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RESUME

La question de la laicité souléve de vives tensions au sein de la société. La proposition
gouvernementale du projet de loi n°® 60 sur la « Charte des valeurs québécoises »
(2013) en est un des exemples révélateurs. Dans le cadre de ces débats, des arguments
féministes ont été fortement mobilisés, tant pour appuyer que pour rejeter 1’adoption
de certaines mesures politiques. Ces polémiques ont rapidement ciblé un aspect du
débat : le hijab porté par certaines femmes musulmanes, ce qui a eu pour effet de mettre
les rapports ethnoreligieux a ’avant-scene des débats médiatiques et de relancer celui
des questions féministes autour de I’émancipation des femmes, le hijab étant sujet a
des interprétations fort différentes dans ce contexte. ‘

Dans le cadre de cette recherche, nous nous sommes intéressées aux prises de position
politiques des féministes immigrantes de cultures musulmanes médiatisées au Québec,
et ce, dans le cadre des débats sur la place de la religion dans 1’espace public. Quelle
est la nature de 1’opposition entre ces femmes racisées et médiatisées? Quels éléments
de contexte justifient et éclairent leur argumentaire en contexte québécois? Quel
rapport & la nation la conception de la laicité qu’entretiennent ces femmes engagées
dans I'espace public révele-t-il? Dans une perspective théorique puisant dans les études
sur la blanchité (« whiteness studies ») et les féminismes postcoloniaux, nos analyses
prennent pour objet les discours (argumentaires et témoignages personnels) et les
représentations (sur la laicité, 1’égalité des sexes, I’islam, le racisme, etc.) de ces
féministes racisées, en accordant une importance aux structures et aux facteurs sociaux
qui les influencent (trajectoires et positionnements sociaux), et ce, afin de rendre plus
sociologiquement intelligible les prises de position individuelles de ces féministes dans
les débats publics.

Nous avons dégagé 4 types d'idéaux types de féministes de cultures musulmanes
présentes dans l'espace public et médiatique au Quebec: le type «laiciste anti-
islamiste », le type « nationaliste laique républicaine», le type « pluraliste
interculturaliste » et le type « pluraliste radicale ». Cette typologie a permis de mettre
en relief certaines prédominances id€ologiques ainsi que certaines postures
nationalistes (au sens ou l'entend Ghassan Hage) sous-tendant leur perception du
traitement que 1’Etat devrait réserver aux particularismes religieux (islamiques en
particulier) dans 1’espace public.

Mots-clés : musulmanes, féminisme, laicité, voile islamique, médias.



INTRODUCTION

La question de la laicité en contexte plurireligieux et de la gestion du «vivre
_ensemble », pour reprendre les termes du discours gouvernemental, souléve de vives
tensions au sein de la société québécoise. Nous en sommes témoins de plus en plus
souvent depuis une vingtaine d’années. Des périodes marquantes telles que la « crise »
des accommodements raisonnables [AR] (2006-2008) ou plus récemment encore, lors
de 1a proposition gouvernementale du projet de loi n° 60! [PL60] sur la « Charte des
- valeurs québécoises » (2013), se sont avérées particulicrement révélatrices a cet égard.
Ces polémiques répétées ont eu pour effet, au Québec comme ailleurs, de mettre les

rapports ethnoreligieux a 1’avant-scéne des débats médiatiques.

Certes, 1’idée d’« aménager » la laicité et d’« encadrer » le pluralisme religieux au
Québec ne date pas d’hier (Milot, 2002; id, 2009; Helly, 2010; Legault, 2011, 19-20).
A titre indicatif, nous reprenons la définition du concept de « laicité » élaborée par la
sociologue Micheline Milot — tout en ayant conscience que ce concept est polysémique
— c'est-a-dire que
[1]a laicité peut étre congue comme un aménagement (jamais définitif) du
politique en vertu duquel la liberté de religion et la liberté de conscience se
trouvent, conformément & une volonté d'égale justice pour tous, garanties par

un Etat neutre & 1'égard des différentes conceptions de la vie bonne qui
coexistent dans la société (Milot, 2002, 34).

Ainsi, différentes modalités d’aménagements de la laicité furent proposées par
différents partis politiques au fil du temps (Gingras, 2017, 11-16; Jacquet, 2016;
Larouche, 2012, 128-135). Pensons entre autres aux débats et aux inquiétudes
soulevées lors de I’affaire des « tribunaux de la Charia » (Milot, 2009; Razack, 2007);

! Le PL60 fut présenté a 1’automne 2013 par le Parti québécois qui était au pouvoir. Son titre

intégral et officiel, tel que déposé le 7 novembre 2013 a I'Assemblée nationale du Québec, nous informe
plus précisément sur ses objectifs : « Charte affirmant les valeurs de laicité et de neutralité religieuse
de I'Etat ainsi que d'égalité entre les femmes et les hommes -et encadrant les demandes
d'accommodement ».



ou encore, au dépdt en 2008 du projet de loi 632 qui visait A prioriser I’égalité des sexes
sur les autres droits fondamentaux au Québec; ou le projet de loi no 623, adopté en
octobre 2017, qui vise a favoriser la neutralité religieuse et a encadrer les demandes
d’accommodements religieux (Gingras, 2017, 15-16), pour ne s’en tenir qu’a ces
exemples-1a. Ceci étant dit, ces polémiques sur la place de la religion dans la sphére
publique et I’intégration des nouveaux et nouvelles arrivant-e's au Québec en viennent
presque toutes a se focaliser sur une question en particulier : les pratiques de voilement

[PdeV] de certaines femmes de confession musulmane.

En effet, les PL60 et PL62, ainsi que les débats enflammés qui les ont entourés, n’ont
rien d’un événement exceptionnel dans le paysage québécois, malgré la rare intensité
de I’escalade de tensions ethniques et la rapidité fulgurante a laquelle se sont propagés
dans ’espace public et médiatique certains propos anti-musulman-e-s et ethnocentrés
lors de cette période (voir certains témoignages dans Haince et al, 2014, Livernois &
Rivard, 2014; Ibnouzahir, 2015). De surcroit, des arguments féministes sont fortement
mobilisés, tant pour appuyer que pour rejeter ’adoption de certaines mesures politiques
destinées a encadrer le port de signes religieux dans I’espace public. L’implication des
médias de masse et I’espace occupé dans les débats publics par la question du port du
voile ont donné une impulsion nouvelle aux enjeux féministes autour de 1’émancipation
des femmes — le Aijab étant sujet a des interprétations fort différentes dans ce contexte
(voir notamment Khan, 1995; Bilge, 2006, Id, 2008, Id, 2010b; Quérin, 2008; Torres,
2009; Brisson, 2011; Leroux, 2011; Lauzon, 2011; Larouche, 2012; Descarries, 2013;
Haince et al, 2014, Ibnouzahir, 2014).

2
3

« Loi modifiant la Charte de Droits et Libertés de la personne ».

« Loi favorisant le respect de la neutralité religieuse de 1’Etat et visant notamment & encadrer
les demandes d’accommodements religieux dans certains organismes ».



Ces polémiques autour de la place des signes (ethno)religieux visibles [SRV] et des
femmes musulmanes qui portent le foulard en contexte minoritaire participent d’une
tendance médiatique marquée A travers les pays du Nord global?, surtout depuis les
événements du 11 septembre 2001°. La France, notamment, compte nombre de
recherches de sociologues (Gaspard & Khosrokhavar, 1995; Roux et al, 2006, Geisser,
2003 et 2007; Delphy, 2008; Hajjat & Mohammed, 2013), de politologues (Lorcerie,
2005; 1d, 2008; Laborde, 2008a), de philosophes (Tevanian, 2005; 2012; 2013; 2016)
et d’historienne's (Deltombe, 2005) qui ont posé un regard critique sur les débats
publics et médiatiques qui ont cours depuis plus de vingt ans sur la place de 1’islam en
contexte minoritaire et les PdeV de femmes musulmanes dans différentes sphéres
publiques. Ces analyses émanant du contexte francais sont d’autant plus pertinentes
compte tenu de ’influence considérable qu’ont ces débats d’outre-mer sur le Québec
(Milot, 2008).

Dans le cadre de ce mémoire de maitrise, nous nous intéressons donc aux prises de
position féministe en contexte québécois dans le cadre des débats sur la place de la
religion‘ dans I’espace public. Plus particuliérement, nous nous sommes tournées vers
I’analyse des discours, des représentations et des positionnements sociaux de femmes
immigrantes de cultures musulmanes qui furent particulierement médiatisées ou
sollicitées dans le cadre de ces polémiques. Afin d’ancrer notre approche dans un
contexte concret et précis, nous avons donc construit notre problématique en gardant

en téte ce qui fut les plus récents événements lors de I’ébauche de ce projet de

4 Théorisation utilisée ici au sens politique, et non géographique. Il existe évidemment plusieurs

maniéres de désigner les rapports de pouvoir post/néo-coloniaux a 1’échelle internationale. Celles-ci
demeurent généralement dichotomiques. Il nous apparait que la catégorisation Nord global/Sud global
s'avére la plus appropriée présentement pour traduire cette représentation politique des rapports
internationaux (Mohanty, 2002).

3 De par notre recherche, nous-mémes participons dans une certaine mesure a ce mouvement de
problématisation des pratiques ethno-religieuses minoritaires qui sur-visibilise les communautés
musulmanes, tout en les réduisant constamment aux mémes enjeux (Brisson, 2011; Jacquet, 2016).



recherche, c’est-a-dire les débats publics et médiatiques qui eurent lieu suite au dépot
du PL60 présenté par le Parti québécois [PQ] a ’automne 2013 (et qui se poursuivirent
jusqu’aux élections provinciales de mai 2014) au Québec. Ceci dit, ce choix demeure
profondément enraciné dans un contexte sociopolitique plus large qui a des
répercussions se manifestant jusqu’a aujourd’hui et auxquelles nous devons

immanquablement porter une attention particuliére.

Mais d'abord, dans un souci de transparence, il importe que soient affichées certaines
des positions politiques de 1'auteure de cette recherche, celle-ci ne pouvant se soustraire

a son propre point de vue situé.
Interlude réflexif de la chercheure

Dans le cadre de cette étude que j'ai produite entre 2014 et 2016 (mais qui fut publiée
seulement en 2018), j'ai choisi de m'intéresser aux tensions intraminoraires sur un sujet

fort d'actualité. A cheval entre les enjeux féministes et antiracistes, les débats qui ont
suivi la présentation du projet sur la Charte des valeurs québécoises a 'automne 2013
m'ont particuliérement interpelée de par les passions identitaires qu'ils soulevaient et
les divisions qu’ils semblaient exacerber au Québec entre les militantes féministes. Je
trouvais, cela dit, qu'on donnait bien peu la parole aux principales concernées dans
l'espace public et médiatique lorsqu'on évoquait les pratiques de voilement des

musulmanes.

Guidée par les théories du positionnement situé (ou du point de vue; « standpoint
theory »), j'ai pris conscience de l'importance de s'adresser directement aux gens
concernées lors de la (co-)construction des savoirs (Harding, 1987; Collins, 1991). Ce
courant de pensée féministe et matérialiste prend en considération l'expérience concrete
des agent-es sociales, en partant du postulat que ces derniér-es ont une certaine position

épistémique privilégiée pour mettre au jour les rapports de subordination qu'illes



subissent au quotidien. Or, les débats sur le PL60 montrérent rapidement, dans les
médias, les tensions intraminoritaires entre féministes de culture musulmane, voilées
et non-voilées. Certaines féministes racisées semblaient avoir intériorisé un certain
"paradigme dominant” a travers lequel les Franco-Québécois-es construisent et se
représentent 1’altérité de l'identité musulmane. En tant que féministe blanche
antiraciste, j'ai été saisi par le fait que certaines de ces femmes ont adopté une position
tout a fait en phase avec le discours fémo-nationaliste® blanc que je cherche notamment
a déconstruire théoriquement et auquel je m'oppose politiquement. Les rapports de
pouvoirs au sein méme des femmes de cultures musulmanes m'ont amené a vouloir
mieux comprendre I'hétérogénéité de leur parcours de vie et les éléments ayant

contribué a former leurs subjectivités.

Ainsi, a travers ma recherche, je ne prétends pas pouvoir, ni méme vouloir, neutraliser
complétement mes partis pris théoriques et politiques de féministe anti-raciste critique.
Nous ne pourrons assez insister sur l'importance de réfléchir aux positions
d'énonciation de chacun-e. Tout savoir est « médié » et détient un caractere situé¢ dans
I’espace et selon 1’époque, de la méme maniére qu'aucun discours n’est apolitique
(Smith, 1987, 94; Collins, 1991, 234; Ollivier et Tremblay, 2000, 73; Mohanty, 1984,
334). En ce sens, les positions politiques et théoriques de tout-e chercheur-e sont
difficilement dissociables. De plus, notre recherche se base en grande partie sur les
récits biographiques des femmes. Une telle approche méthodologique comporte
certains risques, qui sont propres par ailleurs a toute recherche qualitative par entretien.
Ainsi, nous nous sommes fié-es aux interprétations des événements que nos

participantes nous ont rapportées. Quoi qu'il en soit, la signification que les répondantes

6 Le fémo-nationalisme consiste, succinctement, a "mesurer" le sexisme en hiérarchisant les pays;

autrement dit, de faire du statut des femmes l'indicateur permettant de juger et de hiérarchiser les Nations
dans le monde, sans ,resituer ces derniéres dans leur contexte historique, politique, social, culturel et
économique chaque Etats (Gharaibeh, 2013).



ont attribuée a ces événements (plus que les évenements eux-mémes) est ce qui importe

le plus dans ce contexte-ci.

Néanmoins, j'ai tenté de recueillir et restituer le plus honnétement possible les
raisonnements, les récits et les arguments des femmes qui ont accepté de me rencontrer,
quel que soit le degré de convergence de leurs positions avec les miennes. Lors des
entrevues, je me suis gardé de leur exprimer mes propres positions et points de vue afin
d'éviter d'influencer les leurs. Je ne cacherai pas le fait que la conciliation fut difficile
entre ce qu’elles souhaitaient mettre de l'avant et ce que j’ai aper¢u dans leurs
témoignages en tant que chercheure’. Ma posture m’incitait plutét & comprendre
comment et pourquoi leur positionnement dans le champ de la nation pouvait expliquer

les stratégies discursives, politiques et identitaires des unes et des autres.

D'ailleurs, lors du recrutement, de par ma propre position de femme blanche athée, de
culture catholique, universitaire et issue du groupe majoritaire, certaines femmes ont
refusé de participer @ mon étude par principe, en raison notamment de cette position
épistémique — une réticence que nous sommes en mesure de comprendre. Toutefois,
c’est cette méme position épistémique de « non-musulmane » « blanche » qui nous a
permis de rencontrer, d’autre part, plusieurs femmes de cultures musulmanes ayant
appuy¢ le PL60, qui ne se seraient probablement pas ouvertes aussi facilement a
I’intervieweuse si celle-ci avait été d’origine arabe, nord-africaine ou musulmane.

Notre position sociale de majoritaire blanche a suscité certaines réactions intéressantes

7 Ce fut d'ailleurs particuliérement anxiogéne pour moi d'avoir une telle responsabilité sur les

épaules. J'aurais souhaité¢ au début ne déplaire a personne, mais leurs attentes s'accumulérent assez
rapidement au fil des entretiens, si bien que j'ai dii me décharger de cette pression a laquelle j'avais
consentie et me rendre a 1'évidence que je ne devais pas, en tant que chercheure, jouer un rdle de porte-
parole pour mes participantes. Il est clair que la majorité des répondantes n’envisagent pas de la méme
fagon que moi ces débats médiatiques et publics et, par conséquent, la mise en lumiére de certains aspects
de ceux-ci auraient été tout autre, a I’image de leurs subjectivités, si elles avaient eu la possibilité
d’intervenir dans le processus d’analyse de cette recherche. J’ai tenté néanmoins de rendre justice a leurs
propos.



de « similarisation » chez certaines répondantes. Nous aborderons entre autre ce

phénoméne succinctement dans les analyses exposées dans le chapitre IV.



CHAPITRE
PROBLEMATISATION

Dans le cadre de ce projet de mémoire, nous nous intéressons en contexte québécois
aux discours et aux représentations, et plus particulicrement, aux positionnements
sociaux des femmes immigrantes de cultures musulmanes sur ces questions, étant
donné qu’elles furent particuliérement ciblées, mobilisées et sollicitées au sein des
débats féministes. Nous souhaitons nous tourner vers celles ayant pris publiquement et
ouvertement position a partir d’une posture féministe sur la place de la religion dans
I’espace public québécois; autrement dit, des féministes engagées dans les débats
publics. D’un point de vue sociologique, le fait que plusieurs féministes se soient
explicitement opposées entre elles dans ces débats — d’autant plus entre femmes de
cultures musulmanes — refléte la complexité de leurs argumentaires et 1’influence de
leur positionnement situé [« standpoint»] au sein des rapports sociaux

majoritaires/minoritaires et intraminoritaire.

Une part de ce projet de recherche s’intéresse a la mobilisation identitaire, dans des
situations ol cette mobilisation est précisément organisée en réaction a la condition
minoritaire et au marquage que le groupe majoritaire leur assigne dans la construction
des débats publics (Goffman, 1963; Guillaumin, 1972; id, 1992; Lauzon, 2011;
Brisson, 2011; Thériault & Bilge, 2010). Nous souhaitons donc développer une
réflexion sur les effets de la position d’« insider »® dans les débats publics et sur la
prise de position politique de ces agentes concernant leurs rapports entre genre, religion

et laicité.

8 Btre « insider » signifie faire partie, ou se faire reconnaitre comme faisant partie, d’une

communauté concemnée ou ciblée; par opposition & la position d’« outsider » qui se référe a des
individu-e's extérieur-e's a la communauté en question (Morris et Muzychka, 2002, 60-61).



1.1 La surmédiatisation des débats sur la place de la religion dans ’espace public

Plusieurs chercheur-e-s attestent au Québec que ces débats surviennent de manicre
cyclique dans la sphére publique, portés par des intéréts généralement politiques et
voire particuliérement €lectoralistes (Bilge, 2012, 312; Maynard & Le-Phat Ho dans
Jacquet, 2016, 33; Potvin, 2008, 246). Comme 1’affirme Manai dans un essai paru peu
de temps apres le dépot du PL60 : « [I]es débats qui instrumentalisent I altérité forment
une continuité et ne peuvent pas étre pris isolément. De la saga des
“accommodements” a la Charte, il y a des similitudes importantes » (Manai, 2014,
90). Certain-e's politicien'ne-s et partis politiques ont tot fait de saisir 1’opportunité
d’accroitre leur visibilité en reprenant ces mémes débats au fil des années et en
nourrissant les médias de leurs points de vue — de surcroit, pas toujours fondés sur des
faits empiriques (Potvin, 2008, 251-256). Plusieurs projets de loi ont été mis de I’avant
suite a des histoires souvent « montées en épingle » par les médias de masse québécois

(id, 246).

Pour prendre I’exemple de la « crise » des AR de 2006-2008 — qui fut des plus
analysées par les chercheur-e's —, la sociologue Maryse Potvin constate que ces
questions furent, la plupart du temps, impulsées par « I’activisme médiatique » (id,

246). Elle constate dans ses recherches que

certains médias ont procédé a la mise en récit d’un « probleme » de société [...]
[reposant] sur une vision souvent impressionniste ou fausse des réalités
relatives a la diversité, a I’immigration, a I’intégration et & la gestion des
« accommodements raisonnables ». [...] [P]lusieurs faits divers se sont révélés
de véritables constructions imaginaires de problémes et de conflits par les
médias (id, 245 et 248).

Dans ces conditions, le terme « opinion publique » pourrait s’avérer une catégorie
biaisée et peu rigoureuse en raison, notamment, de 1’omission flagrante de certains faits

par les médias, du prisme déformant a travers lequel les faits présentés sont filtrés et de
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I’absence fréquente de discours alternatifs sur ces sujets (Lauzon, 2011, 108). Plusieurs
études ont corroboré la tendance chez les médias de masse, au Québec comme ailleurs,
a diffuser des représentations négatives et inexactes des minorités ethnoculturelles (van
Dijk dans Potvin, 2008, 43; Leroux, 2011; Waddel, 2008, 29). Potvin rappelle, en se
basant sur les écrits du linguiste néerlandais Teun A. van Dijk, que
[1]es médias disposent [...] d’un pouvoir symbolique déterminant, a titre de
source principale d’information (et de source d’autorité), sur les perceptions des

élites et des citoyens ordinaires, qui se référent aux médias pour construire leur
opinion sur les minorités (Potvin, 2008, 46).

A cet égard, la convergence médiatique existante au Québec, dont 1’entreprise privée
de communication de masse Québecor Média, contribue & imprimer une certaine
communauté de sens aux cadres d’interprétation mobilisés dans les médias. Tel que
I’expose le sociologue Rachad Antonius, la surconcentration médiatique contribue a-
orienter, voire a déterminer, les enjeux principaux des débats publics (Antonius, 2008,
26). Dans cet ordre d’idées, il va de soi que nous appréhendons « les médias de masse
comme des lieux de pouvoir ou se reproduisent les inégalités » (Quérin, 2008, 47),
notamment lors de la tentative de prise de parole d’acteurs-trices social-e's

marginalisé-e-s.

Ceci étant dit, ces « crises sociales » sont bien plus que des « crises des perceptions »
causées par « [’emballement » des médias tel que 1’a avancé le rapport de la
Commission Bouchard-Taylor [CBT] (CBT, 2008, 18). A cet égard, la sociologue
Sirma Bilge recadre ces débats sur la laicité et la « gestion interculturelle » en les

situant plutét en termes de gouvernementalité®, d’appartenance nationale, et de

? Bilge a construit son cadre analytique autour de la gouvernementalité, un concept qu’elle

emprunte a la perspective foucaldienne. On la décrit comme la structure des champs d’actions possibles
pour les individu-e's (2013, 163); autrement dit, comment le pouvoir contribue a fagonner les sujets et
leur identité "apolitique" a priori. La pertinence de ce concept dans le contexte des AR renvoie
précisément au fait que ces débats portaient sur comment exercer cette gouvernementalité (id, 166). A
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pratiques nationalistes d’exclusion de certain-e's de ses membres (Bilge, 2013, 176),
comme 1’a fait avant elle I’anthropologue Ghassan Hage dans le contexte australien
(Hage, 1998; 2000). Ainsi, plutdt que de présenter ces enjeux comme étant a propos
des limites « raisonnables » a tracer et & définir quant aux pratiques ethnoreligieuses
dans I’espace public — et ainsi, déterminer dans quelle mesure on devrait accommoder
les pratiques minoritaires —, ces auteur-e's appréhendent ces rapports sociaux a travers
le prisme des questions de rapports de pouvoir racialisant et d’une certaine promotion
de la blanchité!®. L’intégration a la communauté nationale et politique devient, dans ce
contexte, plus facile pour les « Autres » non religieux ou, du moins, n’affichant pas
leur religion dans I’espace public, a 1a société civile nationale et politique. Ces « Autres
non religieux » sont ainsi blanchis alors que les Autres sont stigmatisés et refoulés en

marge de I’espace symbolique de la nation (Bilge, 2013, 167).

Pour prendre un exemple bien connu des recherches en sciences sociales, la « crise »
des AR est probablement le moment ou les manifestations d’une gouvernementalité
blanche des Franco-Québécois-es furent les plus décortiquées (évidemment pas
toujours en ces termes), notamment du fait que cette période fut particuliérement
intense et de longue durée en termes de polémique nationale, de violences symboliques
et de par ses répercussions durables sur les partis politiques (Bilge, 2013). Marquant
un tournant dans les rapports ethnico-nationaux au Québec, cette « crise » donna le

coup d’envoi a une quasi-institutionnalisation des débats sur I’immigration au Québec

cet égard, Bilge soutient que la maniére dont on a géré le tout est faconnée par des rapports de pouvoir
racisés, marqués par les privileges de la majorité blanche (id). La sociologue parle donc de
gouvernementalité racisée.

10 Tel qu'il sera détaillé dans le cadre d'interprétation, la blanchité est un positionnement social en
situation de domination au sein des rapports sociaux, et ne se rattache pas nécessairement & une couleur
de peau (blanche). La blanchité renvoie « a un construit social aux modalités dynamiques par lesquelles,
en certains contextes sociohistoriques, certains individus ou groupes peuvent étre assignés (selon un
processus d’allo-identification) ou adhérer (selon un processus d’auto-identification) a une "identité
blanche" socialement gratifiante » (Cervulle, 2013, 49).
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(Bilge, 2012, 312; Hage, 1998, 241) qui se poursuit jusqu’a aujourd’hui,
particuliérement réitérée lors des plus récents débats au sujet du PL60. Ainsi, prés
d’une décennie s’est écoulée, donnant 1’occasion aux chercheur-e-s de produire nombre
d’analyses sur ces événements entre 2006 et 2008 (voir entre autres CDPDJ, 2006; id,
2007 et 2008, Geadah, 2007; Juteau, 2008; Guilbault, 2008; Quérin, 2008; Potvin,
2008; Laborde, 2008b; Coté-Boucher & Hadj-Moussa, 2008;' Torres, 2009; Bouzidi,
2009; Leroux, 2011; Steben-Chabot, 2012). Nous estimons que certaines des
conclusions qui en sont ressorties peuvent apporter un certain éclairage tout aussi
approprié aux derniers débats sur le PL60. Nous sommes d’avis, dans le sillage des
analyses de Bilge (2010; 2010b; 2012; 2013) et Hage (1998, 2000), que ces périodes
de c‘crises sociales’ s’inscrivent dans une surmédiatisation rituelle de débats
nationalistes sur 1’immigration et la place des religions minoritaires dans 1’espace

public.

1.2 Un rituel nationaliste de gouvernementalité blanche

L’appartenance religieuse, sous I’impulsion de certaines représentations de la laicité,
est devenue une nouvelle marque sociale pour distinguer les frontiéres nationales entre
le « nous » québécois-e et le « non-nous » étranger-e sur un méme territoire national
(Jacquet, 2016; Quérin, 2008; Lauzon, 2011; Bilge, 2010b). En ce sens, le sentiment
national de la majorité blanche est abordé par Hage et Bilge comme relevant d’une
recherche de contréle sur la « destinée » de la nation (Bilge, 2012, 312; Hage, 1998,
241). En contexte québécois, il nous apparait que le projet de « Charte des valeurs
- québécoises » de 2013 fut un moyen parmi d’autres — comme le fut été 1’épisode de la

« crise » des AR quelques années plus t6t — de se rapprocher d’un imaginaire fantasmé
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d’une nation « blanche"!!

au Québec. D’ailleurs, Hage a observé que les majorités
«blanches » des sociétés du Nord-global assument généralement dans 1’espace
national une certaine position privilégiée qu’elles consideérent comme légitime de par
leur poids démographique et leur ancienneté territoriale'?. Ce sentiment de former le
sujet l1égitime de la nation ameéne les majorités & « administrer » la nation et ses
frontiéres ethnico-nationales — ce qui a été également observé au Québec par Bilge

(2010; 2012; 2013). Certains passages de Hage sont éloquents a cet égard :

[...] rather than being perceived as a meaningful tool for the formulation of
policy, the immigration polls and debates should be seen, in a more
anthropological spirit, as rituals of White empowerment [...] Immigration
debates and polls are the democratisation of the national manager's position [ ...]
an invitation to judge those who have already immigrated, as well as those who
are about to immigrate (Hage, 1998, 241-242).

La blanchité normalise et rend 1égitime une certaine fermeture sociale (Querin, op.cit.).
Le Québec a un rapport d’autant plus complexe avec sa propre « blanchité » de par son
histoire politique concernant la colonisation frangaise, suivie par la conquéte
britannique (Waddell, 2008, 32; Pagé, 2015). En ce sens, les débats sur I’immigration,
la laicité et 1a place de la religion dans 1’espace public servent surtout a la réaffirmation
des aspirations nationales de la majorité blanche. Autrement dit, ces débats servent bien
davantage au renforcement de la « gouvernementalité racisée » au Québec qu’a la
réalisation d’une cohabitation harmonieuse plurireligieuse et laique (Bilge, 2013). Au
demeurant, la fréquence de ces débats est révélatrice de 1’inefficacité¢ de ceux-ci a

provoquer des changements positifs en la matiére (Hage, 1998, 244). La position de

1 Nous entendons par "Nation blanche" une société habitée, aménagée et structurée en faveur des

intéréts des personnes blanches en tant que groupe social (autrement dit, les personnes non-racisées).
12 Faisant généralement fi des Premiéres Nations au Canada et au Québec.
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domination adoptée par la majorité franco-québécoise semble aller sans remise en

question, tel que le fait remarquer Bilge (2013, 166) :

Whether they rejected or supported accommodation, they [Franco-
Queébécois-es de la majorité] never questioned their right to exercice power over
others, to judge their assumed way of life and practices. The whole process
confirmed the status of French-Canadian Québécois as the sovereign subjects
entitled to govern others, who were turned into objects, targets of
governmentality. Symbolically and whenever possible concretely, these others,
forever foreign, were cast outside the nation's boundaries.

Qui plus est, la propension du groupe majoritaire dominant, c’est-a-dire les Québécois
blancs'® francophones d’ethnicité canadienne-francaise et de traditions catholiques, &
monopoliser [’espace public sur ces questions visant certaines minorités
ethnoreligieuses (et spécialement les femmes musulmanes) est révélatrice en ce sens.
Ainsi, du fait de leur position sociale privilégiée, les acteur-trices social-e-s de la
majorité remettent rarement en question leur position assumée de décideur-euses de la

conduite de I’ Autre sur le territoire de ‘leur’ nation (Bilge, op.cit.).

Dans le sillage des analyses hagiennes, nous appréhendons donc le Québec en tant
qu’espace national approprié par les majoritaires et ou les aspirations de gouvernance
de ces derniers sont performées notamment a travers les débats médiatisés sur la laicité
et la gestion de la place de la religion (en ’occurrence 1’islam) dans 1’espace public.
Sous ce rapport, le PL60 est une incarnation concréte d’une partie de ce processus rituel
de promotion de la blanchité et ne sert dans le cadre de notre recherche que de prétexte

pour aborder les tensions inter- et intracommunautaires au regard des luttes féministes.

13 Non-féminisés intentionnellement.
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1.3 Le marquage des “différences religieuses’

A travers des questions 4 I’apparence neutre, telles que les « balises » entourant les
pratiques religieuses et la neutralité des employés de I’Etat, se manifeste la
reconfiguration des fronti¢res ethnico-nationales au Québec (Bilge, 2013, 166). La
chercheure Joélle Quérin constate, au terme de ses résultats d’analyses sociologiques
sur 1’épisode des AR en 2008, que « la polémique résulte d’un conflit entre marqueurs
identitaires devant servir au positionnement des frontiéres ethniques » (Quérin, 2008,
128). En fait, tel qu’expliqué par la sociologue Danielle Juteau, les fronti¢res ethniques
sont tributaires de certains marqueurs identitaires (langue, religion, couleur de la peau,
pays d’origine, etc.) mobilisés pour définir les contours d’un groupe ou d’une nation.
Le choix des marqueurs reléve de rapports de domination inscrits dans ’histoire des
rapports majoritaires/minoritaires (Juteau, 2008, 56, idem, 1999, 180). En ce sens, les
frontiéres sont changeantes et en constante évolution (id, 1999, 82). En I’occurrence,
plusieur-e's chercheur-e-s, telles que Juteau, ont démontré comment « laicité et égalité
sexuelle en sont venues a se combiner comme marqueurs indissociables de [’identité

québécoise » (id, 2008, 48).

C’est que I’identité est une notion relativement difficile a définir. Pour ainsi dire,
I’identité¢ ethnoculturelle s’avere fluide et n’a pas d’essence qui préexisterait aux
rapports sociaux (Laborde, 2008, 219). Au contraire, c’est a travers ceux-ci qu’elle se
faconne et qu’elle se négocie, notamment dans I’interaction dialectique entre
majorité/minorité inscrite dans des rapports de pouvoir (id; 220). Par conséquent, les
frontiéres ethniques, s’établissant entre « nous» et « non-nous», bougent et se
réajustent constamment selon les points de référence dont il est question (Hall, 2007,
232). Dans tous les cas, comme 1’exprime la sociologue Himani Bannerji, 1’altérité
n’est pas quelque chose que les personnes immigrantes et racisées ont « en elles » :

c’est dans le regard‘ de I’autre qu’est construite cette altérisation (Bannerji, 2000, 46).
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1l s’agit d’« une assignation qui préexiste a leur arrivée au pays »', puisque le Canada
et le Québec sont déja des territoires ou la blanchité régne depuis les colonisations
frangaise et anglaise (ibid). Comme c’est le cas pour le terrain australien de Hage, la
blanchité au Canada est une position d’aspiration a la dominance culturelle (Hage,

1998, 20).

C’est donc dans ce contexte que la religion est devenue la nouvelle cible de marquage
dans le processus de racisation au Québec (Jacquet, 2016, 456). Par « marquage »,
nous nous rapportons a la sociologue Colette Guillaumin qui théorise les systémes de
marques autour de différenciations sociales qui deviennent ancrées dans une idée de
«nature » chez les individu-e-s (Guillaumin, 1992, 172-179). Du méme ordre, la
« racisation » est un processus de naturalisation appliqué aux catégories raciales de
groupes sociaux minorisés (Miles dans Juteau, 1999, 113). Elle s’opére par une
homogénéisation et une réduction d’un groupe social a un seul référent identitaire (la
religion ou la culture par exemple) (Antonius, 2008, 14), niant par le fait méme son
historicité (Bouamama et al, 2012, 302), comme dans le cas des femmes musulmanes

portant un foulard.

Ainsi, les débats sur la place des signes religieux visibles [SRV] dans les institutions
publiques et parapubliques ont remplacé progressivement, depuis les dernieres
décennies, les débats identitaires sur la maitrise de la langue francaise et la menace
anglo-saxonne dans les discours inquiets circulant dans 1’espace public (Pagé, 2015,
144-145; Armony, 2012). Dés lors, la marque « naturalisée », mais aussi le contenu que
revét la laicité — contenu établi 1a encore bien souvent par le groupe dominant —
devient la justiﬁcation causale de la place qu’occupent les individu-e-s dans les rapports

sociaux inégalitaires (Guillaumih, 1992, 183). Ainsi, ce processus renforce les

Notre traduction libre.



17

hiérarchisations établies entre un «non-nous » religieux et un «nous» laique
construits pour justifier les priviléges de certains groupes sociaux et les discriminations
subies par d’autres (Bouamama, 2012, 303). Les femmes musulmanes sont poussées,
dans ces circonstances, a ne pas visibiliser leur religiosité au Québec, d’autant plus que
les personnes religieuses issues de la majorité blanche (francophone de tradition
catholique) ont généralement peu de signes distinctifs visibles, contrairement aux

musulmanes qui portent le foulard.

Pour Bilge, cette nouvelle reconfiguration s’articule précisément autour de
« linstrumentalisation nationaliste du concept de la laicité [et d’égalité des sexes] a
des fins disciplinaires pour les nouveaux arrivants »'° (Bilge, 2013, 167). Certain-e's
chercheur-e's en psychologie sociale, tel-le-s que Richard Y. Bourhis et Annie Montreuil
cité-e's ci-apres, dénoncent la reprise de la rhétorique de la « menace identitaire » pour

justifier une posture de domination envers les minorités nationales québécoises :

Au Québec comme ailleurs, certains partis politiques attisent les perceptions de
menace identitaire dans les domaines linguistiques et culturels afin de faire
avancer leur cause politique. Ce genre de menace identitaire est mobilisateur
surtout pour les majorités a double statut qui peuvent invoquer leur statut de
minorité a 1’échelle continentale pour mieux justifier le traitement inéquitable
des minorités a 1’échelle régionale ou locale (Bourhis & Montreuil, 2004, 248).

Pour sa part, la sociologue Micheline Milot souligne le caractere autoritaire des attentes
d’homogénéisation ouvertement assumées par une part considérable du groupe

majoritaire face aux nouveaux et nouvelles arrivant-e's au Québec :

L’affirmation répandue au Québec, « a Rome, fais comme les Romains », [semble
manifester un refus de la différence et] exprime en fait une exigence de
conformité, conditionnelle & D’acceptation de ’autre dans [’espace de la
citoyenneté et dans 1’imaginaire de I’identité nationale. [...] On délégitime 1’autre

Notre traduction libre.
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en tant qu’agent social moralement autonome et ayant le droit d’adopter une
attitude différente dans 1’espace des interactions sociales ou institutionnelles. [...]
Comment concilier une conception de laicité définie historiquement comme une
garantie pour la liberté de conscience et de religion et une interprétation de la
laicité comme un instrument d’interdiction de I’expression religieuse? (Milot,
2010, 90 et 95).

D’une part, comme 1’attestent les recherches de Jacquet, la notion de laicité s’avére
temporellement, spatialement et matériellement pblymorphe (Jacquet, 2016, 11), ce
qui fait en sorte qu’elle peut se définir de maniere variable, selon les intéréts de ceulles
qui la mettent en avant. Ensuite, les débats concernant 1’égalité des sexes et la place de
la religion dans I’espace public se présentent comme une opportunité pour le groupe
dominant de réaffirmer sa capacité de contrdler ses frontiéres nationales, de se réassurer
sur ses privileges et d’asseoir sa domination vis-a-vis des personnes non blanches —
particuliérement celles dont la religiosité s’avere visible dans I’espace public (Hage,
1998, 241; Bilge, 2012, 312; id, 201 3, 164). Les craintes de longue date et le sentiment
durable selon lequel la culture « historiquement ancrée » des Franco-Québécois-e-s
blanc'he-s serait menacée d’assimilation (Page, 2015, 145; Bilge, 2006, 5; Armony,
2012, 235-237) contribuent fort probablement a ce rapport d’insécurité vis-a-vis de
« I’Etat-nation ». Une telle insécurité peut expliquer ce désir de contrdle exacerbé sur
la nation et ses fronti¢res dont fait preuve la majorité franco-québécoise. S’inspirant de
Bourdieu, Jacquet retient dans sa thése que dans ces débats publics et médiatiques, « si
la question patente concerne la laicité et les signes religieux, la question latente semble
bien étre celle de |’appartenance nationale » (Jacquet, 2016, 455). Aussi, il est
nécessaire de comprendre certaines pratiques coercitives et exclusionnistes, telles que
celles qu’aurait instituées 1’ancien PL60 s’il avait été adopté, en tant que phénoméne

social racisant (Hage, 1998, 36).

Dans ces circonstances, les minorités visées par ces débats, telles que les femmes de

confession musulmane, ne sont plus des sujets participant aux processus démocratiques



19

de la gestion de I’espace identitaire québécois, mais sont traitées et gérées comme des
objets nationaux sur qui les sujets 1égitimes peuvent se prononcer (id, 17; Bilge, 2013,
166). A cet égard, la chercheure Caroline Jacquet met en relief les rapports de pouvoir
entre la majorité et les minorités : « Les débats sur “l’intégration” apparaissent ainsi
comme des débats entre personnes intégrantes sur les personnes intégrées » (Jacquet,
2016, 448). Dans de tels cas, les personnes immigrantes portant un SRV deviennent
des « non-nous », d’autant plus que leurs participations au sein de la nation est rarement
reconnue (Waddell, 2008, 21). Et pourtant, tel que le défend le philosophe Will
Kymlicka :

[les] groupes [minoritaires] peuvent légitimement demander non seulement
tolérance et non-discrimination, mais aussi une prise en compte institutionnelle
explicite, une reconnaissance et une représentation au sein des institutions de la
société dominante (Quérin, 2008, 7).

D’ou I’importance de pallier certaines inégalités structurelles et historiques avec, par
exemple, des programmes d’acces a 1’égalité et certains accommodements'® en vertu

de la Charte des droits et libertés de la personne au Québec. En 1’occurrence,

I’accommodement religieux, par exemple,

vise notamment a atténuer les effets discriminatoires de lois séculiéres,
apparemment neutres, mais en réalit¢ empreintes d’un héritage religieux
particulier avantageant 1’interprétation majoritaire du christianisme (jours de
congé, alimentation, codes vestimentaires) (Jacquet, 2016, 304).

Le sociologue Paul Eid 1’explique du fait que

[lJes lois et les normes institutionnelles ne sont jamais neutres puisqu’elles
tendent a épouser les discours, les sous-cultures et les intéréts des groupes
politiquement et historiquement dominants (ex : les hommes, les Blancs, la

16 L'obligation d'accommodement raisonnable est « obligation juridique, applicable uniquement

dans une situation de discrimination, et consistant a aménager une norme ou une pratique de portée
universelle dans les limites du raisonnable en accordant un traitement différentiel a une personne qui,
autrement, serait pénalisée par l'application d'une telle norme » (Bosset, 2007, 10). =
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classe moyenne, les non-handicapés, les hétérosexuels, etc.) (Eid dans CDPDJ,
2006, 3). _

Comme I’explique ’afro-féministe Audre Lorde, les différences sont le produit du
rapport a des référents liés a la norme qui structurent, mesurent et ordonnent les réalités
sociales en catégories (Lorde, 1984, 189). Par conséquent, les groupes minorisés,
marqués par « leurs » particularités, sont en constante comparaison a une généralité
incarnée par le groupe dominant (Guillaumin, 1972, 120). En ce sens, la ‘marque’ (i.e
toutes manifestations de la foi ou des PdeV) est imposée et maintenue comme signe de
différence et d’appartenance a des groupes distincts définis; un signe fondant une
différence entre le/la majoritaire « non marqué-e » et le/la minorisé-e « marqué-e »
(Guillaumin, 1972, 109; idem, 1992, 180). Autrement dit, la « marque est réservée au
minoritaire et ne prend son sens que dans son rapport a ce qui n’est pas marqué, la

race prend son sens de ce qui n’est pas racisé » (id, 1972).

En ce sens, cette ritualité nationaliste, notamment attisée par les médias de masse,
apporte un certain réconfort au majoritaire déstabilisé par les revendications des
minorités partageant ‘son’ espace citoyen. C’est ainsi que ces polémiques servent
jusqu’a un certain point & « confirmer un statut supérieur des Québécois-es de
descendance francaise en tant que seuls sujets souverains du territoire national w7
(Bilge, op.cit). Et donc, dans ces circonstances précises, les débats sur le PL60
représentent une pratique nationaliste institutionnalisée servant a renforcer la

gouvernementalité blanche déja bien instaurée.

17 Notre traduction.
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1.4 Epistémologies et luttes féministes en contexte minoritaire

En contexte interculturel, plusieurs auteures féministes soutiennent, en se basant
notamment sur les théories du point de vue situé [« standpoint theories »] et des
connaissances situées [« situated knowledges »]| (Haraway, 1988; Harding, 2004;
Gaussot, 2008), ’'importance de s’adresser avant tout aux minorités et aux populations
k marginalisées lorsqu’on tente de se positionner sur des enjeux qui les concernent!®
(Abu-Lughod, 2002; Higgins, 1996; Ho, 2010). En 1’occurrence, lorsqu’il est question
des PdeV dans I’espace public, la participation et la sollicitation des femmes de cultures
musulmanes dans les débats médiatiques et publics sont, dans cette perspective,
essentielle & 1’analyse. Les médias recherchent de plus en plus un point de vue « de
intérieur », ¢’est-a-dire d’ « insider », sur des enjeux racisés. Certes, on peut concevoir
comme une avancée d’entendre davantage et plus fréquemment les propos de membres
de minorités dans les médias, considérant leur sous-représentation (Potvin, 2008, 40).
Ceci étant dit, un probléme se pose : on doit reconnaitre qu’il existe une pluralité de
points de vue, parfois antagoniques, au sein des groupes de femmes en question. A
’intérieur méme de chaque communauté!®, la culture (religicuse ou autre) est en
constante renégociation; elle est multiple et contradictoire a la fois (Volpp, 2001, 1192;

Weinstock, 2014). On ne peut donc pas simplement se référer a « /a » position de « /a »

18 Une telle posture ne s’appuie donc pas sur 1’idée d’identités essentialisées, mais bien sur celle

de connaissances situées (Harding, 2004). Autrement dit, en mobilisant une approche épistémologique
qui admet les enjeux des priviléges de connaissance accordés aux individu.es issus d’un groupe social
minorisé, sans pour autant tomber dans 1’essentialisme des catégories identitaires comme étant figées et
monolithiques (ibid; Dorlin, 2008).

19 Jtilise le terme « communauté » a l'instar des analyses anti-essentialistes de Juteau, soit tel
« un systéme d'organisation et d'institutions distinctes faconnées par les minoritaires qui entretiennent,
a l'intérieur de ces frontiéres, des relations sociales significatives » (Juteau, 2015, 41). Cela ne veut pas
dire que toute-s les personnes partageant la méme origine nationale y prennent part (id, 42).
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communauté musulmane — il y a plusieurs communautés musulmanes montréalaises

et différentes positions sur chaque enjeu.

D’ailleurs, cette visibilité/audibilité demeure trés restreinte et limitée a certains themes
(tels que le port du hijab ou encore 1’égalité des sexes en islam) (Quérin, 2011, 48;
Brisson, 2011, 117-118; Sahar Amer dans Jacquet, 2016, 387), a I’exclusion d’une
diversité de themes et de débats présents a I’intérieur des communautés minorisées.
Caryne Brisson évoque dans sa recherche que ces thémes semblent s’imposer aux
femmes musulmanes en raison de leur identité présumée (Brisson, op.cit.). L’identité
ethnoreligieuse, et plus particulierement 1’islamité, s’aveére souvent un éspect central
de la prise de parole de ces femmes?, et ce, quel que soit le message qu’elles désirent
partager (Geisser, 2007, 155; Frégosi, 2009, 60; Lauzon, 2011; Bilge, 2006, Guénif-
Souilamas, 2006, Burgat, 2007). Parce qu’elle est attribuée sans étre nécessairement
revendiquée, 1’assignation identitaire peut devenir stigmatisante dans le cadre de
rapports de pouvoir inégaux. D’un autre c6té, Véronique Lauzon fait remarquer que
« ces femmes ont I’ avantage d’appartenir au groupe dont elles parlent et se voient ainsi
accorder une légitimité signifiante » (Lauzon, 2011, 100), ce qui « révéle I’avantage
de cette position d’insider qu’ont ces musulmanes qui parlent et critiquent le groupe
dont elles sont issues » (id; 101). Dans cet ordre d’idées, la philosophe Uma Narayan
rappelle que les agent-e-s « de l'intérieur » connaissent généralement bien les pratiques
culturelles ou ethnoreligieuses qu’elles critiquent, entre autres du fait qu’elles ont pu

(et peuvent encore) en étre elles-mémes affectées (Narayan, 1997, 94). En ce sens, leur

20 Toutefois, comme le fait remarquer le sociologue Rachad Antonius, il ne faudrait pas se

surprendre de cette tendance puisque les personnes de cultures musulmanes qui ne souhaitent pas se
définir comme musulmanes sur la place publiqgue deviennent en quelque sorte absentes des tribunes
médiatiques, étant plus difficiles a rejoindre du fait méme qu’elles ne s’identifient pas publiquement
une ‘islamité’ (a travers un groupe associatif de confession musulmane par exemple) (Antonius, 2008,
27). Cependant, d'autres recherches rapportent une certaine "intrumentalisation” de 1'identité musulmane
a des fins politiques et médiatiques (Frégosi, 2009, 55; Lauzon, 2011, 60).
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position épistémique leur insuffle une motivation a prendre la parole sur les sujets qui
les concernent et confére a leur parole une légitimité aux yeux du groupe majoritaire
(ibid). En somme, des analyses extérieures aux considérations des femmes directement
concernées pourraient totalement omettre ce qui /eur est important (Ho, 2010, 434),
sans parler des relents impérialistes qui caractérisent certaines de ces analyses
(Mohanty, 2010).

Dans un contexte sociopolitique ou certaines minorités, telles que les femmes
d’origines arabo-musulmanes, sont constamment pointées du doigt pour leurs
pratiques, chacune de leurs membres se doit d’exercer sa pensée critique de maniere a
juger des €éléments de sa culture ou de sa religion qui doivent étre préservés et de ceux
que I’on doit remettre en question (Narayan, 1997, 494; Weinstock, op.cit.). Par
conséquent, il y a donc rarement consensus en la matiére. Qui plus est, dans une
perspective foucaldienne, personne n’échappe aux rapports de gouvernementalité, ce
qui complique d’autant plus la prétendue « l€gitimité » systématiquement accordée aux
discours de certaines féministes des minorités sur les enjeux des groupes dont elles sont
issues. Il est entendu par 1a que « les rapports de pouvoir |...] ne sont pas toujours
unilatéraux et centralisés entre les mains du majoritaire afin d’opprimer le
minoritaire » (Lauzon, 2011, 89). Sous ce rapport, s’identifier 4 un groupe minoritaire
ou a une communauté particuliere n’implique pas nécessairement la défense des
intéréts de ce groupe face au groupe majoritaire et dominant — méme si les intentions
de ces individus vont dans ce sens (Thériault et Bilge, 2010, 12). Par exemple, Narayan
relate que les féministes n’ont pas nécessairement le « meilleur » point de vue sur leur

culture;

Quel que soit le contexte, les critiques féministes comme tous les autres projets
intellectuels, peuvent se tromper dans leurs affirmations, peuvent ne pas tenir
assez compte du contexte, ne pas €tre assez attentives aux intéréts des personnes
marginalisées et impuissantes, etc. (Narayan, op.cit.).



24

Ce serait essentialiser les personnes que de croire que, parce que celles-ci font partie
d’un groupe minorisé/opprimé, elles seraient nécessairement plus enclines a rendre
compte des inégalités et des vulnérabilités sociales au sein de celui-ci (Collins, 1991,
28; Spivak, 1988). En substance, I’expérience concrete d’une personne — autrement dit,
ses conditions matérielles d’existence au sein des systémes de domination et
d’oppressions (sexisme, racisme, classisme, etc.) — structure ses perceptions et sa
compréhension du monde de maniére significative (Collins, op.cit.; Harding, 2004).
Ainsi, toutes connaissances étant situées, leur production laisse inévitablement des
angles morts (Ollivier et Tremblay, 2000, 73), sans compter qu’aucun discours n’est
réellement apolitique (Mohanty, 1984, 334). De surcroit, les groupes sociaux ne sont
pas égaux quant aux opportunités de faire (re)connaitre leurs points de vue comme

l1égitimes (Young, 1989 et 1990; Collins, op.cit.).

En ce sens, les études subalternes, se retrouvant a la croisée de ’intersectionnalité et
des études postcoloniales, ont démontré la difficulté¢ de certains groupes de femmes
stigmatisées a parler pour elles-mémes [« speaking for»] et a propos d’elles
[« speaking about »] (Spivak, 1988; Alcoff; 1995, 100). Dans Can the Subaltern Speak?
(1988), la philosophe Gayatri Spivak constate que leur parole est constamment
appropriée par les membres du groupe maj oritaire ef aussi par certain-e-s membres plus
privilégié-e-s issu-e-s du méme groupe minoritaire, aun point tel qu’elles n’ont jamais
la possibilité de s’exprimer directement et sans médiation dans 1’espace public (ibid).
Young fait d’ailleurs de la prise de parole un €élément central de sa définition de la
notion de “privilége’ : « Social and economic privilege means [...] that they have the

material, personal, and organizational resources that enable them to speak and be

heard in public. » (Young, 1 989, 262).

Dans le cadre de notre projet de recherche, nous nous intéressons spécifiquement aux

féministes immigrantes de cultures musulmanes a qui on a donné une tribune pour
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s’exprimer sur les débats féministes concernant la place de la religion dans 1’espace
public au Québec depuis la proposition du PL60 a I’automne 2013. Nous détaillerons
les justifications de ces choix au chapitre III (méthodologie). D’emblée, les féministes
de cultures musulmanes rencontrées dans le cadre de notre recherche ne sont pas en
position de « subalternité » en tant que telle — selon la théorisation par Spivak —
puisqu’elles ont une certaine visibilité/audibilit¢ publique et méme médiatique.
Néanmoins, cela n’empéche pas que des rapports de domination s’exercent parmi les
femmes des minorités dans 1’espace public. D’ou I’importance d’examiner les tensions
intraminoritaires et de cerner « les minorités au sein des minorités®! », notamment en

ce qui a trait aux conditions d’acces a la prise de parole médiatique.
q p p

Rappelons que les positionnements identitaires sont ambigus et que les frontiéres sont
poreuses. Par cela, mentionnons ainsi la pertinence de « se demander dans quelles
circonstances les frontiéres deviennent plus ou moins poreuses; pour qui elles
deviennent telles; quelles sortes de passage de frontiéres sont possibles; et sous quelles
conditions ils le sont » tel que le sﬁggére Bilge (2010; 198). En ce sens, au-dela des
enjeux des limites de la représentation (« qui parle? » et « au nom de qui? »), une
préoccupation demeure souvent négligée : « a qui donne-t-on la parole? » et « dans
quel contexte? ». L’espace public est une aréne ou se jouent des rapports de pouvoir
parmi les plus explicites. Donner la parole « aux minorités » n’apparait plus comme
suffisant lorsqu’on devient sensible aux rapports de domination qui s’exercent a
lintérieur des groupes minorisés; concrétement, lorsqu’on est sensible aux minorités

intragroupes (Thériault et Bilge, 2010, 12).

21 D’aprés un article de Bilge (2006), « en anglais, deux termes sont utilisés de maniére

interchangeable pour conceptualiser cette catégorie et les rapports de pouvoir qui en sont constitutifs:
“minorities within minorities” ef “internal minorities” » (id; 8).
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1.4.1 Le stigmate et les stratégies identitaires

A la lumiére de ce qui précéde, nous sommes amenées & nous référer a la notion de
stigmate évoquée dans les écrits du sociologue Erving Goffman, soit : « la situation de
Uindividu que quelque chose disqualifie et empéche d’étre pleinement accepté par la
société » (1963, 7). En ce sens, le stigmate est une marque sociale plus ou moins
perceptible (id; 85), parfois directement visible, ou parfois latente. Encore une fois, ce
n’est pas tant le fait qub’une particularité soit visible a 1’ceil nu qui en fait un stigmate,
mais qu’elle soit constituée comme un €cart a la normalité qui est représentée par le
majoritaire (Goffman, op.cit.; Guillaumin, 1972). 1l ressort que la mani¢re dont les
membres de minorités ethnoculturelles ou religieuses sont représenté-e-s par le groupe
dominant, ainsi que leurs relations entretenues avec celui-ci, peut influencer comment
illes se positionnent au sein des rapports sociaux (Brisson, 2011). Dans ce cas-ci,
I’appartenance a I’islam, ses croyances et ses pratiques sont, par exemple, porteuses
d’un stigmate au Québec parce qu’elles sont constituées en marge de la « normalité »

qui est représentée par la société majoritaire.

Dans une certaine mesure, cela implique 1’élaboration de stratégies diverses par les
personnes qui vivent avec ce marquage ou, en d’autres termes, diverses stratégies de
négociation avec la marque stigmatisante. Qu’elle soit réclamée ou reconnue, I’identité
est essentiellement intersubjective (Laborde, 2008, 220). Or, certaines assignations
identitaires peuvent servir a « justififer] des clivages et permett[ent] des exclusions, de
la marginalisation et de la discrimination » (Antonius, 2008, 17). En conséquence, les
stigmatisés peuvent adopter différentes réactions, plus ou moins consciemment, pour
« corriger leur stigmate » (Goffinan, 1963, 19). Selon la chercheure Naima Bendriss,
le désir d’affranchissement du stigmate semblerait répandu parmi les femmes de

cultures arabo-musulmanes :
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Quel que soit le positionnement social, culturel, identitaire, politique et
idéologique a partir de (sic) laquelle elles se situent, elles ont un méme objectif :
déconstruire ’identité négative qui leur est renvoyée d’elles-mémes et des
groupes auxquels elles s’identifient (Bendriss, 2009, 73).

Ce faisant, certain-e's membres de groupes minoritaires mettront en place des stratégies
pour s’assurer une place sociale au sein du groupe majoritaire; alors que d’autres
chercheront plutét a se distinguer de celui-ci (Camilleri, 1990; Goffman, 1963, 129) ,
ce qui révele la porosité et la malléabilité des frontieres ethniques (Juteau, 1999). Par
exemple, certain-e-s chercheur-e-s ont rapporté la présence de militantes de cultures
musulmanes dans 1’espace médiatique revendiquant a la fois leur provenance du
« monde islamique », tout en affirmant publiquement leur rejet personnel de la religion
musulmane (Frégosi, 2009, 55). De surcroit, ces militantes s’identifient parfois
fermement comme athées et, par moment, iront jusqu’a nier la part musulmane de leur
identité (Frégosi, op.cit.; Lauzon, 2011, 60). Les circonstances variables dans
lesquelles 1’individu-e se retrouve 1’améneront & mettre en saillance différents
marqueurs identitaires selon leur pertinence dans les divers contextes sociaux
(Taboada-Leonetti, 1990, 73; Nagel, 1994, 155). C’est notamment dans I’interaction
dialectique de rapports de pouvoir entre majorité/minorités que 1’identité ethnique et
ses contours se fagonnent et se (re)négocient (Nagel, op.cit, 220; Juteau, op.cit., 45).
A cet égard, Camilleri et ses co-auteur-e's appréhendent les stratégies identitaires

comme des

procédures de mises en oeuvre (de fagon consciente ou inconsciente) par un
acteur (individuel ou collectif) pour atteindre une, ou des finalités (définies
explicitement ou se situant au niveau de 1’inconscient), procédures élaborées en
fonction de la situation d’interaction (Camilleri, 1990, 24).

Pour ainsi dire, une agente aura tendance a choisir, consciemment ou non, mais de
fagon pragmatique, une identité ethnoculturelle particuliére conformément a ce qu’elle

percoit étre le sens que ses auditoires attribuent a cette dénomination, ainsi que selon



28

un certain degré d’utilité qu’aurait I'usage de cette identité dans une situation donnée
(Nagel, op.cit.). En outre, a 1’échelle microsociale, 1’identité ethnique n’a pas plus
d’essence ou de « nature » fixe et immuable : elle est relationnelle (Laborde, 2008,
219; Juteau, 1999, 186). Ceci dit, on aurait tort d’occulter le fait que ces rapports entre
groupes ethniques s’inscrivent aussi dans des cadres macrosociaux plus vastes, tels que

des inégalités Nord/Sud globales (Wallerstein cité par Juteau, op.cit., 37).

En lien avec notre projet de recherche, cette conception de I’identité (comme étant
relationnelle et performative) nous donne donc les moyens de mieux saisir, par
exemple, comment 1’individu-e minorisé-e peut tenter de se rapprocher du majoritaire,
en effacant sa vdifférence a des fins de mobilité sociale ascendante et de légitimationa
participer au contréle de 1’espace symbolique de la nation (Goffinan, 1975; Hage,
1998). En ’occurrence, c’est a travers les débats médiatiques concernant la place de la
religion au Québec que 1’individu-e musulman-e minorisé-e, en quéte d’une position
sociale plus avantageuse, cherche parfois & « se blanchir », ¢’est-3-dire qu’ille?? se
conforme aux valeurs et aux normes de certain-e-s membres du groupe dominant dans
’objectif de s’intégrer a eulles?® et d’en retirer des priviléges « blancs ». Dans ce
contexte, le « blanchiment » pourrait servir de stratégie identitaire d’intégration et de

contournement du stigmate.

En ce sens, il sera intéressant d’analyser s’il y a brouillage ou plutot renforcement des
frontiéres intergroupes et intragroupes a travers les prises de position des féministes de
cultures musulmanes dans le cadre des débats sur la place de la religion musulmane

dans I’espace public.

2 Contraction de « ils » et « elles » pour former un terme non-binaire qui se veut plus neutre.

Contraction de « eux » et « elles » afin de former un terme non-binaire qui se veut plus neutre.
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1.5 Les rapports de pouvoirs dans la sphére médiatique

Il apparait que les débats sur la laicité et les PdeV sont un terrain fertile pour les
dynamiques de domination entre les femmes (dont celles de cultures musulmanes) dans
I’occupation d’une part des espaces médiatisés dans les pays du Nord global. Il va sans
dire, les débats publics et médiatiques ont une tendance a polariser les prises de position
(Geisser, 2007, 144-148; Tevanian, 2005, 84; Volpp, 2001; Bilge, 2006, Lorcerie,
2008; Brisson, 2011, 2). 1l sera donc intéressant de nuancer cette binarité construite
dans les médias, dans ce cas-ci entre « pro » et «anti» charte (PL60), et plus
largement, entre « pour » ou « contre » le port de signes religieux visibles dans certains
espaces publics (une polarisation démontrée par Potvin, 2008). A cette fin, il importe
d’analyser les différentes prises de position des femmes de cultures musulmanes, ce
groupe trop souvent « homogénéisé** dans I’opposition “laiques versus religieuses”,

“universalistes versus multiculturalistes” » (Brisson, op.cit.).

Cependant, le politologue Francois Burgat rapporte que les femmes de cultures

1% et des

musulmanes qui soutiennent des positions trés critiques de 1’islam[isme
communautés musulmanes dans les débats publics incarnent les interlocutrices « de
Iintérieur » préférées des médias du Nord-global (Burgat, 2007, 218), voire parfois,
les seules sources d’information mobilisées par les médias au sujet des groupes
islamistes et des enjeux féministes dans 1’islam, et ce, nonobstant le fait qu’elles
puissent ne représenter qu’une fraction des féministes de cﬁltures musulmanes (ibid).
Ce constat est inquiétant dans la mesure ou la visibilité/audibilité médiatique de ces

féministes de cultures musulmanes — qui portent un discours généralement homogéne

24 Trajectoires présumées similaires; "une" culture commune et partagée; un rapport a I’Etat

présumé similaire, etc.
2 Ces crochets sont utilisés dans les analyses par Geisser (2007). 11 s’agit de faire remarquer
I’amalgame fait fréquemment dans ces débats entre la religion de I’islam et les mouvements islamistes.
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sur I’islam?®, ou du moins, qui perd de ses nuances dans le traitement médiatique
(Geisser, 2007, 144-148) —n’est ni fortuite, ni tributaire d’une majorité représentative,
mais bien souvent orchestrée par les médias de masse (Geisser, op.cit.; Lauzon, op.cit.;
Burgat, op.cit.; Lorcerie, 2005 et 2008; Tevanian, 2005). Tel qu’exprimé par Stephen
Hilgartner et Charles L. Bosk et rapporté par Samar Ben Romdhane, « [ attention
publique est “une ressource rare dont I’allocation dépend de la compétition au sein

d’un systéme d’arénes publiques” » (Romdhane, 2013, 3).

Certain-e-s observateur-trices sont ainsi tenté-es de croire que certaines militantes
semblent se servir politiquement, consciemment ou non, de leur position d’« insider »
— autrement dit, de leurs origines ethnoculturelles — pour accroitre leur visibilité ou leur
audibilité afin d’occuper un rdle politique dominant dans les débats publics (Lauzon,,
2011, 102). D’un autre point‘de vue, peut-étre seraient-ce les médias et le groupe
majoritaire qui les placent dans cette position médiatique privilégiée? A cet effet, la
chercheure Naima Bendriss fait appel, dans sa conceptualisation, a la notion de
« présentation stratégique du soi », qu’elle associe a une « stratégie utilitariste de la
position d’insider ». Cette notion de présentation stratégique de soi permettrait, selon
‘Bendriss, de mieux cemer comment certaines féministes de cultures musulmanes
arrivent a gagner I’appui du public et le soutien du groupe majoritaire qui, en fonction
de ses intéréts, accorde une tribune médiatique a certaines plus qu’a d’autres. L’auteure
I’illustre en trois parties : d’abord, elle décrit que ces femmes commencent par militer
contre I’« islam radical » (voire parfois contre la religion); puis elles attirent 1’attention

des médias, ce qui les conduiront a une reconnaissance publique beaucoup plus large;

26 A cela, Bendriss expose le probléme: « En faisant fi de toute complexité inhérente aux femmes

arabes [et musulmanes], en gommant les différences qui existent entre elles, en sélectionnant des
attributs au contenu spécifique et en procédant a une généralisation, les discours construits sur celles-
ci constituent un frein a la formation d’une vision différente d’elles et offrent un cadre propice au
racisme qui s’exprime contre elles dans différents espaces sociaux dont celui du travail » (Bendriss,
2009, 67-68).



31

et finalement, elles bénéficient de ressources symboliques et matérielles fournies par
le majoritaire (Bendriss, 2009). Grace a ces ressources, elles pourront mobiliser a leur
compte certaines personnalités publiques qui les appuieront dans leurs démarches
(Lauzon, 2011, 102). Comme I’atteste Lauzon dans son mémoire de maitrise, des
personnalités publiques telles que la journaliste Denise Bombardier, 1’animatrice
Marie-France Bazzo, la députée du PQ Louise Beaudoin ou la journaliste et essayiste
frangaise Caroline Fourest participent a cette construction « auto-référentielle » des
débats, en s’alliant a certaines figures d’« insider », dont Djemila Benhabib (ibid). Ces
femmes blanches, issues du groupe dominant, proviennent généralement du milieu des
médias, leur notoriété se reflétant ainsi sur ces femmes de cultures musulmanes (ibid).
De méme, I’appui de ces «vedettes» apportera a ces derniéres une légitimité
supplémentaire ainsi qu’une « authentification » de leur témoignage (id, 98). Du coup,
ces femmes issues de minorités pourront plus facilement tisser des liens avec la société
majoritaire et obtenir une tribune (id, 102). En dépit de ce qu’elles peuvent penser, ce
n’est pourtant pas parce qu’elles sont féministes ou pour « les droits des femmes »
qu’elles ont obtenu ces tribunes?’, mais bien parce qu’elles défendent des positions en
accord avec un projet nationaliste blanc — Blanc dans sa manicre de réaffirmer les
priviléges des dominant-e's au Québec. Et ¢a ne s’arréte pas 1a : elles s’expriment a
travers une panoplie de moyens pour obtenir visibilité/audibilité du plus grand nombre
(presse, conférences, campagnes de sensibilisation, etc.) (Lauzon, 2011 55-56) et elles
sont « regues sur plusieurs plateaux de téléﬁision, écoutées des institutions officielles

et récompensées par de trés nombreux prix » (Geisser, 2007, 151).

27 A cet égard, Delphy fait remarquer le peu de poids politique généralement octroyer aux

féministes concernant des débats similaires en France: « les féministes [ ...] n'ont pas le pouvoir de lancer
une affaire de cette taille, ni méme d'une taille inférieure: méme sur des sujets autrement plus graves,
comme des violences masculines envers les femmes, elles ne parviennent pas a intéresser ni les politiques
ni les médias » (Delphy, 2008, 176-177).
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Tous ces processus nous poussent a nous demander si certains médias n’effectueraient
pas une présélection parmi les locutrices de cultures musulmanes selon leur prise de
position dans les débats en cours. Par exemple, en France durant 1’« affaire du foulard
islamique » en 2003-2004, le philosophe Pierre Tévanian (2005) et la politologue
Frangoise Lorcerie (2005) ont analysé les débats médiatiques, et illes ont démontré que
les médias ont consciencieusement orchestré les débats et les prises de parole en faveur
des partisans de I’interdiction du « foulard islamique », disqualifiant toute position qui
viendrait la contredire (les éléves portant le hijab précisément) (cités par Lauzon,
op.cit.). Lorcerie I’atteste en parlant de 1’épisode polémique comme d’une « entreprise
politique réussie », ¢’est-a-dire une « coordination d’acteurs sociaux de statut divers,
mobilisés pour faire prendre en charge par les décideurs politiques un probleme
donné, dans les termes qu’ils souhaitent » (Lorcerie, 2005). Finalement, sans étre trés
documenté, ce type de manoeuvres médiatiques (similaires au Canada et au Québec)
est observable notamment lors de la polémique concernant la tentative d’instaurer des
tribunaux islamiques en Ontario. Une fois de plus, certaines femmes sont restées
invisibilisées et rejetées par ’espace médiatique, en 1’occurence, les femmes ayant
recours 4 des arbitrages (Lauzon, 2011, 51). A I’inverse, les opposantes a 1’arbitrage
religieux, telles que Homa Arjomand et Fatima Houda-Pépin, ont €té tres sollicitées

par les médias (ibid).
1.5.1 Les tensions intraminoritaires

A travers les rituels médiatiques ayant lieu depuis quelques décennies au Québec,
certaines féministes de cultures musulmanes tentent parfois, par plusieurs moyens, de
réduire au silence les musulmanes portant le sijab qui démontreraient leur agentivité
(Lauzon, 2011). A I’instar de plusieurs chercheur-e's francophones, nous remarquons
que plusieurs féministes de cultures musulmanes visent a discréditer les musulmanes

qui portent le foulard, en leur reprochant d’étre manipulées par les islamistes (id, 51),
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en cherchant a limiter leur capacité d’agir, en leur imposant une rhétorique salvatrice
qui les victimisent (Bendriss, 2009, 70; Abu-Lughod, 2002), en dépréciant leur
engagement militant (Lauzon, 2011, 93; Brisson, 2011) et en tournant au ridicule leur
appartenance revendiquée au féminisme (Lauzon, op.cit., 53). Nombreuses sont les
recherches qui ont démontré I’agentivité des femmes musulmanes qui pratiquent une
forme de voilement et leurs capacités de résister aux oppressions par elle-méme?8. Par
ailleurs, Goffman fait ressortir une dynamique sociale qui pourrait éclairer des
comportements et attitudes de certaines femmes de cultures musulmanes envers celles
qui portent le foulard :
L’individu stigmatisé fait montre d’une tendance a hiérarchiser les « siens »
selon le degré de visibilité et d’importunité de leur stigmate. Envers ceux qui
sont plus évidemment atteints que lui, il a souvent la méme attitude que les
normaux adoptent a son égard. [...] D’ou les tentatives d’’épurement » par
lesquelles 1’individu stigmatisé s’efforce non seulement de « normifier » sa

conduite, mais aussi d’amender celle de certains de ses pareils (Goffinan, 1963,
128-129).

Pour continuer dans cet ordre d’idées, le processus d’altérisation est particuliérement
fort et prégnant, puisqu’en 1’espece, 1’individu stigmatisé tente de se dissocier du
stigmate en traquant et en condamnant ceulles qui, parmi ses pairs, sont porteur-teuses

de la marque stigmatisante, quitte, par 13, a renforcer leur marginalisation® (Hadj-

28 Au sujet des pratiques de voilement et la question de I'agentivité des musulmanes a cet égard,

voir notamment les travaux suivants, cités par Benhadjoudja (2015, 47) et Lauzon (2011, 53), Saba
Mahmood (2005), Leila Ahmed, Niliifer Gole, Homa Hoodfar, Zahra Ali (2012), Margot Badran, Amina
Wadud, Asma Barlas, Fatima Mernissi, Ziba Mir-Hosseini, Riffat Hassan, Nadine Weibel, Valérie
Amiraux, Miriam Cooke, Gemma Martin Munoz et Sirma Bilge (2010b). Voir également: Lila Abu-
Lughod (2002), Lama Abu Odeh, Ruby F. Tabassum, Gaspard & Khosrokhavar (71995), Géraldine
Mossiére, Paul Eid (2015), Véronique Lauzon (2011), Caryne Brisson (2011), Jessica Boutin (2011) et
Isabelle Gagné (2009).

29 Iris Marion Young en parle aussi dans ces termes: « Members of culturally imperialized groups,
that is, themselves often exhibit symptoms of fear, aversion, or devaluation toward members of their own
groups and other oppressed groups. [...] Even when they do not strictly assume the dominant subject
position as their own point of view, members of these groups nevertheless internalize the cultural
knowledge that dominant groups fear and loathe them, and to that extent assume the position of the
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Moussa, 2004, 406). La reconnaissance ne serait ainsi octroyée que dans 1’exception
(ibid).

Dans ces circonstances, les voix des musulmanes aux SRV sont réduites a un certain
silence par celles qui estiment détenir les droits nationaux sur elles, et qui, par le fait
méme, ont le sentiment d’étre autorisée a discréditer la parole de leurs coreligionnaires
‘voilées’ dont le rapport au religieux n’est pas en adéquation avec la norme nationale.
Or, si cette dynamique s’éternise, on peut postuler qu’il s’agisse davantage d’une
« confiscation de la parole des femmes des minorités » — « pas toutes, mais celles
n’adhérant pas a la définition du “probléme” par le majoritaire » (Bilge, 2006, 9) —
que d’une invisibilité « fortuite ». Au final, les femmes musulmanes, particuli¢rement
celles portant le foulard, sont renvoyées non plus seulement a leur stigmate, mais aussi
a leur «subalternité » tel que 1’entend Spivak (7988). Les subalternes souhaitent
prendre part aux débats publics, mais certaines figures d’« insider » monopolisent

I’espace médiatique (Burgat, 2007, 218; Frégosi, 2009, 53).

1.6. Questions de recherche, objectifs et pertinence sociologique

A la lumiére de notre problématisation, 1’analyse des positionnements discursifs de
féministes de cultures musulmanes au Québec sur le PL60 constitue, en quelque sorte,
un prétexte pour saisir les dynamiques intraminoritaires que nous souhaitions observer.
Plus précisément, leurs discours sur ce projet de loi, en nous renseignant sur leurs
conceptions de la place de la religion dans 1’espace public (notamment sur la place du

foulard), feront ici office de révélateurs de toute la complexité et la diversité des prises

dominant subjectivity toward themselves and other members of the groups with which they identify. »
(Young, 1990, 147-148). Ou encore, Camilleri et Cohen-Emerique (2003, 383) définissent cette stratégie
selon ces termes : « le sujet évacue la dépréciation en s'assimilant au dominant et en déplacant
l'injonction dévalorisante de celui-ci sur les autres membres de l'ethnie dont il se sépare ou voudrait se
séparer ».
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de position féministes des Québécoises musulmanes sur le rapport entre genre, religion

et identité en contexte québécois.

Les prises de position politique sont le résultat d’un processus actif au sein des rapports
sociaux a un moment précis de la trajectoire sociale de I’individu-e, de la concrétisation
d’une pensée politique et de croyances particulieres, de 1’accumulation d’expériences
personnelles, nouvelles et anciennes, fagonnant une vision du monde propre qui se
réactualise au fil du temps. Il nous apparaissait donc qu’il fallait creuser davantage des
pistes explicatives sociologiques qui pourraient nous outiller a2 comprendre la position
sociale d’ou elles parlent. Chacun-e d’entre nous est la combinaison et le produit de
son histoire, de ses expériences et des structures de son environnement (4bu-Lughod,
2002, 783), d’ou I’'importance, comme 1’invoque Narayan, de « sentir la portée et les
limites de notre vision [...] prendre conscience, dans une certaine mesure, de la

perspective depuis laquelle nous regardons les choses » (Narayan, 1997, 470).
Voici donc les questionnements qui ont guidé cette recherche :
Question générale :

> Quelle est la nature de 1’opposition entre les féministes iinmigrantes de cultures
musulmanes engagées de part et d’autres des débats sur la place de la religion

dans 1’espace public et, plus précisément, en liens avec les PdeV?

Questions spécifiques :

> Quels éléments contextuels justifient et éclairent les prises de position de ces

femmes médiatisées en contexte québécois?
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> Qu’est-ce qui distinguent, dans leurs parcours et leurs aspirations, les féministes
de cultures musulmanes ayant appuyé ’ancien PL60 de celles qui ont refusé
d’adhérer a ce type de projet de loi ?

> Quel rapport a la nation la conception de la laicité qu’entretiennent ces femmes

engagées dans l'espace public révele-t-il?

D’un point de vue sociologique, I’analyse du discours, des représentations et des
positionnements sociaux de ces femmes souléve plusieurs enjeux intéressants, que ce
soit la représentativité qu’elles revendiquent parfois, la reconnaissance de leurs
expériences spécifiques et la généralisation qui peut en étre faite, la (sur)médiatisation
relative qui leur est accordée et leurs témoignages rapportés a plus grande échelle, etc.
(Lauzon, 2011; Guénif-Souilamas, 2006, Geisser, 2007; Bilge, 2006, Bendriss, 2009;
Hadj-Moussa, 2004, Bendriss, 2009; Burgat, 2007).

De plus, les prises de position des féministes concernant la place de la religion et des
PdeV dans I’espace public ont généralement été analysées sous 1’angle de
I’argumentation — et non pas a la lumiere des parcours sociaux et des trajectoires plus
personnelles des agent-e-s impliqué-e-s dans ces débats — hormis peut-étre le mémoire
de maitrise de Joélle Quérin (2008)*°, qui aborde la question des effets du
positionnement social des groupes sur leurs prises de position sur les débats concernant
les AR. Au Québec, nombre de recherches en sciences sociales ont fait des recensions
et des analyses des arguments généralement mobilisés pour soutenir une prise de

position d’un c6té comme de I’autre de ces débats, dont ceux a teneur féministe (voir

30 Bien que prés des intéréts de notre objet d’étude, le mémoire de Quérin (2008) porte en majorité

sur les discours diffusés par des membres du groupe majoritaire (personnes non-racisées, nées au
Québec, ayant le francais comme langue maternelle, de cultures catholiques, etc.), ce qui ameéne trés peu
d’information au final sur les divergences intra-communautaires chez les femmes de cultures
musulmanes au Québec.



37

entre autres Ciceri, 1998; Quérin, 2008; Antonius, 2008; Potvin, 2008; Laborde,
2008b; Torres, 2009; Leroux, 2011; Steben-Chabot, 2012; Jacquet, 2016;
Gingras, 2017). Toutefois, rares sont celles qui abordent en profondeur ces questions
en s’intéressant spécifiquement aux féministes et aux minorités ethnoculturelles, a
I’exception de la récente theése en sciences politiques de Caroline Jacquet (2016) qui
porte sur les représentations féministes de « la religion » et de « la laicité » au Québec
entre 1960 et 2013. Certains travaux nous informent sur certaines positions féministes
prises collectivement au Québec (Torres, 2009; Steben-Chabot, 2012). Toutefois, leurs
démarches ne permettent évidemment pas de cerner les motivations individuelles des

féministes et, encore moins, des féministes de cultures musulmanes.

En sommes, peu de chercheur-e-s abordent les raisons derriére les argumentaires des
féministes (encore moins celles de cultures musulmanes), c’est-a-dire les éléments de
contexte qui auraient orienté leurs prises de position concernant la place de la religion
et du port du Aijab dans 1’espace public. La majorité des écrits recensés font porter
généralement leurs analyses sur les structures institutionnelles, politiques et juridiques,
voire, dans certains cas, a partir d’une approche plus théologique quant a la
signification du foulard. En substance, trés peu a été écrit sur ’expérience vécue des
femmes de cultures musulmanes au Québec ainsi que sur les différentes significations
et représentations qui rendraient intelligibles leurs positions sur la laicité en lien avec
les SRV dans I’espace public. L’analyse contextuelle (par exemple, de la trajectoire

migratoire et du témoignage) derriére les prises de position féministes restait a faire.

Auregard des questionnements qui animent notre recherche, nous avons donc, en toute
humilité, tenté de cerner les prises de position de féministes médiatisées et engagées,
sans négliger pour autant les facteurs contextuels susceptibles d’éclairer
sociologiquement leurs argumentaires, discours et représentations. A travers leur

rencontre, nous avons tenté¢ de déceler une petite portion de leur récit personnel — du
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moins les fragments significatifs au regard de notre objet de recherche — et une parcelle
de leurs subjectivités issues de leurs expériences vécues. Celles-ci sont en interactions
constantes avec les structures qui les entourent et les enserrent (rapports sociaux de
sexe, de race, de classe, d’age, etc.) et qui, des lors (re)fagonnent leur positionnement
social et discursif. En outre, nous avons voulu analyser a la lumiére des rapports de
pouvoir — majoritaire/minoritaires et intraminoritaire — les différents éléments de
contexte qui affleurent, implicitement ou explicitement, & la surface des discours de ces
féministes de cultures musulmanes ayant immigré au Québec (pour la plupart de pays
maghrébins). Par conséquent, I’analyse prend pour objet leurs discours (argumentaires
et témoignages personnels) en accordant une importance particuliére aux structures et
aux facteurs sociaux qui les influencent (trajectoire sociale et positionnement situ¢), et
ce, afin de rendre plus sociologiquement intelligibles les prises de position
individuelles de ces féministes immigrantes dans les débats publics. Ce faisant, nous
pourrons distinguer les continuités et les points de jonction ou de rupture dans leurs
discours ainsi que la maniére dont elles composent avec leur position d’« insider » dans

ces débats publics.

En définitive, ce projet de recherche s’inscrit dans la compréhension de dynamiques
sociales de « race » et de « sexe » dans des contextes de pouvoir inégaux en constante
réactualisation. L’issue de cette recherche tente de jeter un nouvel éclairage sur un
débat de société qui s’avére particulierement polémique au Québec et qui, surtout,
masque généralement les processus de racisation dont font I’objet certaines
communautés en situation minoritaire — réduisant les débats a de simples questions de
configurations politico-idéologiques autour des questions de pratiques religieuses liées,

selon le langage usuel, au « vivre ensemble » dans 1’espace public (Bilge, 2013 ).



CHAPITRE II
CADRE D’INTERPRETATION

Les systémes de domination et d’oppression (rapports sociaux de race, de sexe, de
classes, etc.3!) ne produisent pas seulement des écarts matériels entre les groupes
sociaux, mais entrainent une inégale répartition des pouvoirs & ’intérieur de ceux-ci
(Collins & Andersen, 199, 82). Ces systeémes inégalitaires influent sur les opportunités
disponibles aux individu-e's et structurent donc autant les privileges dont jouissent
certain-e's que les désavantages subis par d’autres (ibid). Dans le cas de femmes
immigrantes racisées au Québec, qui se trouvent a 1’intersection de rapports

d’oppression de sexe et de race*

, un croisement de plusieurs approches théoriques est
nécessaire pour saisir notre objet d’étude. Nous avons donc privilégié, a cet effet, une
approche anti-raciste, les courants féministes postcoloniaux ainsi que les études de la

blanchité (« whiteness studies »).

2.1 APPROCHES ANTI-RACISTES & FEMINISMES POSTCOLONIAUX

Les approches féministes postcoloniales et antiracistes nous aideront & comprendre les
dynamiques de domination et de négation culturelles ainsi que les hiérarchies
orientalistes s’exercant entre les groupes sociaux, en 1’occurence entre les femmes
racisées et dans leurs rapports avec le reste de la société québécoise. Plus
spécifiquement, le courant postcolonial s’attache & démontrer et comprendre les
conséquences des héritages coloniaux sur les rapports sociaux aétuels (Bouamama,
2012, 279). Les auteures appartenant a ce courant ont produit de nombreuses analyses
sur les débats concernant la pratique du voilement, les enjeux féministes liés a 1a laicité

de I’Etat ou la racisation des minorités ethnoreligieuses, en attachant une importance

31

"on "non

"Sexe", "race",
chez les groupes sociaux.
32 L’analyse du racisme et du patriarcat sont incontournables; toutefois, ceux-ci ne peuvent a eux
seuls rendre compte des inégalités au sein de la société. La pertinence de l'analyse demeure tout de méme
de considérer plusieurs systemes a la fois afin d’élargir et de préciser notre compréhension du monde —
tout en étant conscient-e de I’impossibilité d’atteindre I’exhaustivité.

classes” sont ici utilisés en tant que catégories d'analyse et non d'« essence »
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particuliére a la contextualisation des rapports sociaux (4bu-Lughod, 2002 et 2006;
Volpp, 2001; 2006 et 2011; Narayan, 1997; 1998 et 2000; Mohanty, 1984; Bahri,
2006; Bannerji, 1999 et 2000; Bilge, 2006, 2008; 2010, 2010b; 2012 et 2013; Delphy,
2008; Diallo, 2011; Ho, 2010; Jacquet, 2016).

Les féministes postcoloniales ont apporté des contributions majeures aux critiques du
« féminisme blanc » 3 prétention universelle, et ce, dans 1’optique de démontrer
I’importance de considérer I’hétérogénéité de la classe des femmes (Bouamama, 2012,
169; Maillé, 2007; Bulbeck, 1998; Abu-Lughod, op.cit.; Mohanty, op.cit; Ho, op.cit.;
Delphy, op.cit.; Narayan, op.cit.). Tel que le remarquait Juteau (2008, 33-34), les
femmes des minorités ne sont pas toutes pareillement opprimées, étant elles-mémes
traversées par différents rapports sociaux comme la classe et 1’4ge, d’ou I’importance
de refléter la diversité des positionnements croisés des femmes de cultures musulmanes
dans la matrice des dominations®>. Le courant féministe postcolonial insiste sur
« l'importance de considérer la position d’ot I’on parle comme déterminante dans
I’interprétation que l’on fait de la réalité sociale » (Dechaufour, 2008, 8). Si une telle
mise en garde est le propre du féminisme en général, les féministes postcoloniales 1’ont
retournée contre les féministes du Nord-global en vue de contester 1’hégémonie
blanche au sein du féminisme mainstream et ainsi rendre compte des expériences de

subjectivation particuliéres des femmes et des féministes racisées.

Comprendre 1’imbrication des oppressions et ses effets politiques est central dans le

cadre de notre recherche, puisque certains rapports de pouvoir, tel que les rapports entre

3 La « matrice de la domination » telle que traduite en francais (interlocking systems of

oppressions) est un concept développé par Patricia Hill Collins (7991). L’idée d™une « matrice de la
domination » est intéressante, notamment du fait qu’elle est construite sur plusieurs niveaux (id, 227),
c’est-a-dire au niveau personnel, individuel, & travers son propre parcours de vie; au niveau
communautaire, en tant que groupe faisant partie d’un contexte culturel; et au niveau systémique des
institutions sociales.
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les classes sociales ou entre les groupes ethnoraciaux ou ethnoreligieux, peuvent
intervenir dans la construction du monde social des actrices en question et, par
conséquent, influer sur la construction de leurs prises de position politiques. En ce sens,
la conciliation des luttes anti-sexistes et antiracistes chez les militantes féministes
musulmanes et racisées s’articule en fonction de différents facteurs contextuels qui se
voient accorder une priorité variable par ces femmes. Comme 1’ont souligné les
analyses des sociologues Christine Delphy (2008) et Danielle Juteau (2008, 31), les
féministes adoptent différentes prises de position selon la priorité qu’elles accordent
aux différentes luttes politiques et sociales. L’ importance accordée a certains éléments
de contexte (aux dépens d’autres) est, entre autres, influencée par le positionnement
situé occupé par chacune d’entre elles au sein de la matrice des rapports d’oppression

et de domination.

Toutefois, ’analyse du processus de racisation n’est pas suffisante pour comprendre
notre objet d’étude et répondre a nos questions de recherche. Comme 1’a démontré
Hage (1998 et 2003), le processus d’altérisation auquel sont soumis les femmes (et les
hommes) des minorités racisées reléve d’une imbrication entre nationalisme et
racisme. En ce sens, « blanchité et nationalisme interagissent pour construire les
“minorités” ou les personnes immigrantes racisées comme de perpétuelles étrangeres
a la nation » (F. Winddance Twine & C. Gallagher dans Jacquet, 2016, 68). Cela nous
améne a nous intéresser plus particuliérement aux études interdisciplinaires des

« whiteness studies ».

2.2 ETUDES DE LA BLANCHITE

Les études de la blanchité [« whiteness studies »] tachent d’expliciter la reproduction
de la domination fondée sur la « blanchité » (McIntosh, 1988; Frankenberg, 1993). Ce

champ d’études, dont les travaux proviennent surtout des Etats-Unis, éclaire le
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positionnement situé des individus par rapport a leurs priviléges « blancs » [« white
entitlement », « white pri\}ilege »] (ibid) et congoit la « blanchité » en tant qu’un des
principes structurants de la domination dans une société dite « post-raciale », autrement
dit, qui se veut « racialement » neutre (Hage, 1998; Waddel, 2008; Bonilla-Silva, 2010;
Bilge, 2013; Bush, 2004).

D’abord, il est pertinent de mentionner que le concept de « blanchité » est entendu.
comme une construction sociale, culturelle et historique (Hage, 1998, 58). Son contenu
sémantique varie donc spatialement et temporellement pour les acteurs sociaux
(Ferber, 2007, 268). 11 s’agit d’une catégorie relationnelle, d’un rapport qui est
consubstantiel avec d’autres catégories telles que la « race » ou la « culture » (ibid). En
fait, la « blanchité » ne fait pas nécessairement référence a la couleur de la peau ni a de
quelconques traits biologiques : elle symbolise plutét une position structurelle
privilégiée (Bilge, 2013, 166). De surcroit, la «blanchité» représente un
positionnement social a partir duquel les personnes se pergoivent elles-mémes et
pergoivent les autres au sein des rapports sociaux (ibid; Frankenberg, 1993). Plus
encore, 1’appartenance a la « blanchité », et par voie de conséquence ’accés aux
priviléges « blancs », renvoie a une position culturelle hégémonique qu’on occupe ou
a laquelle on aspire (Hage, 1998, 67). Tel que I’explique Bilge :

La blanchité reproduit et 1égitimise un processus constant de socialisation

racisée qui conditionne et entraine les golits, les perceptions, les sentiments, les

émotions et les points de vue sur les questions d’ordre racial. La blanchité

génére des normes, des maniéres de voir le monde et de le comprendre®* (Bilge,
2013, 166).

Ainsi, les priviléges blancs deviennent la référence normative s’imposant au reste de la

sociéteé.

Notre traduction libre.
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A 1la lumiére de notre problématisation, on imagine mieux que la stratégie du
« blanchiment » puisse s’inscrire parmi les mécanismes de « similarisation » avec les
membres du groupe dominant dans le cadre de rapports dominant/dominé. L’individu-e
minorisé-e, en quéte d’une position sociale plus avantageuse, cherche a « se blanchir »,
¢’est-a-dire qu’ille cherche a se conformer aux valeurs et aux normes dominantes de
certains groupes majoritaires dans 1’objectif de s’intégrer a eux et d’en retirer des
priviléges « blancs » a titre de membre a part entiere du sujet national 1égitime. Ces
mécanismes ne sont certes pas toujours accessibles a la conscience des actrices et des
acteurs, puisque les schémes coloniaux sont si imbriqués dans 1’ordre social qu’ils
deviennent trés difficiles a déceler (Bourdieu, 1998, 11). Ainsi, les subjectivités des
agent-e's peuvent se trouver profondément fagonnées par les situations d’oppression et
de domination, occasionnant ainsi, a des degrés variables selon les individus, une
intériorisation des rapports d’oppression de ‘race’ et de ‘sexe’ (id, 88; Young, 1990,
148).

Dans la section suivante, nous exposerons les réflexions sur la blanchité de
I’anthropologue Hage, puisque sa problématisation des rapports entre nation et
« blanchité » constitue une toile de fond théorique importante qui orientera nos
analyses tout au long du chapitre IV. A cet effet, certaines notions conceptuelles
doivent étre brievement explicitées, telles que celles de « fantasme de la nation
blanche », de « culture de I’inquiétude », de « modes d’expression des attachements
nationaux », de « capital national » (d’inspiration bourdieusienne), ou encore celle de
« pratiques nationalistes ». Nous nous atelerons précisément a cette tdche dans la

section suivante.
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2.2.1 Théorisation de Ghassan Hage issue de « White nation » (1998)

Pour Hage, c’est I’aspiration d’occuper une position de domination ethnoculturelle qui
crée la blanchité, et ce, depuis les débuts de 1’histoire coloniale de I’Europe (id, 20). La
blanchité, a titre de « norme universelle » hégémonique, est une force idéologique et
symbolique faconnant 1’imaginaire national des sociétés du Nord-global. Hage utilise
ainsi la figure du « fantasme de la nation blanche » pour illustrer les ramifications de
la blanchité (en tant que construction sociale) et ses effets sur la société. Il la définit

comme suit :

This White belief in one's mastery over the nation, whether in the form of a
White multiculturalism or in the form of a White racism, is what I have called
the “White nation’ fantasy. It is a fantasy of a nation governed by White people,
a fantasy of White supremacy (id, 18).

L’anthropologue puise une part de son cadre d’interprétation du nationalisme dans la

psychanalyse lacanienne :

...fantasy [of a white nation] does not only refer to an imagined ‘land of the
good life’ pursued as a goal by the subject. Fantasy also includes an ideal image
of the self as a “meaningful’ subject. [...] People don't have fantasies. They
inhabit fantasy spaces of which they are part of (ses italiques; id, 70).

En ce sens, le nationalisme est pour Hage une facon par laquelle I’agent-e se projette
au sein de la nation et se positionne en tant que sujet national (id, 45). En contexte
interethnique, les « fantasmes blancs » sont ainsi des réalités subjectives (id, 19),
impliquant une conception précise de la place des blanc-he's en tant que maitres
légitimes et centraux de 1’espace national (id, 18). Plus précisément, la blanchité
confeére, a ceulles qui la revendiquent avec succes, un role actif dans la planification et
la gestion de ’espace national (id, 46). Corrélativement, les non-blanc-he-s se voient
généralement restreint-e's dans leurs désirs de participation aux processus

démocratiques (id, 133), devenant des objets passifs a administrer au regard des
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aspirations a ce que la nation devrait étre, ou de la nostalgie de ce qu’elle a été, aux

yeux des nationalistes blanc-he's (id, 75).

2.2.1.1 La structure affective des imaginaires nationaux

La prémisse de Hage repose sur I’idée que les sujets nationaux ont tendance a chercher
a faire de la nation un endroit qui leur ressemble, a créer un espace structuré autour de
sentiments affectifs nationaux comme la sécurité (garantie par 1’absence de « non-
nous » menagant-e's), la familiarité (selon des repéres spatiaux, linguistiques et
pratiques) et le sentiment de partager un sens de la communauté avec les autres sujets
nationaux (selon des signifiants symboliques partagés et des réseaux de soutien
communautaires). En d’autres termes, 1’appartenance nationale ’suppose de se sentir
avoir sa place au sein de la nation (id, 40). L’auteur explique que 1’idée de se sentir
« chez soi » référe aux « affects » des nationalistes vis-a-vis de ’Etat et de la société,
affects qui révevent des parcelles de leur imaginaire national. Le tableau ci-dessous

résume succinctement les éléments impliqués dans cette structure affective.

Tableau 2.1 Structure affective de l'imaginaire national selon G. Hage [traduction libre] (1998, 40)

Se sentir « a la maison » [« homeliness »)
Se sentir « chez soi » [« national belonging »)
sur le territoire national [« homely nation »]

Sentiment de pértager
un sens de la Communauté
[« sense of community »]

Désirs nationaux Sentiment de Sentiment de
structurés par Sécurité Familiarité

Connaissances de son

Absence d’éléments environnement Réseaux de soutien, Sentiment
‘nationaux menagants et de ses repéres d’appartenance a un groupe
(spatiaux, culturels,
Etre en controle de etc.) Formes symboliques partagées
son environnement (organisations, pratiques,
national Habitudes, coutumes, etc.)

Accoutumances
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Ainsi, selon les relations des citoyen'ne's avec 1’Etat et la nation ainsi qu’avec la
structure affective qui découle de ces rapports, les groupes sociaux développent des

modes d’expression d’attachements nationaux distincts (Bilge, 2010, 197).

2.2.1.2 Les modalités d'attachements nationaux

D’abord, Hage et Bilge s’accordent a faire clairement une distinction entre le
fondement de sentiments d’« inquiétudes » [worrying] pour I’avenir de la nation et le
fondement des sentiments relevant du « souci » [caring| du bien-&tre des membres de
1a société. Illes décrivent ces distinctions ainsi :
‘Worrying’ clearly denotes the prominence of a dimension of fear about the fate
of the nation that is only minimally present in the affective practice of ‘caring’.
Thus the difference between the two can simply be the result of the presence or

absence of a threat: our caring turns into worrying when something is
threatening what we care for (Nous soulignons; Hage, 2003).

[W]orrying about the nation, unlike caring, entails a narcissistic investment in
the nation induced by feelings of being threatened; basically, one worries about
oneself. Caring, on the other hand, is not defensive and involves
intersubjectivity, including others into one’s perspective of care (Bilge, 2012,
317). :

En ce sens, « prendre soin » de ses concitoyenne-s demande une écoute aux besoins
d’autrui dont on tente d’améliorer les conditions. Alors que « se préoccuper » des
‘nationaux’ laisse entendre une attitude plus gestionnaire, une prise en charge des

personnes qui n’incluent pas nécessairement leur assentiment ou méme leur avis.

A partir de ces précisions, Hage dégage deux principaux modes d’expression des
attachements nationaux*> observés dans les Etats du Nord-global. Evidemment, ces
modes d’expression se déploient différemment, sur un continuum, selon la maniére

dont chaque agent-e « habite » la nation. Deux tendances plus englobantes dans le

35 Notre traduction libre de « differential modalities of national belonging » (Hage, 1998, 51).
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champ du pouvoir national i[« fields of national power »] se distinguent néanmoins : il
les nomme 1’« appartenance nationale passive » [« passive homely belonging »] et
I’« appartenance nationale gestionnaire » [« governmental belonging »]| (Hage, 1998,
49) qu’il lie, dans le sillage des analyses bourdieusiennes, a la notion de « capital
culturel symbolique » (id, 53). Ainsi peut-on plus simplement se référer au « capital
actif » ou au « capital passif» des agent-e-s pour signifier leur mode d’expression

d’attachement et d’appartenance a la nation.

Replacés dans le cadre théorique et conceptuel de cette recherche, ces modes

d’expression agissent un peu comme une typologie des nationalismes des répondantes.

2.2.1.2.1 Le mode d’« appartenance nationale passive » : un capital passif

Le mode d’expression d’une « appartenance nationale passive » intégre une approche
intersubjective dans son souci de la gestion de 1’espace identitaire québécois (Hage cité
par Bilge, 2012, 317). En ce sens, ces agenteé au capital passif reconnaissent de fagon
générale 1’hétérogénéité des expériences féminines musulmanes et elles ne se sentent
pas menacées par des aspirations politiques qui seraient différentes des leurs (Hage,

2003).

2.2.1.2.2 Le mode d’« appartenance nationale gestionnaire » : un capital actif

Les agentes ayant développé un capital actif ont une attitude d’administratrice plus ou
moins explicite envers les autres partageant 1’espace national québécois, spécialement
envers ceulles qu’elles percoivent comme « moins Québecois-e's’’, « moins
national-e-s’’, selon leurs critéres d’appartenance au « nous Québécois-es » (id, 52).
Leur engagement nationaliste fait en sorte qu’elles ont tendances & manifester « la
croyance de détenir un droit sur la société » (id, 46), notamment par rapport aux

politiques nationales par exemple, ainsi qu’au regard de la gestion ethnoculturelle des
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minorités et des questions d’immigration. Elles ont une vision assez précise de qui
devrait avoir accés (ou non) aux ressources de la nation et de /a place que devraient
occuper certain-e-s résident-e-s sur le territoire (ibid). Elles se font la voix de la volonté
collective nationale (ibid), afin que la nation demeure sous leur gouvernementalité

(rassurante), autrement dit, qu’elle se conforme a leurs désirs nationalistes de blanchité.

Ce mode d’attachement national semble plus répandu que le précédent (décrit ci-haut)
dans les pays du Nord-global. Une certaine généralisation ambiante des insécurités
éprouvées par les sujets nationaux vis-a-vis de 1’Etat et de la nation en vient 3 nourrir
une réelle « culture de I’Inquiétude » [« culture of worrying »] comme nous le verrons

dans la prochaine sous-section (Hage, 2003).

2.2.1.3 La culture de I'inquiétude

Hage a constaté la montée d’une certaine forme de nationalisme « obsessionnel » sur
I’état de 1a nation et ses frontiéres dans la plupart des pays du Nord-global depuis au
moins la fin des années 1980 (Hage, 1998; id, 2003). D’ailleurs, Bilge en a explicité
certaines formes en contexte québécois (Bilge, 2010; id, 2012; id, 2013). Dans son
ouvrage « White nation » (1998), Hage décrit un contexte ou les blanc-he's, en situation
majoritaire et dominante, se sentent de plus en plus en perte de pouvoir en raison de la
place active que tentent de prendre les non-blanc-he-s dans les processus de gestion de
la nation (id, 19). Ces groupes majoritaires réalisant leur incapacité  (re)produire leurs
aspirations « blanches » de gouvernance, voient leurs insécurités nationales
s’exacerber en raison du sentiment d’avoir perdu le contrdle qu’ils exergaient sur la

nation dans le cadre de rapports privilégiés avec celle-ci (op.cit., 69 et 183; id, 2003).

Dans le cas du Québec, 1’idéologie de la « survivance » apparait comme une des
incarnations locales de cette « culture de 1’inquiétude ». 1l s’agit d’« une idéologie

nationaliste centrée sur la survie des Canadien-Frangais-es en tant que peuple distinct
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(avec sa langue, ses traditions, sa religion, etc.) »*° (Bilge, 2012, 317). Sous ce rapport,
le sentiment de minorisation historique des Québécois-es semble avoir été intériorisé
d’une génération a 1’autre, entrainant « la persistance du mythe du peuple québécois. en
danger de perdre ce qu’il a durement acquis » (Pagé, 2015, 148). Pourtant, tel que
I’expose Juteau, c’est « entre les années 1960 et les années 1980 [que] la majoriteé
canadienne-frangaise est passée d’un statut relativement subordonné (par rapport aux
Canadiens et Canadiennes d’ascendance anglaise) a un statut dominant au Québec »

(Juteau citée par Jacquet, 2016, 218).

De nos jours, tel que I’exprime Bilge, quiconque adhere et participe a cette culture de
I’inquiétude se voit en quelque sorte reconnaitre sa place dans le champ de la blanchité :
the ideology of survivance makes the right to "worry about the nation" a
prerogative and requirement of white nationhood, which nonetheless allows

non-whites to claim belonging and enter the symbolic field of whiteness by
participating in its prevailing culture of worrying (id, 312).

Ainsi, une part des individu-e-s issu-e- de I’immigration, qui serait autrement relégué-e-

aux frontiéres des « non-nous » par le groupe majoritaire, se trouve soudainement a

occuper une place privilégiée dans les débats médiatiques afin d’intervenir a la défense
de « lidentité collective historiquement ancrée »*'. Bilge poursuit :

. current redefinitions of what makes immigrants "right" or "wrong" for

Quebec are strongly marked by a culture of worrying about the state/fate of the

nation, which has been institutionalised through "the reasonable
accommodation crisis", of which racial habitus is rarely addressed (id, 314).

C’est dans ce cadre que la culture de l'inquiétude agit comme vecteur de
« blanchiment » dans le cas de certain-e's agent-e's non-blanc-he's de la nation. Ceci

étant dit, c’est plus précisément I’accumulation d’un capital national symbolique qui

Notre traduction.

37 Expression pour désigner la majorité que nous reprenons de Leroux (2011).
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permet une certaine porosité¢ des frontiéres et, éventuellement, une ouverture de la

majorité a intégrer ses « outsiders » non-blanc-he-s en son sein.

2.2.1.4 Le capital symbolique

Dans une perspective bourdieusienne, c’est a travers 1’accumulation d’un « capital
national », tant matériel qu’affectif, que la place des sujets est déterminée comme étant
légitime dans le champ de la blanchité (Hage, 1998, 53). Si ce capital constitue une
source de pouvoir symbolique, les ressources qui en permettent 1’accumulation
s’aveérent inégalement réparties entre les résident-e-s sur le territoire (id, 52). Des gains
nationaux s’effectuent de plusieurs maniéres selon les ressources nationales
(d’appartenance, de reconnaissance, etc.) accessibles aux agent-e-s; telles que la langue,
I’accent, I’habillement, 1’apparence physique, la maitrise des codes culturels et sociaux,
etc. (Hage, 1998, 53). En contexte québécois, les priviléges blancs et la ‘Québécoisie >
peuvent étre obtenus ou « gagnés » (jusqu’a un certain point), dans la mesure ou les
gens peuvent étre socialement reconnu-e-s comme étant plus ou moins Québécois-e-s,

plus ou moins blanche's, en fonction des marqueurs d’appartenance nationale
accumulés (id, 20 et 52).

Comme nous I’avons décrit plus tot, I’appartenance a la « blanchité », ou I’obtention
de priviléges blancs, renvoie a une position culturelle hégémonique® (Hage, 1998, 58).
En ce sens, il n’est pas surprenant qu’un-e individu-e, méme « racisé-e », puisse
s’identifier (ou étre assigné-e) comme « blanc-he-s’’; il suffit que ’agent-e social-e
posséde le «bon » capital national, selon les circonstances, dansle champ de la

blanchité (ibid). Les personnes racisées n’en font généralement pas partie, du moins a

38 De la méme facon que nous avons fait les choix d'utiliser « blanchité» plutét que

« blanchitude », nous utilisons le néologisme « Québécoisie », plutdt que le terme « Québécitude », afin
de prendre nos distances vis-a-vis du concept politiquement chargé qu'est la « négritude » et sa fonction
de revalorisation d’une catégorie stigmatisée (Maillé, 2007; Pagé, 2015, 134; Jacquet, 2016, 68).

39 Hage parle plus précisément de « position of cultural power » (1998, 58).
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priori, mais elles peuvent aspirer a jouer un rdle de soutien important dans la
consolidation du récit national blanc hégémonique, aussi longtemps que la majorité
reste en contrdle du champ — ou de ’espace symbolique — de la nation. En ce sens,
leur réle participatif a la construction de la nation demeure précaire, dans la mesure ou
leur appartenance nationale est conditionnelle et révocable par les membres de la
majorité. C’est pourquoi il est nécessaire aux personnes non blanches de réaffirmer

perpétuellement leur appartenance nationale, qui ne va pas de soi.

2.2.1.5 Les pratiques nationalistes

Tel qu’expliqué plus tot, la culture nationale légitime est balisée et irriguée par une
certaine monoculture du groupe majoritaire dominant (Hage, 1998, 18). Ces repéres de
blanchité se réactualisent a travers des fantasmes nationaux idéalisés et se réaffirment
par certaines dynamiques collectives et certains comportements individuels, dans la
perspective de maintenir un ordre national prédéterminé en faveur de la majorité (id,
93). C’est ce qu’Hage appelle des « pratiques nationalistes », en ce sens qu’elles sont
performées par ceulles qui s’accaparent les pouvoirs sur un territoire national dont illes
considérent qu’a eulles seul-e's incombe la responsabilité de le réguler [« white
entitlement »] (id, 90). En lien avec la structure affective des imaginaires nationaux
(1.1), Hage décrit une pratique nationaliste comme :

a practice oriented by the nationalists' attempt at building what they imagine to

be a homely nation. [...] Underlying this homeliness is a fantasy of a national
order based on a clearly positioned othemness (id, 47 et 98).

Motivé-e-s par 1’idée prédéfinie qu’illes se sont fait-e's de la “nation québécoise », les
agent-e-s au capital actif s’estiment en droit de classer (méme juridiquement) ce qui est
désirable par opposition a ce qui ne I’est pas, a I’intérieur des fronti¢res symboliques
nationales, de déterminer qiu‘ devraient prendre part a la nation et, le cas échéant, de

définir leur réle au sein de celle-ci (id, 75; Bilge, 2010b, 11). Hage explique que
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In th[e] process [of building a homely nation,] the nationalists perceive
themselves as spatial managers and that which is standing between them and
their imaginary nation is constructed as an undesirable national object to be
removed from the national space (Hage, 1998, 47).

En ce sens, les « objets » administrables de la nation, classifié-e-s comme des obstacles
a la matérialisation de cet imaginaire fantasmé de 1’espace national, deviennent
exposé-e-s a une exclusion jugée 1égitime par les Gardien-ne-s de 1’Ordre national (id,
91). Un tel espace se doit d’étre envisagé comme appartenant a ces dernier-e-s pour que
ceulles-ci se sentent 1égitimes d’imposer leurs propres limites comme impératifs (id,
42). Somme toute, ’essentiel de la manifestation du « blanchiment » consiste en
I’exercice privilégié et assumé de la gouvernementalité par les nationalistes sur leur
espace national [« fantasy of white supremacy »], ainsi qu’en ’aspiration de ces
derniér-e's a exercer un contrdle sur les « autres » membres occupant le territoire, selon

leur propre volonté nationale [« national will »).

A la lumiére du cadre d’analyse hagien, il faut voir dans les débats sur la Charte des
valeurs québécoises [PL60] une pratique de gouvernementalité nationaliste par laquelle
une faction du groupe majoritaire dominant, soit les Franco-Québécois-e-s d’origines
canadiennes-frangaises, appuyée conjoncturellement par ses allié-e-s immigrantes de
cultures musulmanes, ont cherché a reprendre le contrdle sur un espace national jugé
menacé par 1’islam, le Aijab, I’islamisme, autant d’éléments jugés a risque de porter
atteinte a deux principes récemment « nationalisés » au Québec, la laicité et 1’égalité
des sexes (Eid, 2016). Les pratiques nationalistes entrainent un processus par lequel
certaines femmes de cultures musulmanes engagées dans 1’espace public se sont senties
1égitimées a représenter la volonté nationale (id, 46), et occuper une position visant, en
P’occurrence, & soumettre certain-e's de leurs concitoyen-ne's musulman-e-s a leurs
idéaux nationaux, au risque notamment de conduire a I’exclusion du marché du travail

celles qui refuseraient de se départir de leur foulard.
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La théorisation de Hage est particulicrement intéressante dans le cadre de notre
recherche, car elle articule différentes manifestations du nationalisme avec des attitudes
citoyennes qui sont généralement jugées de manicre binaire (bonnes/mauvaises;
ouvertes/fermées, etc.); 1’anthropologue déconstruit tant le nationalisme ethnique
(raciste) que le nationalisme pluraliste (objectifiant) vers, ultimement, une perspective
ultralibérale des rapports interethniques ou tou-te's et chacun-e devrait pouvoir y
trouver sa place. Ses analyses d’inspirations psychanalytiques ouvrent également vers
une compréhension originale des rapports sociaux qui s’opérent entre les citoyenme-s
et I’Etat, et ce, 3 I’aide d’outils conceptuels qui sont pertinents tant 3 1’échelle nationale

qu’interpersonnelle.



, CHAPITRE III
DEMARCHE METHODOLOGIQUE

3.1 Méthode de recherche et univers d’analyse

Compte tenu de notre problématique, nous avons choisi de procéder a une recherche
de type qualitatif. Celle-ci repose sur une analyse de discours (par thématique) basée
sur douze entretiens semi-directifs individuels avec des féministes immigrantes de
cultures musulmanes médiatisées ou engagées dans le cadre des débats au Québec sur

la place de la religion dans I’espace public.

De plus, nous avons abordé¢ certains thémes qui nous semblaient prioritaires (parcours
migratoire, expériences de racisme et de sexisme, rapport a 1’islam, aux médias, a la
laicité, etc.), tout en laissant aux répondantes, au moyen de questions semi-ouvertes, la
souplesse nécessaire pour aborder des éléments qu’elles jugeaient pertinents au regard
de nos objectifs de recherche. En ’espece, la méthode par entretien favorisa une
compréhension approfondie des subjectivités des individues rencontrées et de la
pluralité des régimes de rationalités. Ceci étant dit, il nous faut reconnaitre les limites
d'une analyse basée sur des récits autobiographiques. Toute narration de soi suppose
que le ou la chercheur-e se fie a I'interprétation des expériences rapportées par les sujets,
c'est-a-dire celles que ces derniéres ont bien souhaité partager et qui, bien souvent, sont

conformes a leur image de soi.

Notons au passage qu'afin de minimiser les risques posés par la recherche, nous nous
sommes assurées, pendant le recrutement des participantes, que celles-ci auraient
I'occasion de nuancer amplement leurs positions politiques lors des entrevues. Nous
avons expliqué aux participantes qu'elles n'étaient évidemment pas contraintes de
soutenir une position tranchée sur tous les sujets abordés, bien au contraire.
L'identification pro- ou anti-PL60 lors du recrutement ne servait qu'a diversifier les

prises de positions au sein de notre échantillon. A cet effet, précisons qu'au moins
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quatre répondantes — Nora, Nabila, Leila & Samira — auraient préféré participer a la

recherche sans avoir a « se classifier » pro- ou anti-Charte.

En accord avec les théories féministes « du point de vue situé » présentées dans notre
problématique (Chap. II - section 1.4), notre intérét pour le parcours social individuel
des sujets interviewées s’explique par notre souci de contextualiser les situations et les
prises de position, tout en reconnaissant « le caractere interactif et contingent des
environnements dans lesquels les individus évoluent » (Carpentier et White, 2013,
283). De méme, la prise en compte de la trajectoire sociale de ces femmes est
importante, puisque les « effets [des évenements et des expériences vécues] varient
selon la position dans la structure sociale » (ibid). Nous avons donc constitué le corpus
de données de cette recherche autour des discours et des représentations subjectives de
douze répondantes sur des themes liés a noé questions de recherche (Chap. I - section
1.6). Notre analyse prendra en considération les rapports majoritaire/minoritaires et
intraminoritaire dans lesquels sont insérées ces femmes immigrantes de cultures
musulmanes dans leur vie quotidienne, ce qui contribuera a rendre plus intelligible
leurs positionnements dans le cadre des débats publics et médiatiques au Québec sur la

place de la religion dans 1’espace public.
3.1.1 Définir la population a I’étude

Dans le cadre de cette recherche, ’appartenance féministe, qui fut un critere de
recrutement, fut déterminée par 1’auto-identification des actrices impliquées. Ensuite,
nous avons utilisé 1’expression « de cultures musulmanes » dans notre projet afin de
référer a des femmes appartenant a 1’islam par leur milieu familial et leurs origines —
sans pour autant étre nécessairement pratiquantes ou croyantes (Lauzon, 2011, 25).

Autrement dit, étre « musulmane » par éducation et filiation, et ce, afin de ne pas
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exclure ces féministes pour qui la religion n’a pas ou que trés peu d’importance dans
leur vie (ibid).

Pour des raisons méthodologiques, nous avons choisi de limiter les origines
ethnogéographiques des participantes (de cultures musulmanes) au monde
communément appelé « arabo-musulman », c'est-a-dire a la région du Maghreb et,
dans une moindre mesure, du Machrek. En I’espéce, il s’agit de féministes issues de
pays a majorité musulmane et arabe, et qui sont engagées dans les débats médiatiques
sur la place de la religion dans I’espace public au Québec. En contexte québécois, le
choix de sélectionner les personnes émigrantes des pays a majorité arabo-musulmane
se justifie dans la mesure ou la majorité des immigrant-e-s musulman-e-s au Québec
provient de cette région du monde. En outre, ce choix repose sur un souci d’accroitre
I’homogeénéité ethnoculturelle des participantes du projet. Plus ces dernieres
apparaissent semblables sous ce rapport, plus nous pouvions isoler ’impact de leurs
divers positionnements sociaux (statuts, religiosité, parcours, etc.) dans leurs discours
et leurs positions normatifs. Notre objectif est de constituer un échantillon qui nous
permette de tracer « un “portrait global”, mais seulement a I’intérieur d’un groupe

restreint et homogene d’individus » (Pires, 1997, 65).

Quant au critére de sélection 1ié a la médiatisation, nous avons sollicité et choisi, pour
réaliser nos entretiens, des femmes de cultures musulmanes qui s’étaient déja
exprimées sur les tribunes de divers médias (a travers des articles de journaux ou de
magazines, des manifestes publiés sur internet, des entrevues télévisuelles ou
radiophoniques, des documentaires, etc.) ou qui s’étaient déja impliquées dans et en
dehors de leur communauté (conférences, panels, événements politiques, porte-a-porte,
etc.) dans le cadre des débats sur la place de la religion et des PdeV dans 1’espace public
au Québec. Ce choix résulte de I’intérét sociologique de retenir, pour les fins de

I’analyse, certaines féministes de cultures musulmanes ayant un minimum de visibilité
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dans I’espace public et une tendance remarquée a y occuper une place (assignée ou

revendiquée) en vertu de leur statut d’« insider ».

3.2 Constitution de 1’échantillon

Cette recherche implique un échantillon par cas multiples, puisque nous avons procédé
a une douzaine d’entrevues individuelles. Ne connaissant pas 1’étendue de notre
population, — mais ayant tout de méme conscience qu’elle est relativement restreinte,
compte tenu de tous les critéres applicables —, nous avons donc constitué un échantillon
non probabiliste de deux maniéres : « par choix raisonné » au départ, et ensuite « par
réseaux » Le principe de représentativité nous a amené a rechercher la
diversité/complémentarité des profils et, corrélativement, a déterminer la taille de

I’échantillon a posteriori, par contraste-saturation.

Afin de nous assurer d’une certaine diversité sociodémographique au sein de
I’échantillon, nous avons tenté d’inclure des participantes représentant une variété
d’ages, de niveaux d’instruction et de religiosité (c-a-d. des sujets « plus ou moins »
croyantes). Nous avons particuliérement essayer d’obtenir une diversité
générationnelle dans notre échantillon, puisque la littérature indique qu’il y aurait un

écart générationnel sur ces questions*.

En somme, notre échantillon est composé de 12 femmes se reconnaissant dans les
caractéristiques suivantes: é&tre féministe, de cultures musulmanes, d’origines

maghrébines ou machrekiennes, et avoir participé dans 1’espace public ou médiatique

40 Drailleurs, une enquéte en France avait déja conclu que « les opinions sur la question de
Dinterdiction [des PdeV] varient sensiblement en fonction de 1’dge, de I’appartenance politique et de la
catégorie socioprofessionnelle » (Tevanian, 2005, 27). L’enquéte, reprise par Tévanian, précise que les
groupes les plus enclins a appuyer I’interdiction du port du foulard dans certains espaces publics sont
généralement issus des « classes supérieures, dgées ou franchement a droite » (id, 28), mais « ¢’est la
variable d’dge qui est la plus décisive sur cette question : plus on est jeune, plus on est opposé a l’idée
d’interdiction du foulard ou des signes religieux en général » (id, 78).
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au Québec, a titre individuel ou collectif, dans le cadre des débats sur la place de la
religion dans I’espace public, particulicrement en lien avec le dép6t du PL60 a
1’automne 2013. A fin d'obtenir une meilleure répartition des positions (et en supposant
un spectre de positions politiques plutdt qu’une réelle binarité), nous avons recruté une
moitié de participantes s’identifient plus ou moins comme « pro-Charte » et une part
égale s'identifiant comme plus ou moins « anti-Charte ». A intérieur de ces deux
groupes, nous avons tenté d’obtenir une participation égale de féministes plus ou moins
croyantes et plus ou moins non-croyantes. Comme le PL60 visait notamment a
restreindre les PdeV (dans le contexte de 1’occupation d’un emploi dans la fonction
publique et parapublique), nous avons jugé pertinent d’entendre trois participantes
« anti-Charte » portant le foulard. Nous avons pris soin de ne pas interviewer
davantage de femmes voilées, dans la mesure ou, d’une part, celles-ci sont minoritaires
parmi la femmes musulmanes & Montréal, et d’autre part, nous ne souhaitions pas
nourrir 1’idée précongue*! selon laquelle les féministes musulmanes « anti-Charte »

porteraient nécessairement le foulard (Tevanian, 2005, 54).

3.2.1 Déroulement du recrutement des participantes

Le recrutement des participantes s’est déroulé dans la grande région de Montréal entre
octobre et décembre 2015 et la prise de contact s’est faite généralement par courriel.
Nous avons également participé a une soirée de visionnement documentaire 8 Montréal

co-organisé par le Festival du Monde Arabe et 1’association PDF-Québec*?.

41 Selon une étude de Tevanian en contexte frangais lors des débats sur le port du zijab dans les

écoles en 2003-2004, une « thése implicite » ressortait des plateaux télévisés selon laquelle « seules des
femmes voilées ou des musulmans pratiquants de sexe masculin peuvent étre hostiles a l’interdiction du
voile a I’école » et les invités de ces émissions sur "le voile" renchérissaient sur I’idée que, « dés lors
qu’on est athée, non pratiquant ou adepte d’une autre religion, et a fortiori si [’on est une femme, on ne
peut qu’étre favorable a 'interdiction du voile » (Tevanian, 2005, 54).

« Pour les Droit des Femmes du Québec ».
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En premier lieu, nous avions identifié préalablement une liste d’une vingtaine de
femmes correspondant au profil de participantes recherchées. Cette liste fut facilement
constituée, puisque nous souhaitions rencontrer des femmes a qui les médias avaient
déja octroyé une certaine tribune ou, a tout le moins, des femmes engagées dans
I’espace public et reconnues dans leur milieu, relativement aux questions de laicité, de
PdeV ou d’ARMR. Une soixantaine d’invitations a participer a notre recherche et a en
diffuser I’annonce ont ainsi été envoyées via courriel, les sites internet, ou Facebook,
a des associations et des regroupements organisés selon différentes bases affinitaires
pertinentes dans le contexte de notre recherche : défense de la laicité au Québec, de
confession musulmane, le féminisme/droit des femmes ou 1’origine ethnique ou

nationale (algérien'ne, arabe, nord-africain-e, maghrébin-e, etc.).

Le recrutement s’avéra beaucoup plus difficile et long que ce que nous avions prévu.
En effet, les communautés musulmanes a Montréal sont tres sollicitées depuis une
dizaine d’années, tant par les journalistes que les chercheur-e-s et les étudiant-e-s. Nous
ne pensions pas rencontrer autant de réticence et de méfiance de la part des militantes
et des femmes engagées dans 1’espace public, particuliérement chez celles ayant rejeté
le PL60*. Le fait que la moitié de nos répondantes en défaveur du PL60 aient tenu
livrer leur témoignage de maniere confidentielle et strictement anonyme est aussi
révélateur de cette méfiance et de leurs craintes vis-a-vis de possibles représailles en
raison de leurs engagements sur ces questions politiques. Précisons qu’aucune
répondante du coté des « pro-PL60 » n’a demandé€ a étre anonyme pour prendre part a

notre étude.

43 Nous avons pris prés de quatre mois afin de recruter les six répondantes ayant rejeté le PL60,

souvent aprés avoir négocié avec certaines d’entre elles, qui nous demandaient de renforcer les
précautions normalement prises pour garantir leur anonymat et qui exigeaient un droit de regard sur la
transcription brute de leur entretien. En revanche, il ne nous a fallu que deux semaines pour recruter les
six répondantes en faveur du PL60, sans conditions.
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Non seulement le recrutement fut ardu pour différentes raisons, mais la diversification
recherchée (selon les critéres que nous venons de présenter) a I’intérieur de chacun des
« camps » politiques (« pro » et « anti » Charte — tels que construits dans les débats
publics et médiatiques en 2013-2014*%), fut quasi impossible a atteindre. Nous avons
repéré deux raisons qui pourraient justifier les difficultés rencontrées a assurer une
diversification interne, tant au niveau des critéres sociodémographiques de notre

échantillon qu’a I’égard des opinions politiques individuelles des participantes :

1) Les prises de positions des répondantes de notre étude sont polarisées de
maniére disproportionnée par rapport 2 «la population musulmane » plus
générale du Québec, et ce, en raison de notre intérét pour rencontrer des femmes
déja médiatisées. Pour ainsi dire, une pré-sélection a déja été faite par les médias
de masse, puisque ces derniers ont tendance a « encourag[er] la mise en
visibilité des points de vue les plus extrémistes », comme le rapportait la
sociologue Maryse Potvin dans son étude sur les médias lors de la « crise » des
AR de 2006-2008 (Potvin, 2008, 250), d’autant plus que nous avons rencontré

des femmes de convictions, qui militent pour ce en quoi elles croient.

2) Les milieux militants montréalais en lien avec la laicité et les droits des
femmes se sont révélés trés petits et interreli€s, ce qui fait en sorte que les
participantes, particuli¢rement celles ayant appuyé le PL60, se connaissent
toutes entre elles (pas nécessairement personnellement, bien que ce fut le cas

pour plusieurs). Ainsi, malgré nos efforts pour diversifier les associations et les

44 Rappelons que le projet de loi n060 constitue pour nous un prétexte pour aborder les questions

qui nous intéressent. Notre décision de choisir une moitié¢ de participantes pro-Charte et une autre moitié
anti-Chartes visait, d'un point de viue méthodologique a diversifier 1'échantillon. Notons toutefois que,
en dépit d'une certaine identification socio-politique pleinement assumée chez plusieurs répondantes a
un groupe imaginé et défini comme « procharte » ou « anticharte », les positions des participantes se
sont avérées, a I’analyse, beaucoup plus complexes et nuancées qu’il n’y parait de prime abord.
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regroupements militants sollicités pour fins de recrutement, il s’est avéré que
tous ces groupes s’allient généralement ensemble et que leurs militantes se
(re)connaissent entre eulles. Comme le PL60 est une initiative du Parti
québécois, la plupart des répondantes étant en faveur du projet étaient des

partisanes de ce méme parti également.

En substance, la composition finale de notre échantillon est détaillée dans les deux

tableaux suivants:

BREF PORTRAIT SOCIO-DEMOGR,APHIQUE
DES FEMMES INTERVIEWEES

Tableau 3.1 Tableau des répondantes ayant gppuyé le projet de loi n°60 en 2013-2014
selon des variables socio-démographiques

Noms des Année
répondantes Age Origine Rapport au d'immi- Niveau d'études
(réels ou nationale religieux gration au
*fictifs) Québec
Leyla* [Leila] 65 Algérie Croyante et 1982 Universitaire
non- ler cycle
pratiquante.
Lila* [Leila) 64 Algérie Croyante 2001 Universitaire
ler cycle
Leila 62 Algérie Agnostique 1989 Universitaire
Cycles supérieurs
Hafida 58 Algérie Athée 1988 Universitaire
Cycles supérieurs
Nabila 52 Tunisie Non-croyante 1995 Formation
professionnelle
postsecondaire
Radia 36 Algérie +/- Croyante 2013 Universitaire
(Kabylie) ler cycle
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Tableau 3.2 Tableau des répondantes ayant rejeré le projet de 1oi n°60 en 2013-2014
selon des variables socio-démographiques

Noms des Année
répondantes Origine Rapportau  d'immigration \HYEETT
(réels ou nationale religieux au Québec d'études
*fictifs)
Aicha* vingtaine régiondu  Croyante Début des Universitaire
(porte le hijab) Machrek années 1990 ler cycle
Elsy 29 Liban Croyante et 1989 Universitaire
(porte le hijab) pratiquante Cycles supérieurs
Bochra 33 Tunisie Spirituelle (2004 —2005)  Universitaire
2009 Cycles supérieurs
Nora* quarantaine Algérie +/- Croyante Fin des Universitaire
(Kabylie)  /Soufisme années 1980 ler cycle
Samira 54 Maroc Croyante et 1998 Universitaire
(porte le hijab) pratiquante Cycles supérieurs
Farida* Début Algérie Croyante et 1995 Universitaire
soixantaine pratiquante Cycles supérieurs

3.3 Réalisation des entretiens

Les entretiens ont commencé en octobre 2015 et se sont étirés jusqu’en janvier 2016.
Nous avons rencontré une quinzaine de répondantes et nous en avons retenu douze®.
Les entretiens ont eu lieu a 1I’endroit désiré par les participantes, selon leur convenance.
La moitié des entretiens s’est déroulée au domicile des participantes, alors que d’autres
ont pris place a leur lieu de travail ou é‘l’UQAM. Une participante a préféré nous
rencontrer dans un petit café. Avec leur consentement éclairé, nous avons pu enregistrer
ces entretiens, que nous avons transcrits intégralement par la suite. Certaines des
participantes ont tenu a relire la transcription brute de leur entretien. Quelques unes ont

demandé le retrait de certains passages de I’entrevue par la suite. Les transcriptions

45 Les entretiens que nous n'avons pas retenu ont été exclu de notre corpus principalement sur la

base de nos criteres méthodologiques de recrutement (diversification a l'intérieur d'un groupe précis).
En ce sens, nous avons favorisé un éventail d'dge et nous avons tenté de recruter parmi des associations
et regroupements militants différents. Nous avons aussi priorisé les participantes d'origines maghrébines
(plutdt que Machrekiennes).
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font entre 30 et 47 pages chacune, selon la longueur des entretiens qui, eux, ont duré

en moyenne 2 heures et demie (méme si nous visions 1 heure maximum).

3.3.1 La grille de questions

Les entretiens, a travers une grille de questions semi dirigées, ont ciblé certains
éléments du parcours individuel des répondantes (évenements marquants, expériences
formatrices, etc.) et ont permis de mettre au jour des bribes de leurs argumentaires a
I’appui de leur leurs prises de position féministes sur les enjeux entourant la place de
la religion dans 1’espace public et les PdeV au Québec. Concrétement, le contenu de la
grille d’entrevue (voir Appendice 1) comprenait cinq parties principales, soit: 1)
Contexte et parcours de vie; 2) Engagement dans 1’espace public et médiatique; 3)
Rapport et représentations au port du hijab; 4) Rapport au(x) féminisme(s) et a I’égalité
des sexes; 5) Rapport au PL60 et a la laicité. Nous avons posé les mémes questions a
toutes les répondantes, hormis une seule que nous avons dii formuler différemment

selon que les participantes avaient appuyé ou non le PL60%,

Précisons que la grille d’entrevue ne présentait aucune question visant directement le
multiculturalisme, les programmes d’acces a 1’égalité ou autres aménagements liés au
modgéele pluraliste du Québec et du Canada (voir 1’appendice I). Toutefois, comme on

le verra dans le chapitre d’analyse, ce type de sujets fut abondament abordé par

46 Lorsque nous avons commencé a interviewer des répondantes en faveur du PL60, une des

questions soulevait des malaises et ne semblait tout simplement pas cadrer dans leurs logiques et leurs
paradigmes, soit celle-ci: « Vous étes-vous déja retenue de dénoncer le sexisme dans votre/vos
communauté(s) musulmane(s) par crainte que cela puisse nourrir l'islamophobie? ». C'est une question
qui a interpelé énormément les répondantes ayant rejeté le PL60, mais qui, de toute évidence, ne parlait
pas aux femmes ayant appuyé le PL60 (Certaines ne comprenaient pas du tout le lien qui pourrait étre
fait entre la dénonciation du sexisme et l'islamophobie). Ainsi, nous avons reformulé la question, en
évitant de reprendre des arguments s'apparentant aux discours "anti-PL60" et tout en gardant '« esprit »
de la question, soit: « Avez-vous déja craint, ou craignez-vous parfois, que vos dénonciations publiques
soient reprises ou instrumentalisées par des Québécois-es de la majorité a des fins racistes (contre les
musulman-es) ? ».
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certaines répondantes (alors que d’autres n’en firent pas du tout mention). Ces thémes
furent abordés a I’initiative des répondantes, ce qui a rendu les comparaisons plus
difficiles entre les positions des participantes sur ces questions, celles-ci n,ayant pas
été discutés avec routes. En revanche, une dizaine de questions touchaient les enjeux
de la laicité ainsi que, plus spécifiquement, I’ancien PL60, ce qui permet néanmoins
une vue d’ensemble sur 1’approche générale adoptée par chaque participante sur ces

questions.

3.4 Présentation des répondantes

Voici une courte présentation de chacune des répondantes de notre étude (en ordre
alphabétique), notamment afin de contextualiser leur parcours migratoire jusqu’au
Québec ainsi que leur médiatisation et engagement dans les débats sur la place de la
religion dans 1’espace public. Leur prise de position sur le PL60 étant généralement
connue et médiatisée, la majorité¢ d’entre elles ont accepté de voir apparaitre leur vrai

nom dans notre recherche.

3.4.1 Aicha [prénom fictif]; a rejeté le PL60

Aicha est une jeune femme dans la mi-vingtaine qui a immigré a un trés jeune age au Québec.
Originaires de la région du Machrek, elle et sa famille se sont exilées au début des années 1990
pour fuir I’instabilité de la région. Elle est arabo-musulmane chiite et elle porte le foulard
depuis son adolescence. Sa famille nuclé€aire est trés croyante et pratiquante, plus que ne I’est
Aicha. Aumoment de I’entretien, elle poursuit des études universitaires en sciences sociales et
elle habite en appartement avec son mari.

Aicha a déja milité dans une formation politique auparavant et elle continue ses implications
dans des associations communautaires regroupant généralement des personnes arabo-
musulmanes et des jeunes. Elle est aussi active au sein d’un organisme pour les droits des
minorités au Québec. Elle s’implique a ’occasion dans 1’organisation de conférences, de
panels, etc. De par ses implications, Aicha a été approchée a quelques reprises par divers
médias (journalistiques et télévisuels) lors des débats sur le PL60 en 2013.
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3.4.2 Bochra Manai; a rejeté le PL60

Née en Tunisie d’une mére d’origine franco-algérienne et d’un pére d’origine tunisienne,
Bochra a initialement obtenu 1’asile politique en France avec sa famille en 1992. Elle était alors
agée de 10 ans, et elle y résida comme réfugiée jusqu’a ses 26 ans (elle obtint sa citoyenneté
frangaise peu de temps avant d’arriver au Québec). Sa sceur (qui porte le foulard), avec qui elle
entretient un lien étroit, habite toujours en France, alors que ses parents sont retourné-e's en
Tunisie. Bochra apprécia son premier séjour 3 Montréal en 2004-2005 dans le cadre d’un
échange étudiant. Elle vint par la suite s’établir en 2009 pour poursuivre ses études au doctorat.
Aumoment de I’entrevue, Bochra avait 33 ans et était enseignante et chercheure postdoctorante
en études urbaines. Elle s’intéresse aux questions migratoires et aux relations interethniques
depuis des années dans le cadre de ses recherches.

Militante active dans divers regroupements étudiants et communautaires, elle s’est entre autres
impliquée dans la CollectivE des féministes musulmanes du Québec pendant deux ans et elle a
aussi participé a la fondation de 1’Association des Musulmans et des Arabes pour la Laicité au
Québec (AMAL-Québec) en 2012. Jouissant d’un privilege de visibilité dans les médias en
tant que spécialiste sur ces questions, la militante fut médiatisée considérablement durant les
débats sur le PL60. Elle détient un blogue au Huffington Post et a participé a plusieurs entrevues
radiophoniques (dont -Radio-Canada) et dans divers journaux (comme Le Devoir). Elle
participe réguliérement a des panels et des conférences sur ces questions.

3.4.3 Elsy Fneiche; a rejeté le PL60

Née au Liban au milieu des années 1980, Elsy a grandi 2 Montréal-Nord. A I’aube de ses trois
ans, elle a fui la guerre du Liban avec sa mére et son oncle jusqu’en Europe. Illes sont arrivé-e-s
au Canada en tant que demandeur-euses d’asile dans des conditions extrémement précaires.
Arabophone de naissance, Elsy a vécu une intégration difficile, séparée de son pére et de ses
fréres et sceurs pendant plusieurs années. Aujourd’hui, toute sa famille €largie est réunie au
Québec. Lors de ’entretien, Elsy est 4gée de 29 ans et son identité de Québécoise arabo-
musulmane d’origine libanaise est trés importante pour elle. Elle est croyante et pratiquante, et
elle a insisté auprés de sa famille pour porter le foulard dés ses 8 ans. Elle réside maintenant a
Laval avec son mari (d’origines arabo-musulmanes aussi) et son fils. Elle est psychoéducatrice
dans les écoles secondaires, ainsi que professionnelle en esthétique/cosmétique a temps partiel.

Elsy donne parfois des formations interculturelles auprés de ses collegues de travail en milieu
scolaire. Elle est parfois invitée 4 donner des conférences dans les cégeps sur 1’islam en tant
que musulmane. Elsy fut parmi les femmes « voilées » les plus médiatisées lors des débats sur
le PL60 et lors de la « crise » des AR auparavant. Elle fit plusieurs apparitions télévisuelles
dans des reportages (tels qu’a RDI et TVA), des documentaires et elle fut interviewée plus d’une
fois a I’émission de Denis Lévesque & LCN, bref dans des réseaux d’information a grande
écoute au Québec. Elle donna également plusieurs entrevues pour la presse écrite dans des
petits quotidiens comme le 24H et le Journal Métro.
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3.4.4 Farida [prénom fictif]; a rejeté le PL60

Farida est née et a grandi en Algérie au début des années 1950. Menacé-e-s de mort pendant la
guerre civile, le climat d’insécurités 1’a poussée, accompagnée de son mari et ses enfants, a
émigrer jusqu’a Montréal en 1995. Avocate en Algérie, Farida n’a jamais réussi a pratiquer
dans ce domaine au Québec, et ce, malgré le fait qu’elle ait repris ses études (au début de la
quarantaine) et se soit conformée aux exigences du Barreau du Québec. Sa famille et elle ont
vécu dans une grande précarité financiére de par leur déqualification professionnelle et en
raison de nombreux obstacles rencontrés sur le marché du travail. Au moment de 1’entrevue,
elle était sans emploi. Farida est trés croyante et pratiquante. Elle ne porte pas le foulard, bien
qu’elle y ait déja songé.

Farida s’implique dans les communautés de dialogues interreligieux. Dans le cadre des débats
sur la place de la religion dans 1’espace public, Farida a accepté de participer a des entrevues
radiophoniques et télévisuelles (« en direct », sans montage seulement) auprés de grands
médias tels que Radio-Canada. Elle a aussi déja publié une lettre ouverte et un essai dans les
journaux de masse. Farida s’implique particuliérement, depuis la « crise » des AR en 2008, en
donnant des conférences sur ’islam, la laicité et le droit musulman par exemple, dans les
milieux religieux catholiques, dans des milieux associatifs, auprés de centres communautaires
et des universités. Elle a déja été invitée plus d’une quarantaine de fois a ce type d’événements,
ou elle fut conférenciére.

3.4.5 Hafida Oussedik; a appuyé le PL60.

Hafida est née en Algérie, plus précisément en Kabylie, 4 1a fin des années 1950. A I’age de 31
ans, elle choisit I’exil plut6t que de demeurer dans son pays natal, auquel elle reproche d’étre
trop conservateur et religieux. Travailleuse qualifiée regue en 1988, elle s’est installée au
Québec avec son conjoint de I’époque et ses enfants. Elle a habité dans les villes de Montréal,
Sherbrooke et maintenant Québec, ol elle peut poursuivre ses occupations professionnelles en
tant qu’architecte. Hafida provint d’un milieu familial non croyant et peu pratiquant. Elle
témoigne avoir vécu une période ou elle était trés croyante et pratiquante durant son enfance.
Ceci étant dit, elle en est sortie a I’adolescence et elle se définit comme étant athée depuis trés
longtemps maintenant.

Amie proche de la militante Djemila Benhabib, Hafida a fondé avec elle (et Louise Mailloux)
le Collectif Citoyen pour I’Egalité et la Laicité (Cciel) en 2008. Elle a organisé plusieurs
colloques et conférences sur ces questions (1’égalité des sexes et la laicité), et a participé a
I’écriture de manifestes et de mémoires. Hafida a surtout été active dans les grands médias a la
suite 4 la « crise » des AR, jusqu’en 2010. Elle a notamment été interviewée a la radio de Radio-
Canada et faite des apparitions a la télévision (LCN, Télé-Québec, etc.) ou elle réclamait, en
tant que représentante de son collectif, une ‘Charte de 1a Laicité ». Elle s’est plut6t retirée par
la suite, désillusionnée par les médias de masse.
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3.4.6 Leila Bensalem [Leyla]*’; a appuyé le PL60.

Leyla est née et a grandi en Algérie au début des années 1950. Elle provient d’un milieu
familial libéral, plus ou moins croyant et pratiquant. Croyante, Leyla n’a jamais été pratiquante.
Titulaire d’une licence*® en enseignement des langues étrangéres, option anglais, elle a
rencontré son premier mari (d’origine palestinienne) en Angleterre ou elle faisait un stage dans
le cadre de ses études. Le cceur gros, elle a quitté 1’Algérie en 1975, a 1’dge de 25 ans, pour
accompagner son mati en Arabie et au Machrek®... Suite & son divorce, elle prit la décision de
s’éloigner du monde arabo-islamique et arriva ainsi au Québec en 1982, au début de la
trentaine. Plusieurs membres de sa famille, dont ses parents, I’ont rejointe par la suite. Arrivée
a Montréal, Leyla a vu ses diplomes et son expérience professionnelle reconnus, mais elle dit
tout de méme faire un certificat en enseignement (un an d’université) et devint enseignante
dans une école secondaire montréalaise peu de temps aprés. Elle fut mariée une vingtaine
d’années avec un Franco-Québécois issu de la majorité.

Veuve et aujourd’hui retraitée, Leyla est trés activement engagée depuis plus de vingt ans en
faveur d’une laicité ‘néo-républicaine’ au Québec. Elle est parmi les féministes de cultures
musulmanes des plus médiatisées au Québec depuis les années 1990 : télévision, radio,
journaux; elle se retrouve partout. Elle a donné de nombreuses entrevues sur de grandes chaines
nationales telles que la CBC et Radio-Canada. Elle s’est impliquée pendant un temps dans le
regroupement Pour les droits des femmes du Québec (PDF-Québec) et, lors des débats sur le
PL60 en 2013, elle fut représentante du Rassemblement pour la Laicité (RPL). Elle a donné
des conférences de presse et a des allocutions a I’ Assemblée nationale & quelques reprises sur
ces questions.

3.4.7 Leila Lesbet [Lila]*%; a appuyé le PL60.

Lila est née et a grandi en Algérie ou elle était professeure de langue frangaise. Lila a di fuir
son pays natal dans un déracinement douloureux, pourchassée pour ses origines berbéres et
menacée par les islamistes durant la Décennie noire. Lila a vécu des périodes extrémement
stressantes et précaires pour sa sécurité et celle de sa famille pendant des années. Son mari et
elle ont tiré parti d’une offre d’emploi de ce dernier pour migrer en Allemagne a la fin des’
années 1990. Recherchant une certaine stabilité en contexte postmigratoire, son mari et elle ont

47 Comme nous avons rencontré trois répondantes au méme prénom (Leila), nous avons changé

I'orthographe de ce dernier dans deux cas afin de mieux les différencier entre elles au cours de I'analyse.
48 Une licence est I'équivalent frangais du baccalauréat au Québec.

49 En Jordanie, elle a enseigné pendant quatre ans dans un camp de réfugié-e-s, chapeauté par une
école des Nations Unis. Dans ce contexte, elle obtint une formation spécifique (intégrant l'aspect
psychosocial des problématiques rencontrées) et se familiarisa & ces situations difficiles particuliéres
dans le cadre de ses fonctions.

50 Comme nous avons rencontrée trois répondantes au méme prénom (Leila), nous avons changé
l'orthographe de deux de celles-ci afin de mieux les différencier entre elles au cours de I'analyse.
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fait le choix de s’exiler au Québec en 2001 (alors que leurs deux filles sont restées en Europe
pour leurs études). Lila avait donc 51 ans lorsqu’elle se recycla en éducation spécialisée au
primaire, sur la Rive-Sud de Montréal, a la suite de problémes de reconnaissance de ses
diplomes. Croyante, Lila entretient un rapport intime a I’islam, en tant que pilier de valeurs qui
lui fut transmis par sa famille et dont sa grand-meére fut une figure marquante.

Déja en Algérie, depuis le début de sa vingtaine, Lila fut une militante féministe active pour
une laicité dite ‘néo-républicaine ». Elle poursuivit son engagement en ce sens au Québec dans
les médias, 1’espace public et certaines associations depuis la CBT en 2007. Elle est d’ailleurs
une des fondatrices de PDF-Québec en 2009. Elle fut considérablement médiatisée, participant
aux débats sur le PL60 sur diverses plateformes télévisuelles (Radio-Canada, Télé-Québec,
Matv, etc.), a la radio (Radio-Canada) ainsi que dans la presse écrite et virtuelle (La Presse,
Sisyphe.org). Elle est impliquée également depuis plusieurs années auprés de 1’Association
québécoise des Nord-Africains pour la laicité (AQNAL). Elle organise des conférences et a
participé, lorsque les citoyen-ne-s furent appelé-e-s a le faire, a 1’ Assemblée nationale ou a la
CBT par exemple.

3.4.8 Leila Mahiout; a initialement appuy¢ le PL60.

- D’origine kabyle (berbére), Leila est née en Algérie au début des années 1950. Elle est arrivée -
a Montréal en 1989 avec un statut d’étudiante aux cycles supérieurs aux HEC, accompagnée
de son ex-mari et de leurs deux enfants. Elle n’a pas vécu directement la guerre civile d’Algérie,
mais ces événements tragiques ont fait en sorte qu’elle n’a finalement jamais pu retourner vivre
dans son pays d’origine, comme elle I’aurait souhaité. Elle est aujourd’hui consultante en
gestion du changement 1ié a des transformations organisationnelles et technologiques. Leila
vient d’une famille plus ou moins portée sur la religion et elle se considére agnostique non-
pratiquante. On lui a surtout enseigné 1’islam a 1’école.

Leila est trés impliquée en tant que vice-présidente du Festival du Monde Arabe de Montréal
depuis huit ans. Elle collabore également depuis plusieurs années avec des groupes militants
tels que PDF-Québec et la Coalition Laicité Québec, notamment dans 1’organisation de
conférences. Leila fut approchée par le Parti québécois pour étre candidate de la
circonscription de Bourassa-Sauvé dans Montréal-Nord aux élections d’avril 2014, au temps
des débats sur la proposition du PL60. Etant souverainiste, elle accepta et elle devint une téte
d’affiche d’origine maghrébine et de cultures musulmanes pour la « défense » du PL60 au sein
du parti politique. Dans le cadre de la campagne électorale, Leila se dévoua assidument a
parcourir de long en large sa circonscription et diit débattre & de nombreuses reprises du bien-
fondé du PL60. Elle visita entre autres de nombreux centres communautaires pour femmes
immigrantes et eut plusieurs occasions d’échanges avec des femmes musulmanes qui portent
le foulard.
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Au moment de 1’entrevue, en décembre 2015, Leila a remis en question son appui a 1’ancien
PL60. Elle demeure cependant en faveur d’une laicité dite ‘néo-républicaine’ a la frangaise et
elle s’oppose de maniéres générales aux ARMR.

3.4.9 Nabila Ben Youssef; a appuyé le PL60.

Nabila est née en Tunisie au début des années 1960, d’une famille arabe trés modeste. Elle a
grandi dans un milieu familial pieux, mais se dit athée depuis sa jeunesse. Trés active
politiquement depuis 1’dge de 17 ans, elle fut engagée dans la lutte pour la laicité et contre les
mouvements intégristes au sein d’un regroupement militant inspiré du marxisme-léninisme.
Elle fut menacée et arrétée par la police en raison de son activisme politique et artistique.
Célibataire et sans enfant, elle obtint le statut de réfugiée au Canada en 1995, fuyant le régime
tunisien et souhaitant échapper a une relation conjugale violente et abusive. Par ailleurs, Nabila
a étudié a I’Ecole nationale de 1’Humour en 2001. Au début de la cinquantaine, elle est
ayjourd’hui comédienne et humoriste. La laicité, son rapport a I’islam et aux femmes qui
portent le foulard font partie des sujets dont elle traite durant ses spectacles d’humour.

Reconnue pour son engagement pour la laicité, Nabila s’implique entre autres dans PDF-
Québec et dans le Rassemblement pour la Laicité. Elle a été recue sur différents plateaux de
télévision (entre autres a I’émission Tout le monde en parle en 2006 et & Pénélope McQuade
en 2015), a la radio (98,5 FM; Radzo—Canada) et dans la presse écrite (Journal de Montréal,
La Presse, etc.) de diverses grandes chaines médiatiques afin de publiciser ses spectacles et
faire part de ses opinions et ses prises de position concernant les PdeV, I’intégrisme musulman,
etc. Elle est considérablement médiatisée au Québec depuis la « crise » des AR. Elle est aussi
parfois invitée a donner des conférences sur P’intégration, I’immigration et la laicité a divers
auditoires, notamment pour le Barreau du Québec en 2014. Elle coanima aussi un spectacle sur
la laicité lors de la campagne €électorale du PQ au printemps 2014.

3.4.10 Nora [prénom fictif]; a rejeté le PL60.

D’origine berbére, Nora est née en Algérie, plus précisément en Kabylie, & la fin des
années 1960. De ses propres dires, elle vient d’une région trés conservatrice qui laissait peu de
liberté aux femmes en général. A peine majeure, elle fut forcée de se marier 3 un homme
résidant au Québec (aussi d’origine algérienne). A la fin des années 1980, elle immigra donc
seule via le programme de parrainage, dans une situation de dépendance précaire a son mari.
Elle vécut beaucoup de violence et d’intimidation de la part de celui-ci pendant des années,
avant de pouvoir divorcer. Son milieu familial fut croyant et pratiquant. Quant a Nora, elle dit
croire en un Etre supérieur, mais sans nécessairement s’appuyer sur des textes sacrés. Ayant
réussi des études universitaires, Nora s’est construit une catriére internationale dans les
domaines des arts et des communications.



70

Indiquons que cette répondante est trés impliquée au sein de divers réseaux musulmans, elle

voyage aussi beaucoup dans le cadre de son travail et sert réguliérement d’intermédiaire afin

de tisser des liens interculturels entre différents groupes et communautés. Elle est

réguliérement invitée pour donner des conférences au sujet de 1’islam, de I’immigration ou

autre sujet connexes. Moins médiatisée que les autres répondantes, elle demeure trés active sur
le terrain communautaire.

Si elle avait eu a se prononcer, elle aurait rejeté I’ancien PL60 tel qu’il fut présenté a
1I’automne 2013. Parmi nos répondantes, Nora oscille idéologiquement entre les deux groupes
sur lesquels s’appuie notre méthodologie (« pro-PL60" et “anti-PL60"), non sans contradictions
d’ailleurs puisque, malgré son rejet du PL60, elle souhaiterait, dans 1’idéal, un modele de laicité
néo-républicain « a la francaise » au Québec.

3.4.11 Radia Kichou; a appuyé le PL60.

La mi-trentenaire et d’origine kabyle (berbére), Radia est arrivée d’Algérie en tant que
travailleuse qualifiée (en sciences physiques et en informatiques) au début de ’année 2013, a

la veille des débats sur le PL60 au Québec. Elle cherchait a émigrer pour offrir un avenir
meilleur, dans un environnement moins religieux, a sa fille. Au Québec, au moment de notre
entretien, elle avait entrepris un dipldme (DEP) en secrétariat.

A peine installée, Radia voulut s’impliquer dans une organisation féministe. Elle rencontra les
militantes de PDF-Québec qu’elle rejoint avec enthousiasme. Elle fit quelques apparitions
médiatiques, notamment a TVA Nouvelles, a la radio 98,5 avec Paul Arcand. Elle témoigna a
plusieurs reprises pour des articles de journaux (Journal de Montréal, La Presse) et a
1’ Assemblée nationale avec PDF-Québec. Elle fut active dans les mouvements militants (Les
Janettes, Mouvement Laique Québec, etc.), pronant une laicité plutdt néo-républicaine (dans
des marches de manifestations, a travers des pétitions, etc.).

3.4.12 Samira Laouni; a rejeté le PL60.

Samira est née et a grandi au Maroc au début des années 1960. Motivée par une quéte
d’autonomie, elle partit du Maroc la premiére fois pour poursuivre des études en France dés
I’4ge de 18 ans. Elle fit des études en sciences, puis se réorienta en commerce international.
Elle y résida pendant 15 ans et puis retourna au Maroc apres ses études. Titulaire d’un doctorat
en économie internationale et d’un diplome d’études supérieures spécialisées en marketing
international, elle occupa un poste de cadre supérieur a la Banque centrale du Maroc pendant
1 an. Elle démissionna puis finalement, décida d’immigrer au Canada en 1998 avec son mari
et sa fille (illes ont maintenant 3 enfants). Elle est au Québec depuis pres de 20 ans et figure
parmi les travailleuses les plus qualifiées de nos répondantes. Lors de notre entretien, Samira
était sans emploi, malgré des années de recherche active sur le marché du travail dans son
domaine. Par ailleurs, Samira est trés croyante et trés pratiquante. Toutefois, ses parents
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n’étaient pas du tout pratiquant-e-s. Elle apprit donc surtout par elle-méme la pratique de I’islam
(ne maitrisant pas ’arabe écrit non plus) et par mimétisme en observant son grand-pére
(pratiquant), qui I’inspira énormément lorsqu’elle était enfant. Elle décida de porter le foulard
vers 1’4ge de 26 ans, alors qu’elle résidait en France.

Aujourd’hui dans la mi-cinquantaine, Samira demeure extrémement active; elle fut impliquée
depuis son arrivée & Montréal dans différents secteurs du milieu communautaire a titre de
bénévole (divers centres des femmes, organisations interculturelles, groupes interreligieux,
francisation, médiation familiale, etc.). Impliquée politiquement au sein du NPD depuis une
décennie, elle se présenta également comme candidate dans Bourassa en 2008 — et fut, par la
méme occasion, la premi¢re musulmane « voilée » a étre candidate au Québec, selon La
Presse®'. Elle est engagée bénévolement depuis 2007 dans la Fédération des Femmes du
Québec. Samira représente également 1’organisme Communication pour I’'Ouverture et le
Rapprochement interculturel (C.O.R.) qu’elle a fondé€ en 2010. La militante se dévoue depuis
toutes ces années particulierement a la cause de 1’insertion a 1’emploi des personnes
immigrantes.

C’est a travers le C.O.R. qu’elle s’est impliquée lors de la Commission parlementaire sur le
PL60 en 2013. Ceci dit, Samira est engagée sur ces questions dans 1’espace public et médiatique
depuis au moins le 11 septembre 2001. Lors des débats sur le PL60 en 2013, elle fut approchée
pratiquement par tous les grands médias québécois comme les plus petits, qu’ils soient
télévisuels (RDI, Radio-Canada), radiophoniques que dans la presse écrite (La Presse, Le
Devoir, L’Actualité). Toutefois, elle refuse de répondre a certains médias (sous 1’égide de
Québecor) qu’elle juge trop biaisés dans leur couverture médiatique; de par ses expériences,
elle en a déja payé les frais.

3.5 Quatre idéaux types

En ce qui a trait a I’analyse, nous souhaitions éviter d’identifier nos interlocutrices
selon le mode binaire de leur prise de position sur le PL60, afin notamment de ne pas
reconduire la polarisation des discours publics. Néanmoins, nous avons distingué
certaines tendances idéologiques et certaines attitudes «typiques» parmi les

répondantes, malgré la grande variété de nuances qui caractérisent leurs discours et

31 Article de La Presse, publi€ le 6 septembre 2008, intitulé « Une premiére candidate voilée au
Québec ».http ://www.lapresse.ca/actualites/200809/19/01-669208-une-premiere-candidate-voilee-au-

quebec.php
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leurs expériences. Il nous apparait donc pertinent, a des fins pratiques, de dresser une
typologie des positions idéologico-discursives des répondantes, dan