritualité  et/ou les croyances

religieuses représentent un aspect fondamental dans leur qualité de vie et leur approche

aux  problèmes  (Holloway  et  Moss,  2010).  La  reconnaissance  de  la  dimension

spirituelle  en  intervention  sociale  permettrait  non  seulement  de  comprendre  les

individus et les communautés de manière plus holistique (Canda et Furman, 2010),

mais  également  de  s'orienter  vers  les  questionnements  touchant  la  quête  de  sens

(Gardner,  2011;  Healy,  2014).  La  dimension  spirituelle  trouverait  sa  pertinence

notamment avec les personnes et les communautés ayant vécu de multiples ruptures

et pertes dans leurs vies (Wink et Dillon, 2002), des oppressions (Wheeler, Ampadu

et Wangari,  2002),  qui sont en fin de  vie (Healy,  2014),  ou qui vivent  d'intenses

souffrances liées à un trouble de santé mentale, une  dépendance ou encore par la

perte  d'un  être  cher  (Canda  et  Furman,  2010).  Elle  permet  également  la

reconnaissance  des  ressources  et  des  forces  inhérentes  aux  populations

marginalisées, en même temps  que les pratiques d'intervention autochtones et non-

occidentales  (Wong  et  Vinsky,  2009).  L'inclusion  de  l'identité  religieuse  et/ou

spirituelle  s'inscrit  ainsi  dans  une  approche  qui  soit  sensible  à  la  culture  et  aux

croyances des individus et  des communautés,  et  pourrait  être associée,  à certains

égards, à une approche décoloniale (Hetherington et al. 2016). 

Gardner (2011) soulève toutefois les limites de l'intégration de la spiritualité et de la

religion en  intervention, ce pourquoi elle propose une approche spirituelle critique.

Par  « critique »,  elle  explique que cette  approche prend en compte  les impacts  de

l'histoire  et  du  contexte  social  sur  les  individus  et  les  communautés.  L'auteure

reconnaît alors  les  impacts  destructifs  de  certaines  croyances  religieuses  et  les

potentiels abus de pouvoir qui sont liés aux autorités religieuses et spirituelles sur les
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personnes, tout en reconnaissant les bienfaits de la spiritualité en intervention. Ainsi,

l'approche  spirituelle  critique  proposée  par  l'auteure  suggère  d'avoir  «une  attitude

réflexive  critique  concernant  les  manières  dont  la  spiritualité  et  la  religion  sont

exprimées  par  les  individus  et  les  groupes,  plutôt  que  de  critiquer  l'expérience

spirituelle en soi » (traduction libre, Gardner, 2011, p.9).

La notion de « spiritualité » : une tentative de définition

La  littérature  soulève  l'absence  de  consensus  sur  le  terme  de « spiritualité »,

principalement dû à  sa subjectivité et à  son caractère immatériel.  Pour les fins de

cette étude, nous tenterons de définir la notion de spiritualité.  Pour ce faire,  nous

nous  appuierons  principalement  sur  les  contributions  théoriques  des  chercheurs

américains Canda et Furman (2010), alors que  d’autres auteur.e.s seront mobilisé.e.s

pour ajouter des éléments de définition. Puisque ce concept est souvent mis en relation

avec  celui  de  « religion »,  certains  éléments  spécifiques  à  ce  dernier  seront  ensuite

présentés afin de délimiter clairement ces deux termes. 

Dans  leur  ouvrage  notoire  intitulé  « Spiritual   diversity   in   social  work  practice »,

Canda et Furman (2010) explorent les diverses définitions de la spiritualité au  sein

des recherches effectuées dans les domaines de la relation d'aide et des sciences des

religions. Nous proposons d'abord de débuter par la conceptualisation de la spiritualité

élaborée par Canda (1990) :

I conceptualize spirituality as the gestalt of the total process of human life
and  development,  encompassing biological,  mental,  social,  and spiritual
aspects. It is not  reducible to any of these components; rather, it is the
wholeness of what it is to be human. [¼] In the narrow sense of the term of
spirituality, it relates to the spiritual  component of an individual  or group's
experience.  The spiritual   relates   to   the  person's  search for a sense of
meaning and morally fulfilling relationships between oneself, other people,
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the   encompassing   universe,   and   the   ontological   ground   of   existence,
whether a person understands this   in  terms that are theistic,  atheistic,
nontheistic or any combination of these (Canda, 1990 cité dans  Canda et
Furman, 2010, p.66)

Au regard de cette définition, la spiritualité renvoie à une question de sens, ainsi qu’à

l'établissement de relations épanouissantes avec soi-même, les autres, l'univers et les

fondements ontologiques de l'existence humaine.  Ces auteurs ajoutent qu'aux États-

Unis, et à travers le monde, la plupart des personnes développent leur spiritualité au

sein  des  communautés  religieuses  ou  de  groupes  informels  de  support  spirituel

(Canda et Furman, 2010).  Ainsi, les expériences spirituelles peuvent  s'inscrire dans

des  traditions  religieuses  patentées ou  institutionnalisées  (christianisme,  Islam,

judaïsme,  bouddhisme)  ou  non  (sagesses,  cosmologies,  pratiques  physiques  avec

dimensions spirituelles, etc.), lesquelles sont théistes ou non.  

Ces chercheurs mentionnent également qu'en regard du travail social et de son rôle

dans  la  dimension  relationnelle  des  individus,  la  spiritualité  peut  s'avérer

particulièrement pertinente :

As   it   engage  empathetic   connection,   understanding   of   other's
perspectives, partnership, connection across  diversities, and striving for
justice for individuals and communities (Canda et Furman, 2010, p.67)

Nous  trouvons  intéressant  les  liens  qu'ils  suggèrent  entre  l'engagement  social  et  la

spiritualité, en tant que vecteur de connexions et d'ouverture à la différence. 

Buck (2006), résume bien ces aspects en décrivant la spiritualité comme étant :
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that  most   human  of   experiences   that   seeks   to   transcend   self   and   find
meaning and purpose through connection with  others,  nature, and/or a
Supreme Being, which may or may not involve religious structures and
traditions (Buck, 2006, p.290)

À  la  lumière  de  ces  quelques  définitions,  nous  retiendrons  que  la  notion  de

spiritualité,  dans  le  cadre  de  notre  recherche,  implique une  quête de  sens,  une

dimension  relationnelle  vécue  de  manière  individuelle  et/ou  communautaire,  ainsi

qu’une dimension transcendantale,  qui  peut,  ou non,  comporter  un  rapport à un être

et/ou un objet divin et impliquer, ou non, des structures et/ou des traditions religieuses. 

La « religion » : une notion distincte 

Fréquemment  interchangés  au  sein  des  discours,  les  notions  de  spiritualité  et  de

religion diffèrent toutefois de sens. S'il est tout aussi complexe de définir le concept

de religion, Hill et al. (2000) mentionnent que  l'étendue de ce terme s'est amenuisée

depuis les années 1980, dans les discours publics tout comme dans les sciences sociales,

du moins en Occident. Depuis, la religion  serait dorénavant associée aux institutions

formelles, communautés, doctrines et rituels, tandis que la spiritualité est présentée

comme un concept plus large que la religion, plutôt associé aux expériences de « quête

de sens, à la  transcendance, au sacré et la connectivité  » (Canda et Furman, 2010,

p.70). En ce sens, Simard (2006) définit la religion par « un ensemble spécifique de

croyances et de pratiques habituellement reliées à un groupe organisé d’appartenance

ou  de  confession».  Bien que  nous  reconnaissions  la  complexité  de  la  notion  de

religion et de sa difficile circonscription en une simple définition1, nous distinguerons

1La définition sociologique du concept de religion proposée par Jean-Paul Willaime (2021), axée sur
trois niveaux (l’acteur, l’organisation et l’idéologie), permet une analyse pertinente de ce concept pour
le travail social. Le mémoire de maîtrise en travail social de Rigaud Saint-Amour (2019)  « Le rôle de
la  religion  et  de  la  spiritualité  au  fil  de  l’intégration :  le  cas  des  travailleurs  qualifiés  d’origine
haïtienne » en est un bon exemple.
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l’univers  religieux principalement  par  son association  avec des institutions  et  des

structures organisées. 

Le rapport des intervenant.e.s sociaux.ales à la spiritualité 

La question de la spiritualité en travail social pose en tout premier lieu celle de la

spiritualité des intervenant.e.s. Tout comme les tenants de l'approche interculturelle,

où  une  grande  importance  est  accordée  à  la  réflexivité  (Cohen-Emerique,  1993;

Legault et Lafrenière, 1992; Legault et Rachédi, 2008), les auteur.e.s qui plaident en

faveur de l'intégration de la spiritualité en travail social reconnaissent l'importance

pour les  TS  d'avoir une pratique  réflexive sur leur propre rapport à la spiritualité

avant  de  songer  à  l'intégrer  dans  leurs  interventions  (Gardner,  2011;  Canda  et

Furman,  2010;  Coates  et   al.,  2006;  Crisp,  2008;  Rothman,  2008).  Cette  pratique

réflexive implique un travail exigeant et rigoureux, surtout lorsqu’il s’agit d’intégrer

des questions qui touchent les valeurs religieuses ou spirituelles au sein de la relation

d’aide (Guérin, 2012), comme nous l'avons démontré précédemment. 

1.6 La pertinence de la recherche pour le travail social, les objectifs et les questions de
recherche

D'abord,  étant  donné  l'aspect  exploratoire  de  notre  recherche,  cette  étude  entend

apporter une contribution nuancée pour une discussion élargie concernant les alliances

possibles  entre  la  spiritualité  et  l’intervention  sociale.  Alors  que  les  études  sur  la

spiritualité  en  travail  social  concernent  davantage  les  personnes  usagères,  la

question  de  la  spiritualité  des  intervenant.e.s  sociaux.ales  nous  paraît  novatrice

puisqu'elle représente un domaine de recherche peu exploré au Québec. Ensuite, cette

recherche  a le potentiel  d'émettre certaines pistes de réflexion quant aux manières

d’intégrer (ou non) la spiritualité en intervention, à partir du regard d’intervenant.e.s
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qui s’identifient comme spirituel.le.s. Le contexte socioculturel dans lequel s'inscrit

la recherche est caractérisé par la cohabitation de croyances diversifiées et marqué de

tensions qui en découlent. À cet égard,  s'intéresser à la question de la spiritualité à

partir  du  point  de  vue  d’intervenant.e.s  sociaux.ales  issu.e.s  de  l'immigration  qui

s’identifient comme spirituel.le.s  permet de nous rapprocher de la question à partir de

points de vue peu abordés. De plus, cette recherche trouve sa pertinence en ce qu’elle invite

à déplacer le regard vers des savoirs peu explorés en permettant ainsi d'accéder à d'autres

expertises.  Cette  démarche  s'inscrit  dans  une  perspective  d'inclusivité,  de

reconnaissance et de valorisation de la diversité au sein de la profession du travail

social,  de  ses  pratiques,  mais  également  dans  la  production  des  connaissances

(Coholic, 2003). 

Ainsi,  nos objectifs  de recherche consistent  d’abord  à recueillir  les perspectives

d'intervenant.e.s immigrant.e.s qui s’identifient comme spirituel.le.s sur la place de

la  spiritualité  en  intervention  sociale.  Ce faisant,  nous explorerons  le  thème de  la

spiritualité en intervention sociale en abordant d’une part, la dimension spirituelle des

personnes aidées et ses implications au sein des pratiques, d’autre part, la spiritualité

des intervenant.e.s et ses articulations au sein de leur travail. Nous nous intéresserons à

également à leurs perceptions des contextes socioculturel et organisationnel en rapport

à la spiritualité.  Il sera également question d'explorer la place de la réflexivité et ses

implications au sein des pratiques de ses intervenant.e.s. 

La première question de recherche à laquelle nous aspirons répondre est la suivante :

Quelles  sont  les  perspectives  des  intervenant.e.s  sociaux.ales  issu.e.s  de

l'immigration  qui  s’identifient  comme  spirituel.le.s  concernant  l'intégration  de  la

spiritualité au sein de leur travail? 
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En  ce  qui  concerne  la  dimension  spirituelle  des  personnes  aidées,  voici  les  sous-

questions : Quelle est la portée et quelles sont les limites de l’intégration (ou non) de la

dimension spirituelle auprès des personnes aidées?  Quel est le rapport du milieu de

pratique envers l'intégration de la spiritualité en intervention?

En ce qui concerne la spiritualité des participant.e.s, voici les sous-questions: Quelles

significations donnent-illes à leur spiritualité? De quelle(s) manière(s) vient-elle interagir

(ou non) dans leur travail? Quelles sont les implications de leur identité spirituelle auprès

de leurs collègues?

Notre deuxième question de recherche est la suivante : Quelle place y a-t-il pour la

réflexivité en lien avec la spiritualité au sein de leurs pratiques? 

Les questions sous-jacentes à notre deuxième question principale sont les suivantes :

Quels  sont  les  freins  (ou  pas)  à  leur  réflexivité?  Quels  sont  les  savoirs  qui  en

découlent (ou pas)? 

1.7 Sommaire du chapitre

Dans cette section, nous avons exposé la problématique de notre étude. À partir des

recherches  que  nous  avons  effectuées  dans  la  littérature,  nous  avons  soulevé

l’existence de tensions en lien avec la diversité de croyances au sein des sociétés

séculières, en misant sur la spécificité québécoise. Dans les écrits liés à la spiritualité

au sein de l’intervention sociale, il nous a été possible de soulever un intérêt de plus

en  plus  marqué  envers  l'intégration  de  cet  aspect  au  sein  des  professions  d'aide.

Toutefois, il semblerait que cet intérêt soit accompagné de questionnements quant aux

implications  de  la  (ré)intégration  de  la  spiritualité  au  sein  de  ces  professions
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sécularisées, comme le travail social. En effet, bien que la pertinence de l’intégration de

la dimension spirituelle au sein des pratiques ait été démontrée auprès d’individus et de

communautés aux prises avec des problématiques particulières, l’approche spirituelle

«critique»,  proposée  par  Gardner  (2011),  soulève  néanmoins  la  présence  d’enjeux

éthiques liés à l’intégration de cet aspect en intervention. En ce sens, cette dimension

éthique vient réaffirmer l’importance de s’intéresser à la réflexivité des intervenant.e.s

au sein de leurs pratiques. D’ailleurs, une définition plus approfondie de ce concept

ainsi que de son utilisation dans le cadre de notre recherche seront exposées dans le

chapitre II. Finalement, considérant le difficile consensus sur les termes de spiritualité et

de religion, nous tenons à spécifier que notre étude porte sur la spiritualité au sens des

auteur.e.s mobilisé.e.s, laquelle peut inclure, ou non, une dimension religieuse.



CHAPITRE 2

CADRE CONCEPTUEL

Ce chapitre sera consacré à la présentation de notre posture épistémologique, ainsi

que des principaux concepts sur lesquels nous nous sommes basée pour construire

notre objet d’étude. 

2.1 La construction des connaissances en travail social : proposition d'une 
épistémologie féministe 

S'il  existe  une  multitude  de  courants,  d'épistémologies  et  de  méthodologies

féministes en  recherche (Hesse-Biber, 2012; Harding, 1998), plusieurs chercheures

féministes s'objectent à la  perspective positiviste et universaliste des savoirs et des

connaissances  (Harding,  1993;1998;  Haraway,  1988;  Mooa-Mitha,  2000;  Hesse-

Biber,  2012). Il  s'agirait,  pour  ces  chercheur.e.s,  d'axer  la  recherche  sur  les

expériences situées non seulement des femmes, mais des personnes dont le vécu a été

historiquement invisibilisé, et de reconnaître ces expériences comme lieux légitimes

de co-construction des savoirs (Harding, 1998). La recherche féministe considère que

la production des connaissances est un lieu important de lutte pour une plus grande

justice sociale (Bilge, 2013; Hill Collins,  2016). C'est en ce sens que nous croyons
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que  la  connaissance  n'est  pas  neutre  et  qu'elle  a  le  potentiel  pour  une  pratique

libératrice  et  transformatrice,  puisque  « savoir  différemment » veut  dire  « agir

différemment » (Freire, 1980). 

Ainsi,  la  chercheure  féministe  Diana  Coholic  (2003)  soulève  la  pertinence  de

s'intéresser  aux  savoirs  pratiques  et  aux  connaissances  personnelles  des

intervenant.e.s  en  ce  qui  a  trait  aux  approches  d'intervention  féministe,  mais

également aux pratiques qui intègrent des savoirs marginalisés, comme ceux liés à la

spiritualité. En effet, elle mentionne qu'au sein de la littérature  en travail social, la

relation  entre  les  savoirs  pratiques  et  la  spiritualité  sont  grandement  mise en

évidence,  puisque  le  développement  des  pratiques  spirituelles  s'appuie  sur  les

expériences pratiques, les études de cas et les récits personnels des intervenant.e.s et

des personnes qui demandent des services. Ce constat sera la pierre d'assise de notre

posture  de  chercheure  dans  ce  domaine  de  recherche,  situé  à  l'intersection  de  la

spiritualité et du travail social. 

Notre cadre théorique s'ancre ainsi dans une épistémologie féministe qui reconnaît les

savoirs  marginalisés (hooks,  2014 ; Hill  Collins,  1990)  comme  sources  de

connaissances  légitimes  pour  la  recherche  et  la  pratique  du  travail  social.  Nous

explorerons d'abord brièvement  le concept d'habitus de Bourdieu. Ce concept nous

permettra  de  situer  les  discours des  praticien.ne.s  immigrant.e.s  concernant  leur

expérience de la spiritualité à l'intérieur d'un cadre d'analyse qui prend en compte les

contextes socioculturel et organisationnel. Par la suite, nous présenterons la notion de

réflexivité à partir des trois variations recensées  par D'Cruz et al. (2007). En nous

intéressant particulièrement aux deuxième et troisième variations, la réflexivité nous

outillera pour mieux comprendre et  analyser  l'émergence,  ou non, de  ce processus

réflexif chez les intervenant.e.s sociaux.ale.s issu.e.s de l'immigration, et des savoirs qui

y sont liés.
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Étant  donné  la dimension  inductive  de  notre recherche,  les  concepts  théoriques

choisis ont représenté des guides en lien avec certains éléments que nous avons pris

en considération lors des entretiens semi-dirigés. Ils n’ont toutefois pas constitué des

cadres  stricts  auxquels  nous  nous  sommes  limitée,  mais  plutôt  des  indicateurs

d'éléments que nous avons observés et investigués lors de la recherche. 

2.2 Le concept d'habitus

D’abord, la notion d'habitus est utile pour établir le lien entre la pensée et l'action.

S'il ne s'agira pas d'étendre toute la complexité de ce concept-clé de la sociologie,

nous  voulions  toutefois  soulever  les  apports  potentiels  de  celui-ci  pour  notre

compréhension des perspectives des intervenant.e.s ayant vécu une immigration sur

la  question de  la  spiritualité  en  intervention  sociale,  ainsi  que  de  leur processus

réflexif au sein de leurs pratiques.

Le concept d’habitus, tel que présenté par le sociologue français Pierre Bourdieu, est

d’abord  apparu  comme  une  critique  aux  différentes  théories  rationalistes,

structuralistes et existentialistes qui ont tenté d’expliquer l’action des individus par des

conceptions  antinomiques  (Déterminisme  vs  liberté,  conditionnement  vs  créativité,

individu vs société) (Laurier Decoteau, 2015). La théorie de Bourdieu suggère, d’une

part,  de transcender  cette  antinomie,  et  stipule,  d’autre  part,  que c’est  à travers  la

pratique que les individus structurent le monde et lui donnent un sens. 

Bourdieu  propose  ainsi d'analyser les actions  des individus,  ou leurs pratiques,  à

partir  des  dimensions  matérielles  (ressources  économiques),  idéelles  (idées

partagées,  normes,  valeurs) et  symboliques  de la  vie  sociale.  Il  fait  référence aux

manières de penser, percevoir,  sentir,  réagir  et  interagir  des  membres issu.e.s d'un
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même  groupe  social  au  sein  d’une  structure  sociale  déterminée.  En  soulignant

l’importance de l’histoire collective et de la socialisation dans la reproduction de ces

manières d’agir et de percevoir le monde, l’habitus réfère à un 

système  de  dispositions  durables  et  transposables  qui,  en  intégrant  les
expériences passées, fonctionne à chaque moment comme une matrice de
perceptions, d'appréciations et d'actions (Bourdieu, 1978, p.175). 

Ainsi, alors qu'il structure et oriente l'action, l'habitus est également générateur de

pratiques  individuelles  et  collectives,  qui  viennent  elles-mêmes  renforcer  les

dispositions du  système  (Bourdieu,  1972).  Ces  pratiques  sont  « le  produit  de  la

relation dialectique entre une situation et un  habitus  » (Bourdieu,  1972, p.178) et

prennent place à l'intérieur d'un milieu spécifique. 

Si les règles et les lois régies par le milieu déterminent en partie les manières d’agir et

d’interagir des individus,  Bourdieu  insiste sur  l'interaction simultanée des individus

avec le milieu au sein duquel ils se situent.  Le concept de milieu sert à comprendre

les  manières  dont  les  mécanismes  de  pouvoir  s'articulent  à  l'intérieur  comme  à

l'extérieur de celui-ci. Les relations de pouvoir internes réfèrent aux dynamiques et à

la  distribution  du  pouvoir  au sein  du  milieu,  tandis  que  les  relations  de  pouvoir

externes concernent plutôt la position du milieu en rapport aux autres  milieux qui

l'entourent  (Bourdieu, 1993). À partir de l'alliance «autonomie-pouvoir»,  Bourdieu

(1993) explique que les milieux sont caractérisés par différents niveaux d'autonomie et

que les individus peuvent déterminer leurs actions proportionnellement à l'autonomie

du milieu dans lequel ils se retrouvent. Autrement dit, plus grande est l'autonomie d'un

milieu, plus grand est le pouvoir des individus à décider de leurs actions, et d'influencer

par la suite ce même milieu. 
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L'habitus et l'intervention sociale 

Appliqué en intervention sociale, le concept d'habitus de Bourdieu nous est utile pour

la compréhension  des pratiques comme façons de voir, de percevoir,  de penser et

d'interagir avec les gens et les situations qui découlent des structures sociales, mais

également des normes, valeurs, visions du monde des groupes auxquels appartiennent

(ou ont appartenu) les individus. 

Le concept de milieu nous sert également pour identifier les manières dont le pouvoir,

au sein de leurs milieux de pratique, contraint (ou non) les actions des intervenant.s.

sociaux.ales, et dans quelle mesure il permet (ou non) la création et l'émergence de

nouvelles pratiques. Cette vision de la réalité sociale, à partir des concepts d'habitus et

de  milieu,  permettra  d'explorer  le  caractère  relationnel  entre  les  normes

organisationnelles,  la formation professionnelle  et/ou pratique et les pratiques  des

intervenant.e.s sociaux.ales immigrant.e.s. 

La notion de « crise » ou de tensions vécues par la dissonance entre l'habitus des

individus et les exigences du milieu (McNay, 1999) est  également  utile pour mieux

comprendre le vécu des personnes immigrantes.  Nowicka (2015) a utilisé la notion

d'habitus  dans  une  recherche  qu'elle  a  effectuée sur  les  transmissions

transnationales des savoirs multiculturels en démontrant que ce concept bourdieusien

permettait  de  comprendre  les  attitudes,  les  visions  et  les  pratiques  des  personnes

immigrantes à partir des relations de pouvoir entre la société d'accueil, les personnes

immigrantes et leurs réseaux transnationaux.  Pour notre recherche, nous garderons en

tête cet élément de  tensions lié aux différents habitus, spécifiquement entre la société

d’accueil, les milieux de pratiques et les participant.e.s. 
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Il  nous  sera  ainsi  possible,  à  travers  ce  concept,  de  situer  les  récits des

intervenant.e.s  sociaux  immigrant.e.s  concernant  leur  rapport  à  la  spiritualité  en

relation avec les contextes socioculturel et organisationnel québécois, où le spirituel

et le religieux sont davantage relégués à l'espace privé. Nous nous intéresserons aux

effets de cette relation sur leur expérience de la spiritualité en contexte de pratique en

terre d'accueil à partir de la notion de réflexivité. 

2.3 La notion de « réflexivité » et ses variations 

La notion de réflexivité a subi plusieurs variations au cours des dernières décennies.

D’abord  utilisée  en  ethnométhodologie  pour  se  référer  aux  savoirs  d'action

contextualisés,  cette  notion a  ensuite  été  développée par  les sociologues  Anthony

Giddens (1991) et Ulrich Beck (1992), qui l'associent principalement à l'identité de

soi  (self-identity)  au  sein  des  sociétés  postmodernes  (Adams,  2006).  Pour  le

sociologue Giddens, il s'agit de concevoir l'action non pas comme seul résultat de la

pensée  individuelle,  mais  plutôt  comme  une  interaction  dynamique  de  la  pensée

individuelle et  de  la  pensée  sociale  (Doucet,  2013).  Autrement  dit,  avec  la

modernisation et la « dé-traditionalisation » des normes,  l’individu a de plus en plus

de pouvoir  comme agent de changement social. Il peut ainsi changer les structures

sociales par lui-même, à partir de ses actions quotidiennes (Adams, 2006). 

Depuis,  plusieurs  versions  de  ce  concept  se  sont  développées  au  sein  d’autres

disciplines des sciences sociales, telles que la psychologie et le travail social. En effet,

la chercheure australienne  Heather D'Cruz et ses collègues (2007) ont effectué une

revue de littérature  sur  les  diverses  variations,  ainsi que sur la pertinence de cette

notion dans le champ du travail social. C’est donc à cette revue de littérature que nous

nous référerons pour présenter les trois différentes significations de ce terme. 
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Première variation : l'individu comme agent de changement social 

La première variation conçoit la réflexivité comme une réponse individuelle face à

une situation donnée, principalement basée sur le développement de soi et la prise de

décision  face  à  l'avenir. Les  auteur.e.s  mentionnent  que  cette  première  variation

correspond aux premières définitions proposées par Giddens (1991) et Beck (1992),

où la modernité et les nombreux changements sociaux qui y sont associés, force les

individus à donner du sens  à ces transformations et à agir en fonction de celles-ci.

Cette notion serait également associée à la capacité des individus à poser des actions

et  de  réfléchir  à  celles-ci  de  manière  critique.  Selon  D’Cruz  et  al.  (2007),  cette

constante interaction entre l'individu et la société,  aurait  le potentiel  de définir  les

actions  futures  et  ultimement,  reformer  l'identité  des personnes.  Ainsi,  « reflexivity

becomes defined as a 'project of the self' as an active and creative subject » (D'Cruz et al.

2007, p.76). 

D'Cruz et al. (2007) expliquent  que le pouvoir des individus sur leur vie est perçu, à

travers  cette  première  variation  de la  réflexivité,  en  tant  qu'habileté  individuelle  à

analyser l'information, puis créer des connaissances qui guident leurs choix de vie. En

ce sens, pour la discipline du travail social, la réflexivité, comprise comme «une force

inhérente aux individus qui utilisent les services sociaux et de santé, peut être perçue

comme  ressource  pour  l'émancipation  et  la  réalisation  de  soi» (traduction  libre,

D'Cruz  et al., 2007, p.77). Elle  aurait donc des retombées à la fois sur le rôle des

travailleur.euse.s sociaux.ales et sur leurs  relations auprès des individus.  Toutefois,

certaines  critiques  ont  été  adressées  à  cette  conception  de la  réflexivité  axée  sur

l'agentivité de l'individu, notamment en rapport à l'évacuation des enjeux sociaux

de pouvoir et  de domination politique dans l'analyse des choix des individus et la

construction  de  leurs  connaissances.  Les  critiques  s'opposent  également  à
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l'importance qu’accorde cette définition à la responsabilité individuelle dans les choix

de vies des personnes (D'Cruz et al. 2007). Ce qui nous amène à la deuxième variation

de ce terme. 

Deuxième variation : le processus de création des connaissances et les rapports de

pouvoir 

Au lieu de concevoir la réflexivité à partir du pouvoir des individus à transformer les

sphères sociales et individuelles, la deuxième variation de la réflexivité aborde plutôt

le processus de création des connaissances, autant au sein des pratiques d'intervention

qu'en recherche sociale. Toutefois, puisque cette recherche abordera la réflexivité des

intervenant.e.s  immigrant.e.s,  nous  nous  pencherons  spécifiquement  sur  les

implications de cette conception de la réflexivité auprès des praticien.ne.s. Ainsi, la

réflexivité des chercheur.e.s, telle qu'abordée dans la revue de littérature de D'Cruz et

al. (2007) ne sera donc pas présentée dans cette section, malgré la pertinence que nous

lui reconnaissons.  Cette deuxième variation tire ses origines des travaux de  Donald

Schön  (1984).  Selon  cet  auteur,  la  rigueur  associée  exclusivement  aux  savoirs

empiriques empêche de  reconnaître l'habileté qu'ont les praticien.ne.s à créer d'autres

types  de connaissances  lorsqu'ils  rencontrent  des  situations  problématiques,  des  cas

uniques et des conflits de valeurs, alors que ces connaissances empiriques ne peuvent

plus leur servir (Schön et al. 1984). Face à l'incertitude de la situation, ces dernier.ère.s

développent  ainsi  des  connaissances,  sans  cesse  renouvelées  par  un  processus

conscient  et  inconscient  de  comparaison  et  de  reconfiguration  des  pratiques  au

moment-même de l'action (Sheppard  et al. 2000). C'est ce qu'il appelle «  reflection-in-

action ». 

La deuxième variation implique cette même reconnaissance de la construction des

savoirs  dans  l'action,  mais  propose  d'adopter  une  approche  critique  des  pratiques
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professionnelles. Ainsi, ce  type de réflexivité vient questionner d'abord le processus

de  production  de  connaissances,  puis  les  manières  dont  les  relations  de  pouvoir

viennent influencer le processus qui génère ces connaissances (D'Cruz et al., 2007).

Cette variation de la réflexivité amène les praticien.ne.s à porter un regard à la fois

sur les dimensions sociales, culturelles et psychologiques qui teintent leurs pratiques

d'intervention, et les implications de ces éléments  dans leur interprétation du monde

social  (Taylor  et  White,  2001).  Enfin,  la  réflexivité  serait  d'abord  un  concept  qui

reconnaît les  interactions  entre  les  rapports  de  pouvoir  et  la  construction  des

connaissances,  mais  également  un moyen à partir  duquel  une reconfiguration  des

pratiques  en  travail  social  est  possible  (D'Cruz  et   al. 2007).  Ainsi,  il  s'agit  d'une

approche qui

(…) interrogates the process by which interpretation has been fabricated:
reflexivity requires any effort to describe or represent to consider how that
process of description was achieved, what claims to "presence" were made,
what authority was used to claim knowledge (Fox, 1999, p.220).

Cette deuxième variante nous semble d'un grand intérêt pour notre étude puisqu'elle

sous-tend une approche de la création des connaissances, où pouvoir et  savoirs sont

interreliés (Miehls et Moffatt, 2000). 

Troisième variation : la place des émotions au sein du processus réflexif 

La troisième variation, telle que recensée par D'Cruz et al. (2007), s'inscrit également

dans une approche critique de la création des connaissances, mais propose un type

de  réflexivité  qui  reconnaisse  la  place  des  émotions,  particulièrement  celles de

l'anxiété  et de l'incertitude, dans le  processus de création des connaissances et des

savoirs  pratiques.  Les  émotions  sont  considérées  comme  inhérentes  aux
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connaissances professionnelles, mais également au pouvoir associé à la profession.

Cette reconnaissance permettrait aux praticien.ne.s d'être conscient.e.s des impacts

de leurs émotions sur leurs habiletés réflexives, mais également d'approfondir leurs

interventions  par  la  reconnaissance  du  type  de  lien  émotionnel  qui  les  relie  aux

individus, et ainsi,  enrichir la pratique (D'Cruz  et al. 2007). Cette variante, bien que

brièvement abordée, vient ajouter un nouvel éclairage sur la dimension relationnelle

de la notion de réflexivité des praticien.e.s et de la création des connaissances. 

2.4 L’application de la notion de réflexivité au sein de notre étude

Dans  le  cadre  de  notre  recherche,  nous  conceptualiserons  la  réflexivité  en  nous

inspirant des deuxième et troisième variations, mentionnées précédemment. La notion

de réflexivité impliquera ainsi une  approche critique des connaissances, basée sur la

prise en compte des rapports de pouvoir au sein de la construction et de la mobilisation

des connaissances au moment de l'intervention. Nous porterons également attention à

la place des émotions dans le processus réflexif des intervenant.e.s. 

Cette conceptualisation de la réflexivité nous permettra ainsi d'explorer les interactions

entre la  perception des intervenant.e.s  rencontré.e.s  sur la spiritualité en intervention

sociale et  celle des contextes politique, institutionnel et socioculturel québécois dans

lesquels s'effectuent leurs pratiques. Considérant les débats sociétaux sur la place du

religieux dans l'espace public québécois et les tensions au sein de la discipline du

travail  social  concernant l'intégration  de  ces  dimensions,  le  concept  de  réflexivité

nous sera utile pour explorer les pratiques et les savoirs qui émergent, ou non, de ces

dissonances.  Dans  une étude effectuée  auprès  des  praticien.ne.s  en  protection  de

l'enfance,  D'Cruz  et  al.  (2007)  ont  d'ailleurs  soulevé  que  la  réflexivité  était un

processus qui permettait  à  ces  professionnels  de rendre  compte  de la  négociation



42

qu'ils  effectuaient  entre  les  savoirs  privilégiés  dans  leurs  milieux  de  pratique  et

d'autres  savoirs  qu'ils  considéraient  également  légitimes.  Ces  chercheur.e.s

mentionnent  que  cette  négociation  permettrait l'émergence  de  nouveaux  savoirs

pratiques et un renouvellement des pratiques d'intervention. En ce sens, une attention

sera portée à la fois sur les contextes de pratique, mais également sur l’habitus en lien

avec la spiritualité de l'intervenant.e immigrant.e.  Tous ces éléments viennent ainsi

teinter  leur réflexivité,  la création des  connaissances ainsi que leur mobilisation au

sein de leurs pratiques d'intervention.

2.5 Sommaire du chapitre

Ancré dans une épistémologie féministe, qui reconnaît la pertinence de s'intéresser

aux savoirs pratiques et aux connaissances personnelles des intervenant.e.s en lien

avec la spiritualité,  notre  cadre conceptuel  s’appuie sur deux concepts principaux.

D’abord,  le concept  d'habitus de Bourdieu  nous est utile pour situer les  propos des

intervenant.e.s  sociaux  immigrant.e.s  concernant  leur  rapport  à  la  spiritualité  en

relation avec les contextes socioculturel et organisationnel québécois, où le spirituel

et le religieux sont davantage relégués à l'espace privé. D’autre part, étant donné les

tensions au sein de la discipline du travail social concernant la spiritualité, le concept

de réflexivité nous sera utile pour explorer les pratiques et les savoirs qui émergent,

ou non, de ces dissonances. 



CHAPITRE 3

MÉTHODOLOGIE 

Dans cette section, il s'agira d'exposer la méthodologie de recherche en lien avec les

objectifs  préalablement  définis.  Elle  se  divisera  en  cinq  parties:  d'abord  par  la

présentation  de  l'approche  générale  de  la  recherche,  ensuite  par  la  description  de

l'échantillonnage de notre recherche, puis  sur les modalités d'analyse choisies. Nous

définirons  ensuite  les  limites  de  la  méthodologie  empruntée  et  terminerons  par

l'élaboration des considérations éthiques liées à la recherche proposée. 

3.1 Approche générale

Étant  donné  l'ancrage  épistémologique  féministe  de  notre  recherche, la  stratégie

générale s'inscrit dans une approche phénoménologique (Giorgi, 1994; Anadón, 2006)

de type qualitatif. Notre recherche relève ainsi « du sens que donnent les individus à

leurs  expériences  vécues  en  lien  avec  un  concept  ou  un  phénomène  social »

(Creswell,  2017,  p.57),  dans  ce  cas-ci,  l'intégration  de  la  spiritualité  au  sein  de

l’intervention sociale. Si la phénoménologie consiste en une description de l'essence et

de  la  nature  de  l'expérience  vécue  des  personnes,  elle  comporte  néanmoins  une
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perspective interprétative du sens donné par ces dernières, qui sera nommée par Van

Manen (1990) la  phénoménologie  herméneutique (Creswell,  2017). C'est dans cette

perspective que nous nous inscrivons.  Cette approche permet ainsi de s'intéresser aux

significations attribuées aux actions individuelles  et collectives, et  à  la relation entre

les deux. Elle est alors cohérente avec les concepts d'habitus et de réflexivité tels que

présentés dans notre cadre conceptuel, car elle s'intéresse  « aux  significations que

les individus donnent à leur propre vie et à leurs expériences » (Anadón, 2006, p.15),

tout en considérant les facteurs contextuels au sein desquels ces actions s'inscrivent.  

Nous tenions à mentionner que la démarche méthodologique comprend également deux

entrevues exploratoires qui ont été effectuées à l'hiver 2017 au cours desquelles il a été

possible de définir davantage le sujet de notre étude. Ces entrevues ont été menées

d'abord auprès d'une  intervenante sociale colombienne  œuvrant auprès des familles

dans un organisme communautaire  de quartier à Montréal. Cette entrevue a permis

d'explorer les liens entre l'expérience personnelle  de la spiritualité  et  les pratiques

d'intervention. Ensuite, il a été possible de se familiariser avec la signification de la

spiritualité et  de l'approche spirituelle plus spécifiquement, à partir du point de vue

d'un  accompagnateur  spirituel.  L’accompagnateur  spirituel  que  nous  avons  rencontré

faisait partie du corps enseignant d’un centre de formation en accompagnement spirituel au

moment de l’entrevue. En plus de former des accompagnateur.trice.s spirituel.le.s, il offrait

un service privé d’accompagnement  spirituel  à ce même centre.  Ces données ne sont

toutefois pas incluses dans notre étude. 

3.2 Description de l'échantillon à l’étude 

Tel  qu’exprimé  dans  la  problématique,  nous  avons  constaté  que  les recherches

québécoises  qui  abordent  la  spiritualité  en  contexte  interculturel  d’intervention  traitent

majoritairement des points de vue des personnes qui demandent des services. Face à ce constat,
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nous avons vu la pertinence de déplacer notre regard vers les praticien.ne.s et nous intéresser à

leurs perspectives sur la question. Nous avons également démontré l’influence de l’histoire

religieuse du Québec dans le rapport tendu qu’entretient la société face à la diversité de

croyances,  impactant  directement la discipline du travail  social.  À partir  de leur posture

particulière dans ce débat, c’est-à-dire à la fois personnelle et professionnelle, nous voulions

enrichir et élargir la réflexion sur la question de la spiritualité au sein de la pratique en explorant

les points de vue d’intervenant.e.s  sociaux.ales  qui ne sont pas né.e.s au Québec et qui

s’identifient comme spirituel.le.s. Il est nécessaire de rappeler que les récits des participant.e.s

ne représentent pas l’ensemble des perspectives de la population à l’étude. Leurs témoignages

représentent toutefois une richesse pour réfléchir sur la question à partir de leurs vécus. 

Notre  échantillon  est  donc  composé  de  sept intervenant.e.s  sociaux.ales  issu.e.s  de

l'immigration  qui  s’identifient  comme  spirituel.le.s,  dont  une  que  nous  avons

interrogée  à  deux  occasions.  Au  moment  des  entrevues,  ces  dernier.ères

travaillaient dans divers secteurs d’intervention: deux en protection de l’enfance,

deux au  sein  d’organismes  pour  femmes,  deux  auprès  de  personnes  récemment

immigrées au Québec et une en accompagnement d’étudiant.e.s. Nous avons préféré

taire les noms des organismes pour conserver l’anonymat des participant.e.s. 

Le  tableau  3.1  présente  les  caractéristiques  sociodémographiques  des

participant.e.s  en  fonction  de  leur  pays  d’origine  et  leur  statut  migratoire,  le

nombre d’années au Québec, les années d’expérience en intervention au Québec,

l’affiliation  religieuse/spirituelle,  la  formation  professionnelle  dans  le  pays

d’origine et au Québec, ainsi que le type de milieu de pratique (institutionnel ou

communautaire). 
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Tableau 3.1- Caractéristiques sociodémographiques des participant.e.s 
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Tableau 3.1 (suite) - Caractéristiques sociodémographiques des participant.e.s 

Selon les données sociodémographiques obtenues, la majorité des intervenant.e.s

(5/7) exercent l’intervention sociale  depuis au moins 7 ans.  Deux participant.e.s

exercent depuis 2 ans.  De plus, tous.tes les participant.e.s ont suivi une formation

professionnelle en lien avec l’intervention sociale au Québec. La grande majorité

d’entre elleux (5/7) exercent la profession en territoire québécois depuis plus de 7

ans. 

D’autre part, en ce qui a trait à leur parcours migratoire, deux participant.e.s sont

arrivé.e.s en tant que travailleur.euse.s qualifié.e.s, un participant est arrivé comme

étudiant  étranger,  deux  sont  arrivées  comme  réfugiées,  une  participante  a  été

parrainée par l’État et finalement, une répondante est arrivée en tant que résidente
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permanente. Tous.te.s les participant.e.s habitent au Québec depuis au moins 8 ans,

dont 4 depuis plus de 10 ans. 

De  plus,  tous  les  participant.e.s  à  cette  recherche  proviennent  de  familles

chrétiennes. En regard à leurs expériences religieuses et spirituelles, si certain.e.s

intervenant.e.s (4) ont fait le choix de ne plus continuer dans un chemin pratiquant,

la  plupart  d’entre  elleux  (3/4)  s’identifient  toutefois  à  partir  de  l’affiliation

religieuse de leur  famille  (voir  Tableau 3.1). D’autres  participant.e.s ont préféré

poursuivre  dans  le  chemin  religieux,  en  changeant  toutefois leur  affiliation

religieuse ou en redéfinissant leur rapport qu’illes entretiennent avec leur Dieu. 

3.3 Critères de sélection et stratégies de recrutement 

Nous avons effectué une méthode d'échantillonnage basée sur les caractéristiques des

individus, axée sur une méthode non-probabiliste (Huberman et Miles, 2003). Les

intervenant.e.s sociaux.ales ont été sélectionné.e.s à partir de critères concernant leur

migration, leur  identité  spirituelle,  ainsi  que  de leur  expérience  d'intervention  au

Québec. 

Notre intention de départ  était  d’explorer,  parmi les éléments  de l’habitus de nos

répondant.e.s, le rapport du pays d’origine envers la spiritualité.  En ce sens, nous

avions choisi  de sélectionner des intervenant.e.s ayant immigré après 18 ans pour

s’assurer  d’une  connaissance  suffisamment  approfondie  de  la  société  d’origine.

Toutefois,  au  fil  des  entrevues,  nous  nous  sommes  aperçue  que  l’exploration  de

l’habitus  du  pays  d’origine  en  lien  avec  la  spiritualité  impliquait  plutôt  une

méthodologie  des  récits  de  vie  et  nous  éloignait  de  notre  objectif  de  recherche.

Cependant,  puisque  nous  avions  terminé  rapidement  le  recrutement  des
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participant.e.s,  notre  échantillon  a  été  composé  d’intervenant.e.s  ayant  immigré  à

l’âge de 18 ans ou après. Ce critère ne s’est toutefois pas avéré essentiel pour notre

recherche. De plus, les intervenant.e.s devaient avoir immigré au Québec depuis au

moins  5  ans,  ce  qui  nous  assurait  une  connaissance  suffisante  de  la  société

québécoise.  Les  participant.e.s devaient également  s'identifier  comme

« spirituel.le.s » ou selon d'autres termes synonymes, puisque nous nous intéressions

notamment  à  l'intégration,  ou  non,  de  leur  spiritualité  au  sein  de  leurs  pratiques.

Finalement,  afin  d'avoir  accès  à  une expérience  riche,  les  participant.e.s  de notre

recherche devaient également avoir pratiqué l'intervention sociale au Québec depuis

au  moins  deux  ans.  Ce  critère  nous  a  assuré  que  ces  dernier.ère.s aient  une

connaissance suffisamment approfondie des contextes de pratique d'intervention dans la

société québécoise. 

Pour ce qui est des stratégies de recrutement, nous avons commencé par la publication

d’une affiche virtuelle sur les réseaux sociaux (voir Annexe A), sur laquelle figuraient

l’objectif de notre étude, les critères d'admissibilité à la recherche et nos coordonnées.

Cette méthode de recrutement nous a permis de rejoindre trois des sept participant.e.s.

Elle s’est avérée essentielle à la toute fin de notre recrutement, alors que le confinement

lié à la première vague de la Covid-19 débutait. 

Nous  sommes  allée  visiter  trois  organismes  communautaires  œuvrant  auprès  de  la

population immigrante, ainsi que deux centres de femmes. Préalablement à nos visites,

nous avons contacté les divers organismes afin de recevoir leur permission pour aller

présenter  notre  projet  de recherche aux employé.e.s  présent.e.s  sur  les  lieux.  Avec

l'accord d'un.e superviseur.e, nous avons ensuite laissé une affiche sur laquelle figurait

un  résumé  des  objectifs  de  recherche,  des  critères  de  sélection,  puis  de  nos

coordonnées pour que les personnes intéressées puissent nous  rejoindre.  Ces visites

nous  ont  permis  de  recruter  une  participante.  Finalement,  le  recrutement  de  deux
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participant.e.s a été réalisé à partir de la méthode d'échantillonnage « boule de neige »,

dans  laquelle  les  participant.e.s  réfèrent  à  la  chercheure  d’autres  participant.e.s

potentiel.le.s  (Johnston et  Sabin,  2010).  Ce mode d'échantillonnage  comporte  des

limites,  notamment  parce  qu'il  implique  que  les  nouveaux  répondant.e.s  soient

semblables aux sujets initiaux, ce qui  a pour conséquence de réduire la diversité de

l'échantillon  et,  par  le  fait  même,  de le  biaiser.  Toutefois,  dans le cadre de notre

recherche,  cette  méthode  nous  a  permis  d’avoir  accès  à  des  intervenant.e.s  qui

travaillent en milieux institutionnels, ayant eu pour effet de diversifier notre échantillon

quant aux milieux de pratique.

Lors du contact  téléphonique avec chacune des personnes intéressées à participer  à

notre étude,  nous nous sommes assurée d’abord qu’elles  répondent  aux critères  de

sélection. Ensuite, nous leur avons expliqué les objectifs de notre recherche ainsi que la

durée approximative de l’entrevue. Nous avons, par la suite, déterminé une date et un

lieu physique de rencontre pour la majorité des participant.e.s (6/7). Ces lieux ont été

déterminés selon les préférences des participant.e.s, ce qui nous a amenée à réaliser

les  entrevues  à  leur  domicile,  à  une  bibliothèque  municipale,  ainsi  que  dans  le

milieu  de  travail  de  la  personne  (dans  un  espace  clos  qu’elle  avait  elle-même

choisi).  Deux  entrevues  ont  été  réalisées  par  visioconférence,  étant  donné  le

contexte pandémique. 

3.4 Méthodes et instruments de collecte de données : les entretiens individuels 
semi-dirigés

Puisque notre démarche s'ancre dans une approche qualitative, nous avons opté pour la

méthode des entretiens semi-dirigés (Savoie- Zajc, 2009). Les entretiens effectués  se

sont déroulés entre une heure et une heure et demie. Avant d’entamer l’entrevue, les

participant.e.s  étaient  d’abord  invité.e.s  à  remplir  un  questionnaire
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sociodémographique (voir  Annexe  B). Ce  questionnaire  comportait  des  questions

concernant l’âge, le pays d’origine, le nombre d’années au Québec, un bref résumé du

parcours migratoire, le nombre d’années d’expérience d’intervention au Québec, les

organismes  au  sein  desquels  illes  ont  travailllé,  ainsi  que leur  milieu  de  pratique

actuel.  Une fois le questionnaire sociodémographique rempli, nous avons procédé à

l’entretien semi-directif. 

Comme le mentionnent Van Campenhoudt, Marquet et Quivy (2017), l'entretien est

semi-directif en ce sens  « qu'il n'est ni entièrement ouvert, ni canalisé par un grand

nombre de questions précises » (Van Campenhoudt, Marquet et Quivy, 2017, p.242).

Ainsi, l'interviewé.e dispose d'un espace où il peut s'exprimer  ouvertement, selon le

mode et l'ordre qui lui convient. Cette méthode s'est avérée pertinente dans le cadre de

notre recherche, puisque sa portée inductive nous a permis d'accorder de la place pour

l'émergence de nouvelles données. Elle est également appropriée puisqu'elle permet

l'analyse du sens que portent les intervenant.e.s immigrant.e.s à l’intervention sociale

et  à  leurs  pratiques,  ainsi  qu’« aux  événements  qu'ils  traversent  en  lien  avec  leurs

systèmes  de  valeurs,  leurs  repères  normatifs,  les  lectures  de  leurs  propres

expériences,  etc. » (Van  Campenhoudt,  Marquet  et  Quivy,  2017 ,  p.  244).  Cette

méthode sert également pour la reconstitution du processus d'action, d'expériences et

d'événements  du  passé,  qui  est  essentielle  pour  aborder  la  réflexivité  des

intervenant.e.s participant.e.s, telle que définie dans notre cadre conceptuel. 

Nous avons élaboré une grille d'entretien (voir Annexe C) qui comportait sept questions

ouvertes, dont chacune touchait une thématique ou concept en lien avec nos objectifs de

recherche.  Ce  choix  volontaire  d’un  nombre  restreint  de  questions  a  été  fait  dans

l’optique de laisser place à l'émergence d'autres questions qui serviraient à approfondir

des éléments spécifiques partagés par l'interviewé.e (Mongeau, 2009). 
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Ce faisant, nous avons divisé notre grille d’entretien en quatre thématiques. D’abord,

nous  voulions  débuter  la  première  section  d’entrevue  en  abordant  brièvement  le

parcours migratoire des participant.e.s, ainsi que le chemin les ayant mené à exercer

l’intervention  sociale  au  Québec.  Ces  éléments  narratifs  nous  ont  permis  de

contextualiser et situer les propos des participant.e.s. Cette première partie a servi à

établir un premier contact avec le.la répondant.e, avant de plonger dans le sujet intime

de leur spiritualité.

La  deuxième  section  d’entrevue  visait  à  se  rapprocher  de  leurs  points  de  vue,  en

s’intéressant aux significations qu’illes donnent à la spiritualité. Ces questions avaient

pour objectifs d’établir les bases de notre recherche et de pouvoir s’y référer au cours de

l’entrevue. Nous avons mis une attention particulière au terme utilisé par la personne

pour définir sa spiritualité, afin de nous assurer de respecter ses propos et nous permettre

une  meilleure  compréhension  mutuelle  au  fil  de  l’entrevue.  Certains  éléments  de

l’habitus des participant.e.s concernant la spiritualité ont pu être soulevés.

La troisième section d’entrevue consistait à aborder le thème de la spiritualité au sein de

l’intervention sociale. Nous avons divisé cette section en deux parties. D’abord, nous

avons questionné les répondant.e.s sur leurs expériences liées à l’intégration (ou non) de

la dimension spirituelle de leurs client.e.s  au sein de leurs pratiques, en abordant la

portée et les limites de ce type de pratique. D’autre part, puisqu’il s’agissait également

de  s’intéresser  à  leur  propre  spiritualité,  nous  les  avons  ensuite  questionné  sur  les

implications de leur spiritualité au sein de l’intervention sociale.  Cette question a fait

émerger des données auxquelles nous ne nous attendions pas, notamment l’usage de la

spiritualité comme source de support au travail d’intervention. Étant donné la récurrence

de ce thème au sein des entrevues, il nous a paru pertinent de présenter ces résultats et

d’aborder cette thématique dans le cadre de la discussion (voir Chapitre 5). D’autre part,

par  souci  méthodologique,  nous  ne  voulions  pas  aborder  de  front,  c’est-à-dire  par
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l’entremise de questions explicites, les tensions liées à la spiritualité, telles qu’abordées

dans le cadre de notre problématique. En effet, nous voulions voir si ces tensions allaient

émerger par elles-mêmes et comment les participant.e.s allaient les aborder. En ce sens,

nous  avons  opté  pour  des  questions  larges  qui  traitaient  des  influences  sociétales,

professionnelles et/ou personnelles liées à l’intégration (ou non) de la spiritualité. Dans

cette partie, la plupart des participant.e.s ont abordé les tensions qu’illes vivent dans

leurs milieux professionnels et leurs impacts dans leur expérience de la spiritualité en

contexte professionnel. Cette troisième partie a permis de collecter des données liées à

leur réflexivité et à ses articulations au sein de leur travail. Dans le chapitre 4, nous

avons présenté ces données sous les sections « Manifestations externes de la spiritualité»

et  «Manifestations  internes  de  la  spiritualité ».  Dans  cette  partie  de  l’entrevue,  les

tensions sociétales liées au sujet de la spiritualité ont également été abordées par les

répondant.e.s. Ces données ont été présentées dans la dernière section de la présentation

des résultats. 

Finalement, la dernière section de type conclusion ouverte, servait à nous assurer que les

participant.e.s aient pu aborder tous les éléments qu’illes jugeaient importants à partager.

Nous  avons  utilisé  cette  partie  de  l’entrevue  pour  également  questionner  les

participant.e.s sur divers éléments d’analyse que nous soulevions en cours de route. 

3.5 Méthode d'analyse : l’analyse thématique

À la suite des entrevues menées auprès des intervenant.e.s rencontré.e.s, nous avons

procédé au travail de réduction des données, tel que proposé par Paillé et Mucchielli

(2012). Pour ce faire, la première étape a consisté à nous munir d’un journal pour

l’écriture  de  notes  post-entrevue.  Ces  notes  ont  pris  la  forme  d’émotions,  de

réflexions spontanées et de questionnements, qui nous ont permis de guider notre
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analyse préliminaire et de cerner certains éléments à garder en tête pour les entrevues

subséquentes. Cette prise de notes était en complément à l’étape de la préparation des

données  et  des  informations  suggérée  par  Van  Campenhoudt,  Marquet  et  Quivy

(2017). Cette préparation des données  a consisté à retranscrire intégralement, sous

forme de  verbatims,  toutes  les  entrevues  que  nous  avons  effectuées.  Nous  nous

sommes référée au logiciel en ligne Otranscribe pour élaborer ce travail. 

Ensuite, nous avons envoyé la version intégrale de l’entrevue aux participant.e.s qui

nous  avaient  mentionné  leur  désir  de  porter  un  regard  sur  le  verbatim  de  leur

entrevue dans le formulaire de consentement. Cette étape a permis deux choses aux

participant.e.s.  D’abord,  ces dernier.ères  ont pu relire  leurs propos et  y effectuer

quelques  modifications  ou  clarifications  afin  de  rendre  justice  à  leurs  idées  et

réflexions.  D’autre  part,  étant  donné  l’attention  portée  à  leur  réflexivité  dans  le

cadre  de  notre  recherche,  nous  croyons  que  cette  démarche  a  pu  poursuivre  le

processus réflexif déjà enclenché chez ces personnes.  

Lorsque les participant.e.s nous ont retourné leurs verbatims modifiés, nous avons

procédé à la mise en relation des données (Van  Campenhoudt, Marquet et Quivy,

2017). Pour ce faire, nous avons d’abord relu tous les verbatims. Nous avons, par la

suite,  soulevé certaines thématiques  en rapport  avec notre problématique (Giorgi,

1997,  dans  Paillé  et  Mucchielli,  2012).  Le  logiciel  Dedoose  nous  a  permis  de

dégager des méta-thèmes et des thèmes, puis de les regrouper et de les  subdiviser

selon des rubriques  construites  à partir  de nos questions  de recherche.  L’analyse

s’est ensuite effectuée en deux mouvements. De ces rubriques, nous avons d’abord

dégagé  les  éléments  significatifs  des  perceptions  de  la  spiritualité  et  de

l’intervention  sociale  des  participant.e.s.  Dans  un  deuxième  temps,  nous  avons

procédé à l’impression papier de ces rubriques (et des données associées). Nous les

les  avons  ensuite  découpées,  puis  classées  selon  notre  cadre  conceptuel.  Ce
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processus nous a permis de cerner les éléments liés aux habitus et de les mettre en

relation avec les contextes institutionnel et socioculturel. Il nous a également permis

de soulever  des éléments associés à la réflexivité  des intervenant.e.s,  c’est-à-dire

leur  expérience  liée  à  l’intégration  (ou  non)  de  la  dimension  spirituelle  des

personnes  aidées  au  sein  de  leurs  pratiques,  mais  également  le  rôle  de  leur

spiritualité au sein de leur travail. 

3.6 Limites de la méthodologie empruntée

Nous avons été  en mesure d’identifier  plusieurs limites  à la méthodologie de notre

étude. D’abord, étant donné la nature exploratoire de notre étude, nous considérons

que d’autres pistes d’analyse auraient pu être davantage approfondies. Par exemple,

certains éléments de la réflexivité, comme le rapport de pouvoir au sein des milieux

de pratiques et son rôle dans la mobilisation des savoirs auraient pu être davantage

examinés.  Le  concept  d’habitus  nous  a  permis  d’observer  certaines  approches

valorisées  et  d’évaluer  la  place  accordée  à  la  spiritualité  au  sein  des  contextes

organisationnel et socioculturel à travers les récits des répondant.e.s. Toutefois, ce

concept s’étend de manière beaucoup plus large. En ce sens, il aurait été intéressant

d’aborder d’autres éléments, comme la formation professionnelle des répondant.e.s.

Vue les limites de notre cadre conceptuel, nous considérons qu’il aurait été possible

de  mobiliser d’autres éléments théoriques et conceptuels pour l’étude des perspectives

d’intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration qui s’identifient comme spirituel.le.s

concernant la spiritualité en intervention sociale. 

D’autre part, étant donné  l'échantillon restreint de notre recherche, nous ne  pouvons

étendre  les  résultats  de  manière  à  en  faire  une  généralité  (Ollivier  et  Tremblay,

2000).  Ainsi,  ce faible  échantillon  ne pourra  être  représentatif  de l'expérience  de
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l'ensemble  des  intervenant.e.s  immigrant.e.s  qui  s’identifient  comme  spirituel.le.s

concernant  la  spiritualité  au  sein  de  leurs  pratiques.  Les  perspectives  des

intervenant.e.s rencontré.e.s ne représentent pas l’ensemble des points de vue des

intervenant.e.s  issu.e.s  de l’immigration  qui  portent  des  croyances  spirituelles  et

religieuses.  Les  intervenant.e.s  rencontré.e.s  proviennent  tous.tes  de  familles

chrétiennes.  Bien  qu’illes  n’aient  pas  la  même expérience  de  l’intégration  de  la

dimension spirituelle en intervention, les perspectives de personnes de confessions

minorisées  auraient  certainement  apporté  une  plus  grande  diversité  dans  notre

échantillon.  De  plus,  nous  supposons  que  les  expériences  d’intervenant.e.s  qui

portent des marqueurs visibles de leurs affiliations religieuses, contrairement à nos

répondant.e.s,  puissent  avoir  une  expérience  distincte  sur  la  question.  Puisque

l'étude aborde les perspectives d'intervenant.e.s s'identifiant comme « spirituel.le.s » ou

par un autre synonyme, elle ne permettra pas l'accès aux points de vue d'intervenant.e.s

intéressé.e.s par la dimension spirituelle, mais qui ne s'identifient toutefois pas comme

« spirituel.le.s ». Nous considérons également que l’intérêt en amont des répondant.e.s

envers  l’intégration  de la  spiritualité  au sein de l’intervention  sociale  puisse venir

biaiser, en partie, nos résultats. 

Étant donné l'atmosphère chargée  émotionnellement et politiquement concernant la

place du religieux dans l'espace public québécois, nous considérons la possibilité que

les  données  récoltées  soient  également  baisées  sur  ce  plan.  Puisque  nous  ne

représentons pas, en tant que chercheure, une minorité spirituelle et/ou religieuse, il se

peut que certain.e.s participant.e.s aient limité le partage de leur expérience de la spiritualité

en intervention et le vécu entourant les implications de porter une identité spirituelle et

immigrante en sol québécois. D’autre part, nous avons conscience qu’un tabou autour de

la  thématique de la spiritualité et de la religiosité plane au-dessus de l'intervention

sociale,  ce  qui  a  pu  rendre  difficile  le  partage  du  vécu  des  intervenant.e.s
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immigrant.e.s en lien avec cette thématique. En ce sens, tout au long du processus de

notre recherche,  nous avons gardé en tête les principes d'authenticité proposés par

Gohier (2004), qui impliquent 

Le respect de tous les acteurs impliqués dans la recherche au triple plan de
leur  dignité,  de  leur  intégrité  et  de  leur  intimité,  et  cela  au-delà  des
précautions  méthodologiques  habituelles,  tels  l'anonymat  et  la
confidentialité (Gohier, 2004, p. 9). 

Nous avons ainsi tenté de  contrer les limites liées à l'ambiguïté du sujet,  en
misant  sur  l'importance  des  critères  relationnels  (empathie,  compassion,
ouverture, lien de confiance, etc.) (Savoie-Zajc, 2001).

Enfin, une autre limite peut être soulevée concernant la place de la subjectivité dans

le choix des thématiques, l'analyse et la catégorisation des données. Toutefois, bien que

la  réflexivité  que  nous  avons  effectuée  comme chercheure  permette d'endiguer  les

effets de nos présupposés normatifs dans la définition des thématiques, cette pratique

ne les a certainement pas enrayés complètement. 

3.7 Considérations éthiques 

Afin  de  nous  assurer  de  respecter  les  exigences  éthiques  qui  s’appliquent  aux

recherches qualitatives qui impliquent des êtres humains, notre recherche a obtenu

l’approbation  du  Comité  d’éthique  de  la  recherche  pour  les  projets  étudiants

(CERPÉ) de l’UQÀM avant d’entamer notre terrain. Le certificat d’approbation a été

émis en décembre 2019. Puis, étant donné le contexte de la pandémie de la Covid-

19, nous avons apporté des modifications concernant les méthodes et les procédures

de recherche, ainsi que des stratégies pour conserver l’anonymat et la confidentialité

des données. Nous avons ainsi obtenu l’approbation de ces modifications en avril
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2020. En ce sens, au premier formulaire  de consentement (voir Annexe D), nous

avons ajouté des modifications selon notre nouvelle méthodologie (voir Annexe E). 

Les  questions  d'ordre  éthique,  telles  que  décrites  par  Cole  et  Knowles  (1993),

concernent l'anonymat des sujets et leur consentement, la confidentialité des données

et  les  mécanismes  entourant  la  gestion  des  conflits,  la  discussion  des  positions

différentes et celle du contrôle et du maintien de l'équité dans la prise en compte de

toutes les voix. Ces éléments viennent rejoindre, en partie, les préoccupations éthiques

de l'Énoncé politique des Trois Conseils (EPTC, 2014). 

D'abord, pour s'assurer de respecter la base volontaire des répondant.e.s, nous avons

fait signer  le  formulaire  en  amont  des  entrevues  individuelles.  Le  formulaire

comportait des informations concernant  les objectifs de la recherche, la  perspective

dans laquelle elle s'inscrit, nos coordonnées, celles de notre directrice de mémoire et

finalement,  celles de la personne responsable de l'éthique. Le formulaire contenait

également  des informations quant à la durée prévue des entrevues et sa nature, ainsi

que la  description  de  la  procédure,  une  explicitation  des  risques  et  des  bénéfices

potentiels. Nous avons spécifié qu'en tout temps, les sujets pouvaient mettre fin à leur

participation,  sans  nécessité  de  se  justifier  et  sans  que  cela  ne  leur  cause  aucun

dommage ou préjudice (EPTC, 2014).  Nous leur avons rappelé cet  élément avant

d’entamer les entrevues.

Afin  de  respecter  la  confidentialité  des  données,  nous  nous  sommes  assurée de

remplacer par des noms fictifs,  suggérés  ou approuvés  par les répondant.e.s,  toute

donnée nominative. Dès lors, il nous a été possible de présenter les résultats de notre

recherche sans possibilité d'identifier  les personnes y ayant participé.  Par souci de

confidentialité,  nous  avons  proposé aux  répondant.e.s  un  endroit  propice  à  des

entrevues,  tel  qu’un  local  prêté  par  l'UQÀM ou un autre  endroit  qui  réponde aux
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besoins des individus, en dehors de leur lieu de travail. Pour les participant.e.s qui ont

mentionné préférer nous rencontrer sur leur lieu de travail, nous nous sommes assurée

qu’il s’agissait d’un endroit clos.  

De plus,  considérant l’ambiguïté de notre sujet de recherche  et la possibilité que les

intervenant.e.s rencontré.e.s puissent se retrouver dans une position inconfortable face à

leur milieu de pratique, nous avons voulu protéger l'anonymat et la confidentialité des

données  sur les  milieux  de  pratique.  En  ce  sens,  nous  avons  fait sorte  que  les

informations  qui  permettent  de  reconnaître  les  organismes  communautaires  avec

précision ne figurent pas dans nos résultats. 

D'autre  part,  dans  un  désir  de  cohérence  avec  l'épistémologie  féministe  et  la

reconnaissance des savoirs pratiques et expérientiels, nous trouvons pertinent de faire

de  la  recherche  « avec » plutôt  que  « sur » les  intervenant.e.s  immigrant.e.s  qui

s’identifient comme spirituel.le.s. Ainsi, nous avons demandé aux répondant.e.s s'illes

désiraient que nous les recontactions pour leur faire part de nos résultats. Ce retour des

résultats peut contribuer aux avantages d’avoir pris part à notre recherche, notamment

parce qu'il pourra entraîner des retombées positives sur le développement personnel et

professionnel des répondant.e.s. 



CHAPITRE 4

PRÉSENTATION DES RÉSULTATS

Nous aborderons, dans ce chapitre,  les résultats qui ont émergé des huit entrevues

menées auprès des intervenant.e.s rencontré.e.s. Nous rappelons que nos questions de

recherche  principales  sont  les  suivantes:  Quelles  sont  les  perceptions  des

intervenant.e.s  issu.e.s  de  l’immigration  qui  s’identifient  comme  spirituel.le.s

concernant l’intégration de la spiritualité en intervention sociale? Quelle place y a-t-il

pour la réflexivité en lien avec la spiritualité au sein de leurs pratiques?

Le chapitre sera divisé comme suit: d’abord, nous présenterons les significations que

ces dernier.ère.s donnent à la spiritualité, un concept-clé de notre étude. Ces données

serviront  à  mettre  la  table  pour  la  compréhension  de  la  suite  des  résultats.  Nous

présenterons,  par  la  suite, les  différentes  manières  dont  s’intègre  (ou  non)  la

spiritualité au sein de leur travail, d’abord par ses manifestations externes puis par ses

manifestations internes. Nous aborderons finalement leurs perspectives concernant la

place de la spiritualité et de la religion dans le contexte socioculturel québécois,  ce

qui nous permettra de mettre en lumière les tensions qu’illes soulèvent. Les résultats

seront ensuite discutés dans le chapitre 5 à la lumière de notre problématique,  de

notre cadre conceptuel, ainsi que d’autres écrits mobilisés. 
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4.1 Perspectives des répondant.e.s sur la spiritualité

Pour bien comprendre les perspectives des intervenant.e.s  rencontré.e.s  concernant

l’intégration de la spiritualité au sein de l’intervention sociale, il est essentiel de nous

intéresser  d’abord  à  leurs  compréhensions de  la notion  de  « spiritualité ».  En

soulevant  les  diverses  significations  qu’illes  lui  portent,  il  nous  sera  possible  de

mieux  saisir  ses  diverses  manifestations  au  sein  de  leurs  pratiques. Nous verrons

d’ailleurs que certains éléments  sont mis en relation avec leur rôle d’intervenant.e

social.e. 

Au début de notre terrain de recherche, nous nous questionnions à savoir si les termes

de religion  et  de  spiritualité  seraient  utilisés  de  manière  interchangeable  dans  les

discours  des  participant.e.s.  Or,  une  majorité  des  intervenant.e.s  a  principalement

utilisé le terme « spiritualité » dans les entrevues, selon leurs conceptions respectives,

tandis que certain.e.s ont utilisé les termes « foi » ou « Dieu ». La terme « religion » a

été mentionné à quelques reprises lorsqu’il s’agissait de décrire certaines pratiques

(chants  religieux,  prières,  aller  à  l’église,  etc.).  Toutefois,  un  des  intervenants

rencontrés a fait une distinction claire entre ces deux termes: 

Il y a plusieurs types de spiritualités: il y a la spiritualité laïque, c’est une
spiritualité ouverte, ça peut être le sens que la personne va trouver, ou le
sens de ce qu’il fait. ll y a la spiritualité religieuse, où la personne va faire
référence à un être suprême, à un Dieu, à un esprit (...) La religion, c’est
l’ensemble des pratiques qu’on fait au jour le jour, mais la spiritualité, ça
va plus profond que ça. 

Lorsqu’il  était  question  de  parler  de  spiritualité  avec  les  intervenant.e.s

religieux.euses,  ces  dernier.ères  n’abordaient  pas  la  question  sous  l’angle  d’une

doctrine ou d’une moralité religieuse. Aucune de ces personnes n’est allée dans le
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sens d’une interprétation ni d’une comparaison entre les diverses religions du monde.

Les participant.e.s  ont plutôt saisi  l’occasion  d’aborder le sujet à partir  de ce que

permet leur spiritualité dans leur vie personnelle et professionnelle. 

Ce faisant,  deux grandes perspectives  de la  spiritualité  ont  émergé des  entrevues,

soient  les  perspectives existentielle  et  relationnelle.  La  figure  4.1  regroupe  les

diverses thématiques  qui  ont émergé de chacune de ses perspectives.  Nous avons

choisi certains extraits d’entrevue pour les représenter. Ces résultats seront présentés

plus en détails par la suite.
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Une perspective existentielle

Figure  4.1  –  Représentation  par  bulles  thématiques  des  perspectives  des

participant.e.s sur la spiritualité

Le sens 

« C’est l'élément le plus important, parce que pour 
moi, c’est comme trouver du sens à qu’est-ce que je 

fais dans mon travail comme intervenante »

« Je pense que c’est  une bonne chose d'explorer 
la dimension spirituelle, la spiritualité, sous 
l'angle de la question du sens. Qu’est-ce qui 

donne sens à ma vie?Qu’est-ce qui donne sens à 
mon intervention?» 

Un besoin humain

« La spiritualité comme telle, c’est nous qui 
l’avons créée parce qu'on a besoin de ça. On 
a besoin d’espoir, de croire en quelque chose 
d’autre, c'est nous comme être humain qu'on 

se pose ces sortes de questions » 

« L'être humain a des besoins sur trois 
niveaux: le corps, l’âme et l'esprit (...) pour 
l’âme et l'esprit, il y a plusieurs moyens de 

les nourrir tout dépendant de notre 
croyance»

Une dimension humaine

« Je pense que la spiritualité c’est une dimension 
que toute personne peut découvrir en soi, même si 

son rapport à la religion est très distant (...) La 
spiritualité, c’est une des choses les plus intimes que 

tu as »

« L'homme, comme être tridimensionnel, vit des 
émotions, vit des sentiments, et les manifeste dans 
un corps. Cet être là est connecté à quelque chose, 

à quelqu’un (...) il faut tenir  compte de cette 
dimension. Et non seulement sur le plan individuel, 

mais sur le plan aussi collectif, sur le plan de 
famille»

L'espoir

« La foi, le fait de croire et le 
fait d'espérer, pour moi, c'est ça 

la spiritualité »

« La spiritualité, pour chaque individu, 
on peut la définir comme on veut, mais 
c'est quelque chose qui va nous donner 
une force, oui parce que sinon on serait 

comme en manque d'espoir »
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Une perspective relationnelle

Figure  4.1  (suite)  –  Représentation  par  bulles  thématiques  des  perspectives  des

participant.e.s sur la spiritualité

4.1.1 Une perspective existentielle de la spiritualité

La perspective existentielle de la spiritualité réfère à la définition de la spiritualité

proposée par Canda et Furman (2010), telle que présentée dans notre problématique.

Nous rappelons qu’au sein de leur ouvrage notoire intitulé  « Spirituality and social

work  practice »,  Canda et  Furman (2010)  définissent  la  spiritualité  comme étant,

La connexion avec en une entité supérieure

« Pour moi, c’est comme la foi en quelque 
chose, c’est plus fort que nous, plus dehors 

de nous, c’est comme un mystère »

« Ça veut dire croire à un être suprême qui a 
créé le monde dans lequel on est, qui nous a 
créés aussi. Et avoir foi et confiance dans 

cet être suprême » 

« Il y a des gens qui disent qu'il y a un Dieu 
en nous. Moi, je le vois qu'il y a quelque 

chose de plus grand que nous, n’importe où »

La capacité à nous projeter au-delà 
du monde matériel

« C’est cette dimension et cette capacité que nous avons comme 
être humain de nous projeter et de nous penser au-delà du 

monde matériel et des choses qu’on peut penser et réfléchir. Ça 
fait référence à quelque chose qui va au-delà de notre 

raisonnement »

« C'est quelque chose qui nous touche au-delà 
de ce qui est matériel, de notre quotidienneté »

L'amour envers les autres

« C’est un amour qui souhaite le meilleur 
pour eux, et en souhaitant le meilleur pour 

la personne, tu vas aider la personne à aller 
vers le meilleur pour elle
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entre  autres,  « the  person’s   search   for  a   sense  of  meaning » et  « the  ontological

ground of human existence ». Le premier concept fait référence à la notion de sens

voué à la vie et aux actions quotidiennes (Carson, 1989). Le deuxième concept réfère

à la spiritualité comme dimension fondamentale de l’être humain, comme le suggère

le psychiatre Viktor E. Frankl (1984). Nous y incluons également les notions d’espoir

et d’espérance, en nous référant aux apports du philosophe Ernst Bloch concernant

l’espérance humaine dans les études ontologiques (Zipes, 2019). 

Des intervenant.e.s ont abordé la spiritualité à partir de la notion de sens, c’est-à-dire

le sens qu’illes donnent à leur vie et à leur travail.  En entrevue,  une intervenante  a

déclaré que la spiritualité était un élément important de sa vie professionnelle. Selon

cette dernière, c’est cette dimension qui lui permettrait de « trouver du sens » à ce

qu’elle fait dans son travail. Un autre intervenant a déclaré : « c’est une bonne chose

d’explorer la dimension spirituelle, la spiritualité, sous l'angle de la question du sens.

Qu’est-ce qui donne sens à ma vie? Qu’est-ce qui donne sens à mon intervention? »

D’autre  part,  plusieurs  intervenant.e.s ont  mentionné  que  la  spiritualité  était  une

dimension de l’être humain. Pour un intervenant, il s’agit d’une dimension que tout

humain peut découvrir en soi et  ajoute qu’elle « est une des choses les plus intimes

que tu as ». Deux participant.e.s ont mentionné que la spiritualité constituait l’une des

trois  dimensions  de  l’être  humain  (corps-âme-esprit).  Un  de  ces  participant.e.s  a

ajouté que cette dimension spirituelle  s’appliquait «(...)  non seulement sur le plan

individuel, mais sur le plan collectif aussi, sur le plan de la famille (...) ». 

La notion d’espoir a également été abordée par quelques un.e.s des répondant.e.s. En

ce sens, une  d’entre elleux s’est exprimée ainsi : « la foi, le fait de croire et le fait

d'espérer, pour moi,  c’est ça la spiritualité ».  Pour une autre, cette notion d’espoir,

également associée à la spiritualité, constitue un besoin humain :
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La spiritualité comme telle, c’est nous qui l’avons créée, parce qu’on a
besoin de ça. On a besoin d’espoir, de croire en quelque chose d’autre.
C’est nous, comme êtres humains, qui se posent ces questions. 

Les propos d’une participante  témoignent également du lien qui subsiste entre cette

notion d’espoir et son travail d’intervenante : « on est là pour transmettre l'espoir. On

n'est pas des dieux, loin de là, mais on est là pour transmettre l’espoir aux gens (…) ».

4.1.2 Une perspective relationnelle de la spiritualité 

La perspective relationnelle  de la spiritualité  fait  référence au sens profond d’être

relié·e  avec  ce  qui  est,  que  ce  soit  avec  soi-même,  avec  les  autres,  la  nature,

l’Univers, une entité supérieure (Cara et Pépin, 2001).

Pour  plusieurs  participant.e.s,  la spiritualité  est  perçue  et  vécue  à  travers  une

connexion avec une entité supérieure.  Dans le cadre des entrevues, certain.e.s l’ont

nommée Dieu, alors que d’autres ne l’ont pas définie de manière spécifique. Pour une

participante, il s’agit d’une force plus grande que soi : « pour moi, c’est comme la foi

en quelque chose de plus fort que nous, en dehors de nous, c’est comme un mystère ».

Une autre participante  a  affirmé : « il y a des gens qui disent  qu’il y a un Dieu en

nous. Moi, je vois qu’il y a quelque chose de plus grand que nous, n’importe où ». Un

intervenant  a  également  exprimé que  la  spiritualité  était cette  capacité  des  êtres

humains à  se projeter au-delà du monde matériel,  c’est-à-dire « à comprendre des

situations d’une façon qui parfois, rationnellement, ne sont pas compréhensibles ».
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La perspective relationnelle de la spiritualité peut également s’observer à travers les

propos d’une participante  qui a nommé son expérience de la spiritualité  à  travers

l’amour qu’elle a envers les autres, notamment dans le cadre de ses interventions. Elle

a exprimé ceci :« c’est un amour qui souhaite le meilleur pour eux, et en souhaitant 

le meilleur pour la personne, tu vas aider la personne à aller vers le meilleur pour

elle ».

Nous  venons  de  présenter  les  perspectives  existentielles  et  relationnelles  des

participant.e.s  sur  la  spiritualité.  À  partir  des  récits des  répondant.e.s,  certains

éléments  existentiels  de la spiritualité,  telles  que les notions de sens,  d’espoir,  de

besoin et de dimension humaine ont été identifiés. Des éléments relationnels, tels que

la connexion avec une entité supérieure, la capacité à se projeter au-delà du monde

matériel et l’amour envers les autres ont également été nommés. Dans certains cas,

des éléments de la spiritualité ont été mis en relation avec leur travail d’intervenant.e

social.e.  Nous garderons en tête ces éléments afin de mieux pouvoir les mettre en

relation avec les diverses manifestations de la spiritualité en contexte professionnel.

4.2 Manifestations externes de la spiritualité en contexte professionnel

Afin de répondre à notre question de recherche, nous nous sommes d’abord intéressée

à  l’expérience  des  répondant.e.s  quant  à  l’intégration  (ou  non)  de  la  dimension

spirituelle des personnes au sein de leurs pratiques. Les résultats en lien avec cette

question  constituent  les  manifestations  externes  de  la  spiritualité.  Cette  section

présentera les résultats obtenus concernant les perspectives des répondant.e.s sur la

portée et les limites de l’intégration de cette dimension dans la relation d’aide. 
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4.2.1 L’intégration de la dimension spirituelle des personnes : une « ressource », un 
« pilier », un « levier » pour la relation d’aide

Dans le cadre des entrevues, les intervenant.e.s rencontré.e.s se sont exprimé.e.s sur

leur expérience de l’intégration de la dimension spirituelle en évoquant d’abord leur

propre rapport à la spiritualité et ses impacts dans leurs interventions. Les propos de

cette intervenante résument bien ce qu’ont partagé plusieurs répondant.e.s :

Tu dois quand même travailler un peu ta spiritualité, ta foi, tes valeurs,
visualiser ça sur toi, en tant qu'individu, en tant qu’intervenante, pis voir
comment ça entre dans ton intervention.

D’autre  part,  lorsqu’il  a  été  question  de  parler  de  la  spiritualité  au  sein  de  leurs

pratiques,  les intervenant.e.s ont indiqué qu’illes n’initiaient pas la discussion sur le

sujet. En fait, comme l’ont nommé les répondant.e.s, la personne aidée doit exprimer

l’importance de cette dimension dans sa vie pour qu’illes abordent cet aspect au sein

de leurs interventions.  C’est ce que résument les propos d’un intervenant : « mais

c’est  pas  moi  qui  présente  ça,  ça  se  trouve  chez  la  personne,  c’est  comme  une

ressource, je prends, je ramène où que la personne est et l’encourage à l’utiliser ».

Plusieurs termes ont été utilisés par les participant.e.s pour exprimer la portée de cette

dimension au sein de leurs pratiques. D’abord, une participante  a mentionné que la

spiritualité  constituait  un  « pilier »  qui  s’est  avéré  utile  dans  le  cadre  d’une

intervention auprès d’une femme « qui ne savait plus à quoi s’accrocher ». 
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Pour elle et pour moi, c’était un pilier sur lequel il fallait s'accrocher pour
qu’elle reste soutenue et j’ai vu la différence de ce que ça pouvait faire
après dans sa vie.

Une autre répondante a nommé que la dimension spirituelle  et/ou religieuse de la

personne  peut  faire  émerger  des  éléments  qui  peuvent  lui  être  utiles  dans  ses

interventions.

On part de quelque chose de  basic, comme la cuisine, et si la personne
veut s’embarquer dans quelque chose de spirituel ou religieux (...) qu’est-
ce  que  c’est  l’expérience  de  cette  personne  concernant  la  dimension
religieuse, et à partir de ça on peut saisir des éléments qu’on peut utiliser
pour intervenir avec la personne. 

Une autre intervenante considère que les valeurs spirituelles peuvent constituer des

facteurs de protection pour la personne. À ce sujet, elle a mentionné : « je peux me

référer  aux  valeurs  de  cette  croyance  pour  renforcer  mon  intervention,  mais  pas

nécessairement aller là-dedans. Ça peut être une force pour vraiment voir les facteurs

de protection de la personne ».

Dans le cadre des interventions qu’il effectue auprès des familles, un  participant a

mentionné que la prise en compte de la spiritualité de la personne pouvait constituer

un levier  pour  la  relation  d’aide.  Cette  dimension a pu lui  servir  de moyen  pour

sensibiliser la  personne  aux relations  qu’elle  entretient  avec son  entourage.  À cet

égard, il a expliqué que la spiritualité pouvait lui être utile dans l’amélioration des

dynamiques familiales :

Tu  peux  faire  appel  à  ces  discours-là,  à  ces  figures-là  pour  aller
déclencher des processus dans la famille. Par exemple, la mère elle croit
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beaucoup, elle  a beaucoup de foi,  pis  d’aborder la spiritualité,  ça peut
parfois déjà aller amener à changer leurs dynamiques d’une certaine façon
(…) C’est un grand levier je trouve.

Ce  dernier  a  également  évoqué  les  ressources  religieuses  autour  de  la  personne

croyante et les manières d’impliquer celles-ci au sein de l’intervention :

La  spiritualité,  ça  vient  aussi  avec  d’autres  ressources,  comme  des
institutions.  Lorsqu’une  personne  fait  partie  d’une  église  et  tu  veux
essayer de sensibiliser cette personne, tu peux parler avec les prêtres ou le
pasteur de l'église pour essayer de voir si cette personne pourrait aussi
avoir une influence ou changer d’une certaine façon, la dynamique qui
cause problème dans la famille.

Selon  les  données  recueillies,  nous  pouvons  d’abord  soulever  l’importance

qu’accordent  les  participant.e.s  quant  à  leur  propre  rapport  à  la  spiritualité  et  ses

impacts  dans  leurs  interventions.  Nous  pouvons  également  constater  que  les

intervenant.e.s rencontré.e.s adressent la dimension spirituelle des personnes lorsque

celle-ci leur est accessible. Les résultats révèlent que la spiritualité peut constituer une

« ressource », un « pilier », un « facteur de protection » supplémentaire sur lequel les

répondant.e.s peuvent reposer leurs interventions. Certaines situations d’intervention

où  la  dimension  spirituelle  s’est  avérée  utile  ont  également  été  énoncées  par  les

répondant.e.s.  À  cet  égard,  les  résultats  indiquent  que  la  dimension  spirituelle  a

constitué un « pilier » au sein d’une situation où la personne aidée était en quête de

sens.  Elle  a  également  servi  de levier  pour  changer  des dynamiques  familiales  et

sensibiliser les client.e.s à l’amélioration de leurs relations. Finalement, la dimension

spirituelle de la personne peut également impliquer des ressources socioreligieuses

qui peuvent être introduites au sein de l’intervention. 
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4.2.2 Certaines limites à la prise en compte de la spiritualité au sein des pratiques

Certaines limites peuvent toutefois entraver l’intégration de la dimension spirituelle

au sein des pratiques des intervenant.e.s rencontré.e.s. Ces dernier.ère.s associent ces

limites au contexte de pratique, aux approches priorisées dans leur milieu de travail et

au peu d’espace accordé pour aborder le sujet au sein des réunions cliniques.

Étant donné le contexte en protection de l’enfance, où il s’agit d’aborder des motifs

de  compromission  ou  d’accompagner  dans  le  développement  de  la  sécurité  des

enfants, un participant a affirmé que les approches utilisées adressaient surtout les

besoins matériels et émotionnels des individus et des familles. En ce sens, il a soulevé

que les interventions ne portaient pas sur le « manque de développement spirituel ou

sur les carences spirituelles » des individus, mais plutôt sur les dimensions « terre-à-

terre »,  c’est-à-dire  l’alimentation,  l’éducation,  l’habillement,  etc.  En ce  sens,  il  a

indiqué qu’au sein de son milieu de travail, « il s’agira de s’intéresser davantage aux

théories  de  l’attachement,  de  la  psychologie,  du  système  familial,  etc.  où  la

spiritualité trouve difficilement sa place ».

Une autre limite ayant été identifiée par les participant.e.s est la difficulté d’aborder la

dimension spirituelle des personnes aidées au sein des discussions cliniques. En effet,

une  participante  a  mentionné  avoir  partagé  à  ses  collègues,  lors  d’une  réunion

d’équipe,  une situation  clinique où elle  avait  utilisé  la dimension spirituelle  de la

personne.  Selon  la  répondante,  cette  pratique  n’a  pas  attiré  l’attention  de  ses

collègues,  puisque ce n’est  pas  une approche qu’elles  utilisent  ni  à  laquelle  elles

croient.  Elle a ajouté : «(...) on ne prenait jamais le temps d’approfondir, je sentais

quand même le manque d’intérêt de leur part à ce sujet ».
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Pour  une  participante,  le  fait  de  ne  pas  aborder  les  croyances  spirituelles  d’une

personne pour qui  la spiritualité  est  importante  constitue un enjeu majeur  pour la

relation d’aide. Elle s’est exprimée ainsi :

Alors si on met l'individu au centre de l’intervention et que cet individu a
des valeurs, des croyances (...) c'est dommage qu’on ne parle pas de ce en
quoi cette personne croit. Parce que si elle est au centre de l'intervention
et qu'on passe à côté de ce qui peut être un levier pour cette personne, ben
comment on va aller l'influencer ou l'atteindre?

En ce sens, une répondante a observé que la fermeture de certain.e.s de ses collègues

envers la spiritualité peut se projeter sur la personne aidée. Selon elle, une ouverture à

la spiritualité des personnes comporte des avantages pour l’intervention: « plus on est

ouvert, le plus qu'on peut écouter et le plus on va comprendre l'autre personne ».

En somme, bien qu’elle puisse constituer un important levier d’intervention auprès de

certain.e.s  de  leurs  client.e.s,  les  participant.e.s  nomment  toutefois  des  limites  à

l’intégration de la dimension spirituelle.  Le peu de place pour la spiritualité au sein

des  approches  priorisées  par les  milieux de pratique  et  la  difficulté  d’aborder  cet

aspect au sein des discussions cliniques laissent présager une difficile reconnaissance

de cette dimension au sein des milieux de pratique. 

4.3 Manifestations internes de la spiritualité en contexte professionnel

Notre question de recherche concerne également les implications de leur spiritualité

au sein de leur travail. Ainsi, les résultats ayant émergé de ces discussions ont mené à

identifier les manifestations internes de leur spiritualité  à travers le rôle et les effets

de la spiritualité chez les intervenant.es rencontré.e.s. 
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Selon  les  résultats  des  entrevues,  les  manifestations  internes  de  la  spiritualité  se

présentent d'abord sous la forme d’une plus grande capacité à vivre avec le sentiment

d’impuissance au sein de leur travail. Dans un deuxième temps, les intervenant.e.s ont

indiqué que la spiritualité favoriserait une vision positive des personnes, qui se traduit

par  l’espoir  qu’illes  portent  envers  la capacité  des  personnes  à  se  remonter  des

situations difficiles. Quant au fait d’aborder le sujet de leur identité spirituelle au sein

de leurs milieux de travail, les perspectives des répondant.e.s sont toutefois partagées.

Nous aborderons ces éléments dans un troisième temps. 

4.3.1 Des souffrances et de l’impuissance qui marquent leur quotidien de pratique

Dans  nos  entrevues,  alors  que  nous  interrogions  les  participant.e.s  sur  la  réalité-

terrain de leur profession et de l’intégration (ou non) de la spiritualité au sein de leurs

pratiques, plusieurs intervenant.e.s ont fait mention de la présence de diverses formes

de  souffrances  et  du  sentiment  d’impuissance  qui  marquent  leur  quotidien  de

pratique. Ce constat nous a aidé à mieux comprendre le rôle et les effets que peut

avoir la spiritualité dans la vie professionnelle des répondant.e.s. 

À  cet  égard,  près  de  la  moitié  des  intervenant.e.s  rencontré.e.s  ont  nommé  la

souffrance qu’ils.elles peuvent vivre dans le cadre de leur travail.  Une participante

ayant travaillé auprès de femmes ayant vécu des violences sexuelles a mentionné la

lourdeur de certaines histoires que lui partageaient ces femmes. Elle a indiqué qu’elle

pouvait  parfois  se  charger  de  cette  lourdeur  et  que  ces  histoires  marquaient  ses

pensées à l’extérieur du cadre de son travail. C’est ce qu’a exprimé également une

intervenante qui, au moment des entrevues, accompagnait des jeunes et des femmes
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en situations difficiles. Cette dernière a nommé la charge qui peut parfois peser sur le

dos des intervenant.e.s sociaux.ales et la souffrance qui peut en découler. 

En  plus  de  la  souffrance,  quelques  intervenant.e.s  ont  abordé  le  sentiment

d’impuissance qu’illes vivent au sein de leur travail. Par exemple, dans le cadre de

son travail,  un  intervenant  en  protection  de  l’enfance  a  expliqué  devoir  justifier,

devant le juge, ce qu’il considère meilleur pour la sécurité de l’enfant.  Il  a expliqué

que certaines décisions du juge vont à l’encontre de ses propositions, et qu’il faisait

face, dans ces cas-là, à un grand sentiment d’impuissance. Il s’est également exprimé

sur les nombreuses incertitudes qu’il vit concernant les impacts de ces décisions sur

l’avenir  des  jeunes  auprès  desquels  il  travaille.  Cette  impuissance  se  retrouve

également dans les propos d’une intervenante qui a indiqué «ne pas avoir le pouvoir

suprême de changer la vie d’une personne». 

4.3.2 Surmonter les souffrances et vivre avec le sentiment d’impuissance dans 
l’exercice de leur travail

Certain.e.s participant.e.s ont mentionné que leur spiritualité agissait comme un guide

dans  les interventions où illes vivent une impuissance.  À ce sujet, un intervenant  a

mentionné qu’en dépit de tout le rationnel derrière son intervention, il lui est arrivé de

demander d’être accompagné par Dieu lors d’interventions particulièrement délicates

et moralement difficiles auprès de certains enfants. En voici un exemple : 

J’ai retiré seulement un enfant de son milieu, c’était un bébé d’un an et
demi, pis lorsque j’ai dû faire ce placement-là, j'ai un peu ouvert cette
dimension spirituelle en moi pour me dire: okay, je vais être vraiment très
délicat, dans cette intervention que je vais faire, je le fais dans le bien de
cet enfant (…) J'ai demandé d'être guidé. 
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Pour un autre intervenant, sa spiritualité donne le sens à sa pratique, c’est-à-dire «la

raison d’être de ce que je fais comme intervenant». Ainsi, dans les moments où il vit

des difficultés en intervention, il tâche de se rappeler le sens de son travail. Pour lui,

cet exercice agit comme un « booster » qui vient lui apporter une force et une énergie

dans sa vie professionnelle.

Certain.e.s intervenant.e.s ont mentionné avoir recours à leur spiritualité dans le but

d’évacuer certaines formes de stress ou de lourdeur émotionnelle liées à leur travail

d’intervention. Une intervenante a raconté: « dans certains milieux, tu interviens avec

des cas lourds, des agressions, et pour moi, justement, ma foi m'aide à faire le vide, à

sortir de ces interventions ».  En ce sens, un intervenant  a nommé que la spiritualité

avait pour fonction de le rassurer par rapport aux responsabilités qu’il a envers les

familles et les jeunes auprès desquels il travaille, à la lourdeur de ses actions, de ses

interventions, des conséquences des gestes qu’il pose, mais également du contrôle

qu’il exerce dans le cadre de son travail. De plus, une intervenante a mentionné que

lorsqu’une situation ne se passe pas comme elle l’aurait souhaité, sa spiritualité l’aide

à ne pas se blâmer et à ne pas prendre sur elle toute la responsabilité de la situation.

Deux intervenant.e.s  ont  soulevé des  liens  entre  la  spiritualité  et  l’épuisement

professionnel. Une intervenante a mentionné: 

Si  on  nourrit  le  corps,  pourquoi  pas  l’âme  et  l'esprit?  Comment
l'introduire,  je  ne  sais  pas,  et  même  pour  les  intervenants,  pour  les
intervenantes, pour éviter les problèmes de burnouts, trouver comment ils
peuvent nourrir leurs âmes. 

Un autre intervenant  a d’ailleurs  suggéré d’introduire une place pour la spiritualité

dans les milieux de pratique. Il s'est exprimé ainsi: 
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Je pense que ça pourrait épargner beaucoup, alléger beaucoup notre tâche
et se sentir mieux dans notre travail si on donne plus de place à certains
types de manifestations, d'interprétations de la spiritualité.

Lorsque  nous  lui  avons  demandé  quelles  formes  pourraient  prendre  ces

manifestations et/ou interprétations de la spiritualité, le participant a mentionné : 

Je ne pense pas que ce sera que tout le monde fasse du yoga le midi qui va
nous rendre heureux, ou aller à la messe, des trucs comme ça (…) mais ça
pourrait être une formation pour ça, qui te donne des outils précisément
pour mettre en œuvre ta dimension spirituelle dans ton travail.

Les données témoignent ainsi du rôle de la spiritualité comme élément de support

dans  l’expérience  de l’impuissance  et  de l’incertitude  qui marque le  quotidien  de

pratique des intervenant.e.s rencontré.e.s. Elles soulignent également le lien que font

certain.e.s participant.e.s entre la spiritualité et le rôle qu’elle peut avoir dans le bien-

être psychologique des intervenant.e.s. À certains égards, les résultats témoignent de

l’intérêt  et  d’un  début  de  réflexion,  chez  certain.e.s  intervenant.e.s  rencontré.e.s,

quant à l’introduction de leur spiritualité dans le cadre de leur travail. 

4.3.3 Garder espoir envers les personnes aidées

Alors que la spiritualité de certain.e.s répondant.e.s les aiderait à surmonter les défis

liés à leur travail, pour d’autres, elle aurait un rôle dans leur manière de percevoir la

personne.  Par  exemple,  une  intervenante  a  parlé  d’espérance  qui  lui  permet  de

s’ouvrir à l’autre :



77

Cette espérance qui m'ouvre, que la personne a pour moi ou que moi j'ai
pour Dieu ou que cette  espérance à laquelle  on peut s'accrocher  d'une
façon ou d'une autre, chacun pour sortir de là où il veut sortir, moi je l’ai
pour les gens, c’est ça qui est important.

Certain.e.s intervenant.e.s ont également mentionné que la spiritualité leur permettait

de croire  en la capacité de chaque individu à se relever de situations difficiles.  Les

propos  d’une  participante  résument  ce  qu’ont  partagé  plusieurs  intervenant.e.s:

« même si  je ne suis pas croyante,  je garde toujours cette  foi  sur la  capacité  des

individus  à  surmonter les obstacles,  à se  développer, à faire sortir ce qu'ils sont à

l’intérieur ».

La  notion  d’espoir  est  également  présente  dans  les  propos  d’une  répondante  qui

explique sa vision de l’humanité. Cette dernière s’est exprimée ainsi :

L’humanité  est  composée d’autant de choses désespérantes si  tu  veux,
mais il y a aussi la lumière que tout le monde porte quelque part, parce
qu'on n’est pas juste mauvais et on n'est pas juste bon.  

L’espoir qu’elle porte ainsi envers les individus  permettrait à cette intervenante de

leur donner une force supplémentaire:

Cette personne qui est devant moi, même si je n'ai pas encore la solution,
même si à la limite, dans ma tête rationnellement, même dans mon cœur,
je me dis c'est pas mal foutu pour la personne, le fait d'aller au-delà de ce
que je vois et de ce que j'entends et d'espérer dans la personne (...) comme
si  la  même  force  que  j'obtiens  quand  je  m'appuie  sur  Dieu,  sur  ma
spiritualité, c'est comme si je donnais cette force à cette personne-là.
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Pour cette participante, la notion d’espoir est fondamentale pour la relation d’aide.

Elle a affirmé: « sinon les interventions, ça serait à quoi bon? Pourquoi est-ce qu'on

ferait croire à quelqu'un qu'on va l'aider si à la base on ne croit même pas en cette

personne? »

Les données révèlent ainsi que la spiritualité des participant.e.s se manifeste à travers

une  vision  positive  des  personnes  auprès  desquelles  illes  travaillent.  En  effet,  la

spiritualité  des  répondant.e.s  leur  permettait  de  garder  espoir  et  la  « foi »  en  la

capacité  des personnes à surmonter les situations difficiles.  Dans certains cas,  cet

espoir permettrait de donner une force supplémentaire à la personne aidée. 

4.3.4 Des perspectives partagées quant au déploiement de l’identité spirituelle au 
sein des milieux de travail

Alors que la spiritualité des intervenant.e.s agit comme source de support pour leur

travail  et  participe  à  une  vision  positive  des  personnes,  la  majorité  (6/7)  des

participant.e.s ont toutefois nommé ne pas aborder le sujet de leur spiritualité dans le

contexte  de  leur  travail.  D’une part,  les  participant.e.s  ont  indiqué  des  facteurs

organisationnels et des pratiques normatives qui ont pour effet de freiner les échanges

sur  le  sujet  de  la  spiritualité.  D’autre  part,  le  risque  de  recevoir  des  réactions

négatives  associées  au  déploiement  de  leur  identité  spirituelle  constitue  une  des

raisons  pour  lesquelles  certain.e.s  intervenant.e.s  préfèrent  ne pas aborder  le  sujet

auprès de leurs collègues. Finalement, quelques répondant.e.s ont mentionné que leur

spiritualité n’avait pas sa place dans leur vie professionnelle.
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Des  facteurs  organisationnels  et  des  pratiques  normatives  qui  freinent  le  partage
auprès de leurs collègues

En ce qui a trait aux facteurs organisationnels, quelques intervenant.e.s ont mentionné

qu’il  était  difficile  d’aborder  la spiritualité  auprès de leurs collègues,  puisqu’il  ne

semble pas y avoir de contexte propice pour le faire dans le cadre de leur travail. Un

intervenant a partagé ceci: 

Ce n’est pas quelque chose qu’on arrive à établir dans des conversations,
à l’heure du dîner avec les collègues  (...)  Rarement on va ouvrir  cette
porte-là de la spiritualité, alors non, ce n’est pas quelque chose dont j’ai
entendu parler de mes collègues.

Le manque de temps et la charge de travail élevée semblent également constituer des

facteurs  qui  freinent  le  dialogue  entre  les  collègues.  À  cet  égard,  certain.e.s

intervenant.e.s ont révélé un contexte de travail chargé où peu d’espace est disponible

pour aborder cette dimension auprès de leurs collègues. 

« Il y a beaucoup de surcharge, beaucoup d’urgence, alors les gens sont
souvent pressés, pis ils gèrent un peu au jour le jour, c’est difficile d'avoir
du calme, le silence pour aborder cette dimension-là » 

« De toute façon, on n'a pas beaucoup le temps pour s'en parler,  entre
intervenantes, non non, parce qu'on a tellement de travail à faire, chacune
est comme focusée sur leur propres affaires » 

Dans certains cas, il s’agit d’un code de vie officiel élaboré par la direction de leur

organisme qui leur interdit de parler de la religion et de la spiritualité. C’est ce qu’a

révélé une des participant.e.s : « une des choses interdites c’est la religiosité,  c’est

clair, c’est dans le code de vie, on ne peut pas parler de religion ici ». D’autre part, si

certain.e.s intervenant.e.s n’ont pas mentionné l’existence d’un code de vie officiel,
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leurs propos témoignent d’une norme implicite à ne pas aborder le sujet au sein de

leur équipe de travail. Une participante s’est exprimée ainsi :

Non,  jamais  on  ne  parle  de  ça.  Parce  qu'on  est  dans  un  contexte
multiculturel, même sans le dire, on le sait qu'il y a des choses qu'on ne
parle pas. Pourquoi? Parce qu'on veut éviter la discussion, la chicane. La
religion, la politique, ici c’est des choses qu’on ne parle pas.

Finalement,  deux  répondant.e.s  ont  nommé  le  risque  de  recevoir  des  réactions

négatives de leurs collègues en partageant leurs croyances spirituelles et religieuses.

D’une part, un intervenant explique avoir choisi de ne pas parler de ses croyances à

son milieu de travail,  étant  donné la discrimination qu’il  pourrait  subir  en parlant

ouvertement de sa spiritualité. Il a dit préférer s’abstenir d’aborder ce sujet auprès de

ses collègues:

Je ne vais pas en parler [de la spiritualité], parce que ça va être un élément
de discrimination encore plus. T’es déjà un immigrant, t'es déjà noir, t'as
déjà un accent,  ou tu  te  fais  démarquer  par  tes  connaissances,  par  tes
pratiques, par tes compétences, on ne tolère pas ça de toi, donc là il faut
savoir ses limites, on se fixe des limites.

D’autre part, une participante a affirmé avoir eu l’impression d’avoir été jugée par ses

collègues  lorsqu'elle  leur  avait  partagé  qu’elle  supportait  les  défis  du  travail

d’intervention grâce à sa foi et ses prières. Cette participante a raconté qu’elle avait

l’impression que la spiritualité et la religion étaient souvent associées à une vision

arriérée de la vie.  Auprès de ces collègues, elle nomme d’ailleurs s’être sentie « un

peu retardée ». 
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Une volonté personnelle de séparer la sphère privée de la sphère professionnelle

Deux participantes  ont,  pour leur part,  indiqué que leur spiritualité  n’avait  pas sa

place dans le contexte de leur travail. À cet égard, une participante a nommé que sa

spiritualité est avant tout du domaine personnel:  « pourquoi je parlerais de ça? Tu

comprends,  ça  m'appartient  à  moi,  je  le  vis  comme ça.  Je  parle  de  spiritualité  à

personne ».  Une  autre  intervenante  a  également  soulevé  cette  séparation  entre  la

dimension  personnelle  de  sa  spiritualité  et  son milieu  professionnel.  Elle  s’est

exprimée ainsi:  « le milieu professionnel reste quand même un milieu professionnel

et la spiritualité, ça fait partie de la dimension personnelle ».

À la lumière de ces données, nous pouvons constater que le sujet de la spiritualité des

intervenant.e.s  est  très peu abordé au sein de leurs milieux de pratique.  Plusieurs

raisons  ont  été  exprimées  par  ces  dernier.ère.s,  notamment  des  facteurs

organisationnels et des pratiques normatives au sein de leur milieu de travail qui ont

pour  effet  de  freiner,  voire  éviter,  le  partage  de  cette  dimension  auprès  de  leurs

collègues.  Pour certain.e.s  répondant.e.s,  le déploiement de leur identité  spirituelle

comporterait  des  risques  concernant  leur  dignité  personnelle  et  professionnelle.

D’autres  répondantes  ont  mentionné  la  nette  séparation  qu’elles  effectuent,  de

manière  volontaire,  entre  leur  spiritualité  et  leur  vie  professionnelle.  Ces  données

traduisent  ainsi  des  perspectives  partagées  quant  au  déploiement  de  l’identité

spirituelle au sein de leurs milieux de travail. 

4.4 La spiritualité et le contexte socioculturel québécois : perspectives des 
intervenant.e.s 

Dans  cette  section,  nous  allons  voir  comment  les  intervenant.e.s  rencontré.e.s

expliquent  la  place  de  la  spiritualité  et  de  la  religion  dans  la  sphère  publique
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québécoise. Leurs points de vue, dont certain.e.s relèvent de la posture particulière de

la profession dans ce débat, témoignent des nuances qu’illes peuvent apporter sur la

question. 

D’abord, certain.e.s répondant.e.s ont fait mention de l’histoire religieuse du Québec

et  des  tensions  qui  en  découlent.  À cet  égard,  un  intervenant  a  indiqué que  ces

tensions peuvent s’expliquer par les nombreuses histoires d’abus de l’Église envers

les  communautés.  Il  a  affirmé toutefois  qu’à  travers  ce  refus  de  l’Église,  « les

Québécois ont tourné le dos à la religion et en même temps, à la spiritualité. C’est-à-

dire qu’ils jettent le bébé avec l’eau du bain ».  Une autre intervenante  a mentionné

l’origine historique de ces débats :

Historiquement au Québec, je pense que la religion franchement, c’est ça,
elle  est  une  patate  chaude.  Donc  quand  tu  parles  de  religion  et  de
spiritualité,  je  pense  que  tout  d'un  coup,  ça  remonte  à  tellement  de
générations  pis  ça  remonte  à  tellement  d'autres  choses,  ça  devient  un
débat politique.

Face  aux  tensions  qu’il  observe  d’un  point  de  vue  personnel,  un  intervenant.e  a

également constaté le peu d’espace accordé à la spiritualité au Québec : « Ce n’est

pas seulement au niveau personnel, mais au niveau sociétal, la porte à la spiritualité

au Québec elle est quand même assez petite, pis elle est difficile à voir ». 

Une participante a, par ailleurs, nommé l’influence de l’organisation politique sur le

rôle  qu’exerce  la  religion  au  sein  de  la  société  québécoise.  À  cet  égard,  elle  a

mentionné la difficulté chez de nombreuses personnes au Québec de croire en Dieu,

puisque selon elle, l’État-Providence remplit déjà la fonction de rassurer les individus

face à l’incertitude. Elle s’est exprimée ainsi : « dans les pays où il n’y a pas d'État-
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Providence, qu’est-ce que vous croyez qui aide les gens à supporter et surmonter les

aléas de la vie? C’est leur foi et leurs croyances ».

D’autres se sont prononcés sur la question à partir  de leur posture d’intervenant.e

social.e. Une intervenante a nommé les hésitations et les questionnements qu’elle vit

en lien avec sa posture d’intervenante sociale et le rôle de la profession dans le débat

sur  la  place  de la  religion  et  de  la  spiritualité  dans  la  société  québécoise.  Elle  a

exprimé :

On n’est même plus capable de dire : Est-ce qu'on peut parler de ça par
rapport à notre profession, par rapport au fait qu'on croit à l'individu? On
dirait que c’est impossible de contenir ça et donc pour mieux l'encadrer,
on laisse faire, on préfère ne pas jouer avec la patate chaude!

Elle  a  ajouté néanmoins:  « pourtant  [en abordant la spiritualité] on parle encore des

humains, c'est de nous qu'on parle, c'est de notre société qu'on parle ».  À cet égard,

face  au débat sur la  place de la  spiritualité  et  de la  religion dans  la  société,  une

participante a soulevé que le travail de l’intervenant.e était « de rester dans les valeurs

du travail social, en faisant la part des choses » entre les discours sociétaux entourant

la  question  et  les  valeurs  de  la  profession.  C’est  également  ce  qu’a  soulevé une

participante en entrevue alors qu’une des premières choses qui lui ont été dites à son

arrivée  au  Canada était  que  « la  religion,  c’est  une  affaire  privée ».  En  tant

qu’intervenante, elle a affirmé: 

Mais tsé quand on va faire une intervention, de quoi on parle? On parle de
la vie privée du monde. Alors même si on le veut ou pas, on va parler de
la spiritualité, de la religion parce que ça a une forte place dans la vie des
personnes (...) 
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À cet effet, certaines contradictions entre le discours public sur la spiritualité et la

religion  et  les  diverses  manifestations  dans  la  vie  privée  des  personnes  ont  été

soulevées par un des répondant.e.s:

Si  les  personnes  immigrantes  peuvent  rendre  davantage  visibles  leurs
affiliations religieuses et spirituelles que les personnes nées au Québec, je
dois t’assurer que partout où je vais chez les gens, parce que je fais des
rencontres  à  domicile,  je  vois  la  spiritualité  dans  les  objets,  dans  les
façons de parler, dans les façons de se comporter, je le vois.

Dans  le  cadre  des  entrevues,  les  intervenant.e.s  ont  exprimé  les  tensions  qu’illes

ressentent  et  vivent  en  lien  avec  la  spiritualité  au  sein  du  contexte  socioculturel

québécois.  Certain.e.s  d’entre  elleux  ont  abordé  ces  tensions  à  partir  du  passé

religieux du Québec, tandis que d’autres ont nommé l’influence de l’État-Providence

sur le  rôle qu’exerce la  religion dans la société  québécoise.  Les données révèlent

d’une part, que ces tensions sociales sont perçues par les répondant.e.s et marquent

leur univers de pratique. D’autre part, si les sujets de la religion et de la spiritualité

sont  relégués  à  la  sphère  privée  au  sein  des  narratifs  sociaux,  les  répondant.e.s

indiquent  que  le  travail  d’intervention  les  amène  tout  de  même  à  adresser  cette

dimension privée de la vie des personnes, et ainsi, à aborder les sujets de la religion et

de la spiritualité auprès de ces dernières.

4.5 Sommaire du chapitre

Nous avons débuté ce chapitre avec la présentation des perspectives des répondant.e.s

sur  la  spiritualité  et  l’intervention  sociale.  Il  a  été  possible  de  voir  que  certains

éléments  de  la  spiritualité  et  de  l’intervention  sociale  se  recoupent  au  sein  des

perspectives des répondant.e.s. En deuxième et troisième parties, nous avons abordé
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les  manifestations  externes  et  internes  de  la  spiritualité  au  sein  de  l’intervention

sociale.  D’une part,  nous avons présenté les  résultats  concernant  l’expérience  des

répondant.e.s quant  à  l’intégration  de  la  dimension  spirituelle  au  sein  de  leurs

pratiques, en adressant la portée et les limites de ce type de pratique. Par la suite, nous

avons parcouru les diverses manifestations internes de la spiritualité dans le contexte

de leur travail. À cet égard, il a été possible de rendre compte du rôle de soutien que

peut  effectuer  la  spiritualité  au  sein  du  travail  d’intervention,  mais  également  de

l’impact positif qu’elle peut avoir sur la relation d’aide, notamment à travers l’espoir

qu’elle donne envers la personne aidée. Nous avons finalement terminé le chapitre en

présentant les perspectives des participant.e.s concernant la place de la spiritualité et

de la religion au sein du contexte socioculturel québécois. En  traitant la question à

partir  de  leur  posture  d’intervenant.e.s sociaux.ales,  les  répondant.e.s ont  d’abord

soulevé  l’existence  de  tensions  qui  marquent  leur  univers  de  pratique.  Ces

dernier.ères ont également nommé qu'il leur était inévitable d’aborder les sujets de la

spiritualité et de la religion dans le cadre de leur travail. Le prochain chapitre portera

sur l’analyse et la discussion des résultats.



CHAPITRE 5

ANALYSE ET DISCUSSION DES RÉSULTATS

Au Québec, les débats entourant la spiritualité et la religion sont bien souvent liés à la

question de l’immigration et celle de la diversité de croyances. Tels qu’abordés dans

le cadre de notre problématique, ces débats démontrent l'existence de tensions réelles

liées à la cohabitation de valeurs, de traditions et de croyances diversifiées au sein de

la  société  québécoise.  Alors  qu’ils  ont  servi  de  plateforme  pour  un  dialogue

interculturel et interreligieux dans l'espace public québécois, nous voulons profiter

de cette discussion des résultats pour amorcer une réflexion concernant les alliances

possibles (ou non) entre la spiritualité et le travail social, à partir des perspectives

d’intervenant.e.s  sociaux.ale.s  issu.e.s  de  l’immigration  qui  s’identifient  comme

spirituel.le.s.  Nous  ne  pouvons  toutefois  pas  prétendre  que  les  résultats  puissent

représenter de manière exhaustive les perceptions ni les expériences de tous.te.s les

intervenant.e.s issu.e.s de l’immigration qui s’identifient comme spirituel.le.s sur la

question.  Nous  pouvons  cependant  tirer  certaines  analyses  de  ce  que  nous  ont

partagé les sept intervenant.e.s que nous avons rencontré.e.s. 

Dans ce chapitre, nous soulèverons ainsi les points saillants des résultats présentés

dans le chapitre précédent et les interpréterons à la lumière des études recensées dans
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notre  problématique,  de  notre  cadre  conceptuel  et  d’autres  écrits  que nous  avons

mobilisés pour approfondir notre analyse.  Ce faisant, nous débuterons par un bref

rappel  des  concepts  de  réflexivité  et  d’habitus.  Ensuite,  nous  aborderons  les

perspectives  des  répondant.e.s  sur  la  question  de  l’intégration  (ou  non)  de  la

spiritualité  en intervention  sociale  d’abord par  les  usages qu’illes  en font  dans  le

cadre  de  leur  pratique.  D’une  part,  les  répondant.e.s  indiquent  que  la  dimension

spirituelle des personnes usagères constitue un levier d’intervention. D’autre part, ces

dernier.ère.s  nomment  le  rôle  de  leur  spiritualité  comme  ressource  interne  dans

l’exercice de leur travail. Certains liens entre le concept de réflexivité et l’émergence

de  savoirs  pratiques  et  d’un  savoir-être  seront  présentés  dans  cette  section. En

deuxième partie d’analyse, nous discuterons des impacts des normes et des valeurs au

sein des contextes socioculturel et organisationnel sur l’expérience des participant.e.s

en lien avec la spiritualité en contexte de pratique. Pour terminer, nous élargirons la

discussion en présentant la posture épistémologique féministe et le déplacement des

regards qu’elle propose vers les pratiques ancrées dans l’expérience des TS, comme

celles liées à la spiritualité. Avec l’objectif de montrer un aperçu du développement

des  pratiques  en  ce  sens,  nous  présenterons  également  deux  modèles  qui  visent,

respectivement,  à  faciliter  la  posture  réflexive  des  intervenant.e.s,  ainsi  que

l’intégration de la spiritualité au sein des pratiques. Les implications de notre étude

pour la formation, la recherche et la pratique seront énoncées dans la dernière partie

de ce chapitre. 

5.1 Un bref rappel des concepts de réflexivité et d’habitus et leurs usages dans 
notre étude

Dans le cadre de notre étude, nous nous sommes basée sur les deuxième et troisième

variations de la réflexivité, telles que recensées par D’Cruz et al. (2007). La notion de
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réflexivité,  telle  que  nous  l’avons  utilisée,  implique  une  approche  critique  des

connaissances, basée sur la prise en compte des rapports de pouvoir au sein de la

construction et de la mobilisation des savoirs au moment de l’intervention. Ainsi, ce

concept a été utile pour mieux comprendre le choix des répondant.e.s d’intégrer (ou

non) cette dimension au sein de leurs pratiques. Étant donné le peu de modèles  et

d’approches qui intègrent cette dimension, ce concept  a également servi à explorer

l’émergence (ou non) de savoirs en lien avec l’usage de la spiritualité dans le cadre de

leurs interventions.  Au sein de notre étude,  la notion de réflexivité fait  également

place aux émotions dans le choix des savoirs mobilisés. Nous avons donc porté notre

attention sur les éléments émotionnels mentionnés par les participant.e.s, c’est-à-dire

l’impuissance et le stress vécus dans le cadre de leur travail, et leurs interactions dans

l’usage de leur spiritualité. 

Rappelons que le concept d’habitus sert à comprendre et à expliquer les liens entre la

pensée et l’action des individus (Thorpe, 2018). Ce concept a été utile spécifiquement

pour  l’identification  des  dimensions  idéelles,  c’est-à-dire  les  idées  partagées,  les

normes et  les  valeurs  en lien avec la  spiritualité.  En nous basant  sur ce concept,

l'analyse des résultats a permis de saisir les récits des participant.e.s sur la spiritualité

au sein du contexte socioculturel québécois et du contexte organisationnel de leurs

pratiques. Ce faisant, nous avons pu cerner les tensions qu’illes ressentent et identifier

les  impacts  de celles-ci  sur  leur  expérience  de  la  spiritualité  au  sein du contexte

professionnel.

5.2 Les usages de la spiritualité en contexte de pratique

Pour  répondre  à  notre  question  de  recherche  concernant  les  perspectives  des

intervenant.e.s sociaux.ales qui s’identifient comme spirituel.le.s quant à l’intégration

de la spiritualité en intervention sociale, nous discuterons d’abord des usages qu’illes
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en font  dans  le  contexte  de  leurs  pratiques.  Nous  aborderons,  en premier  lieu,  la

dimension  spirituelle  des  personnes  usagères  comme  levier  d’intervention.  En

deuxième  lieu,  nous  discuterons  de  la  spiritualité  des  répondant.e.s  en  tant  que

ressource interne au sein de leur travail.

5.2.1 La dimension spirituelle comme levier d’intervention

Les résultats démontrent qu’aborder les éléments spirituels de la vie des personnes

usagères constitue un levier d’intervention intéressant pour tous.tes les intervenant.e.s

rencontré.e.s.  Ces  éléments  constituent  des  « ressources »  et  des  « piliers »  sur

lesquels  illes  peuvent  appuyer  leurs  interventions.  L’intégration  de  la  dimension

spirituelle a permis à certain.e.s de nos répondant.e.s d’adresser les questionnements

liés à la quête de sens et d’améliorer des dynamiques familiales. Concrètement, cette

dimension  leur  a  servi  pour  aller  chercher  l’espoir  et  la  force  à  l’intérieur  de  la

personne  aidée  ou  encore  pour  la  sensibiliser  aux  relations  avec  son  entourage

(famille, communauté, etc.). Un participant indique que la présence d’une spiritualité

chez  la  personne  aidée  peut  impliquer  des  ressources  sociospirituelles  et/ou

socioreligieuses qui peuvent s’avérer utiles dans les stratégies d’intervention, comme

les  prêtres  ou  d’autres  personnes  significatives  dans  l’entourage  religieux  et/ou

spirituel de cette dernière.

L’intégration de la dimension spirituelle semble ainsi permettre aux répondant.e.s de

diversifier  les  éléments  sur  lesquels  reposer  leurs  interventions.  L’analyse  de  nos

résultats  rejoint  ce  que souligne Edwards  (2002),  en ce  que le  fait  d’adresser  les

éléments spirituels de la vie des personnes peut venir complémenter les approches

axées  sur  les  besoins  matériels  et  émotionnels  des  individus  et  permettre  une
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compréhension holistique de ces  derniers.  De plus,  les  diverses manières  dont  les

répondant.e.s intègrent la spiritualité témoignent du potentiel de cette dimension pour

certaines  approches  d’intervention  valorisées  en  travail  social.  En  considérant  la

dimension  spirituelle  comme  une  ressource  où  puiser  l’espoir  et  une  force

supplémentaire chez l’individu, cette dimension peut s’avérer un élément pertinent à

prendre en compte dans une approche basée sur les forces, comme stipulé par Coates

(2007).  En  effet,  ce  dernier  mentionne  que  de  considérer  la  spiritualité  comme

ressource  inhérente  aux  personnes  permettrait  de  les  voir  davantage  comme  des

« agentes autogouvernées plutôt que des victimes de forces oppressives » (traduction

libre, Coates, 2007, p.5). L’usage des ressources socioreligieuses illustre également

les  possibilités  de  cette  dimension  pour  l’approche  écosystémique,  où  les  divers

systèmes (micro, méso, exo, macro) liés à l’individu sont intégrés dans l’analyse de la

problématique  et,  à  certains  égards,  impliqués  dans  les  stratégies  d’intervention

(Bronfenbrenner, 1979). À l’instar des propos de Crisp (2008), nos résultats indiquent

que la spiritualité peut trouver sa place au sein de la discipline en ce qu’elle constitue

une ressource  pour  aider  à  l’amélioration des  relations  des  individus,  représentant

ainsi  un des objectifs  majeurs de la  profession.  Elle  aurait  également le potentiel,

selon notre analyse, de complémenter, voire de s’intégrer au sein d’approches déjà

valorisées par la profession.

Un aspect fondamental dans la vie de certaines personnes 

Les  résultats  reflètent  également  la  cohabitation  du  séculier  et  du  religieux  et

l’importance d’y accorder une attention particulière dans l’exercice de la profession.

Alors que les discours sociétaux relèguent à la sphère privée l’expression religieuse et

spirituelle,  les  répondant.e.s  ont  toutefois  nommé  que  leur  position  particulière

d’intervenant.e,  qui  donne accès  à  la  vie  privée  des  individus,  peut  les  amener  à

aborder le sujet intime de la spiritualité au sein de la relation d’aide. 
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Ce faisant, les propos des répondant.e.s font écho à plusieurs études qui témoignent de

l’aspect  fondamental  que  peuvent  représenter  la  spiritualité  et  les  croyances

religieuses dans la vie des personnes et des communautés (Holloway et Moss, 2010,

Canda  et  Furman,  2010).  Si  les discours  sociaux  associent  principalement  les

croyances religieuses et/ou spirituelles aux communautés immigrantes (voir Chapitre

1),  les  propos de certain.e.s  répondant.e.s  témoignent  de facteurs  spirituels  qui  ne

semblent  pas  se  limiter  aux  personnes  issues  de  l’immigration.  À  ce  sujet,  un

répondant a nommé observer des éléments spirituels à travers les « objets, les façons

de parler, les façons de se comporter » chez les familles auprès desquelles il travaille,

qu’elles soient issues de l’immigration ou d’origine québécoise. Ces propos font écho

aux  statistiques  exposées  dans  la  problématique  (MIDI,  2015),  où  l’on  pouvait

constater  que  la  grande  majorité  de  la  population  (75 %)  s’affilie  à  la  religion

catholique,  alors  que  7,5 %  est  de  diverses  croyances  chrétiennes,  tandis  qu’un

moindre  pourcentage  (3,1%) serait  de  confession  musulmane.  Malgré  la  prudence

qu’il convient d’appliquer à ces chiffres2, ceux-ci témoignent toutefois de la présence

d’une forte religiosité au sein de la population québécoise.

D’autre  part,  en  regard  aux  définitions  mobilisées  pour  notre  étude,  l’expérience

spirituelle et les enjeux qui y sont liés peuvent s’étendre également aux personnes qui

n’appartiennent à aucune confession religieuse. Nous aborderons cet aspect dans la

section suivante.

2Tel  qu’expliqué dans notre problématique,  ces  données  ont  été tirées  de l’Enquête Nationale des
Ménages de 2011, et publiées par le MIDI (2015). Nous parlons de « prudence », puisque certains biais
quant à la représentativité réelle de la population peuvent exister étant donné que les participant.e.s à
l’Enquête le font sur une base volontaire.
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Des enjeux spirituels dans divers domaines d’intervention

Dans  certains  domaines  de  l’intervention  sociale,  il  est  évident  que  des  aspects

spirituels sont susceptibles d’être abordés, comme dans les soins palliatifs (Orchard,

2001;  Dane  et  Moore,  2006).  Toutefois,  les  TS  peuvent  faire  face  à  des  enjeux

spirituels dans d’autres domaines de l’intervention sociale, comme le démontrent les

résultats de notre recherche. En effet, au moment des entrevues, les participant.e.s

travaillaient  dans  des  centres  de femmes,  en protection de l’enfance  et  dans  des

organismes  en  accueil  et  intégration  des  personnes  ayant  immigré  au  Québec.

Tous.tes les intervenant.e.s ont nommé avoir adressé la thématique de la spiritualité

auprès  de  leur  clientèle.  Ces  résultats  témoignent  à  la  fois  d’une  diversité  de

personnes, de situations et de contextes de pratique, où peuvent surgir des éléments

spirituels. Les données obtenues soulèvent ainsi l’importance,  pour les TS, d’être

disposé.e.s à accueillir cette dimension identitaire des personnes auprès desquelles

illes travaillent. D’autant plus que selon les recherches que nous avons mobilisées,

la  spiritualité  trouverait  sa  pertinence  notamment  auprès  des  personnes  et  des

communautés  ayant  vécu  de  nombreux  deuils,  des  oppressions  ou  qui  vivent

d'intenses souffrances liées à un trouble de santé mentale, une dépendance ou encore

par  la  perte  d'un être cher (Wink et  Dillon,  2002;  Wheeler,  Ampadu et  Wangari,

2002; Canda et Furman, 2010).

À  la  lumière  de  ce  qu’ont  partagé  les  répondant.e.s,  la  reconnaissance  de  la

dimension  spirituelle  des  personnes  semble  nécessaire  si  le  travail  social  veut

adresser  tous  les  aspects  de  la  vie  des  individus.  Nous  croyons  que  de  ne  pas

adresser les éléments spirituels qui émergent au sein de l’intervention, en les sous-

estimant  ou en les ignorant,  peut  mener  les  TS à  éluder un levier  d’intervention

ayant  le  potentiel  d’apporter  une  différence  dans  la  vie  des  personnes  et  des

communautés où la spiritualité est fondamentale. 
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Des savoirs pratiques en émergence

Alors que les répondant.e.s perçoivent la dimension spirituelle comme une ressource

pour leurs interventions, nos résultats ne démontrent toutefois pas l’usage de modèles

ni d’approches concrètes pour adresser cette dimension auprès des personnes. Étant

donné le  peu  d’approches  qui  intègrent  la  dimension  spirituelle  au  sein  de  la

profession et dans les milieux de pratique de nos répondant.e.s, ainsi que le manque

de  préparation  dans  la  formation  professionnelle  concernant  les  enjeux  liés  à  la

spiritualité  (Sheridan,  2009),  il  est  possible  d’émettre  l’hypothèse  que  les  savoirs

mobilisés par les  intervenant.e.s rencontré.e.s découlent davantage de connaissances

basées sur leur expérience personnelle plutôt que de connaissances empiriques. Cette

hypothèse réfère aux propos de Schön (1984) concernant la mobilisation des savoirs

au moment de l’intervention (voir le concept de «réflexivité», Chapitre 2). Dans ce

contexte,  nous pouvons  supposer  que les  répondant.e.s effectuent  une  négociation

entre les pratiques privilégiées dans leur milieu de pratique et d’autres qu’illes jugent

pertinentes auprès  de  leur  clientèle,  notamment  celles  qui  adressent  les  enjeux

spirituels, ce qui rappelle les analyses de D’Cruz et al. (2007). Selon nos résultats, les

répondant.e.s semblent trouver la pertinence d’adresser cet aspect par la volonté de

respecter toutes les dimensions que leur présentent les personnes qui demandent des

services, incluant celle de leur spiritualité. 

Étant donné le récent intérêt envers la question dans la profession du travail social et

le peu d’approches qui intègrent cet aspect des individus, nous considérons que les

savoirs qui émergent de leur expérience sont des savoirs pratiques d’intervention qui

ont le potentiel de contribuer au développement du travail social. Ces savoirs méritent

toutefois d’être examinés davantage, puisque les résultats que nous avons obtenus ne

nous permettent pas de comprendre de manière approfondie leurs manières d’adresser

cet aspect de la vie des personnes aidées dans le cadre de leurs interventions. Ils nous
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offrent toutefois un aperçu du potentiel de l’intégration de la dimension spirituelle en

intervention sociale et de certains savoirs qui peuvent en émerger. En ce sens, il serait

pertinent,  pour  la  discipline,  d’approfondir  la  recherche  sur  ces  savoirs  pratiques

d’intervention qui adressent la dimension spirituelle des personnes, afin d’élaborer des

modèles  et  des  approches  qui  puissent  guider  les  TS dans  leurs  pratiques.  Nous

soulignons l’importance de cette avenue, particulièrement en contexte québécois, où

très peu de recherches sur l’intégration de la dimension spirituelle  en intervention

sociale n’ont été effectuées, malgré la diversité de croyances qui le caractérise.

Des interventions ancrées dans une posture réflexive

L’intégration  de  la  dimension  spirituelle  semble  également  s’accompagner  d’une

posture réflexive qui mise sur l’importance de la connaissance de soi dans le cadre de

leurs interventions, particulièrement en ce qui a trait au rapport à la spiritualité des

répondant.e.s et ses  impacts  au  sein  de  leurs  pratiques.  Ces  éléments  réflexifs

rappellent ainsi l’approche de l’intervention interculturelle face à la diversité et  la

priorité  qu’elle  accorde  au  processus  réflexif  chez  les  intervenant.e.s (Cohen-

Emerique,  1993;  Legault  et  Lafrenière,  1992;  Legault  et  Rachédi,  2008).  Cette

importance qu’accordent les intervenant.e.s rencontré.e.s envers leur propre rapport à

la  spiritualité  témoigne d’une part,  d’un souci  de ne  pas  causer  préjudice  à  leurs

client.e.s, d’autre part, d’une sensibilité culturelle et spirituelle qui entre en accord

avec  les  recommandations  de  chercheur.e.s qui  se  sont  intéressé.e.s à la  question

(Gardner, 2011; Canda et Furman, 2010; Coates et al., 2006; Crisp, 2008; Rothman,

2008). 

5.2.2 La spiritualité comme ressource interne chez les intervenant.e.s
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Alors que le sujet de la spiritualité en contexte de pratique nous a permis de nous

rapprocher des perspectives de nos répondant.e.s quant à la portée de l’intégration de

la dimension spirituelle en intervention sociale, il pose également la question de leur

spiritualité et de sa place dans le contexte de leur travail. Les résultats démontrent que

la  spiritualité  constitue  une  ressource  interne  qui  permet  aux  répondant.e.s de

surmonter les difficultés liées à leur travail, ainsi que de favoriser une vision positive

de  leurs  client.e.s. Ces  résultats  constituent  des  données  inductives  qui  nous  ont

permis  d’établir  des  liens  entre  la  réflexivité  des  participant.e.s et l’usage de  leur

spiritualité dans des moments de stress et d’impuissance au sein de leurs pratiques. 

L’usage  de  la  spiritualité  en  support  au  stress  et  à  l’impuissance  liées  au  travail
d’intervention

Dans  le  contexte  des  entrevues,  plusieurs  intervenant.e.s ont  fait  mention  de  la

présence de souffrances dans le quotidien de leurs pratiques. Ces souffrances amènent

les  répondant.e.s à vivre du « stress », une « lourdeur émotionnelle », un sentiment

d'impuissance,  des interventions « moralement difficiles » et à ressentir une charge

associée à la responsabilité de leur travail. Le stress lié au travail d’intervention ne

semble pas se restreindre aux expériences de nos  répondant.e.s. En effet,  dans une

importante  revue  de  littérature  sur  la  relation  entre  le  travail  social,  le  stress  et

l’épuisement professionnel, les chercheur.e.s Lloyd, King et Chenoweth (2002) posent

deux questions: 1) Les TS sont-illes sujets à un risque plus élevé de stress que d’autres

professionnel.le.s de  la  santé?;  2)  Quels  facteurs  contribuent  au  stress  et  à

l’épuisement professionnel parmi les  TS? Les résultats de leur recherche indiquent

que les  TS seraient exposés davantage au stress et, par conséquent, à l’épuisement

professionnel.  Ce  stress,  considéré  comme  un  problème  chez  les  TS,  serait

particulièrement associé à l’ambiguïté du rôle, aux dissonances entre les exigences du

travail social et les limites des pratiques des TS et aux facteurs organisationnels telles
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que  la  charge  de  travail  (Lizano,  2015)  et  le  manque  de  soutien  professionnel

(Bourque, 2009; Ravon, 2009). 

Dans le  cadre de notre recherche,  certains  de ces éléments,  tels que la  charge de

travail et le manque de temps, ont été soulevés par quelques participant.e.s. En effet,

ces dernier.ère.s ont utilisé les termes d’« urgence » et de « surcharge » pour décrire

les  conditions  dans  lesquelles  s’inscrivent  leurs  pratiques.  À cet  égard,  les  propos

d’une répondante, qui mentionne la charge de travail élevée où « chacune est comme

focusée sur  leurs propres affaires », illustrent les freins que peuvent constituer ces

conditions pour la création d’espaces d’échanges réflexifs entre les collègues, limitant

ainsi le soutien professionnel. Ces résultats laissent présager les effets d’une Nouvelle

Gestion Publique, où les valeurs de performance et d’efficience contribuent au stress

et  à  l’isolement  que  semblent  vivre  certaine.e.s intervenant.e.s  rencontré.e.s,

augmentant  ainsi  les  risques  d’épuisement  professionnel  dans  le  domaine  de

l’intervention. 

Si  les  intervenant.e.s rencontré.e.s n’ont  pas  nommé  vivre  de  l’épuisement

professionnel  en  tant  que  tel,  nos  résultats  indiquent  toutefois  que  le  stress,

l’impuissance,  l’incertitude et  une lourdeur  émotionnelle marquent le quotidien de

leurs pratiques. Face à cette réalité de leur travail, les répondant.e.s mentionnent faire

usage de leur  spiritualité  pour  surmonter  ces  défis.  Qu’elle  s’inscrive à  l’intérieur

d’une  perspective  existentielle  ou  relationnelle,  la  spiritualité  des  répondant.e.s

permettrait de « faire le vide », de les « rassurer » face aux dilemmes qu’illes peuvent

vivre dans le cadre de leur travail, de « ne pas se décourager ni de désespérer » face à

des  situations  difficiles  en  intervention.  D’autres  ont  également  nommé  que  leur

spiritualité les aidait à « donner du sens » à leur travail, lors des moments d’angoisse

ou d’incertitude. La réflexivité des intervenant.e.s semble ainsi les amener à mobiliser

un  savoir  être  où  la  spiritualité  constitue  une  ressource  interne  lors  de  situations
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émotionnellement intenses, notamment lorsqu’illes expérimentent l’impuissance et le

stress au sein de leurs pratiques. 

Dans ce contexte où le risque de vivre du stress et de l’épuisement professionnel est

élevé, les résultats témoignent du rôle de soutien que peut apporter la spiritualité dans

l’exercice  de  l’intervention  sociale.  Certain.e.s répondant.e.s ont  d’ailleurs  fait

mention du rôle de la spiritualité dans la prévention de l’épuisement professionnel. Ce

constat rappelle ainsi les liens qui peuvent subsister entre la spiritualité et le bien-être

des  TS  et  des  autres  professionnel.les  des  services  sociaux,  comme le  suggèrent

certaines études (Lizano, 2019; Csiernick et Adams, 2007). 

La spiritualité comme source d’espoir chez les intervenant.e.s

En plus du rôle de soutien qu’elle peut jouer face aux difficultés vécues dans le cadre

de leur travail, la spiritualité des répondant.e.s semble également faciliter la relation

auprès  de  leur  clientèle.  En  effet,  certain.e.s  répondant.e.s  ont  nommé  que  leur

spiritualité  les  amenait  à  croire,  ou  « avoir  foi »,  en  la  capacité  des  individus  à

surmonter  les  obstacles dans leur  vie.  Pour une participante,  l’espérance qu’elle  a

nommée avoir envers les individus lui permettrait d’aller au-delà de ces perceptions et

de transmettre à la personne aidée une « force supplémentaire » pour surmonter sa

situation et se développer. Cet espoir en la capacité de changement et d’adaptation des

personnes aidées rappelle les liens qu’effectue Butot (2007) entre la spiritualité et le

récit  émancipateur que portent certain.e.s TS envers les personnes. D’autre part, les

résultats  semblent  indiquer  que  la  spiritualité  des  répondant.e.s  puisse  s’avérer

cohérente avec certaines valeurs du travail social, dans la mesure où la croyance en la

capacité humaine d’évoluer et de se développer constitue une des valeurs promues par

le  Code  de  déontologie  des  membres  de  l’Ordre  des  travailleurs  sociaux  et  des

thérapeutes conjugaux et familiaux du Québec OTSTCFQ (2020), démontrant ainsi le
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rapprochement  possible  entre  certaines  valeurs  spirituelles  et  les  valeurs  de  la

profession. 

En regard aux tensions qui opposent la spiritualité et l’exercice du travail social (voir

Chapitre 1), les propos des répondant.e.s sur le rôle de leur spiritualité dans le cadre

de leur travail apportent certaines nuances qu’il est pertinent de prendre en compte.

En  effet,  leur  spiritualité  semble  faciliter  la  relation  auprès  de  leur  clientèle,

notamment  par  la  vision  positive  qu’elle  leur  apporte  envers  les  individus.  Leur

capacité à surmonter l’impuissance et le stress liés au travail d’intervention, ainsi que

l’espoir  qu’illes  portent  envers  les  individus  constituent  des  savoirs-être  qu’illes

viennent puiser au sein de leur spiritualité. Ces données sont pertinentes pour entamer

un travail de démystification de la place et du rôle que peut avoir la spiritualité des TS

au sein de leur travail. À cet égard, comme le propose Faver (2004), nous croyons que

les étudiant.e.s en travail social et les praticien.ne.s gagneraient à créer des espaces

d’échanges et de réflexion sur la place qu’occupe (ou non) la spiritualité dans leur vie

et ses impacts dans leur travail. 

5.3 Les récits des répondant.e.s sur les impacts des contextes socioculturel et 
organisationnel dans leur expérience de la spiritualité en intervention sociale

Dans la section précédente, nous avons exploré les perspectives des  répondant.e.s à

partir des principaux usages qu’illes font de la spiritualité au sein de leurs pratiques.

Puisque notre étude tente de comprendre ces usages en les mettant en relation avec le

contexte  socioculturel  particulier  du  Québec  et  le  contexte  organisationnel  de

pratique, nous nous sommes  intéressée aux narratifs des  participant.e.s quant à leur

expérience liée à la spiritualité dans ces contextes. Ce faisant, ces  dernier.ères ont

d’abord soulevé l’existence de tensions liées à la spiritualité au sein de la société

québécoise.  Ces  dissonances,  qui  semblent  marquer  le  contexte  de  pratique  des
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répondant.e.s, ont des impacts sur le déploiement de leur identité spirituelle au sein de

leurs  milieux  de  pratique  et,  d’autre  part,  sur  la  reconnaissance  de  la  dimension

spirituelle des personnes usagères comme élément à intégrer en intervention. Nous

aborderons ces aspects dans cette section. 

5.3.1 Des tensions qu’illes ressentent et qu’illes nomment

Tel que nous l’avons mentionné au sein de la problématique, le projet interculturaliste

québécois, qui porte notamment la laïcité comme valeur démocratique fondamentale,

ne semble pas  à  l’abri  de tensions face  à la  diversité  de croyances.  Nos résultats

appuient ce constat. Certain.e.s des intervenant.e.s rencontré.e.s ont d’ailleurs qualifié

cette  question de  « patate  chaude » avec laquelle  « personne ne veut jouer ». Pour

d’autres, ces tensions sont d’origine historique et relèvent d’un débat politique. Les

propos des  répondant.e.s font ainsi écho à notre problématique, où nous constations

que la spiritualité et la religion étaient des sujets sensibles sur le plan socioculturel et

identitaire  québécois  (Bouchard,  2012;  Beauchemin,  2004;  Giasson  et  al.,  2010;

Potvin, 2008). 

Les résultats de nos entrevues mettent également en lumière un contexte de pratique

marqué,  à  la  fois  par  les  défis  et  les  revers  de  cette  « gestion  de  la  diversité »

québécoise, mais également par les dissonances liées à la spiritualité au sein de la

profession.  En effet,  même si  historiquement,  la  profession  du travail  social  s'est

ouverte sur des sujets considérés tabous au sein de la société, tels que la sexualité, la

race, le genre et l’ethnicité, la spiritualité et la religion  figurent toutefois parmi les

derniers bastions de ces sujets tabouisés (Cascio, 1999). À cet égard, les chercheur.e.s

Graham, Coholic et Coates (2007) mentionnent que si l’intérêt est grandissant de la
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part  des  clients,  des  praticien.ne.s,  des  chercheur.e.s et des  étudiant.e.s envers

l’intégration  de  la  spiritualité  au  sein  de  la  profession,  ces  dernier.ère.s « restent

inquiet.ète.s que leur intérêt envers la question continue d’être ignoré, marginalisé et à

certains moments, découragé au sein de leurs milieux de recherche et/ou de pratique »

(Coates  et  Graham, 2003, cités dans Graham, Coholic  et  Coates,  2007, p.36).  Les

résultats de notre étude illustrent également certains impacts de ces dissonances sur

l’expérience de la spiritualité en contexte professionnel.

Bien que notre échantillon ne représente pas le vécu de tous.te.s les intervenant.e.s

immigrant.e.s qui s’identifient comme spirituel.le.s, les témoignages des répondant.e.s

révèlent  une invisibilisation de leur identité spirituelle  au sein de leurs milieux de

pratique.  D’autre part,  les résultats témoignent d’une difficile reconnaissance de la

dimension spirituelle comme levier d’intervention au sein des milieux de pratique.

Ces constats seront examinés à la lumière des normes, des valeurs et des pratiques

valorisées au sein du contexte organisationnel de leurs pratiques.

5.3.2 Une invisibilisation de la spiritualité des intervenant.e.s en contexte 
professionnel : la valeur de la laïcité ?

L’analyse des résultats nous a permis de rendre compte d’une gestion de la diversité

spirituelle au sein des milieux de pratique où certaines normes organisationnelles ont

pour  effet  d’invisibiliser  la  spiritualité  des  répondant.e.s. Ces  dernier.ère.s ont

mentionné l’existence de codes de vie formels et/ou implicites, où les échanges sur la

religion et la spiritualité sont prohibés ou évités. Ces pratiques normatives rappellent

ce que nomme la  chercheure française Chellig (2018) « le fait laïque » au sein des

institutions. Le « fait laïque » représente une règle normative, bien souvent imposée
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aux professionnel.le.s tout comme aux personnes usagères. Chellig (2018) indique que

cette norme aurait le potentiel de neutraliser les identités au sein d’une dynamique

autoritaire  entre  le  TS  et  la  personne,  où  la  religiosité  de  cette  dernière  serait

invalidée.

S’il  est  question  de religiosité  dans  les  propos de  l’auteure,  nous croyons que ce

constat  peut  s’appliquer  également  à  la  notion  de  spiritualité  chez  les  TS  et  les

personnes  usagères,  puisqu’ils  sont  des  concepts  souvent  interchangés  ou associés

l’un  à  l’autre  dans  les  discours  (voir  Chapitre  1).  De  plus,  si  cette  auteure  s’est

intéressée spécifiquement aux dynamiques identitaires entre le.la TS et la personne

usagère,  certain.e.s de  nos  résultats  laissent  également  présager  le  risque  d’une

dynamique similaire entre les collègues. En effet, outre les codes de vie, l’impression

de se sentir jugé.e par leurs collègues et la crainte de se faire discriminer pour leurs

croyances figurent parmi les résultats de notre étude qui laissent entrevoir un certain

risque de réactions négatives, voire discriminatoires, face à l’expression de l’identité

spirituelle  des  praticien.ne.s au sein  de  leurs  milieux de travail.  Pour  ces  raisons,

plusieurs praticien.ne.s rencontré.e.s ont indiqué « se fixer des limites » et choisir de

ne pas aborder le sujet auprès de leurs collègues. D’ailleurs,  d’un point de vue de

l’actualité québécoise, nous nous questionnons à savoir si le processus de l’adoption

officielle de la loi 213 rendra plus rigide le rapport qu’ont les institutions de l’État

envers  la  religiosité  visible  de  certains  employé.e.s de  groupes  minorisés,  ce  qui

risquerait d’exacerber ce genre de dynamiques au sein des milieux de travail. 

Des perspectives partagées chez les répondant.e.s

3 Le 21 avril dernier, le jugement de la Cour Supérieure du Canada a maintenu la Loi sur la laïcité  de
l’État,  qui  avait  été  déposée  en  juin  2019.  Le  jugement  déclare  que  les  commissions  scolaires
anglophones  seront  exemptées  de  cette  loi,  en  vertu  des  droits  constitutionnels  linguistiques  des
minorités. Le Gouvernement du Québec a porté la décision en appel suite à cette décision (Bélair-
Cirino, 2021). 
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Pour  certain.e.s. répondant.e.s,  les  pratiques  organisationnelles  normatives  et  les

enjeux de discrimination peuvent expliquer l’invisibilisation de leur identité spirituelle

au sein de leurs milieux de travail. Ces résultats ne peuvent toutefois être généralisés à

tous.tes les participant.e.s. En effet, certaines dissonances au sein des perspectives des

intervenant.e.s rencontré.e.s ont été observées. Quelques répondant.e.s ont mentionné

la nette séparation qu’illes effectuent entre la dimension privée de leur spiritualité et le

contexte  professionnel  de  leur  travail,  n’affichant  ainsi  aucun lien  entre  ces  deux

univers. Cette manière de régir la diversité spirituelle au sein des milieux de pratique,

à  travers  des  pratiques  normatives  qui  écartent  la  spiritualité  de  la  sphère

professionnelle, semblerait ainsi convenir à certaine.s répondant.e.s. Si nous n’avons

pas été en mesure d’approfondir davantage cet aspect dans le cadre de nos entrevues,

les propos de Crisp (2008) concernant le rôle de la socialisation professionnelle dans

la tendance qu’ont certain.e.s TS à garder privée leur expérience spirituelle, et certains

savoirs  qui  en  découlent,  offrent  une  piste  de  réflexion  qu’il  serait  intéressant

d’approfondir dans des recherches futures. 

À  partir  des  narratifs  des  répondant.e.s,  l’invisibilisation  de  la  spiritualité  des

intervenant.e.s peut s’expliquer par certaines dissonances qui opposent la spiritualité

des TS et le milieu professionnel. Selon notre analyse, ces dissonances semblent être

portées  à  la  fois  par  les  milieux  de  pratique  et  par  certain.e.s répondant.e.s. Les

résultats témoignent ainsi d’une invisibilisation de l’identité spirituelle qui soit subie

par certain.e.s répondant.e.s, et choisie par d’autres. En ce sens, nos résultats laissent

sous-entendre  une  diversité  de  perspectives  et  d’expériences  concernant  le

déploiement  de  leur  identité  spirituelle  au  sein  de  leur  équipe  de  travail.  Cette

diversité de perspectives laisse supposer un rapport mitigé au sein des  répondant.e.s

quant à la place de leur spiritualité au sein du contexte professionnel d’intervention

qu’il  serait  pertinent de creuser davantage dans les recherches à venir. Cependant,
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outre l’invisibilisation de leur identité spirituelle, les résultats démontrent les impacts

des normes et des pratiques organisationnelles sur la reconnaissance de la dimension

spirituelle  des  personnes  usagères  comme  levier  d’intervention.  Cet  aspect  sera

discuté dans la prochaine section. 

5.3.3 Une difficile reconnaissance de la dimension spirituelle comme levier 
d’intervention au sein des milieux de pratique 

Depuis les dernières décennies, plusieurs études s’étant intéressées à la religion et à la

spiritualité dans le domaine du travail social ont mis en exergue leur importance dans

la vie des personnes usagères (Coates  et al.  2007; Crisp, 2008; Canda et Furman,

2010;  Furness et  Gilligan,  2006, 2010, 2014).  L’AIETS et la FITS, deux grandes

institutions  internationales  de  travail  social,  font  d’ailleurs  mention  de  la

reconnaissance des « facteurs spirituels » dans la vie des  client.e.s comme étant des

connaissances  dont  les  TS qualifié.e.s doivent  s’affranchir  pour  comprendre  le

développement et le comportement humain (AIETS et FITS, 2004). 

Les  résultats  de  notre  étude  témoignent  toutefois  d’un paradoxe où,  malgré  cette

reconnaissance dans les hautes instances de travail social, la dimension spirituelle des

personnes  est  peu  adressée  au  sein  des  milieux  de  pratique  des  intervenant.e.s

rencontré.e.s. En effet, une intervenante a nommé qu’il était rare d’approfondir les

situations cliniques où elle avait abordé la dimension spirituelle de la personne aidée,

puisqu’elle constatait le peu d’intérêt de ses collègues sur la question. Cette dernière a

mentionné également que ce type d’approche n’était pas utilisée ni valorisée au sein

de  son  équipe  de  travail.  Un  autre  intervenant,  qui  travaillait  en  protection  de

l’enfance  au  moment  de  l’entrevue,  a  remarqué  que  « la  spiritualité  trouvait
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difficilement sa place » au sein des approches priorisées. Leurs propos font écho à ce

qu’ont  nommé  les  intervenant.e.s  rencontré.e.s  dans  le  cadre  d’une  recherche  de

maîtrise,  où  ces  dernier.ères  affirment  que  les  questions  religieuses  sont  très  peu

abordées au sein de leur travail (Bussière, 2017). 

Plusieurs explications sont possibles pour comprendre nos résultats. D’abord, alors

que l’AIETS,  le  FITS et  le  National  Association  of  Social  Work (NASW, 2021)

indiquent  que  les  TS doivent  reconnaître  la  diversité  sociale  (incluant  celle  des

croyances),  ce  principe  éthique  ne  présente  toutefois  pas  comment  intégrer

adéquatement  ces  connaissances  au  sein  des  pratiques  (Oxhandler  et  Pargament,

2014). Le peu de recherche sur le sujet au sein de la discipline et le fait qu’il soit un

nouveau domaine de pratique peut expliquer le peu de développement de modèles

d’intervention qui  tiennent compte de la dimension spirituelle des personnes. En ce

sens, Coates (2007)  soulève que cette situation peut décourager les praticien.ne.s à

aborder la spiritualité au sein de leurs interventions. D’autre part, la rationalité et le

pragmatisme du travail social contemporain pourraient contribuer à l’évacuation de la

dimension spirituelle des personnes (Furness et Gilligan, 2014; St-Amand, 2006). Ce

faisant,  certains  biais  peuvent  exister  contre  diverses  approches  non  rationnelles,

telles que les approches spirituelles (Canda et Furman, 2010) et religieuses (Hodge,

2005). Les diverses préoccupations liées à la spiritualité et à la religion au sein de la

discipline peuvent expliquer ces biais.

Diverses préoccupations en lien avec l’intégration de la dimension spirituelle 

Étant donné la modernisation et la sécularisation du travail social, la présence de la

spiritualité  et  de  la  religion,  au  sein  de  cette  discipline,  peut  générer  certaines

préoccupations, comme le rappelle Mel Gray (2008). Pour plusieurs TS, il semblerait

que la discipline du travail social et les orientations religieuses et/ou spirituelles de
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leurs  client.e.s doivent être des domaines mutuellement exclusifs et leur association

serait problématique (Larsen, 2011). Cette séparation complète est motivée par des

préoccupations qui concerneraient le risque de prosélytisme et de violation des droits

des  personnes  usagères  (Canda  et  Furman,  2010).  Certain.e.s praticien.ne.s

mentionnent  avoir  peur que leurs  client.e.s ne perçoivent  leur  intérêt  envers  leurs

croyances spirituelles et/ou religieuses comme étant intrusif, voire oppressif (Furness

et Gilligan, 2014). D’autre part, des questionnements liés à la vague conceptualisation

de la notion de la spiritualité ainsi que le manque de préparation des TS concernant

les  manières  de  traiter  ces  éléments  au  sein  de  leurs  pratiques  font  partie  des

préoccupations que nomment plusieurs auteur.e.s, comme le soutien Sheridan (2009)

dans son importante revue de littérature sur les enjeux éthiques  liés à l’usage de la

spiritualité en travail social. Ainsi, malgré un début de reconnaissance des « facteurs

spirituels »  par  l’AIETS  et  l’FITS,  certaines  préoccupations  éthiques  semblent

perdurer au sein des milieux de pratique et auprès des TS. Ces préoccupations sont

légitimes, puisque de tenir compte des croyances spirituelles des personnes usagères

nécessite une sensibilité particulière de la part des  TS et constitue, actuellement, un

terrain peu connu au sein de la profession. Cependant,  dans cette même approche

éthique du travail social, il nous paraît essentiel d’aborder ces préoccupations en nous

rapprochant des pratiques qui abordent cet aspect. 

Pour  un  déplacement  des  regards  vers  les  pratiques  qui  intègrent  la  dimension
spirituelle 

Face au manque de connaissances quant à l’intégration de la dimension spirituelle,

ainsi  qu’aux  préoccupations  qu’elle  amène  sur  le  plan  éthique,  il  nous  semble

paradoxal de constater le peu d’espaces attribués aux praticien.ne.s  pour discuter de

leur  expérience  sur  la  question.  En  effet,  le  manque  de  connaissances  quant  aux

manières de tenir compte des éléments spirituels au sein des interventions peut laisser
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place à des pratiques ayant pour effet de fragiliser davantage les client.e.s (Sheridan,

2009).  Bien  que  les  résultats  témoignent  de  pratiques  ancrées  dans  une  posture

réflexive  de  la  part  des  répondant.e.s,  l’absence  de  réflexion  collective  sur  leurs

pratiques laisse croire que ces  dernier.ère.s ont peu d’occasion pour approfondir et

améliorer  ces  pratiques  qui  adordent  les  éléments  spirituels. Cet  enjeu  est

d’importance et s’intéresser à celles-ci au sein des milieux cliniques et de formation

semble  essentiel  pour  le  développement  de  pratiques  ancrées  dans  une  approche

spirituelle critique, comme le propose Gardner (2011). Ce déplacement des regards

implique toutefois une ouverture à la pratique réflexive des  intervenant.e.s, à leurs

savoirs  expérientiels  et  à  leur  potentiel  pour  la  production  des  connaissances  en

travail  social  (Healy,  2014).  En  ce  sens,  une  posture  épistémologique  féministe

semble  nécessaire  pour  la  reconnaissance  des  savoirs  alternatifs  d’intervention,

comme ceux liés à la spiritualité. Nous discuterons des liens entre cette posture et le

développement d’approches spirituelles  en intervention sociale  dans la section qui

suit. 

5.4 L’épistémologie féministe et le développement d’approches qui intègrent la 
dimension spirituelle en travail social

Rappelons  que  l’épistémologie  féministe  présentée  dans  notre  cadre  conceptuel

s’appuie  sur  les  travaux  de  Diana  Coholic  (2003),  laquelle  s’est  intéressée  à

l’intégration de la spiritualité au sein du travail social féministe. En reconnaissant la

subjectivité de l’expérience des individus, les perspectives féministes offrent, par le

fait  même,  un  espace  pour  la  différence.  D’autre  part,  elles  impliquent  une  plus

grande reconnaissance des savoirs historiquement marginalisés, notamment ceux liés

aux expériences spirituelles. À travers notre étude, nous avons pu rendre compte de

l’intégration  de  la  dimension  spirituelle  au  sein  des  pratiques  des  participant.es,
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malgré l’absence de modèle et  le  peu de reconnaissance de cet  aspect  dans  leurs

milieux de  travail.  Ce faisant,  les  savoirs  mobilisés  pour  adresser  le  thème de la

spiritualité semblent ainsi davantage ancrés dans leur expérience de la spiritualité et

dans  leur  liberté  de  pratique,  plutôt  qu’acquis  au  sein  de  leur  formation

professionnelle  ou  transmis  au  sein  de  leurs  milieux  de  pratique.  Si  certaines

considérations éthiques doivent être prises en compte dans la liberté de pratique des

TS,  particulièrement  lorsqu’il  s’agit  d’aborder  les  croyances  des  individus,  il  est

toutefois essentiel de souligner l’émergence de nouveaux savoirs d’intervention qui

peut en résulter. Ces savoirs d’intervention encouragent une approche holistique et

inclusive des individus, rappelant certains principes du travail social féministe. En

effet,  l’intégration  de  la  spiritualité  permettrait  une  approche  holistique  en  ce

qu’« elle a le potentiel de valoriser, de renforcer et de connecter la personne aidée

avec ses propres ressources internes », selon Bricker-Jenkins (1991, traduction libre,

citée dans Coholic, 2003, p.51). D’autre part, la création d’un espace pour aborder le

thème de la spiritualité a le potentiel d’offrir un espace sécuritaire où la subjectivité

de  l’individu  est  accueillie  dans  le  respect  et  où  les  croyances  spirituelles  sont

validées  au  sein de  la  relation  d’aide. Ce faisant,  alors  que le  travail  social  veut

développer des approches qui soient davantage adaptées au contexte de l’intervention,

s’intéresser à l’expérience pratique des TS et des savoirs d’intervention qui peuvent

en  émerger  nous  semble  essentiel.  En  ce  sens,  tout  comme  s’est  effectué  le

développement d’approches féministes au sein de la profession, le développement des

connaissances à partir de l’expérience des TS en lien avec la spiritualité permettrait le

décloisonnement  de  ces  pratiques  invisibilisées,  parfois  marginalisées  (Coholic,

2003) et dont le travail social bénéficierait. Bien que marginal, le développement des

pratiques en travail social en lien avec la spiritualité semble toutefois possible au sein

du  travail  social  contemporain.  Dans  la  section  qui  suit,  nous  présenterons  deux
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exemples de modèles ayant été élaborés à partir de l’expérience pratique de TS et qui

visent à faciliter l’intégration de la spiritualité au sein des pratiques4. 

5.5 La spiritualité et le développement des pratiques en travail social : les exemples
du modèle axé sur la «compétence culturelle» de Furness et Gilligan (2010) et 
les «Spiritual Lifemaps» de Hodge (2005)

Alors  que  le  début  de  la  reconnaissance  de  nouveaux  discours  et  des  valeurs

intrinsèques  aux  individus  permettrait  à  plusieurs  praticien.ne.s de  nommer  leur

intérêt  envers  la  question  de  la  spiritualité,  plusieurs  chercheur.e.s constatent  les

difficultés  vécues  par  les  praticien.ne.s à identifier  et  répondre  adéquatement  aux

enjeux  spirituels  de  leur  clientèle  (Crisp,  2008;  Furness et  Gilligan,  2006).  Vu

l’absence  d’approches  et  de modèles  pour  aborder  les  éléments  spirituels  dans  le

cadre  de  leurs  interventions,  notre  analyse  tend  également  à  identifier  ce  besoin

auprès des  intervenant.e.s rencontré.e.s. Dans cette section, nous présenterons deux

modèles ayant été élaborés pour faciliter l’intégration de la spiritualité au sein des

pratiques des TS. Le premier modèle, proposé par Furness et Gilligan (2010) permet

de faciliter la réflexivité des praticien.ne.s et des étudiant.e.s concernant la spiritualité

en intervention. Le deuxième modèle, proposé par Hodge (2005), offre un exemple

d’outil  d’intervention  permettant  d’aborder  de  manière  picturale,  les  éléments

spirituels de la vie des personnes. 

Modèle axé sur la «compétence culturelle» de Furness et Gilligan (2010)

Les chercheur.e.s Furness et Gilligan (2010) ont tenté de développer un modèle (Voir

Appendice  A) qui  vise à  guider  la  réflexivité  des praticien.ne.s en regard à  leurs

4D’autres modèles méritent d’être consultés, dont celui de Guérin (2012), élaboré dans le cadre d’une maîtrise en
travail social. Basé sur 4 axes d’intervention, ce modèle est inspiré de celui de Grand’Maison (2004). Il se veut à
la fois un outil d’intervention et un outil de cheminement spirituel pour les TS, adapté au contexte québécois.



109

propres  croyances  (ou  non  croyances)  spirituelles  et/ou  religieuses  et  leurs

interactions avec celles de leurs client.e.s. Le modèle, basé sur l’approche centrée sur

la  personne  et  l’approche  basée  sur  les  forces,  a  été  proposé  dans  l’objectif

d’encourager les praticien.ne.s à développer une sensibilité et une prise en compte de

la  diversité  de  croyances,  s’inscrivant  ainsi  dans  une  perspective  qui  vise  à

développer la « compétence culturelle » des TS. Gray, Coates et Hetherington (2007)

amènent toutefois une critique à la notion de « compétence culturelle », utilisée dans

les recherches en travail social. Les auteur.e.s invitent à repenser la notion de culture

comme un concept  dynamique,  changeant  selon les  contextes,  et  qui est  construit

socialement,  plutôt  qu’un  « bloc  monolithique  statique »  (traduction  libre,  Gray,

Coates  et  Hetherington,  2007, p.  58).  Ainsi,  illes invitent  les  TS à miser sur une

posture de «compréhension des cultures, plutôt que de connaissances des cultures»

(traduction libre, Gray, Coates et Hetherington, 2007, p.58). En gardant en tête ces

critiques formulées par les auteur.e.s, nous trouvons toutefois pertinent de présenter le

modèle proposé par Furness et Gilligan (2010). Les résultats de leur étude témoignent

des  bénéfices  de ce type de modèle pour  la  réflexivité  des praticien.ne.s sur  leur

rapport à la spiritualité et/ou à la religion et de ses impacts dans la relation d’aide. Si

les  auteur.e.s mentionnent  la  pertinence  d’approfondir  certaines  questions,

notamment celles liées aux manifestations concrètes de la spiritualité et/ou religiosité

de leurs  client.e.s, ce modèle offre tout de même des pistes de  réflexion quant aux

manières  d’encourager  la  réflexivité  des  étudiant.e.s et des  praticien.ne.s sur  la

question. Cet outil a donc du potentiel pour entamer un premier dialogue auprès de

ces  dernier.ère.s.  Nous  croyons  toutefois  que  son  usage  implique  de  modifier

quelques questions ou de les creuser davantage, selon les besoins des groupes et leur

expérience sur le sujet. 

Les «Spiritual Lifemaps» de Hodge (2005)
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Nous voulons également présenter les « Spiritual Lifemaps » proposées par Hodge

(2005), puisqu’elles constituent  un modèle d’approche qui aborde concrètement la

dimension spirituelle des personnes usagères. Les « Spiritual Lifemaps » permettent

de guider les praticien.ne.s à co-faciliter l’autobiographie spirituelle de leur clientèle.

Cet  outil,  inspiré  de  l’art  thérapie,  invite  les  client.e.s à s’exprimer  sur  leur

développement  spirituel  à partir  de pictogrammes.  Concrètement,  le.la  client.e  est

amené.e à dessiner les événements spirituels significatifs dans sa vie, ce qui permet

de prendre connaissance d’« où la personne arrive, où elle est présentement et où elle

va » (traduction libre, Hodge, 2005, p.78) concernant sa vie spirituelle, qu’elle soit

religieuse  ou  non.  À  travers  ce  processus  clinique,  les  TS peuvent  identifier  les

ressources spirituelles de leurs  client.e.s et y faire référence dans le cadre de leurs

interventions.  Un exemple  d’une  « Spiritual  Lifemap »  est  présenté en  appendice

(voir Appendice B). 

Ces modèles offrent des exemples sur les manières concrètes d’intégrer la dimension

spirituelle au sein des interventions ainsi que de favoriser le processus réflexif des

étudiant.e.s et des intervenant.e.s sociaux.ales sur la question de la spiritualité. Nous

voulions présenter ces modèles puisqu’ils offrent un aperçu du travail entamé en ce

sens au sein de la discipline. Toutefois, le terrain de la spiritualité en intervention

reste encore peu exploré et nous croyons qu’il mérite une attention particulière de la

part de la communauté scientifique en travail social. Dans la section suivante, nous

présenterons quelques pistes de réflexion quant aux implications de notre étude pour

la formation, la recherche et la pratique. 
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5.6 Les implications pour la formation, la recherche et la pratique 

Notre  étude,  qui  s'inscrit  au  sein  d’un  mouvement  pour  une  plus  grande

reconnaissance de la spiritualité  en travail  social,  a plusieurs  implications  pour la

formation, la recherche et la pratique. Comme le mentionnent Hodge et al. (2009), cet

intérêt grandissant pour la spiritualité et la religion, au sein de la discipline, nécessite

l’engagement des personnes qui portent elles-mêmes des croyances spirituelles et/ou

religieuses à prendre part à la discussion qui émerge au sein de la discipline. Cette

étude se veut ainsi un espace où les perspectives d’intervenant.e.s immigrant.e.s qui

s’identifient  comme spirituel.le.s sont  mises  de  l’avant.  Ancrée  dans  une  posture

épistémologique féministe, notre étude rend compte de la nécessité de s’intéresser à la

question de la spiritualité en intervention sociale à partir d’une posture qui reconnaît

les savoirs expérientiels des praticien.ne.s. Si les  participant.e.s mentionnent que la

dimension  spirituelle  peut  constituer  un  levier  d’intervention  pertinent  auprès  des

individus, les pratiques qui en font usage semblent toutefois peu reconnues et mises à

l’écart  au  sein  de  leurs  milieux  professionnels  (Coholic,  2003).  En  ce  sens,  les

implications  de  notre  étude  pour  la  recherche  et  la  pratique  concernent  le

décloisonnement et la démystification des pratiques qui adressent la spiritualité. 

De plus, nos résultats et les écrits que nous avons mobilisés laissent présager d’un

manque  d’outils  et  d’approches  concrètes  pour  guider  les  intervenant.e.s dans

l’intégration  de  cette  dimension  auprès  de  leur  clientèle  (Sheridan,  2009).  À  cet

égard, nous souhaitons que cette recherche puisse inspirer d’autres chercheur.e.s à

investiguer  davantage  sur  des  modèles  d’approches  pour  le  développement  de

pratiques ancrées dans une plus grande sensibilité culturelle et spirituelle (NASW,

2004). 
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En soulevant le peu de place accordée pour les échanges entre les collègues au sein de

leurs milieux de travail, nous croyons que cette étude a le potentiel d’amorcer une

réflexion sur le développement d'espaces qui faciliteraient le partage de la réflexivité

des TS sur la question, en commençant par la formation professionnelle. À cet égard,

Ranz (2021) suggère le développement d’une conscience et d’une réflexion critique

sur la religion et la spiritualité au sein de la formation professionnelle. Cette pratique

réflexive  est  d’autant  plus  pertinente  en  regard  aux  nombreuses  situations

d’incompréhensions  interculturelles  liées  à  la  diversité,  notamment  celle  des

croyances,  au  sein  de  l’exercice  du  travail  social  (Cohen-Emerique,  1993).  Ce

processus  implique  que  les  étudiant.e.s et les  praticien.ne.s réfléchissent  sur  leur

propre spiritualité et acquièrent des connaissances et une capacité à les associer aux

valeurs  de la  profession,  comme l’autodétermination  des personnes usagères  et  le

respect de la diversité. Comme le soulignent Mattison, Jayaratne et Croxton (2000), si

les sujets de la religion et de la spiritualité ne sont pas abordés dans le cadre de leur

formation,  les  étudiant.e.s feront  tout  de  même  face  à  des  questionnements

existentiels et éthiques, des valeurs, des croyances et à diverses traditions spirituelles

et  religieuses  au  cours  de  leur  vie  professionnelle.  Ce  faisant,  les  chercheur.e.s

confirment la responsabilité qu’ont les  professeur.e.s en travail social à préparer les

étudiant.e.s à faire face à ces défis d’une manière adéquate (Mattison, Jayaratne et

Croxton, 2000;  Furman, Benson,  Canda et Grimwood,  2005). Ainsi, nous espérons

que  notre  étude  puisse  encourager  les  étudiant.e.s,  les  professeur.e.s et les

chercheur.e.s dans le domaine du TS à se questionner sur les manières de créer des

espaces de réflexions axés sur le développement de connaissances et de compétences

liées  à  la  spiritualité  et  à son intégration  dans  la  pratique.  Nous croyons que ces

espaces  pourraient  notamment  prendre  la  forme  d’études  de  cas,  où  la  posture

réflexive des étudiant.e.s serait sollicitée et collectivisée. 
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Finalement, en témoignant du rôle que peut jouer la spiritualité des répondant.e.s en

soutien à leur travail, tout en constatant les perspectives partagées des répondant.e.s

quant  au  déploiement  (ou  non)  de  leur  spiritualité  au  sein  de  leurs  milieux  de

pratique, notre étude a des implications pour la recherche concernant les besoins liés

à la spiritualité des intervenant.e.s et à sa place dans leur travail. Nous espérons que

ces résultats puissent servir de tremplin pour instaurer un dialogue sur les moyens à

utiliser  pour  rendre les  milieux  de  pratique  sécuritaires  et  respectueux quant  à  la

diversité de croyances au sein des équipes de travail. Ainsi, nous souhaitons qu’une

ouverture pour le dialogue puisse mener à une meilleure reconnaissance du rôle de la

spiritualité  dans  la  vie  personnelle  et  professionnelle de  certain.e.s  TS,  mais

également des personnes auprès desquelles illes travaillent. 

5.7 Sommaire du chapitre 

Dans ce chapitre, nous avons abordé, en premier lieu, les principaux usages que font

les répondant.e.s de la spiritualité dans leur quotidien de pratique. Ces dernier.ères

perçoivent la dimension spirituelle de leurs client.e.s comme un levier d’intervention

qui leur permet de diversifier les éléments sur lesquels appuyer leurs interventions.

D’autre part, illes indiquent que leur spiritualité agit comme ressource interne pour

surmonter les souffrances et le stress qu’illes vivent dans leur travail, mais également

pour favoriser une vision positive des personnes auprès desquelles illes travaillent. Le

concept de réflexivité nous a permis de reconnaître ces usages en tant que savoirs

pratiques  et  savoir-être  liés  à  la  spiritualité  que  les  répondant.e.s  mobilisent  au

moment de l’intervention. Les résultats témoignent également d’une posture réflexive

chez les participant.e.s qui accompagne l’intégration de la dimension spirituelle au

sein de leurs pratiques. D’autre part,  à partir des narratifs des participant.e.s, nous

avons identifié certains impacts des valeurs, des normes et des pratiques qui opposent



114

la spiritualité et l’intervention sociale sur leur expérience de la spiritualité en contexte

professionnel.  Ces  impacts  consistent  en  une  invisibilisation  de  leur  identité

spirituelle  au  sein  de  leur  milieu  de  travail  et  une  difficile  reconnaissance  de  la

dimension  spirituelle  comme  levier  d’intervention.  Dans  l’objectif  d’élargir  le

dialogue  sur  le  sujet,  nous  avons,  par  la  suite,  évoqué  la  pertinence  d’une

épistémologie féministe pour la recherche sur la spiritualité en travail social. De plus,

deux modèles visant à faciliter l’intégration de la dimension spirituelle au sein des

pratiques  ont  été  présentés  en  guise  d’exemples  du  développement  actuel  des

pratiques en ce sens. Finalement, les implications de notre étude pour la formation, la

recherche et la pratique ont été énoncées.



CONCLUSION GÉNÉRALE

La profession du travail social, dont les valeurs fondamentales sont historiquement

ancrées dans le christianisme européen, s’est vue transformée au fil de l’évolution des

sociétés, se taillant ainsi une place parmi les domaines dits scientifiques et séculiers.

Toutefois, aux premières loges des problématiques sociales, les TS sont amené.e.s à

côtoyer à la fois le séculier et le spirituel, qu’il soit religieux ou non, dans le quotidien

de leurs pratiques. Cette cohabitation se retrouve également à l’intérieur des équipes

d’intervention,  puisque  parmi  les  praticien.ne.s,  certain.e.s font  partie  de

communautés  de  croyances.  Pour  reprendre  les  mots  de  Ford  (2004),  cités  dans

Holloway  et  Moss  (2010) : « notre  monde  ne  peut  être  décrit  simplement  par  le

« religieux » ou le « séculier »; il est, de manière simultanée et complexe, les deux »

(traduction libre, p.8). Ces propos nous ont ainsi rappelé, en tout début de parcours, le

caractère complexe de notre sujet d’étude, particulièrement en contexte multiethnique

et plurireligieux québécois. Située à la croisée des chemins entre l’approche critique,

les principes éthiques qui guident l’exercice du travail social et le désir de traiter la

réalité du religieux contemporain, notre étude est une proposition pour entamer une

discussion sur les alliances possibles (ou non) entre le travail social et la spiritualité à

partir  des  perspectives  d’intervenant.e.s sociaux.ales  issu.e.s de  l’immigration  qui

s’identifient comme spirituel.le.s. 
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Cette étude exploratoire et inductive a tenté de répondre aux questions suivantes :

Quelles sont  les  perspectives  des  intervenant.e.s issu.e.s de  l’immigration  qui

s’identifient  comme  spirituel.le.s concernant  l’intégration  de  la  spiritualité  en

intervention sociale? Quelle place y a-t-il pour la réflexivité en lien avec la spiritualité

au sein de leurs pratiques? 

Pour répondre à ces questions, nous avons mobilisé les notions d’habitus et de milieu

de Bourdieu (1972, 1993) puis la notion de réflexivité définie à partir de la recension

effectuée par D’Cruz et al. (2007). Concrètement, le concept de réflexivité nous a été

utile pour explorer la mobilisation des savoirs d’intervention et leur émergence, ou

non, relativement aux dissonances liées à la spiritualité au sein de la profession. Le

concept d’habitus nous a permis d'explorer les récits des participant.e.s et d’identifier

les  impacts  de  certaines  normes,  valeurs  et  pratiques  socioculturelles  et

organisationnelles sur leur expérience de la spiritualité au sein de leurs pratiques. 

À partir  des huit  entrevues  semis-dirigées  effectuées  auprès de sept  répondant.e.s,

nous avons d’abord illustré les perspectives des répondant.e.s à partir des principaux

usages qu’illes font de la spiritualité  dans le cadre de leurs pratiques.  Le premier

usage est lié à la dimension spirituelle des personnes qui demandent des services.

Pour  les  répondant.e.s,  la  dimension spirituelle  des  personnes  constitue  un levier,

c’est-à-dire  une  ressource  supplémentaire  sur  laquelle  illes peuvent  appuyer  et

diversifier leurs interventions. Le deuxième usage fait appel à leur propre spiritualité

et au rôle qu’elle joue dans l’exercice de leur travail. Ainsi, les résultats dévoilent le

soutien  que  leur  spiritualité  peut  apporter  face  aux  difficultés  émotionnelles  et

éthiques auxquelles illes peuvent faire face dans le quotidien de leurs pratiques. Par la

suite, en mettant en relation ces usages avec le concept de réflexivité, il nous a été

possible d’observer la mobilisation de savoirs expérientiels liés à la spiritualité. Ces

savoirs  concernent  à  la  fois des  savoirs  pratiques  qui  adressent  la  dimension
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spirituelle des personnes, et  un savoir-être où leur spiritualité  constitue comme une

ressource interne. Cependant, leurs perspectives sur la spiritualité ne se limitent pas

aux usages qu’illes en font dans le cadre de leur travail. En effet, notre étude situe ces

usages  au  sein  des  contextes  socioculturel  et  organisationnel  dans  lesquels  ils

s’inscrivent.  À  cet  égard,  leurs  expériences  liées  à  l’intégration  de  la  dimension

spirituelle en contexte professionnel indiquent la présence de certaines dissonances

qui  opposent  la  spiritualité  et  l’exercice  du  travail  social  au  sein  du  contexte

socioculturel  québécois  et  qui  semblent  se  refléter  au  sein  des  contextes

professionnels de pratiques. Ces dissonances ont des répercussions sur le déploiement

de leur identité spirituelle au sein de leurs milieux de pratique, mais également sur la

reconnaissance des facteurs spirituels dans la vie des personnes. Ces impacts ont le

potentiel de miner les dynamiques interpersonnelles au sein des milieux de travail. Ils

pourraient également réduire les occasions de saisir des éléments pertinents liés à la

spiritualité au sein de la relation d’aide  qui pourraient contribuer au mieux-être des

personnes qui demandent des services. 

D’autre  part,  ces  tensions  témoignent  de préoccupations  éthiques  réelles  qu’il est

nécessaire de prendre en compte dans l’exercice du travail social,  surtout lorsqu’il

s’agit d’aborder les croyances des individus. À cet égard, notre discussion soulève la

nécessité de créer des espaces d’échanges sur la question entre les étudiant.e.s et les

TS au sein de la formation professionnelle et au sein des milieux de pratiques. Une

plus  grande  place  pour  la  discussion  sur  la  spiritualité  en  intervention  sociale

permettrait, nous le croyons, à démystifier l’usage de cette dimension en intervention,

et à en développer des pratiques éthiques qui soient reconnues par la profession, et

par la suite, transmises au sein de la formation professionnelle. Ce développement des

pratiques invisibilisées, comme celles qui intègrent la dimension spirituelle, nécessite

toutefois une volonté, au sein de la recherche en travail social, de déplacer les regards
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vers  les  savoirs  expérientiels  des  praticien.ne.s et à  les  reconnaître.  Ces  espaces

réflexifs ont également le potentiel de contribuer au cheminement ou rapprochement

spirituel des futur.e.s praticien.e.s et des praticien.ne.s actuel.les, favorisant ainsi un

impact positif pour leurs pratiques. Pour le développement de la recherche et de la

pratique, nous serions  intéressée à poursuivre les démarches de recherche vers une

plus grande connaissance des besoins des  intervenant.e.s et des  étudiant.e.s en lien

avec l’intégration de cette dimension au sein de la pratique. L’identification de ces

besoins  pourraient permettre de saisir les éléments pour l’élaboration d’un cours ou

d’une formation en lien avec cette thématique. D’autre part, lors d’une entrevue, une

participante a indiqué que sa spiritualité religieuse lui permettait de créer facilement

des liens avec les personnes croyantes. Ces propos nous ont  inspirée pour d’autres

recherches concernant le rôle et les impacts de l’identité religieuse des TS au sein de

l’intervention  auprès  des  personnes  et  des  communautés  religieuses.  Finalement,

certains  travaux  (Benhadjoudja,  2017;  Bilge,  2013;  Leroux,  2010)  mettent  en

évidence la nécessité de penser les effets de la racisation dans les analyses sur les

débats  entourant  la  laïcité.  À la  lumière  des  expériences  négatives  qu’ont  vécues

certain.e.s participant.e.s, il nous semble important d’approfondir la recherche sur les

liens possibles entre la racisation et l’identité spirituelle des TS en contexte québécois

d'intervention. Ces études pourraient permettre d’apporter un éclairage important sur

l’état de la question au sein des milieux de pratique en contexte québécois. 

En somme, nous souhaitons que cette contribution pour la recherche sur la spiritualité

dans le domaine du travail social puisse atteindre une communauté scientifique et de

pratique qui a à cœur le renouvellement de pratiques en travail social. Ce processus

implique toutefois la reconnaissance de pratiques alternatives d’intervention, comme

celles qui intègrent la spiritualité. En illustrant les apports de la spiritualité à la fois

pour la relation d’aide et le mieux-être des  intervenant.e.s sociaux.ales, cette étude
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offre quelques réflexions quant aux alliances possibles entre la spiritualité et le travail

social. 



ANNEXE A  



ANNEXE B

QUESTIONNAIRE SOCIODÉMOGRAPHIQUE

• Quel âge avez-vous ?  ____________

• Quel est votre pays d’origine?   ____________________

• Depuis quand vivez-vous au Québec?   _________________

• Décrivez en quelques lignes votre parcours migratoire

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

• Combien d’années d’expériences en intervention au Québec accumulez-vous? 

___________________

• Quels  sont  les  organismes  québécois  au  sein  desquels  vous  avez  travaillé

précédemment?
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______________________________________________________________

______________________________________________________________

______________________________________________________________

• Quel est le nom de l’organisme où vous travaillez actuellement?

_______________________________________________________________

• Veuillez mentionner le titre du poste que vous occupez, ainsi qu’une brève 

description des tâches

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

_______________________________________________________________

Merci de prendre le temps de participer à cette étude ☺ 

Corinne Martin-Valois

Étudiante à la maîtrise en travail social UQÀM



ANNEXE C

GRILLE D’ENTRETIEN

[Introduction]  Je  voulais  tout  d’abord  vous  remercier  de  m’accorder  ce  temps

précieux pour répondre aux questions de ma recherche. Sachez que vous participez

grandement  à  l’avancement  des  connaissances  en  lien  avec  le  vécu  des

intervenant.e.s issu.e.s de l’immigration, particulièrement lié avec la spiritualité en

intervention sociale.  Ce sont des savoirs expérientiels  encore très peu abordés en

recherche. Merci encore pour votre participation et votre confiance. À tout moment,

vous avez le droit de vous retirer de la recherche et nous arrêterons l’entrevue.  

1.  Prise de contact 

a) Pouvez-vous me décrire brièvement votre parcours migratoire?

b) Qu’est-ce qui vous a amené à exercer l’intervention sociale?

2. Significations de la «     spiritualité     »   

a)  En faisant des recherches sur la définition de la spiritualité,  je me suis rendue

compte que les chercheur.e.s n’étaient pas arrivé.e.s à un consensus sur ce terme. En

effet, plusieurs mots vont servir à exprimer nos croyances personnelles, par exemple :

la foi, la spiritualité, la religion, etc. 
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J’aimerais donc savoir quel mot/terme vous préférez que l’on utilise pour l’entrevue?

Qu’est-ce ce mot signifie pour vous?

3. Points de vue et expériences des intervenant.e.s

Expérience liée à l’intégration (ou non) de la dimension spirituelle

a)  Intégrez-vous la dimension spirituelle des personnes dans vos interventions?

Si oui :

1. Racontez-moi quelques situations concrètes d’intervention où vous y avez eu
recours

2. D’après vous, quelle est leur portée? 
3. Quelles en sont les limites?

4. Avez-vous déjà abordé le sujet dans votre milieu de travail? Si oui, quelles
ont été les réactions de vos collègues? Sinon, pour quelles raisons?

b) Si vous ne l’intégrez pas, pourriez-vous m’expliquer les raisons derrière ce choix?

Implications de la spiritualité des intervenant.e.s au sein de l’intervention sociale

a)  De  quelle(s)  manière(s)  se  reflète  (ou  non)  votre  spiritualité  au  sein  de  vos

pratiques? 

1. Racontez-moi quelques situations concrètes d’intervention où vous y avez eu
recours

2. D’après vous, quelle est leur portée? 
3. Quelles en sont les limites?

4. Avez-vous déjà abordé le sujet dans votre milieu de travail? Si oui, quelles
ont été les réactions de vos collègues? Sinon, pour quelles raisons?

b) Si vous ne l’intégrez pas, pourriez-vous m’expliquer les raisons derrière ce choix?

Les influences sociales/professionnelles/personnelles dans leur décision

Quelles sont les influences sociétales, professionnelles et/ou personnelles sur votre

décision d’intégrer, ou non, la spiritualité dans votre pratique d’intervention?
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4. Conclusion

Est-ce qu’il  y a  d’autres  éléments  que vous voudriez  partager par  rapport  à cette

thématique et qui n’ont pas encore été abordés? 



ANNEXE D

FORMULAIRE D’INFORMATION ET DE CONSENTEMENT (1)

Projet de recherche : La spiritualité en intervention sociale: perspectives 
d’intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration

Personne responsable du projet :

Chercheure responsable du projet : Corinne Martin-Valois

Programme d’études : Maîtrise en travail social

Courriel : martin-valois.corinne@courrier.uqam.ca

Direction de recherche

Direction de recherche : Shawn-Renée Hordyk, École de travail social

Courriel : hordyk.shawn-renee@uqam.ca

But général du projet

Vous êtes invitée, invité à prendre part à un projet qui vise à aborder les points de vue

des intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration concernant l’intégration de

la spiritualité en intervention sociale. Je m’intéresse à comprendre quelles sont les

influences sociales, organisationnelles et éducationnelles qui teintent votre rapport à

la  spiritualité.  Il  s’agira  d’aborder  comment  ces  influences  viennent  marquer  vos

pratiques d’intervention. Plus particulièrement, mon intérêt porte sur les pratiques, les

outils et les dispositifs d’intervention que les intervenant.e.s développent au travers de
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leur activité professionnelle en lien avec la spiritualité, ainsi que sur la manière dont

ils et elles construisent leurs interventions dans le contexte social québécois actuel.

Tâches qui vous seront demandées

Votre participation consiste à prendre part à une entrevue individuelle au cours de

laquelle il vous sera demandé, entre autres choses, de parler de votre rapport à la

spiritualité  et  de sa place  dans votre pratique.  Nous aborderons le  contexte de la

société  québécoise,  votre  formation  professionnelle,  ainsi  que  de  votre  milieu  de

pratique en lien avec cette thématique. Finalement, vous serez amené à discuter de la

manière dont vous utilisez et développez certains outils ou certaines pratiques dans

votre quotidien d’intervention, de manière individuelle et en équipe. Cette entrevue

sera  enregistrée  de  manière  audio-numérique  avec  votre  permission  et  prendra

environ 45minutes à 1 heure de votre temps. Le lieu et l’heure de l’entrevue seront à

convenir avec la personne responsable du projet. Cette entrevue aura lieu à l’endroit

désiré  par  la  personne (chez  elle  ou dans  un local  à  l’UQAM prévu à  cet  effet)

permettant de maintenir la confidentialité des propos échangés. La transcription sur

support informatique qui aura lieu par la suite ne permettra pas de vous identifier.

Pour les personnes qui désireront avoir accès aux transcriptions de leur entrevue, vous

y aurez accès via un dossier partagé sur google Drive (accessible avec mot de passe).

Vous devrez écrire vos commentaires sur le document en ligne. Il sera possible pour

moi d’y avoir directement accès ainsi. Pour les personnes qui n’auront pas accès à

Google Drive, il sera possible de vous envoyer un fichier protégé par un mot de passe

que  je  vous  divulguerai  par  courriel.  Il  vous  sera  demandé  d’effectuer  des

commentaires sur les transcriptions à l’intérieur d’une durée de deux semaines afin de

ne pas ralentir le processus de recherche. 

Moyens de diffusion

Les résultats de cette recherche seront publiés dans un mémoire de maîtrise que je

transmettrai à votre équipe. Il est aussi possible que je publie un article scientifique à

partir de l’analyse qui ressortira de ce projet de recherche. 

Avantages 
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En partageant votre expérience en tant qu’intervenant.e social.e dans le cadre de ce

projet de recherche, vous aurez la possibilité d’approfondir une réflexion sur votre

activité professionnelle. Vous participerez aussi au développement et à la valorisation

des savoirs relatifs à la spiritualité en intervention sociale. 

Risques et inconvénients

La participation à ce projet de recherche ne présente pas de risque particulier. Le fait

de parler de situations difficiles que vous avez vécu au travers de votre expérience

professionnelle  en  lien  avec  la  spiritualité  pourrait  toutefois  raviver  des  émotions

pénibles.  Si vous le  souhaitez,  des ressources pourront vous être  indiquées  par  la

personne responsable de l’obtention de votre consentement à cette recherche. Sachez

que  vous  pouvez  cesser  votre  participation  à  tout  moment  si  vous  éprouvez  un

inconfort, sans avoir à vous justifier. 

Si vous ressentez le besoin d’être écouté.e et accompagné.e au cours de l’entrevue ou

suite à celle-ci, sachez que ces ressources peuvent vous venir en aide :

Ligne d’écoute Halte-ami (ligne d’écoute active) : 514 987 8509

Service  populaire  de  psychothérapie  (Psychothérapie  à  tarif  variable) :  450-975-

2182

Compensation

Aucune compensation n’est prévue pour votre participation à ce projet de recherche. 

Confidentialité

Les données recueillies au cours de ce projet de recherche seront conservées en lieu

sûr (bureau et classeur fermés à clé, dossier informatique avec code d’accès), afin de

préserver la confidentialité. L’échange que nous aurons dans le cadre de l’entrevue

individuelle sera retranscrit en retirant toutes les informations qui permettraient de

vous  identifier  ou  d’identifier  les  personnes  dont  vous  parlez  (par  exemple,  les

personnes bénéficiant  des services  de l’organisme où vous travaillez  et/ou de vos

collègues) et des pseudonymes seront utilisés afin de maintenir l’anonymat. 
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Les  enregistrements  audios  et  les  différentes  données  (transcriptions  anonymes  et

formulaires de consentement) seront conservés dans un délai de 2 années après la

publication de mon mémoire de maitrise, puis seront détruites. 

Les transcriptions seront transmises aux participantes qui le désireront via un dossier

partagé sur Google Drive (accessible par mot de passe). Une fois les commentaires

effectués, et avec votre accord, je  vous retirerai l’accès à ce dossier. Je supprimerai

ensuite le dossier du Google Drive.  

Participation volontaire et droit de retrait

Votre  participation  à  ce  projet  est  volontaire.  Cela  signifie  que  vous  acceptez  de

participer au projet sans aucune contrainte ou pression extérieure et que, par ailleurs,

vous êtes libre de mettre fin à votre participation en tout temps au cours de cette

recherche, sans préjudice de quelque nature que ce soit et sans avoir à vous justifier. 

Responsabilité

En acceptant de participer à ce projet, vous ne renoncez à aucun de vos droits ni ne

libérez la personne responsable du projet ainsi que sa directrice de leurs obligations

civiles et professionnelles. 

Questions sur le projet et sur vos droits

Vous  pouvez  contacter  la  personne  responsable  du  projet  pour  des  questions

additionnelles  sur  le  projet.  Vous pouvez également  discuter  avec  la  direction  de

recherche des conditions dans lesquelles se déroule votre participation et vos droits en

tant que personne participant à la recherche. 

Le  projet  auquel  vous  allez  participer  a  été  approuvé  au  plan  de  l’éthique  de  la

recherche avec des êtres humains par le Comité d’éthique de la recherche pour les

projets  étudiants  (CERPE) de la faculté  des sciences humaines  de l’UQAM. Pour

toute question de pouvant être adressée à la direction de recherche ou pour formuler

une plainte ou des commentaires, vous pouvez contacter la présidente du comité par

l’intermédiaire de la coordonnatrice du CERPE de la Faculté des sciences humaines
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au  514 987  3000,  poste  3642  ou  par  courriel  à  l’adresse  suivante :

cerpe.fsh@uqam.ca

Remerciements

Votre participation est importante pour la réalisation de ce projet et nous tenons à

vous en remercier. 

Consentement

Participante, participant

Je  déclare  avoir  lu  et  compris  le  présent  projet,  la  nature  et  l’ampleur  de  ma

participation, ainsi que les risques et les inconvénients auxquels je m’expose tels que

présentés dans le présent formulaire. 

J’ai eu l’occasion de poser toutes les questions concernant les différents aspects de

l’étude et de recevoir des réponses à ma satisfaction. 

J'accepte volontairement de participer au projet. 

Je comprends que je peux me retirer en tout temps sans préjudice d’aucune sorte. 

Une copie  signée  de  ce  formulaire  d’information  et  de  consentement  doit  m’être

remise.

Je souhaite avoir un droit de regard sur la transcription de mon entrevue

Oui   Non

Je  souhaite  être  informée,  informé  des  résultats  de  la  recherche  lorsqu’ils  seront

disponibles. (Entourez votre préférence)

Oui   Non

Je donne mon accord afin que les résultats de cette recherche puissent être utilisés

pour  la  rédaction  d’un  article  de  recherche,  des  colloques  scientifiques  et  des

publications. 

(Entourez votre préférence)
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Oui   Non

____________________________________________________________________

Nom et prénom en lettres moulées

____________________________________________________________________

Signature de la participante, du participant

____________________________________________________________________

Date

Contact

Pour communication à propos de la présente recherche.

_______________________________________________________________

Numéro de téléphone

_______________________________________________________________

Courriel

ENGAGEMENT DE LA CHERCHEURE

Je, soussignée certifie

(a) avoir expliqué au participant ou à la participante les termes du présent formulaire; 

(b) avoir répondu aux questions que le participant ou la participante m’a posées à cet

égard;

(c) avoir clairement indiqué au participant ou à la participante qu'il ou elle reste libre

de mettre un terme à sa participation sans aucun préjudice;

(d) que je remettrai ou participant ou à la participante une copie signée et datée du

présent formulaire.

____________________________________________________________________
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Nom et prénom en lettres moulées

____________________________________________________________________

Signature de l’étudiante chercheure

____________________________________________________________________

Date



ANNEXE E

FORMULAIRE D’INFORMATION ET DE CONSENTEMENT (COVID-19)

Projet  de  recherche :  La  spiritualité  en  intervention  sociale:perspectives
d’intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration

Personne responsable du projet

Chercheure responsable du projet : Corinne Martin-Valois

Programme d’études : Maitrise en travail social

Courriel : martin-valois.corinne@courrier.uqam.ca

Direction de recherche

Direction de recherche : Shawn-Renée Hordyk, École de travail social

Courriel : hordyk.shawn-renee@uqam.ca

But général du projet

Vous êtes invitée, invité à prendre part à un projet qui vise à aborder les points de vue

des intervenant.e.s sociaux.ales issu.e.s de l’immigration concernant l’intégration de

la spiritualité en intervention sociale. Je m’intéresse à comprendre quelles sont les

influences sociales, organisationnelles et éducationnelles qui teintent votre rapport à

la  spiritualité.  Il  s’agira  d’aborder  comment  ces  influences  viennent  marquer  vos

pratiques d’intervention. Plus particulièrement, mon intérêt porte sur les pratiques, les

outils et les dispositifs d’intervention que les intervenant.e.s développent au travers de
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leur activité professionnelle en lien avec la spiritualité, ainsi que sur la manière dont

ils et elles construisent leurs interventions dans le contexte social québécois actuel.

Tâches qui vous seront demandées

Votre participation consiste à prendre part à une entrevue individuelle au cours de

laquelle il vous sera demandé, entre autres choses, de parler de votre rapport à la

spiritualité  et  de sa place  dans votre pratique.  Nous aborderons le  contexte de la

société  québécoise,  votre  formation  professionnelle,  ainsi  que  de  votre  milieu  de

pratique en lien avec cette thématique. Finalement, vous serez amené à discuter de la

manière dont vous utilisez et développez certains outils ou certaines pratiques dans

votre quotidien d’intervention, de manière individuelle et en équipe. 

L’entrevue sera effectuée par visioconférence, via le logiciel Zoom, qui permet une

facilité d’utilisation. Ce logiciel permet la connexion d’une caméra et d’un micro. Il

est possible de se connecter via un appareil cellulaire ou un ordinateur. L’entrevue

prendra environ une heure de votre temps et l’audio de l’entrevue seulement sera

enregistré  en  vue  de  la  collecte  de  données.  Aucune  image  de  vous  ne  sera

enregistrée. 

La transcription sur support informatique qui aura lieu par la suite ne permettra pas de

vous identifier. Pour les personnes qui désireront avoir accès aux transcriptions de

leur entrevue, vous y aurez accès via un dossier partagé sur google Drive (accessible

avec mot de passe). Vous devrez écrire vos commentaires sur le document en ligne. Il

sera  possible  pour  moi  d’y  avoir  directement  accès  ainsi.  Pour  les  personnes  qui

n’auront pas accès à Google Drive, il sera possible de vous envoyer un fichier protégé

par  un  mot  de  passe  que  je  vous  divulguerai  par  courriel.  Il  vous  sera  demandé

d’effectuer des commentaires sur les transcriptions à l’intérieur d’une durée de deux

semaines afin de ne pas ralentir le processus de recherche. 

Moyens de diffusion

Les résultats de cette recherche seront publiés dans un mémoire de maîtrise. Il est

aussi possible que je publie un article scientifique à partir de l’analyse qui ressortira

de ce projet de recherche. 
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Avantages 

En partageant votre expérience en tant qu’intervenant.e social.e dans le cadre de ce

projet de recherche, vous aurez la possibilité d’approfondir une réflexion sur votre

activité professionnelle. Vous participerez aussi au développement et à la valorisation

des savoirs relatifs à la spiritualité en intervention sociale. 

Risques et inconvénients

La participation à ce projet de recherche ne présente pas de risque particulier. Le fait

de parler de situations difficiles que vous avez vécu au travers de votre expérience

professionnelle  en  lien  avec  la  spiritualité  pourrait  toutefois  raviver  des  émotions

pénibles.  Si vous le  souhaitez,  des ressources pourront vous être  indiquées  par  la

personne responsable de l’obtention de votre consentement à cette recherche. Sachez

que  vous  pouvez  cesser  votre  participation  à  tout  moment  si  vous  éprouvez  un

inconfort, sans avoir à vous justifier. 

Si vous ressentez le besoin d’être écouté.e et accompagné.e au cours de l’entrevue ou

suite à celle-ci, sachez que ces ressources peuvent vous venir en aide :

Ligne d’écoute Halte-ami (ligne d’écoute active) : 514 987 8509

Service  populaire  de  psychothérapie  (Psychothérapie  à  tarif  variable) :  450-975-

2182

Compensation

Aucune compensation n’est prévue pour votre participation à ce projet de recherche. 

Confidentialité

Les données recueillies au cours de ce projet de recherche seront conservées en lieu

sûr (bureau et classeur fermés à clé, dossier informatique avec code d’accès), afin de

préserver la confidentialité. L’échange que nous aurons dans le cadre de l’entrevue

individuelle sera retranscrit en retirant toutes les informations qui permettraient de

vous  identifier  ou  d’identifier  les  personnes  dont  vous  parlez  (par  exemple,  les
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personnes bénéficiant  des services  de l’organisme où vous travaillez  et/ou de vos

collègues) et des pseudonymes seront utilisés afin de maintenir l’anonymat. 

Les  enregistrements  audios  et  les  différentes  données  (transcriptions  anonymes  et

formulaires de consentement) seront conservés dans un délai de 2 années après la

publication de mon mémoire de maitrise, puis seront détruites. 

Les transcriptions seront transmises aux participantes qui le désireront via un dossier

partagé sur Google Drive (accessible par mot de passe). Une fois les commentaires

effectués, et avec votre accord, je  vous retirerai l’accès à ce dossier. Je supprimerai

ensuite le dossier du Google Drive.  

Participation volontaire et droit de retrait

Votre  participation  à  ce  projet  est  volontaire.  Cela  signifie  que  vous  acceptez  de

participer au projet sans aucune contrainte ou pression extérieure et que, par ailleurs,

vous êtes libre de mettre fin à votre participation en tout temps au cours de cette

recherche, sans préjudice de quelque nature que ce soit et sans avoir à vous justifier. 

Responsabilité

En acceptant de participer à ce projet, vous ne renoncez à aucun de vos droits ni ne

libérez la personne responsable du projet ainsi que sa directrice de leurs obligations

civiles et professionnelles. 

Questions sur le projet et sur vos droits

Vous  pouvez  contacter  la  personne  responsable  du  projet  pour  des  questions

additionnelles  sur  le  projet.  Vous pouvez également  discuter  avec  la  direction  de

recherche des conditions dans lesquelles se déroule votre participation et vos droits en

tant que personne participant à la recherche. 

Le  projet  auquel  vous  allez  participer  a  été  approuvé  au  plan  de  l’éthique  de  la

recherche avec des êtres humains par le Comité d’éthique de la recherche pour les

projets  étudiants  (CERPE) de la faculté  des sciences humaines  de l’UQAM. Pour

toute question de pouvant être adressée à la direction de recherche ou pour formuler

une plainte ou des commentaires, vous pouvez contacter la présidente du comité par



137

l’intermédiaire de la coordonnatrice du CERPE de la Faculté des sciences humaines

au  514 987  3000,  poste  3642  ou  par  courriel  à  l’adresse  suivante :

cerpe.fsh@uqam.ca

Remerciements

Votre participation est importante pour la réalisation de ce projet et nous tenons à

vous en remercier. 

Consentement

Participante, participant

Je  déclare  avoir  lu  et  compris  le  présent  projet,  la  nature  et  l’ampleur  de  ma

participation, ainsi que les risques et les inconvénients auxquels je m’expose tels que

présentés dans le présent formulaire. 

J’ai eu l’occasion de poser toutes les questions concernant les différents aspects de

l’étude et de recevoir des réponses à ma satisfaction. 

J'accepte volontairement de participer au projet. 

Je comprends que je peux me retirer en tout temps sans préjudice d’aucune sorte. 

Une copie  signée  de  ce  formulaire  d’information  et  de  consentement  doit  m’être

remise.

Je souhaite avoir un droit de regard sur la transcription de mon entrevue

Oui  Non

Je  souhaite  être  informée,  informé  des  résultats  de  la  recherche  lorsqu’ils  seront

disponibles. (Entourez votre préférence)

Oui Non

Je donne mon accord afin que les résultats de cette recherche puissent être utilisés

pour  la  rédaction  d’un  article  de  recherche,  des  colloques  scientifiques  et  des

publications. 

(Entourez votre préférence)
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Oui Non

____________________________________________________________________

Nom et prénom en lettres moulées

____________________________________________________________________

Signature de la participante, du participant

Date

________________________

Contact

Pour communication à propos de la présente recherche.

________________________________________________________________

Numéro de téléphone

________________________________________________________________

Courriel

ENGAGEMENT DE LA CHERCHEURE

Je, soussignée certifie

(a) avoir expliqué au participant ou à la participante les termes du présent formulaire; 

(b) avoir répondu aux questions que le participant ou la participante m’a posées à cet

égard;

(c) avoir clairement indiqué au participant ou à la participante qu'il ou elle reste libre

de mettre un terme à sa participation sans aucun préjudice;

(d) que je remettrai ou participant ou à la participante une copie signée et datée du

présent formulaire.

____________________________________________________________________

Nom et prénom en lettres moulées
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____________________________________________________________________

Signature de l’étudiante chercheure

____________________________________________________________________

Date



APPENDICE A

MODÈLE AXÉ SUR LA COMPÉTENCE CULTURELLE PROPOSÉ PAR

FURNESS ET GILLIGAN (2010)

Le modèle proposé par Furness et Gilligan (2010) est constitué de neuf principes de

base interconnectés les uns aux autres (voir Figure 1A). Les auteur.e.s ont transposés

ces principes de base sous forme de questions, afin de guider les praticien.ne.s et les

étudiant.e.s dans leur réflexivité en lien avec leur spiritualité et/ou leurs croyances

religieuses et celles des personnes auprès desquelles illes travaillent. 

 

Figure 1A-  Le modèle de Furness et Gilligan (2010, p.2189) sur les principes de base pour la

réflexivité sur la religion et les croyances 
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Voici les questions que proposent les auteur.e.s 5 :

1-Êtes-vous conscient.e et réflexif.ve concernant vos propres croyances religieuses et

spirituelles ou de leur absence, ainsi que de vos réactions envers celles des autres?

Are you sufficiently self-aware and reflexive about your own religious and spiritual

beliefs or the absence of them and your responses to others? 

2-Donnez-vous  des  opportunités  aux  individus/groupes  auprès  desquels  vous

travaillez pour discuter de leurs croyances religieuses et spirituelles, ainsi que de leurs

forces, difficultés et besoins qui en émergent? Are you giving the individuals/groups

involved sufficient opportunities to discuss their religious and spiritual beliefs and

the strengths, difficulties and needs which arise from them?

3-Écoutez-vous  ce  qu’illes  expriment  à  propos  de  leurs  croyances,  ainsi  que  des

forces et des besoins qui en découlent? Are you listening to what they say about their

beliefs and the strengths and needs which arise from them? 

4-Reconnaissez-vous l’expertise des individus sur leurs propres croyances, ainsi que

des forces et des besoins qui en émergent?  Do you recognise individuals’ expertise

about their own beliefs and the strengths and needs which arise from them? 

5-Approchez-vous cet aspect de la pratique avec une ouverture et une volonté pour

réviser  vos  stratégies  et  hypothèses  sur  la  situation  d’intervention?  Are   you

approaching this piece of practice with sufficient openness and willingness to review

and revise your plans and assumptions? 

5Nous avons effectué une traduction libre des questions originales suggérées par les auteur.e.s. 
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6-  Construisez-vous  une  relation  caractérisée  par  la  confiance,  le  respect  et  une

volonté  de  faciliter  les  échanges?  Are   you   building   a   relationship   which   is

characterised by trust, respect and a willingness to facilitate? 

7- Faites-vous preuve de créativité dans la manière de répondre aux croyances des

individus, ainsi qu’aux forces et aux besoins qui en découlent? Are you being creative

in your responses to individuals’ beliefs and the strengths and needs which arise from

them? 

8- Avez-vous déjà recherché des informations et des conseils pertinents concernant

des croyances et/ou pratiques religieuses et spirituelles avec lesquelles vous n’étiez

pas familier.ère? Have you sought out relevant information and advice regarding any

religious and spiritual beliefs and practices which were previously unfamiliar to you?



APPENDICE B

LA «SPIRITUAL LIFEMAP» DE HODGE (2005) 

La «Spiritual Lifemap» est un outil d’intervention proposé par Hodge (2005) qui sert

à adresser, de manière visuelle, les événements spirituels significatifs dans la vie de la

personne. La figure 1B ci-dessous offre un exemple de ce à quoi elle peut ressembler.

Figure 1B- Exemple d’une «Spiritual Lifemap» tiré de Hodge (2005, p.80)
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