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RESUME
Cette recherche porte sur la transmission religio-culturelle aux enfants de couples
maghrébo-québécois islamo-chrétiens & Montréal. A la suite de I'analyse de 10
entrevues semi-directives réalisées auprés de couples parentaux, nous tenterons de
répondre aux questions suivantes : Quelle appartenance religieuse les parents veulent-ils
transmettre a leur(s) enfant(s) ? Comment se manifestent leurs choix dans leur pratique
religieuse ? Quels compromis les parents font-ils pour I’ équilibre familial et identitaire

de leur(s) enfant(s) ? Comment |égitiment-ils leurs choix parentaux ?

Afin de répondre a ces questions, nous nous sommes donné les objectifs spécifiques
suivants: 1) documenter les choix des parents concernant la transmission religio-
culturelle aux enfants; 2) cerner les fagons dont les pratiques et |es croyances religieuses
des parents influencent leurs choix; 3) expliquer en quoi ces choix se manifestent dans
leurs pratiques rituelles avec les enfants; 4) dégager les |égitimations que les parents font

vis-a-vis de leur choix de transmission.

Les résultats de notre recherche ne nous ont pas permis de trouver une logique de
transmission qui S applique atous nos parents. Cependant, nous retenons que les enfants
de notre échantillon sont identifiés par leurs parents soit comme musulmans (5 familles
sur 10) soit sans religion (5 familles sur 10). Aucun couple n'a choisi, en effet, le
catholicisme pour leur enfant, et ce, méme dans le cas ou le conjoint catholique est
pratiquant. A I’aide des choix parentaux concernant plus particuliérement le rite de la
circoncision et la célébration des principal es fétes religieuses, nous dégageons quel ques

points d’ancrages communs face a la transmission symbolique. Quelle que soit la



position du parent musulman face a lareligion (pratiquant, non pratiquant, athée), celui-
ci reste profondément attaché au rite de la circoncision pour son enfant dans un souci de
transmission culturelle. La transmission biculturelle ou les fétes des deux lignées sont

célébrées en famille est la plus pratiquée.

Mots clés : transmission, religion, identité, famille, mixité, rites, catholicisme, islam.



ABSTRACT

This research is on the religious and cultural transmission to the children from
Maghrebian-Quebecker and Islamic-Christian couples in Montreal. After analyzing the
content of 10 semistructured interviews made with parental couples, we have tried to
give some answers to the following questions : What is the religious affiliation that the
parents want to transmit to their child(ren) ? How do their choices reflect in ther
religious practice, particularly in the religious rituals ? What compromises do the parents
make to reach family and identity balance for the child(ren) ? By what means do they

legitimate their parental choices ?

To properly answer these questions, we gave ourself the following specific objectives :
1) Document the choices of the parents concerning the religious and cultural
transmission; 2) Define how the religious practices and beliefs of the parents influence
their choices; 3) Explain in what way these choices manifest themselves in their ritua
practices with their children; 4) ldentify the legitimations of the parents toward their

choice of transmission.

After completing our analyses, we have not found a transmission logic that would apply
to all our parents. Nevertheless, we observe that the children from our sample are
identified by their parents as either Muslims (5 family out of 10) either with no religion
(5 family out of 10). No couple has chosen Catholicism for their child, even when one
member of the couple was a practicing Catholic. The parental choices related in
particular to the circumcision ritual, as well as the celebration of the most important

religious holidays, enable us to bring out some common anchor points regarding the



Vi

symbolic transmission. Whatever the position of the Muslim parent—practicing or not,
or atheist—toward the religion, he remains deeply attached to the ritua of the
circumcision for his child for cultural transmission purposes. Bicultura transmission,

where religious holidays of both lineage are celebrated is the most common.

Key words: transmission, religion, identity, family, mixedness, rituals, Catholicism,

Isam.
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« Différences de religions, quelle étrange expression! Comme s I’on pouvait aussi
parler de morales différentes. Sil peut bieny avoir des manieres différentes de croire, et
méme des livres sacrés différents, il ne saurait y avoir qu’ une seule religion valant pour

tous les hommes et pour tous les temps » (Kant, Projet de paix perpétuelle, 1795).



INTRODUCTION

Montréal®, ville d immigration ou cohabitent différents groupes ethnoreligieux, favorise
les échanges et les unions interculturelles. En 2001, cette métropole comptait 2 485
couples mixtes de plus qu'en 1991 (Statistique Canada, recensement de la population
2001). En outre, I’ augmentation de I'immigration maghrébine® au Québec ainsi que le
pluralisme religieux nous laissent croire que les unions maghrébo-québécoises iront en
augmentant®. Ce sont ces raisons qui nous ont décidé d éudier plus attentivement le cas
des familles maghrébo-québécoises islamo-chrétiennes & Montréal en explorant plus

spécifiquement latransmission religio-culturelle au sein de ces familles.

Le caractére novateur et la pertinence de cette recherche résident d’ abord dans le fait que
les pratiques de ces familles québécoises sont encore ma connues bien que celles-ci
soient en augmentation. Cependant, ces pratiques méritent, selon nous, qu’ on s'y attarde,
car I’agencement interreligieux et privé au sein de ces familles peut apporter des

éléments de réponses au questionnement plus large et sociéta sur la rencontre

! Le Recensement de 2006 (Statistique Canada) a dénombré & Montréal 740 355 personnes immigrantes,
ce qui représente 20,6 % de la population totale de cette région.
http://www12.statcan.ca/francai s/census06/data/highlights/l mmigration/Table403.cfm?Lang=F& T=403&
GH=8& SC=1& S=0& O=A

2 L’ Algérie, le Maroc et la Tunisie se classent dans les dix premiers pays de naissance des nouveaux
arrivants au Québec pour le 3°™ trimestre de 2006 (Ministére de I’lmmigration et des Communautés
culturelles, direction de la  recherche et de I"analyse prospective, 2006,
http://www.mi cc.gouv.qc.calpublications/fr/recherches-stati stiques/Bull etinStati sti que-2006tri mestre3-

I mmigrationQuebec. pdf

3 sdon Statistigue Canada, le nombre d'unions interreligieuses s'est accru. On enregistrait une
augmentation de 4 % en 2001 par rapport & 1981 (Clark, 2006). A titre indicatif, au Québec, d’ aprés le
recensement de 1991, 5 % des familles biparentales sont constituées de I’union de Québécois et de
personnes nées a |’ éranger, soit environ 84 000 familles mixtes dont 7 % d'entre elles ont un conjoint
provenant d’ Afrique du Nord (Lamotte, 1997). L’ accroissement du nombre de mariage interreligieux au
Québec ne laisse pas insensible I"Eglise qui, sous la direction du Centre canadien d’ cecuménisme, a
produit un Guide pastoral des mariages islamo-chrétiens (Gaudreault et al., 2001), guide qui s adresse
principalement aLix prétres et aux guides pastoraux qui souhaitent é&re mieux outillés pour accompagner ce
type de mariage.



interreligieuse, rencontre de plus en plus questionnée et médiatisée dans les débats

publics au Québec”.

Si larencontre de groupes religieux différents souléve la question des ajustements dans
la sphére publique, gu’'implique la mixité religieuse dans la spheére privée, ¢’ est-a-dire
sur un plan microsocia conjugal et familial ? Un couple interreligieux doit évidemment
répondre aux mémes questions que celles auxquelles doit répondre tout autre couple, a
savoir la définition du réle de chague partenaire, le partage des taches et du pouvaoir, la
communication, les attentes envers |’ autre, etc. Cependant, dans le cas ou il y a mixité
religieuse, il s'agit pour les époux de réaliser I'unité au sein de leur atérité. C'est ainsi
gue chague conjoint doit sinvestir en termes de compromis, de négociations et
d’ aménagements identitaires pour maintenir I'intégrité relationnelle et la cohésion
familiale (Barbara, 1987). Leur union impligue un nombre accru de décisions. Ainsi, dés
les préparatifs de la cérémonie nuptiale, ils doivent choisir entre une célébration

religieuse ou laique, musulmane, catholique ou syncrétique.

Plus tard, I'arrivée des enfants souléve la question de la transmission culturelle et
identitaire. Que vont transmettre les parents a leurs enfants et comment vont-ils le
transmettre ? Les parents veulent-ils produire a partir de ce qu'ils ont acquis de leurs

ascendants ou veulent-ils reproduire et maintenir le capital symbolique hérité ?

L’ attribution du prénom, la transmission de la langue et de la religion, autant de choix
qui seront des enjeux déterminants pour I’'identification de I'enfant a I’une des deux

lignées familiales.

4 Ces guestionnements menent d’ ailleurs en 2007, le gouvernement du Québec ainstituer une consultation
publique, la Commission Bouchard-Taylor, sur les pratiques d' accommodements dits « raisonnables ».



Dans le cadre de cette recherche, notre principal objectif sera de mettre en lumiére les
principes et les choix qui orientent la transmission religio-culturelle aux enfants au sein
des familles maghrébo-québécoises islamo-chrétiennes a Montréal. Face au choix de la
religion, nous nous demandons ce que les parents transmettent a leur(s) enfant(s) :
I'idam, le catholicisme, le syncrétisme, I'indifférence religieuse ou |'athéisme ?
Comment se manifestent leurs choix dans leurs pratiques ? Quels compromis font-ils
pour I"équilibre familial et identitaire pour leur enfant ? Afin de répondre a ces

guestions, nous dégageons les objectifs spécifiques suivants :

1) documenter les choix des parents concernant la transmission religio-culturelle
aux enfants;
2) cerner lafagon dont les pratiques et croyances religieuses des parents influencent
leurs choix;
3) expliquer en quoi ces choix se manifestent dans leurs pratiques rituelles avec les
enfants,
4) dégager les légitimations que les parents font vis-avis de leur choix de
transmission.
Le mémoire qui suit est divisé en trois parties. Apres avoir précisé le contexte religieux
du Québec dans un premier chapitre, nous ferons état ensuite de la littérature
sociologique sur la question des couples interconfessionnels dans un deuxiéme chapitre.
Dans le chapitre suivant, aprés avoir cerne la question de la transmission telle qu'elle a
été étudiée dans la littérature par les spécialistes de la famille, de I’'immigration et de la

religion, nous établirons notre cadre conceptuel en nous attardant a la transmission de la



religion dans sa dimension identitaire faite aux enfants et nous préciserons les objectifs

spécifiques qui orientent cette recherche.

La deuxieme partie de ce mémoire sera consacrée a la description des différentes étapes
méthodologiques de notre recherche: criteres de sélection et composition de
I’échantillon, construction des instruments de collecte des données, déroulement des

entrevues et choix de latechnique d’' analyse.

Enfin, en troisieme partie, afin de répondre aux objectifs visés par cette recherche, nous
présenterons les résultats obtenus de notre analyse effectuée selon trois axes: 1) les
contenus de transmissions a travers lesquels sont décrits les choix parentaux des
symboles identitaires religio-culturels transmis aux enfants, 2) les stratégies de
transmissions et les accommodements culturels reliés aux rituels familiaux; 3) le sens
donné par les parents a la transmission religio-culturelle aux enfants, en d autres mots

les facons par lesquelles | es parents [ égitiment leurs choix.



PARTIE |

LA THEORIE : REVUE DE LA LITTERATURE ET PROBLEMATIQUE



CHAPITRE 1: LE CONTEXTE RELIGIEUX AU QUEBEC

Avant d'étudier la transmission religio-culturelle aux enfants de parents maghrébo-
guébécoais, il convient d’abord de situer le contexte religieux québécois dans lequel
évoluent ces couples, contexte qui peut influencer leurs attitudes religieuses. Pour ce
faire, nous nous attarderons dans ce chapitre a la diversité religieuse endogéne et
exogene de la société québécoise. |l s agira donc de décrire, dans un premier temps, les
transformations de la situation religieuse au Québec qui ont découlé de la modernisation.
Dans un second temps, nous parlerons de |’expression de la pratique de I'islam en

contexte migratoire.
1.1 TRANSFORMATION DE LA SITUATION RELIGIEUSE AU QUEBEC

Au cours des cing derniéres décennies, la place et le role de la religion ont connu des
transformations considérables au Québec. En effet, jusgu’a la fin des années 1950, le
paysage religieux était représenté par une Eglise toute-puissante et omniprésente. A la
suite de la Révolution tranquille, le catholicisme québécois subissait I’ effet composé
d’un triple bouleversement (Lemieux et Montminy, 1999). Le premier, et sans doute le
plus important, fait référence ala laicisation des institutions dans les secteurs vitaux de
la société québécoise (de la santé, des services sociaux, de |’ éducation et des syndicats).
Le second bouleversement est issu de |’ aggiornamento conciliaire® du Vatican. Enfin, le
développement des médias de masse (télévision et autres moyens de communication) a

fortement bouleversé la culture populaire des Québécois. Comme pour d’ autres sociétés

® A la suite du Concile 11, plus couramment appelé Vatican 11, XXI1° Concile cecuménique de I’ Eglise
catholique romaine ouvert en 1962 par le pape Jean XXIII et clos en 1965 sous le pontificat de Paul V1.
Cet événement est considéré comme un des plus marquants de I’ Eglise catholique du XX°© siécle et
symbolise son ouverture alamodernité.



occidentales, il faut gjouter a ces changements, une libérdisation des meeurs, une
transformation de I'institution familiale ou se transmettent les normes moraes et le

déclin desvaleursliées al’ autorité (Hervieu-Léger, 1993).

De nos jours, il semblerait y avoir une contradiction entre la pratique religieuse et
I"appartenance religieuse des Québécois. L’évolution statistique de la pratique
dominicale révéle un effondrement spectaculaire de cette pratique. Alors que 85 % des
Québécois allaient & la messe en 1965, ils ' éaient plus que 35 %° environ au début des

années quatre-vingt dix a suivre cette pratique (Lemieux, 1990).

Malgré ce rejet de I'ingtitution religieuse et des doctrines, les Québécois catholiques
restent paradoxalement attachés a I’héritage religieux qu’ils ont recu et une grande
majorité s'identifie toujours a la religion catholique romaine (Milot, 1991; Lemieux et
Montminy, 1992; Lemieux et Montminy, 1999). D’aprés les données quantitatives
disponibles (Bibby, 1988, 1990), 91 % des Québécois qui sont de parents catholiques
disent conserver leur rattachement au catholicisme, malgré les bouleversements
survenus depuis la Révolution tranquille. En 1985, environ 91 % des catholiques
québécois affirmaient que la définition suivante les décrivait de facon tres juste ou plutét

juste concernant leur attitude face aleur religion d appartenance (Bibby, 1990) :

«Quelques observateurs soutiennent que peu de gens abandonnent
effectivement leur tradition religieuse. Plutét, ils sélectionnent diverses
croyances et pratiques méme s'ils n’assistent pas aux offices régulierement.
Ils ne sont pas susceptibles d étre recrutés par d autres groupes religieux.
Leur identification & leur religion est relativement solidement fixée et ¢’ est
vers ces groupes qu'ils se tourneront lorsgu’ils seront confrontés au
mariage, a la mort et fréquemment a la naissance. [..] »

® Nous ne possédons pas de chiffres plus récents, mais nous avons tout lieu de croire que les chiffres n’ont
pas augmenté considérant |a pratique dominicale.



C'est ce qui expliquerait gu’au Québec, les parents font baptiser majoritairement leurs
enfants et les inscrivent majoritairement a |’enseignement religieux. lls veulent
transmettre un héritage qui leur fournira des balises identitaires (Milot, 1991), ce que les
sociologues qualifient de catholicisme inhérent a I’identité culturelle québécoise et

évoluant hors du controle de I’ Eglise. Ce catholicisme, serait I’ expression d’un héritage

familial, un référent identitaire. Selon Charron (1994 : 34) :

« C’est un catholicisme de simple référence a |’ origine commune d’ un peuple
de baptises, a I’ héritage familial fait de valeurs chrétiennes, de croyances, de
modeles de penser et d agir. Il offre un répertoire, un lexique, des rites, des
symboles, des valeurs, et plus profondément des attitudes de foi, de charité et
d espérance réinvesties dans la vie séculiere. »

Cet attachement a la religion se manifeste davantage a travers la pratique des rites
traditionnels (Commission des droits de la personne du Québec, 1995). C’est donc dans
une trés grande majorité que les Québécois ont recours a I’ Eglise en ce qui concerne les
rites de passage (baptéme, mariage, funérailles). Une minorité de gens seulement
continue d’' adhérer actuellement a ce qui est considéré comme |’ expression intégrale du
catholicisme, ¢'est-a-dire un ensemble de croyances, de pratiques, d’ expériences et de
connai ssances religieuses de base’. Ainsi, bien que | affiliation au catholicisme demeure,
gue les croyances fondamentales se conservent et que la demande des rites liturgiques
soit toujours présente, aujourd hui la religion en tant que systéme doctrina influence

apparemment peu la vie des Québécois.

Au Québec comme ailleurs, le noyau de la crise de la religion dans les sociétés

industrialisées trouve son explication en grande partie dans une rupture de la continuité a

" L’une des conséquences majeures de cette situation globale est que chague année des paroisses sont
regroupées et des églises fermées et mises en vente. Sur environ 600 lieux de cultes qui existent sur I'Tle
de Montréal, on estime que plus d’'une centaine d' églises devront fermer leurs portes d'ici cinq ans.
(Bulletin ENI, numéro 19, 10 octobre 2001).



la suite de la chute du modéle traditionnel de la famille vouée, en tant que pilier
ingtitutionnel, a la reproduction transgénérationnelle d'un patrimoine matériel et
symbolique a I'intérieur du corps socid. Or, actuellement, le role de la famille serait
contraint avant tout a |’ épanouissement présent de I’individu au singulier. On s attend de
cette ingtitution, & ce gqu'elle accomplisse la satisfaction des besoins affectifs et
émotionnels de chague sujet au moment présent au détriment de la lignée et de la

continuité (Hervieu-Léger, 1993; de Singly, 2003).

Cependant, le déeclin des institutions religieuses traditionnelles ne signifie pas pour
autant I’ anéantissement du phénomeéne religieux. Au contraire, on assiste a une transition
vers une religion de consommation nommée « religion a la carte ». Les gens ont un
comportement sélectif par rapport au sacré (Bibby, 1990). Il sagit d une religion
morcelée, « bricolée » composée de croyances isolées et de pratiques occasionnelles qui
alimentent les représentations religieuses de la population (Charron, 1994; Lemieux,
1991). En outre, I'adhésion de Québécois d'origine chrétienne a d autres groupes
religieux se fait de plus en plus présente et souléve I'interrogation de chercheurs

québécois®.

De plus, il faut mentionner que depuis la fin des années 1980, de nouvelles vagues
d’ immigration ont accentué la diversité religieuse du Québec contemporain dont fait
partie I’ Islam, religion a laguelle, comme mentionné au départ, nous nous intéresserons

dans son expression en contexte migratoire.

8 A ce sujet, nous pouvons noter une recherche en cours de |’ équipe pluralisme religieux (Meintel et al.)
qui montre I'adhésion de Québécois a divers groupes religieux, ains qu'une recherche de doctorat de
Mossiere, G. sur la converson a l'idam de femmes en France e au Québec
(http ://nouvelles.umontreal .calcontent/view/412/228/)
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1.2L’1sLAM AU QUEBEC ET EN CONTEXTE MIGRATOIRE

Pour notre recherche, notre choix d’immigrants musulmans venus du Maghreb (Algérie,
Tunisie et Maroc) se judtifie pour deux raisons. En premier lieu, parce que
statistiqguement ils ont un poids notable sur la scene de I'immigration québécoise.
Comme nous I'avons vu, le Maroc et I’ Algérie se classent dans les 10 premiers pays de
naissance des nouveaux arivants au Québec (Ministére de I'lmmigration et des
Communautés culturelles, 2006). En second lieu, les ressortissants de ces pays parlent

francais, ce qui facilite le déroulement des entrevues sur |e plan méthodol ogique.

En comparant les statistiques de 1991 avec celles de 2001 (Statistique Canada), on note
gu'au Canada, le nombre d'immigrants de religion musulmane a considérablement
augmenté. Durant cette période, le nombre de musulmans’ est passé de 253 265 &
579 640. Au Québec, d apres le recensement de 1991 de Statistique Canada, il y avait
environ 45 000 musulmans dont prés de 41 000 a Montréa (Grégoire, 2001). Malgré le
nombre croissant des musulmans au Québec, a notre connaissance, peu d’ études se sont
intéressées aux pratiques religieuses musulmanes et a leurs significations en contexte
migratoire (Le Gall, 2003a; Grégoire, 2001). D’ apres Le Gall (2003a), les résultats des
études recensées seraient plutdt divergents a ce sujet. Selon les uns, on assisterait a un
détachement sur le plan de la pratique religieuse de I'islam en contexte migratoire; selon
les autres, au contraire, on assisterait a une recrudescence de la pratique religieuse. Cette
auteure (idem) se questionne en particulier sur les conséquences de la migration quant a

la religiosité des musulmanes shi’ites libanaises a Montréal et analyse leur rapport a

° Il faut souligner que |’appartenance religieuse telle que déclarée aux recensements ne signifie pas
nécessairement que toutes les personnes identifiées musulmanes soient croyantes et pratiquantes au méme
degré.
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I'islam dans le contexte de leur expérience migratoire. Elle constate que les femmes
interrogées vivent I’islam de multiples fagons. Elle distingue trois types de musulmanes :
celles qui respectent rigoureusement les prescriptions islamiques, celles qui Sy
conforment partiellement, et celles qui sont dégagées de toute pratique religieuse.
Cependant |'auteure souligne que: «Pour I'ensemble [des] interlocutrices,
contrairement aux observations faites ailleurs a propos d’ autres migrants musulmans, le
départ du pays d origine ne semble nullement provoquer un abandon des pratiques
religieuses » (p. 136). En ce qui concerne la signification des pratiques, |’auteure
I’ attribue tout autant a la croyance religieuse gu’ a une affirmation identitaire. En effet,
selon Le Gall, (2001), a Montréal, la religion a une dimension sociale qui S exprime
durant les fétes et les cérémonies religieuses, créant ainsi un sentiment d’ appartenance et
permettant aux individus de se réunir en famille. Cependant, |’ auteure goute qu' en
contexte migratoire, le cercle familial restreint ainsi que le mangue de temps amenent

des modifications a ces fétes religieuses.

Dans le méme ordre d’idée, Grégoire (2001 : 106) a étudié la pratique du ramadan des
immigrants d’ origine marocaine a Montréal afin de comprendre comment se transforment
la signification symbolique et |a pratique du ramadan dans un milieu socioculturel autre
que celui du pays d'origine. Les résultats de cette étude démontrent que bien que
subissant des transformations, le ramadan a Montréal conserve les symbolismes

socioreligieux qui lui sont propres. L’ auteur note cependant que, contrairement au Maroc
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ou le ramadan est vécu de maniere publique, communautaire, obligatoire et collective, &

Montréal il devient une affaire privée, individuelle et libre™.

En résumé, ce chapitre montre que si les Québécois d’ origine catholique ont délaisseé les
institutions religieuses, ils se rattachent néanmoins a un catholicisme culturel, a un
référent identitaire, pour des événements mgeurs comme le baptéme. De plus, au
Québec, la diversité religieuse s exprime par |I’adhésion de Québécois a de nouveaux
groupes religieux ainsi que par des vagues d'immigrations récentes qui ont accentue
cette diversité religieuse. Parmi ces religions, I'islam fait maintenant partie intégrante du
paysage religieux du Québec. Toutefois, cet islam a subi des adaptations en contexte
migratoire et ne se pratique pas de fagcon monolithique. Cette diversité culturo-religieuse
favorise les unions de personnes d'origine confessionnelle diverses et met a |I’avant
scene le phénomene de la mixité religieuse. Avant d’ entrer dans le vif du sujet, ¢’ est-&
dire la transmission religio-culturelle au sein de familles interreligieuses a Montréal,
objet de ce mémoire, nous avons jugé opportun de clarifier le concept de mixité tel qu'il

est présenté dans lalittérature scientifique.

10| ressort des études citées (Le Gall, 2003a; Grégoire, 2001) que quel que soit le degré de pratique
religieuse, le jelne du ramadan est incontestablement le rituel le plus suivi. Durant ce mais, les
musulmans ne doivent ni boire, ni manger, ni avoir de relations sexuelles, et ce, de I'aube jusgu’ au coucher
du soleil. Cependant, les enfants (jusqu'a I’ &ge pubére), les vieillards, les malades, les voyageurs, les
femmes menstruées, enceintes, ou celles qui allaitent sont exemptés du jeline (Tawfik, 1997).
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CHAPITRE 2: LESUNIONSINTERRELIGIEUSES

Dans ce chapitre, nous nous proposons de porter attention aux considérations
terminol ogiques entourant le concept de mixité, éément incontournable de ce mémoire,
particulierement en ce qui concerne les unions interreligieuses. Par la suite, nous
identifierons les différentes approches utilisées par les chercheurs en sciences sociales
pour étudier la mixité religieuse avant de nous concentrer plus spécifiqguement sur la

transmission religio-culturelle aux enfants.
2.1 REFLEXIONS TERMINOLOGIQUES

A premiére vue, le terme de mixité apparait ambigu et relatif. Dans la mesure ol tout
couple constitué par deux personnes différentes serait mixte, ce concept désigne bien
plus un construit social gu’ une réalité objective (Schnapper, 1998). La notion de mixité
est aussi relative a une époque donnee. En 1968, d’ apres la définition du Petit Robert, ce
terme éait utilisé dans un cadre religieux. Le mariage mixte référait a toute union
conclue «entre catholiques et chrétiens d'une autre église». En 1986, le méme
dictionnaire étendait sa définition aux mariages dont les conjoints éaient « de religion,
de race ou de nationalités différentes » (Neyrand, 1998). Actuellement, en sciences
sociaes, les différentes études se référent a la présence d’au moins un des trois critéres
qualitatifs suivant : la religion, I'origine ethnique et la nationaité*?. Ces critéres

peuvent s gjouter les uns aux autres, voire se renforcer (Barbara, 1987).

1 e critére d’ethnie a supplanté celui de race remis en question par les sociologues et anthropol ogues
contemporains.
12 Aujourd’ hui, la majorité des éudes statistiques se référent au critére sociopolitique de nationalité.
(Collet, 1998).
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Au Québec, plus spécifiquement avant la Révolution Tranquille, le mariage mixte
renvoyait & des conjoints de religion différente, chrétienne et autre. Depuis «les
mariages dits mixtes sont définis en termes de différences ethniques ou linguistiques,
plutot quereligieuses (Le Gall, 2003b : 9). »

Le terme de mixité suppose aussi un rapport aux normes. En effet, pour de nombreux
auteurs, la mixité conjugale est assujettie a la norme de |’homogamie sociae
(Schnapper, 1998). Ainsi, elle met fin al’image d’ une prétendue liberté dans le choix du
conjoint. En sociologie de lafamille, c’est a partir de I’ enquéte de Girard (1964) portant
sur les comportements des Francais en matiére de choix conjugaux et de formation de
couple gque peu a peu est mis de I’avant le fait que les contraintes sociales ains que
I'influence du milieu d’'origine encouragent I’attraction des semblables plutét que
I"affinité des contraires. L’ auteur renforce aussi I’idée que les mariages mixtes (couples
différents par leur origine ethnique, nationalité ou religion) sont contraires a la norme.
Cette interprétation a influencé en grande partie la perception ou |’ acceptation d’'un
couple mixte par la société qui I'entoure (Varro, 1998). Ains, I’endogamie et
I"homogamie™ représenteraient la régle et I’exogamie et I’hétérogamie seraient

I” exception.

Récemment, pour souligner le décalage par rapport a la norme et a la transgression des
regles du groupe d’ appartenance, Collet (1998 : 146) introduit le terme de mixogamie et
met de I’avant la dimension subjective. Ainsi, la mixogamie serait « considérée comme

allant a I’encontre de la norme d'un groupe social de référence et/ou est assujettie a une

13 1| faut mentionner que certains auteurs (Kalminj, 1998) sintéressant & la mixité ont révélé que
I"homogamie prédomine aussi dans |les mariages interethniques.
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Iégislation particuliére, dans un systeme social donné, a une époque donnée, et comment

elle s'inscrit ains dans le processus de moder nisation de la société. »

En ce qui concerne les mariages interreligieux, ce rapport aux normes apparait
ambivalent et contradictoire. En effet, ces unions sont permises parce que le cadre laic
autorise le mariage civil en dehors du mariage religieux (Idem, 1998). Cependant malgré
ce contexte permissif, il n'en demeure pas moins que certaines désapprobations
provenant notamment des institutions religieuses islamiques ou chrétiennes demeurent.
D’ailleurs, ces désapprobations peuvent influencer certains conjoints au point de se
convertir a la religion de leur partenaire afin de franchir I’ obstacle que dresse la loi

religieuse.

Du c6té islamique, face a I'exogamie religieuse, certains théologiens musulmans
affirment que la loi révélée admet le mariage avec une non-musulmane a condition
gu’ elle soit chrétienne ou juive (Russell, 1998). Toutefois, cette permission a soulevé de
fortes polémiques. En fait, certains exégetes posent comme argument le fait qu’ épouser
une chrétienne ou une juive dans un pays de résidence non-musulman présente un risque
d’apostasie pour le mari. Si la femme est athée ou professe une autre religion non
monothéiste, I'union est formellement interdite’ (Pruvost, 1993). D’autres, plus
radicaux, vont plus loin en affirmant I'interdiction de marier toute femme non-
musulmane. En ce qui concerne le mariage entre une musulmane et un non-musulman,

le Coran I'interdit formellement. Le mariage de la musulmane ne supporte pas

14| faut remarquer que dans les pays arabo-musulmans, le principe de I’islam est lareligion de |’ Etat et
gue cette derniére a éé constitutionnalisée dans presque la totalité des nations professant cette foi.
Certains groupes cependant expriment le désir d’ établir une distinction entre le mariage conforme au droit
positif et celui de la loi religieuse. Une autre position, réactivée par les courants nationaistes, admet
exclusivement leslois deI’islam comme principe d’ organisation juridique, y compris le mariage (idem).
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d’ exception, le mari doit étre impérativement musulman. Cet interdit se fonde al’ origine
sur le principe du patriarcat et les enfants du couple doivent suivre la religion de leur

pere.

L’ Eglise catholique, quant & elle, jusqu’ au Concile Vatican |1, désapprouvait le mariage
entre catholiques et non-chrétiens. Cependant |es catholiques pouvaient étre dispensés de
laloi interdisant le mariage avec un non-chrétien si les conjoints promettaient que leurs
enfants soient baptisés et élevés dans la foi catholique. Quant au conjoint catholique, il

devait favoriser et inciter la conversion de son partenaire.

A la suite des déclarations de ce Concile, I'Eglise a procédé a certains changements
significatifs dans son approche envers les mariages interreligieux. Cest ains
gu’ actuellement, chaque personne est libre de choisir le conjoint qu’ elle désire épouser,
et ce, indépendamment de I’ appartenance religieuse de celui-ci. Le Canon obligeant le
catholique a rechercher la conversion de son partenaire a été abrogé. Toutefois, il est
appelé a faire de son mieux pour transmettre sa religion aux enfants mais sans nuire ala
stabilité familiale (Clough, 1998). Par ailleurs, on annoncgait récemment que le Vatican
considére non opportuns les mariages mixtes avec des musulmans en raison d ameres
expériences constatées en ce qui concerne I’éducation des enfants et les droits de

I’ épouse, lorsqu’ une chrétienne épouse un musulman (La Presse, 15 mai 2004).

Comme nous venons de le voir, la notion de mixité serait une construction sociae
relative a la perception des différents acteurs et a des représentations spatiotemporelles.
En ce sens, elle ne peut ére unique et définitive (Varro, 1998, 2003; Schnapper, 1998)

et expligue la polysémie et le manque de consensus en ce qui a trait a la terminologie
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(Le Blanc, 1991; Le Gall, 2003b). En effet, une recension de la littérature tant
francophone qu’ anglophone montre que pour parler de mixité conjugae, les auteurs

emploient différents termes selon le choix des variables (criteres) prises en compte.

Dans notre étude sur les couples maghrébo-québécois islamo-chrétiens, les critéres
ethniques et religieux sont enchevétrés. Cependant, fondant notre analyse en grande
partie sur la variable religieuse, nous avons choisi d’ utiliser dans ce mémoire le terme
«interreligieux. » La définition de ce terme n’est pas aussi simple qu' elle y parait et
meérite des précisions. En effet, bien que la mixité religieuse présente des caractéristiques
généralisables, d’'importantes nuances prennent place a I'intérieur de chague couple
interconfessionnel, si I’on considére des variables comme le degré de sécularisation de la
société ou le couple vit, le niveau d’instruction des conjoints, le degré d’ acculturation du
conjoint immigre, la conversion ou non de I’un des conjoints, etc. Il faut signaler que
I"importance accordée aux pratiques religieuses de la part des conjoints joue un role
prépondérant dans la vie du couple. Nous pouvons également gjouter que la mixité prend
une dimension différente selon la proximité ou non des deux traditions religieuses (par

exemple, catholique-protestant ou musulman-catholique).*

Pour notre étude, nous entendons par couple interreligieux, tout couple dont les
conjoints appartiennent a une tradition religieuse distincte, indépendamment de leur
degré de pratique ou de celui de leurs parents. Les couples sé ectionnés dans cette étude
sont formés d’ une personne d’ origine musulmane unie (mariée ou en union de fait) a une

personne d’origine chrétienne (catholique ou protestante). A noter qu’un couple dont

3 || est bien évident que sdon le contexte, cette dimension sera différente (ex.: I’Irlande, ol les
catholiques et les protestants constituent deux groupes religieux s’ opposant depuis des siécles).
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I’'un des conjoints S'est converti a la religion de son partenaire n’est pas considéreé

«mixte » en soi. Toutefois, la conversion n’ efface pas|’ héritage culturel ni religieux.

Afin de bien situer le sujet de ce travail, une revue de la littérature scientifique sur la
mixité interreligieuse en géné&a sSimpose avant de considérer spécifiquement la

transmission religieuse et culturelle des enfants des couples de I’ éude.
2.2MIXITE CONJUGALE, MIXITE RELIGIEUSE

Une recension des publications sur les mariages interreligieux nous indique que ce sujet
a éé considérablement développé aux Etats-Unis, plus particuliérement & propos des
couples juifs et chrétiens (Rebhun, 1999; Schneider, 1989; Mayer, 1985). En général,

dans ces études, |a principal e préoccupation manifestée est la survie du judaisme.

En Europe, nous retiendrons les écrits sur les couples franco-maghrébins ou le facteur
religieux entre autres est aussi pris en compte'® (Streiff-Fenart, 1989). Signalons
notamment les travaux de Barbara (1987, 1993a, 1993b), constituant une référence
incontournable en ce qui concerne le sujet. Ce sociologue privilégie de maniere générale
la problématique des couples interculturels. Le phénoméne qui a surtout attiré son
attention a été celui de lareigion chez les couples franco-maghrébins en France. Pour ce
chercheur, e mariage mixte est révélateur de phénomeénes sociaux et met en évidence les
particularités d’'une relation de couple mixte ou homogame. Mentionnons auss la
recherche de Bensimon et Lautman (1977)", effectuée auprés de 145 couples chrétiens-

juifs, 20 couples chrétiens et 20 couples juifs. L’ objet de leur éude était le recensement

18] faut cependant mentionner que la différence de religion est une variable parmi d'autres, mais ne fait
pas |’ objet de recherche autonome.

7 Bien qu'ancien, cet ouvrage reste un outil trés utile pour notre recherche. En effet, il nous fait prendre
conscience des enjeux suscités par la différence de religion au sein du couple.
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des comportements des couples mixtes et avait pour intérét |'étude des problemes
engendrés par le mariage entre personnes appartenant a des groupes religio-culturels
différents. Dans leur étude, les auteurs, se fondant sur la théorie des échanges
compensatoires, affirment que I’hétérogamie religieuse n'est pas équilibrée par une
homogamie socioculturelle. De plus, ils hous révélent que les préoccupations religieuses

n’influencent guére la vie quotidienne des couples sans conversion.

Au Canada, les études sur les couples interreligieux ont surtout porté sur les mariages
catholiques-protestants (Beaupére, 1984) et juifs-chrétiens (Brym et al. 1985; Leblanc,
1991; Weinfeld, 1981). Plus récemment Abdouh (1989) atenté de distinguer les facteurs

favorisant ou non les mariages maghrébo-québécois (islamo-chrétiens).

D’ aprés nos différentes lectures, nous pourrions diviser en deux catégories les éudes sur
lamixité interreligieuse. Nous retenons d'abord que pour un grand nombre d’ entre elles
et plus particuliérement les éasuniennes, les auteurs ont cherché a connaitre les causes
gui ménent au mariage mixte. En un sens, ils veulent identifier les facteurs qui influent
sur la formation de telles unions. La plupart de ces auteurs ont ancré leurs recherches
dans une perspective assimilationniste. La deuxiéme catégorie d’ études se situe dans une
perspective davantage axée sur les implications de la mixité interreligieuse. Ces études
se limitent au couple, aux problemes auxquels il est confronté au quotidien, a ses
relations avec |’entourage, a I'éducation des enfants et au divorce (Bensimon et

Lautman, 1977; Barbara, 1987; Guyaux et al., 1992; Streiff-Fenart, 1989; Varro, 1990).
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2.2.1 Lescauses delaformation des couples mixtes

Plusieurs théories ont été élaborées dans e but de saisir le phénomene du mariage mixte.
A partir des années quarante, aux Etats-Unis, certains chercheurs ont commencé a
s'intéresser au phénomene de I’ ascension social e pour expliquer la mixité dans le couple
(Davis, 1941; Merton, 1941). Leur attention portait principalement sur les unions
interraciales et les échanges compensatoires. Selon cette approche, e mariage mixte était
percu comme un moyen d échanges. Ainsi, I’homme échangeait son statut économique
contre la jeunesse ou le statut national mgjoritaire de sa femme d’un statut économique

inférieur.

D’autres auteurs considéerent que la formation des mariages mixtes s expliquerait par le
désir d’assimilation d’ un groupe socialement minoritaire au groupe majoritaire. En effet,
en contractant un mariage avec un membre d'un groupe majoritaire, le membre
minoritaire assure a sa descendance |’ appartenance a ce groupe. Kulcsycki et Lobo
(2002) étudiant les déterminants et implication des mariages mixtes contractés par des
arabes-américains, voient la mixité comme un facteur facilitant I’ assimilation aux Etats-
Unis. Au Canada, Richard (1991) reprend |’ancienne théorie de I'assimilation selon
laquelle les mariages mixtes seraient acceptés comme un indicateur et une mesure

d’ assimilation culturelle pour le conjoint minoritaire.

Dans les études sociologiques sur la formation des couples et le choix du conjoint, la
variable religieuse a auss éé prise en compte. Il ressort de ces dernieres que

I’homogamie religieuse serait la plus fréquentee Dans une étude sur
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I’endogamie/l’ exogamie religieuse au Canada, Larson et Munro (1990) montrent que les

mariages conclus entre personnes de méme religion demeurent les plus fréquents.

2.2.2 Lesimplications de la mixitéreigieuse

D’autres chercheurs ont davantage le souci de dégager les répercussions des mariages
mixtes sur leur communauté religieuse (Shahar et Randal, 1997; Weinfeld, 1981; Brym et
al., 1985; Fédération C.J.A., 1997 ). Ces auteurs veulent démontrer que ces mariages qui
résultent d’'un processus d assimilation engendrent des conséguences négatives sur la

survie du judaisme.

Selon certains auteurs, le mariage interreligieux serait un indice de sécularisation
(Kalmijn, 1991). Au point de vue méthodologique, ce type d’ études macrosociol ogiques
et quantitatives présente des données statistiques sur les couples mixtes et a pour but de

démontrer I’ ampleur de ce phénomeéne, issu en grande partie de I’immigration.

Dans la littérature plus récente, des chercheurs analysent la mixité dans une perspective
centrée davantage sur le couple et la famille et S'interrogent sur les implications de
I"interreligiosité sur le plan microsocia. Au point de vue méthodol ogique, les auteurs de
ces études qualitatives, basées sur les conséquences de la mixité religieuse, cherchent a
interpréter I’ expérience des sujets en recueillant leur histoire de vie. Par des interviews,
ces derniers sont invités a relater leur trgectoire. L’ exposition de la dynamique du
couple dans sa formation, sa vie quotidienne et sa relation avec leur milieu permet que

les problemes les plus fréquents soient souleves.
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Le rapport avec |’entourage, notamment avec les familles respectives a interpellé les
chercheurs (Streiff-Fenart, 1989; Barbara, 1987, 1993; Bensimon et Lautman, 1977). A
ce sujet, il ressort que la famille élargie peut avoir des réactions positives ou négatives
(Bensimon et Lautman, 1977; Barbara, 1993, Abdouh, 1989) et que les sanctions contre
les unions mixtes se font de facon séective (Streiff-Fenart, 1989). Dans le cas des
couples franco-maghrébins, le mariage mixte d une femme maghrébine est de fagon
quasi systématique une cause de rupture familiae. Ceci s explique par le fait que cette

union est prohibée selon I’islam.

Les sociologues, anthropologues et psychologues s'intéressant a la mixité conjugale se
sont aussi intéressés aux questions relatives a la descendance du couple mixte et, plus
particuliérement, sur les choix éducatifs et I'identité transmise aux enfants. Les
recherches traitant de cet aspect font rarement I’ objet d’ éudes autonomes et spécifiques
(Meintel, 2002), mais sont plus largement englobées dans des recherches portant sur la
vie du couple (Le Gall, 2003b). De plus, il faut gjouter que les auteurs se sont davantage
intéressés aux marqueurs de transmission identitaires qu’au processus de transmission
comme tel. Pourtant, afin de fournir un éclairage sur la transmission culturelle, il nous
apparait important de voir quels sont les choix et les principes qui guident cette
transmission et d expliquer en quoi ces choix se manifestent dans les pratiques rituelles

des parents avec les enfants, ce gue nous nous proposons de faire lors de nos anal yses.

Certains auteurs prennent en compte les conduites et attitudes des couples pouvant
influer sur I'identité des enfants. Ils soulignent par le fait méme différentes stratégies ou
modeéles parentaux. Ainsi, considérant les couples franco-maghrébins en France, Streiff-

Fenart (1989) a identifié trois modes de négociation de la différence. Le premier appelé
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domination culturelle serait I’ effacement de la différence de I’ éouse maghrébine au
profit du conjoint francais. Ainsi les rapports du couple se caractérisent par la
domination d'une culture sur |’autre. L’auteure goute que ce mode de négociation
S apparente souvent a une stratégie de |I"hyperconformisme ou |’ épouse maghrébine
s assimilerait totalement aux coutumes de son conjoint. La deuxiéme stratégie de
négociation serait I'affrontement culturel ou I’ épouse francaise serait soumise a son
mari. Cette situation plus rare se retrouverait principalement chez les couples de milieu
populaire. D’ aprés |’ auteure, cette dynamique conjugale serait plus problématique et
plus conflictuelle. Une troisiéme modalité, |a stratégie communicationnelle, placerait les
partenaires sur un plan égalitaire. Celle-ci reposerait sur un respect de |’autre et sur
I'importance d'une communication par laguelle les époux négocieraient leur identité

familiale.

La différence de traitement faite selon le sexe de I’enfant, la permissivité ou le respect
de I’autorité, la notion méme de la famille, sont autant de sujets pour lesguels les
divergences de points de vue apparaissent avec I’ enfant (Delcroix, 1993). Les principes
d’éducation ainsi que la transmission identitaire sont |’ objet de compromis et de choix
opérés au sein du couple. Aingi, il ressort de la littérature que les choix des parents pour
I’ éducation de leurs enfants, aussi banals qu’ils puissent paraitre a premiere vue, ne sont
jamais neutres et se manifestent sur différents plans, par exemple dans la dénomination
de I’enfant, dans I’ attribution de la langue, dans la transmission ou non de la religion

(Barbara, 1993).

Certains auteurs soulignent que le choix du prénom implique déa des compromis entre

les conjoints et débouche inévitablement sur une négociation conjugae. Streiff-Fenart
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(1989) voit dans le choix du prénom de I’enfant un indicateur des rapports de pouvoir
chez les couples mixtes. Dans son étude sur les coupl es franco-maghrébins, cette auteure
identifie différentes stratégies d’accommodation en ce qui a trait a ces choix. Elle
présente, entre autres, différentes techniques dans I’ attribution du prénom dont les deux
principales seraient I'invisibilisation et |’ affirmation ethnique. La premiére consiste a
donner un prénom neutre évitant ains les effets stigmatisants qu’ entraine la possession
d attributs culturels caractéristiques d’un groupe socialement méprisé (Streiff-Fenart,
1989 : 118). C'est ains que les prénoms passe-partout ou internationaux sont tres
populaires chez les couples franco-maghrébins en France. La deuxieme stratégie,
I’ affirmation ethnique, s exprime par I'attribution du prénom permettant d’identifier
I'origine ethnique. Selon Streiff-Fenart (1989: 125), «la double contrainte de
I"invisibilisation et de |’ affirmation ethnique peut, dans d’ autres cas, tracer une ligne de
partage au sein du couple, chacun des conjoints luttant contre I’ autre pour imposer sa
propre stratégie. » Ces résultats différent de ceux de Le Gall et Meintel (2005) qui ont
étudiés les projets nominatifs chez les couples mixtes montréalais pour qui les choix ne
sont pas faits dans une intention de rapport de force entre I’une et I’autre lignée mais

davantage dans une intention de transmettre une multiple appartenance.

Le choix de lalangue ou des langues transmises aux enfants de couples linguistiquement
mixtes a intéressé les sociolinguistes. Deprez et Dreyfus (1998) se sont penchés sur ce
type de couple respectivement a Paris et a Dakar. |l ressort de leur éude que le choix de
lalangue dans laguelle I’ enfant va apprendre a parler fait I’ objet de discussion au sein du
couple et peut impliquer aussi des conseils extérieurs. A ce sujet, les auteures parlent

« de politique linguistique familiale ». De plus, ellesinsistent sur le fait que lalangue est
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un enjeu important dans la relation entre les parents et qu'elle permet de créer des
aliances avec |’ enfant. Pour conclure, en comparant leurs terrains, les auteures émettent
I hypothese qu’ en ce qui atrait al’identité des enfants des couples mixtes, I’ observation
des usages et de la transmission des langues montre la dominance de la langue du milieu
dans tous les cas, la dominance de la langue du pére a Dakar et de la mere a Paris. Pour
d’autres auteurs, |’ enjeu linguistique est important car |’ enfant appartiendra a la culture

delalangue qu'il parlera couramment (Barbara, 1993).

Quant au choix de lareligion pour I'enfant, il reste peu exploré comme sujet autonome
de recherche (Puzenat, 2005). D’apres la littérature, il demeure pour les couples
religieusement mixtes un des enjeux principaux (Delcroix, 1993; Barbara, 1993).
Cependant, les auteurs le traitent souvent comme un facteur parmi d autres (Varro,
1995). Contrairement aux autres marqueurs identitaires, sil est possible d avoir
plusieurs prénoms ou noms ou de parler plusieurs langues, selon Varro (1998) les
enfants ne peuvent avoir qu’'une religion. Il ressort de la littérature que lorsque les
parents ont le souci de transmettre une religion a leurs enfants, ¢’ est la religion du pére
qui semble primer (Abdouh, 1989). La recension de la littérature nous laisse entrevoir
gue les études qui traitent de la famille bireligieuse et de la transmission de I’identité
religieuse aux enfants n'en parlent qu’'en termes généraux. De plus, ainsi que le fait
remarquer Varro (2003), la plupart des études portant sur les unions
interconfessionnelles ont la facheuse tendance a ethniciser |es appartenances religieuses
et a voir les identités religieuses et les pratiques comme figées. Pour la plupart, elles
évacuent le contexte migratoire. La majorité des études portant sur les couples franco-

maghrébins mettent en avant e facteur religieux comme une source de tensions allant du
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peu conflictuel jusgu'au divorce. Ces études insistent sur le fait que la différence de
religion est |I’une des pierres d’ achoppement, notamment en ce qui concerne |’ éducation
des enfants (Varro, 1995). Cependant les pratiques familidles n'y sont quasiment pas
étudiées (Varro, 2003). Or, selon nous, cette dimension est a prendre en compte si I’on

veut traiter de latransmission de I’ identité religieuse aux enfants.

En bref, dans ce chapitre, nous avons vu que la notion de mixité est un terme évoluant
selon les contextes spatiotemporels, ¢’ est-a-dire un terme relatif & une époque donnée et
a la perception que s'en font les différents acteurs (institutions religieuses, entourage,

couple mixte, etc.).

Cette revue de la littérature nous a permis de constater que les auteurs éudient la mixité
religieuse selon deux perspectives. Les uns, de fagon macrosociologique, ont voulu
comprendre les causes qui menent au mariage mixte. La plupart d’ entre eux ont ancré
leurs recherches dans une perspective assimilationniste. Les autres ont emprunté une
perspective davantage centrée sur les implications de la mixité interreligieuse dans le
contexte de la relation conjugale, des relations avec |'entourage, de I'éducation des
enfants et du divorce. Latransmission religieuse et culturelle aux enfants reste encore un
domaine tres peu exploré comme sujet autonome de recherche, ce pourquoi nous avons

décidé de nousy attarder plus particuliérement.

Ainsi, afin de dégager la problématique et les objectifs de cette étude et d’ affiner notre
guestionnement sur la transmission nous nous proposons, dans le prochain chapitre, de
cerner ce phénomene tel qu'éudié par les sociologues et les anthropologues de la

famille, del’immigration, delareligion et de la mixite.
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CHAPITRE 3: TRANSMISSION RELIGIO-CULTURELLE

La transmission est un sujet multidimensionne complexe qui peut étre traité
différemment selon les objets et les agents de transmission. Selon Hervieu-Léger (1997 :
131), la notion de transmission « embrasse |I’ensemble des processus par lesquels un
groupe humain assure sa continuité dans le temps, a travers la succession des
générations. » D’apres la littérature, plusieurs facteurs influent sur les transmissions
symboliques au sein des familles. Parmi les plus importants, soulignons le contexte
religieux de la société (Diaz Moreno, 2003), le contexte migratoire (Helly et al., 2001),
les différences d’ attitudes par rapport alareligion (Bertaux-Wiame et Muxel, 1996), ce
gui nous amenera a regarder dans ce chapitre comment les auteurs traitent de la
transmission familiale, de la transmission religieuse en contexte de modernité, de la
transmission culturelle en contexte migratoire et de la transmission religieuse chez les

couplesinterreligieux.

3.1 LA QUESTION DE LA TRANSMISSION

3.1.1 Transmission familiale

La famille serait le lieu privilégié d éudes de la transmission des valeurs humaines et
religieuses, et ce sont les parents qui en seraient les principaux agents transmetteurs
(Borobio, 2003). Les études recensées portant sur la transmission symbolique soulignent
I"importance de cette dimension dans le processus de continuité sociale et familiale

(Choron-Baix, 2000).

Pour appréhender latransmission familiale, plusieurs auteurs ont souligné la nécessité de

distinguer les différents ééments de fonctionnement qui la compose. Treps (2000)
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analyse la spécificité du terme transmission dans le domaine des sciences sociales et
d’ un point de vue sémantique. La transmission serait de I’ordre du don, et il faudrait
distinguer le transmetteur (celui qui transmet), le message (ce qui est transmis) et le
récepteur (celui a qui I’on transmet). Dans le méme ordre d’idées, Bertaux-Wiame et
Muxel (1996) différencient les personnages (acteurs) a partir desquels s opére la
transmission, les contenus (biens matériels et symboliques) transmis ainsi que les
canaux explicites ou implicites grace auxquels seffectue le transfert entre les
générations. Pour cette éude, notre propos sera de nous intéresser a la transmission
religio-culturelle et symbolique descendante, ¢’ est-a-dire alant des parents aux enfants,
dans le cas particulier ou les parents sont d’ origines religieuses distinctes. Pour ce faire,
nous examinerons les contenus religio-culturels transmis aux enfants et les pratiques

rituelles (canauix) a partir desquelles sont transmis ces contenus.

3.1.2 Transmission religieuse en moder nité

Si dans les années 1970, les théories sur la sécularisation soulignaient le déclin de la
religion et son incompatibilité a la modernité, elles ont depuis lors, comme le note
Mager, (2001) laissé la place a des interprétations référant a une adaptation de lareligion
a la modernité. Dans cette perspective, les sociologues de la religion ont témoigné de
leur vif intérét pour les enjeux de la transmission religieuse et du devenir de lareligion
dans nos sociétés occidentales contemporaines. Ces chercheurs se sont davantage
appliqués a analyser les transactions entre lareligion et la culture (Milot, 1999; Caulier,
1996) et a expliquer la recomposition du champ religieux et son adaptation a la
modernité plutot que de se pencher sur le role des parents dans la transmission religieuse

(Hervieu-Léger, 1997, 1993; Lefebvre, 2004). En effet, ils ont surtout étudié la
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transmission religieuse d’ un point de vue macrosociologique. D’ apres Mager (2001), des
trois agents de socialisation et de transmission religieuse que sont la famille, |’ école et
I’Eglise, la famille est celui qui a le moins attiré |’ attention des chercheurs. Toutefois,
Voyé (2003), se référant a la socialisation religieuse, note qu’en Europe, les familles
sont de plus en plus souvent détachées de tout rapport ecclésial et ne transmettent plus
guére lareligion au moyen des pratiques. Selon Mager (2001), on sent une nécessité de
tenir compte des conditions actuelles et de ces nouveaux modédes de vie familiae, et il
gjoute que I’ expérience des dynamiques de transmission dans la famille se fait elle aussi
sentir. En ce sens, I’ é&ude de la transmission religieuse et culturelle au sein de familles
interreligieuses comblerait un vide dans la littérature et pourrait donner un nouvel
éclairage sur un phénomene qui cependant souléve des enjeux micro et

macrosociol ogiques.

3.1.3 Transmission en contexte migratoire

Les anthropologues et sociologues de la famille et de I'immigration ont éudié quant a
eux la transmission en contexte migratoire. Pour les uns, la migration serait un
phénomeéne synonyme de pertes en tout genre (familiales, identitaires, matérielles, etc.) :
«la famille immigrée est alors percue, d'une part, en termes de déeficit socio-
éducationnel [..] et d'autre part, en termes de déstructuration, de dislocation, de
rupture intergénérationnelle, de violence ou de démission parentale. » (De Villers,
2005:16). D’autres ont préféré se pencher sur la migration en voulant identifier
différentes formes de continuités familiales relatives aux stratégies d'insertion a la

société d’ accueil (Vatz-Laaroussi, 2001).
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D’autre part, certains auteurs scrutent plus spécifiguement la fagon dont s opére la
continuité intergénérationnelle a travers la transmission symbolique de certains référents
identitaires et culturels ou en sarrétant sur des systémes de vaeurs spécifiques
(politique, religion, mode éducatif) ou selon des groupes sociaux (monde ouvrier) ou
ethniques particuliers (Bertaux-Wiame et Muxel, 1996; Autant, 2000; Lacoste-Dujardin,
1994; Saint-Blancat, 2004). En ce qui concerne la transmission religieuse chez les
familles maghrébines immigrantes en France, méme si la socialisation religieuse occupe
une place importante dans |’éducation des enfants, il semblerait qu'elle se limite a

I’ espace familial privé en contexte migratoire (Mohamed, 2000).

Enfin, d' aprés Helly et al. (2001) la transmission chez les familles immigrantes alie
rupture et continuité. Ainsi, en ce qui atrait alatransmission culturelle aux enfants par
de jeunes parents immigrants en contexte migratoire, les auteurs réfutent I'idée d une
transmission-reproduction. Selon eux, la transmission intergénérationnelle s'inscrit dans
une dynamique mobile et en évolution, reposant fortement sur I’ expérience individuelle
d’ apprentissage et d’'adaptation aux contextes. Cet effort de construction identitaire
nouvelle et adaptative se fait dans le sens de la continuité dans un espace de rupture.
Dans un contexte migratoire, les dynamiques de transmission se retrouvent au carrefour
del'individualité et de la collectivité dans un rapport d espace et de temps particulier qui

bascul e dial ectiquement entre appropriation et exclusion, rupture et continuite.

3.1.4 Transmission religieuse et interreligiosité conjugale

Comme nous |I’avons mentionné dans le chapitre précedent, les études sur les couples

dits « mixtes» portent davantage sur les dynamiques conjugales (Santelli et Collet,
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2003). Dans une moindre mesure, elles se penchent sur I’identité transmise aux enfants
et mettent en évidence les enjeux propres a I’éducation des enfants et aux choix de
marqueurs identitaires tels que le nom, le prénom, la religion et la langue (Meintel,
2002; Le Gall, 2003b; Varro, 2003). Pour certains, I’ éducation et le choix delareligion
sont vus comme le résultat d’ une lutte pour |’ appropriation de I’ enfant a I’ une des deux
lignées familiales (Delcroix, 1993). Pour d autres, «la socialisation religieuse ne
constitue pas un terrain conflictuel dans les cas ou un des conjoints s est converti a la
religion de I'autre, lorsgu’il y a un respect religieux mutuel et lorsgue les parents ne
sont pas pratiquants» (Le Gall, 2003b: 17). Toutefois, Le Gall, dans sa revue de
littérature (Idem), releve que lorsgue les familles franco-maghrébines choisissent une

religion pour I’ enfant, il s agit majoritairement de celle du pére, en I’ occurrence I’ islam.

Toutefois lalittérature reste muette sur les processus de transmission au sein des familles
interreligieuses. Les contributions symboliques de chaque parent demeurent a ce jour,
inexplorées (Varro, 2003). Si la littérature a révélé que les familles mixtes vivent une
rupture avec certaines traditions familiales et en produisent de nouvelles, il reste
cependant a les exposer et a les étudier avant de se prononcer sur leurs éventuelles
spécificités (Varro, 1998), ce que nous nous proposerons de faire dans les analyses qui

suivront.
3.2 ORIENTATION THEORIQUE ET OBJECTIFS DE RECHERCHE

Concernant la transmission symbolique au sein des familles interreligieuses, nous nous

demandons s les parents veulent construire & partir de ce qu'ils ont acquis de leurs

18 a recension des écrits sur la transmission identitaire dans les unions mixtes réalisée par Le Gall
(2003b) est un texte de référence.
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ascendants ou sils veulent reproduire et maintenir le capita symbolique hérité.
Autrement dit, dans un contexte méme de mixité familiale va-t-on assister a la création
d’un nouveau systéme de signes, de valeurs, de rites au sein de lafamille plutét qu’ a une

reproduction d une tradition religieuse ancestrale de I’ un ou de |’ autre conjoint ?

Les recherches sur la transmission culturelle sinscrivent autour de deux grands
paradigmes théoriques (Bertaux-Wiame et Muxel, 1996). Le premier associé al’ habitus
de Bourdieu (1970) se consigne dans une logique de reproduction sociale. Le second
préfere analyser les logiques mises en ceuvre par les individus et donner une
interprétation des processus de transmission (De Singly, 1993; Helly et al. 2001; Attias-
Donfut, 2000; Hervieu-Léger, 1997). Il insiste sur le caractére dynamique de la
transmission. Vu sous cet angle, les individus disposent d une marge de liberté qu'ils
utilisent &leur maniere dans le cadre de projets parentaux. Bref, la transmission ne serait
plus consignée a un mécanisme reproductif passif et déterminé. Comme le mentionne De
Singly (2003 : 33) : « La modernité a inventé un mode d’ hériter qui n’est pas le mode
traditionnel puisque I'individu se donne le droit d élire son héritage. » En ce sens, la

transmission en modernité remanie leslois traditionnelles de I’ héritage.

Tout en prenant en considération les écrits des sociologues de la famille, de
I'immigration et de la mixité, nous orientons davantage nos analyses sur les travaux de
Daniéle Hervieu Léger (1993, 1997 et 2003)° et sa conception de I identité religieuse et
de sa transmission en modernité. Selon cette auteure, désormais, les identités religieuses

sont construites a travers des trgectoires, des parcours individuels difficilement

9 Travaux qui paraissent plus @ méme de rendre compte de I’ évol ution de la situation socioreligieuse du
Québec (Mager, 2001).
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prévisibles. Loin d étre héritées et figees, |es appartenances religieuses se fondent avant
tout sur les intéréts de chacun, ce qui mene aux bricolages individualistes des croyances
et des pratiques. Toujours selon I auteure, I’ autonomie des individus est al’ avant scene,
de sorte qu’ on ne peut pas parler d’ une construction et d’ une transmission d’ une identité

religieuse qui réponde a une logique de communauté. Pour Hervieu-Léger (2003 : 298) :

« les individus moder nes revendiquent, au nom des droits imprescriptibles de
la subjectivité, de produire eux-mémes les systemes de signification capable
de donner un sens a leur expérience dans le monde, et se soumettent de
mMOiNs en moins aux codes de sens imposes d en haut. »

Cette these de I’ auteur rejoint la subjectivation du croire, le rapport libre de I’individu
avec une tradition a laquelle il se réfere. Cette subjectivité se manifeste également dans
se qui pourrait se traduire « dans I’ampleur des bricolages croyants et des syncrétismes
auxquels se livrent les individus désormais déchargés du poids de toute mémoire

autorisée » (1993 : 201).

D’ aprés I'auteure (1997), les processus d'identification religieuse dans nos sociétés
modernes passent par la combinaison de quatre dimensionsindividuaisées: une
dimension communautaire, le fait d’ appartenir a un groupe, une dimension éthique, des
références, valeurs communes dont on pense qu’ elles ont une dimension universelle, une
dimension culturelle des savoirs des connaissances mais aussi des rituels et des

pratiques, enfin une dimension émotionnelle, le sentiment de former un nous.

Comment expliquer que certains parents dans la lignée méme de ce cadre ne choisissent
pas explicitement |’ appartenance religieuse de leur enfants, mais préféerent lui laisser un
choix libre, éclairé et subjectif alors que d autres, bien qu'ils doivent rompre avec la

lignée croyante d’un conjoint, optent pour la continuité d’ une des deux lignées selon un
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mode patriarcal et traditionnel ? Une meilleure compréhension de la transmission
religieuse et culturelle au sein des familles maghrébo-québécoises islamo-chrétiennes a
Montréal sera donc au centre de cette recherche (objectif principal). Pour cerner notre
objet d'étude, nous nous proposons de tenter d'atteindre les objectifs spécifiques
suivants: 1) documenter les choix des parents concernant la transmission religio-
culturelle aux enfants; 2) cerner la fagon dont les pratiques et croyances religieuses des
parents influencent leurs choix; 3) expliquer en quoi ces choix se manifestent dans leurs
pratiques rituelles avec les enfants; 4) dégager les |égitimations que les parents font vis-
avisdeleur choix detransmission.

Avant d'initier notre étude de terrain, il est nécessaire a cette étape de notre travail de
nous interroger sur les choix méthodologiques les plus adéquats pour atteindre les

objectifs spécifiques mentionnés ci-haut.



PARTIE I

LE TERRAIN : METHODOL OGIE ET PRESENTATION DESDONNEES
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CHAPITRE 4: LA METHODOLOGIE

Dans ce chapitre, nous aborderons nos choix méthodol ogiques tant dans la construction
des instruments de collecte de données que dans les criteres de sélection des répondants.
Puis, aprés avoir expliqué le déroulement des entrevues, nous exposerons nos choix
concernant | e traitement anal ytique des données.

Afin d’ére en mesure d appréhender la transmission religio-culturelle aux enfants de
couples interreligieux, nous avons opté pour I’ utilisation d’ une méthodol ogie qualitative.
La collecte principae des données s est effectuée a partir d’ entretiens semi-directifs. Ce
choix de recueil de renseignements s explique par le fait que nous voulions reconstituer
un processus d expériences et que nous voulions aussi analyser le sens que les conjoints
donnent aux pratiques ainsi que les choix auxquels ils ont & faire face concernant les

référents identitaires religio-culturels qu’ils transmettent aleur(s) enfant(s).

4.1 INSTRUMENTS DE RECUEIL DES DONNEES

Afin de recueillir les données sociodémographiques et d’établir un profil des couples
interviewés, nous avons construit une fiche enregistrant plusieurs variables chez les
sujets participants, telles I’ origine ethnique, la scolarité, I’ occupation professionnelle, le
nombre denfants, le degré de pratique religieuse, etc. (Cf. annexe 1). D’ailleurs
concernant ce dernier éément, chaque conjoint devait nous dire quelle était sa religion

actuelle et S'il se considérait croyant, pratiquant, non pratiquant, athée ou agnostique.

En ce qui concerne le guide d entretien, notre principal instrument de collecte de
données, il Sarticule autour de différents themes constituant des ééments

incontournables et pouvant influencer la transmission de I’ identité : |" histoire du couple,
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les stratégies des parents, le réseau familial et amical, les pratiques familiales, les
projets identitaires parentaux, le contexte sociétal. Il faut préciser que le guide
d'entrevue a é&é emprunté & I'étude de Meintel, Le Gall, LeBlanc® intitulée
« Transmission culturelle et identitaire chez les jeunes couples mixtes™ » (FQRSC :
2003-2006), pour laquelle nous avons participé en tant qu’intervieweuse. En entrevue,
nous avons davantage approfondi les questions portant sur la place de la religion sur le
plan individuel et au sein de la famille, les fétes pratiquées en famille actuellement et
dans le passé aors que les conjoints éaient enfants, les éléments religio-culturels

transmis et que les parents voulaient transmettre a leurs enfants.
4.2 CRITERESD' ECHANTILLONNAGE

La méthode d’ échantillonnage que nous avons retenue est celle par cas multiples (Pires,
1997). Cette méthode nous est apparue la mieux adaptée en raison de notre objectif de
recherche qui consiste a mettre au jour les expériences de vie des couples interreligieux
islamo-chrétiens et les différentes stratégies familiales adoptées. Nous espérons, au
moyen d’entrevues, donner une vision d’ensemble® de notre objet de recherche. En ce
qui concerne notre étude, il S agissait de diversifier les situations des couples mixtes
notamment quant a la pratique religieuse. Pour ce faire, nous avons décidé qu'un
échantillon de 10 entrevues nous permettrait de diversifier les expériences relatives a la

transmission religio-culturelle.

% Je les remercie pour m'avoir permis d' utiliser le guide d entretien de leur recherche ainsi que deux
entrevues quej’a incluses au corpus de données, ce qui asans nul doute enrichi la présente étude.

2L Cette recherche avait pour principal objectif de donner une connaissance des projets parentaux de
couples d’origine ethnique différente a I'égard de la culture et de I'identité de leurs enfants, dans le
contexte montréalais.

% pires, 1997, p. 155.
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Nous avons rencontré dans la majorité des cas (8 sur 10), les deux membres du couple
conjointement. Pour nous inscrire dans une méthodologie relevant de la sociologie de la
famille, il nous a semblé que le point de vue de chague conjoint serait essentiel a la
compréhension des dynamiques familiales (Collet et Santelli, 2001). De plus, nous ne
voulions pas tenir pour acquis le fait que la position d'un conjoint concernant la
transmission religio-culturelle aux enfants intégrerait forcément la position de I’ autre et,
en ce sens, le témoignage de chaque conjoint face a la rédité familide s avérait
indispensable. Dans les cas oll hous avons interviewé les épouses seules® (2 sur 10),
nous leur avons aussi demandé comment se positionnait leur conjoint face aux différents
choix qu'il prenait quant aux enfants. Nous avons interrogé des couples parentax
mariés ou en union de fait depuis deux ans au moins, afin qu'une certaine routine
conjugale se soit installée et que les gustements conjugaux de départ se soient
estompeées. En ce qui concerne I’ &ge des enfants, nous avons retenu des ménages ayant
au moins un enfant &gé de moins de 10 ans afin d homogénéiser I’ expérience parentale
concernant les éapes de la transmission identitaire (dénomination, circoncision,

religion).

Nous avons interrogé des couples dont un conjoint est d origine chrétienne et |’ autre est
d’ origine musulmane, indépendamment de leur attitude face alareligion et de leur degré
de pratique. La conversion d’un des conjoints alareligion de son partenaire n’a pas été

un critére d’exclusion. Finalement, afin d’ homogéenéiser |’ échantillon, sur le plan de la

% |_ors du premier contact téléphonique avec |’ épouse celle-ci m’ainformée que son mari ne participerait
certainement pas, selon elle, car il N’y verrait pas d'intérét. Quant au conjoint de |’ autre épouse, il était en
voyage.
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nationalité, nous avons retenu des couples dont I'un des conjoints est maghrébin®

(algérien, tunisien ou marocain) et I’ autre est québécois.
4.3 RECRUTEMENT ET DEROULEMENT DESENTREVUES

Le recrutement de cet échantillon s est avéré plus difficile et plus long que prévu. Au
tout début de cette étape, nous recherchions des couples isamo-chrétiens. Lareligion est
un sujet délicat & aborder, ce qui aretardé notre étape de recrutement. De plus, il se peut
gue les événements du 11 septembre 2001 n'aient pas favorisé notre démarche et que
contacter des couples a |’ aide de nos connaissances, ce qui n'a pas été auss fructueux
gue ce que nous escomptions. Puis, nous avons décidé de communiquer avec les
responsables de différents organismes communautaires offrant des services a la famille,
des organismes interculturels ainsi que des centres de la petite enfance. Nous n’avons
pas retenu |es associations ou institutions religieuses, estimant que cela ne refléterait pas

laréalité de la mgjorité des couples maghrébo-québécois islamo-chrétiens a Montréal .

Face aux difficultés de recruter les 10 couples souhaités, nous avons choisi de faire
paraitre une annonce dans le journal Voir en offrant une indemnisation compensatoire de
20 $ de I’ heure pour le temps investi et en insistant auprés des couples sur le fait que la
recherche portait sur I’ éducation des enfants en géenéral et sur les pratiques familiales et
festives et que I'entrevue éait anonyme et confidentielle. Cette fois, nous avons
mentionné que nous recherchions des parents maghrébo-québécois et non islamo-

chrétiens. Ce changement de vocabulaire a selon nous fait une différence. La méthode

2 |_e nombre d' années au Québec n’a pas éé pris en considération dans |a sél ection des répondants.
% Considérant |a stigmatisation négative véhicul ée par les médias occidentaux : une expression orthodoxe
et figée del’islam.
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boule-de-neige a finadlement porté fruit, une répondante nous a référé a deux couples

gu’ elle connaissait et qui correspondaient a nos critéres de sélection.

Nos 10 entretiens se sont déroulés d octobre 2003 a avril 2004 et ont eu lieu a la
convenance de chaque couple, soit le jour, le soir, la fin de semaine et pour latotaité a
leur domicile. En moyenne, ils ont duré une heure trente, le plus court éant de 50
minutes et le plus long de deux heures. Chaque entrevue fut enregistrée et retranscrite

par la suite dans son intégralite.
4.4 TRAITEMENT DESDONNEES

Pour le traitement de nos données, nous avons utilisé la technique d’analyse des
contenus d’ entretiens que nous avons adaptés a nos objectifs de recherche (Dedauriers,
1987; Bardin, 1993). Notre travail a consisté a localiser dans le discours de nos
répondants des unités de sens nous informant sur les contenus, les processus de
transmission ainsi que sur les motifs ayant inspiré les choix et les conduites parentales
dans la transmission religieuse, en portant une attention particuliére sur la dimension
identitaire et rituelle de I'expérience religieuse™, celle qui référe & un univers
symbolique et rituel, repére de I’ appartenance a une lignée. Comme le mentionne Milot
(2002 : 12), «la référence identitaire ne suppose pas necessairement |’intégration de
normes communes, mais le rapport & des signes communs, quel que soit le degré
d’ engagement religieux personnel. » Nous avons poursuivi notre travail en procédant a
un dépouillement systématique de chague entrevue, ce qui nous a permis une réflexion

de départ sur leur contenu et une premiére analyse verticae et thématique des données.

% |’ expérience religieuse recoupe différentes dimensions (Quivy et VVan Campenoudt, 1995; Milot, 2002;
Hervieu-Léger, 1997) : culturelle, éthique, identitaire et communautaire.
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Ensuite, afin de dégager les différentes stratégies utilistes par les couples face a
I"identité religio-culturelle transmise aux enfants, nous avons procédé a une analyse
horizontale des données. Nous avons établi une matrice pour chaque theme et un axe
d’analyse sélectionné qui répertorie les citations de chague conjoint. Ceci nous a permis
de saisir les points communs et les différences relatives & un méme type d’ événements
(féte, circoncision) ou de projets parentaux (éducation religieuse, référents identitaires)

dans |’ ensemble des entretiens.?’

45LIMITESMETHODOLOGIQUES

La principae difficulté et limite de cette recherche reléve du fait que le religieux et le
culturel sont profondément imbriqués, surtout dans I’islam. A ce sujet, Andezian (1989 :
67) note que:
«de maniére générale, I'étude de I'islam pose des problemes
méthodol ogiques importants malgré le renouvellement des approches et des
points de vue, en raison de I’imbrication étroite entre pratiques religieuses et

rites sociaux [..] d'ou I'intérét [..] d'inclure dans I’objet " religion” la
maniere dont celle-ci est pensée par |es acteurs sociaux »,

ce que nous nous sommes proposé de faire pour notre étude. Par ailleurs, la taille
restreinte de I'échantillon ainsi que la diversité des couples ne permettent pas de
généralisation. De plus, la dynamique conjugale aurait mérité d ére approfondie dans

I’ entrevue, ce qui aurait pu expliquer ou confirmer certains choix opérés dans le couple.

Maintenant que nous venons d’exposer nos choix méthodologiques, voyons dans le

chapitre qui suit sur quelles données empiriques reposent nos anal yses.

" |La petite taille de notre corpus ne nous a pasincité a utiliser des logiciels de traitement données comme
Nudis*t ou Atlasi.
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CHAPITRE 5: PRESENTATION DES DONNEES

Avant de rentrer dans le détail des analyses afin de répondre a nos objectifs de
recherche, il convient de faire un bref exposé sur les caractéristiques
sociodémographiques des couples interrogés afin de mieux les situer et de décrire dans
un deuxiéme temps les attitudes religieuses des couples, ce qui nous permettra par la

suite de voir leur incidence sur latransmission religio-culturelle aux enfants.
5.1 CARACTERISTIQUES SOCIODEMOGRAPHIQUESDE L'ECHANTILLON

Les données empiriques sur lesguelles se fondent cette étude résultent de 10 entrevues
réalisées auprés de couples maghrébo-québécois islamo-chrétiens habitant Montréal

(9 familles sur 10) et sarégion (Brossard)®.

L’ &ge des péres se situe entre 21 et 50 ans pour un &ge médian de 41,4 ans. L’ &ge des
meres se situe entre 25 et 45 ans pour un &ge médian de 33, 5 ans. Il apparait donc qu’en

moyenne e conjoint est plus &gé de 7,9 ans que sa compagne.

En ce qui concerne les circonstances de leur premiére rencontre, elles sont multiples: a
la mosquée (couple 1), sur Internet (couple 2, 10), sur leur lieu de travail (couple 3, 7),
dans un bar (couple 4, 9), par I'’entremise d’amis de la famille (couple 5, 8) et a
I"université alors gqu’ils y éaient comme éudiants étrangers (couple 6). Pour ce qui est
de leur situation matrimoniale, 8 couples sont mariés, dont 5 couples se sont mariés
selon lesrites de lareligion islamique, 3 couples se sont mariés civilement et 2 couples

vivent en union de fait. On note que 3 couples sur 10 se sont mariés a I’ extérieur de

% voir |etableau 1 pour les données sociodémographiques sur les personnes interrogées.
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Montréal, c’'est-a&-dire dans le pays ou S'est concrétisée leur rencontre (couple 3 en
Tunisie, couple 5 au Maroc, couple 6 en France). La durée des unions au moment des
entrevues variait de 2 418 ans. Tous les couples ont de 1 a 3 enfants &gés de 6 moisa 12

ans. Un couple (9) adeux enfants adoptifs.

Dans la majorité des cas (7 sur 10), il Sagit de couples doublement mixtes car a la
mixité religieuse s gjoute I'immigration d’ un des conjoints. Les conjoints ayant immigré
viennent du Maroc (5), de Tunisie (2) et d’ Algérie (3) et sont au Québec depuis 4 a 23
ans, al’exception du conjoint du couple 5 vivant au Maroc et éant dans I’ attente de ses
papiers. Dans 9 cas sur 10, il s'agit d’hommes maghrébins musulmans ayant épousé des
guébécoises catholiques romaines. Dans un seul cas, I"homme est un Québécois
d origine catholique ayant épousé une Maghrébine d’ origine musulmane ce qui, comme
nous I’avons vu dans notre deuxiéme chapitre, est une interdiction formelle sur le plan
de lareligion isamique. Cet homme mentionne s étre converti pour se conformer aux
regles de I'idam et ains faciliter I’union mais aussi par conviction spirituelle. Il S'en
expligueainsi :

«[..] a partir du moment qu’une femme décide d’épouser quelqu’'un... un

étranger s elle veut puis pour répondre aux exigences de la loi, moi je

devrais me convertir ¢’ est clair mais pour moi. Il y avait aussi que je voulais

étre plus pres de la famille, plus prés des traditions, des habitudes de la

famille, puis ¢ca n’a pas posé de probleme, je dirais méme que ca fait partie
de mon cheminement spirituel. »

Sur le plan des études, la mgjorité des répondants ont complété au moins des éudes
universitaires de premier cycle, excepté le plus jeune couple d’ entre eux qui a un niveau

de CEGEP.



TABLEAU N°1: PROFIL SOCIODEMOGRAPHIQUE DES REPONDANTS

A DENS - Nombre Agedes
Conjoints Age Nationalité | d'arrivéeau Etat civil Scolarité Religion actudle , g
d’enfants enfants
Canada
G . musulmane convertie )
1F 27 québécoise néeici mariés sdon CEGEP pratiquante 3 4anset dem!,
Iisam en 1996 (2 garcons | 2anset demi,
1H 34 marocaine 1990 CEGEP musulman pratiquant et 1fille) lan
2F 25 uébécoise néeici mariés univ. 1¥ cycle catholique pratiquante . )
a civilement en Y quepraid 1fille 10 mois
2H 21 marocaine 2000 2001 univ. 1¥ cycle musulman pratiquant
3F 36 tunisienne 1994 mariés selon technique mus.JrLrSsTltren gr(])r; (fr:\%r qt;Jante 2 (Lfilleet 10ans,
&hécoi Sici I'isam en 1993 jv. 2¢me ° 1 gargon 6 mois
3H 50 québécoise neici univ. 2°™ cycle pratiquant garcon)
aF 39 québécoise néeici mariés sdon univ. 1% cycle athée
- s - - 1 gargon 4 ans
4H 49 marocaine 1989 I'islam en 1998 technique musulman pratiquant
o o - musul mane convertie non
5F 28 québécoise néeici mariés selon univ. 1¥ cycle pratiquante .
- 2 filles 6 ans, 4 ans
. en attentede | I'islam en 1996 i -
5H 34 marocaine - secondaire musulman non-pratiquant
Ses papiers
6F 45 québécoise néeici _ mariés univ. 3™ cycle | catholiquenon pratiquante | 2 (1 fille et
civilement en . 1 garcon) 12 ans, 5 ans
6H 49 agérienne 1986 1986 univ. 3™ cycle athée gare
L. 2 . s . - - - éme . .
7F 37 québécoise neeici l:jm%ri] sdggl; univ. 2™ cycle | catholique non pratiquante 2 garcons 8 ans, 5ans
7H 47 marocaine 1981 P univ. 2°™ cycle | musulman non pratiquant
8F 28 québécoise néeici union defait univ. 1¥ cycle | catholigue non pratiquante 1fille 8 mois
8H 38 tunisienne 1987 depuis 2002 univ. 1% cycle musul man non pratiquant
oF 41 québécoise néeici ~ Mariés univ. 2™ cycle | catholiquenon pratiquante | 2 (1filleet
— civilement en — - 1 gargon, 7 ans, 5ans
9H 49 agérienne 1987 1991 collégial musulman pratiquant adoptés)
10F 29 queébeécoise néeici mariés sdon univ. E" cycle | catholique non pratiquante Ltille 3 mois
10H 43 agérienne 1997 I'isam en 2003 | univ. 1" cycle musulman pratiquant
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5.2 ATTITUDESRELIGIEUSES DESREPONDANTS

La littérature établit le fait que les attitudes des conjoints face a la religion ainsi que le
degré de pratique religieuse de chacun influence latransmission religieuse et symbolique
au(x) enfant(s) et oriente les choix que les parents font concernant |’ appartenance
religieuse de leur(s) enfant(s) (Bensimon et Lautman, 1977; Horowitz, 1999). Il est donc
important de cerner quelle place la religion occupe pour chague conjoint et a fortiori
guelle place elle prend dans la famille avant de rentrer plus en détails dans I’ ana yse des

contenus et des modalités de transmission.

Sur le plan des individus, notre corpus laisse apparéitre une grande diversité en termes
de pratiques religieuses. Considérant les peres (9 musulmans d' origine et un converti a
I'islam) 4 d’entre eux se disent croyants non pratiquants, un seul se dit athée, et 5 se
disent pratiquants™. Chez les épouses, quant & elles (une musulmane d'origine, deux
converties a I'islam, et 7 dorigine chrétienne), deux se disent pratiquantes (une
catholique d’ origine et une convertie, une seule se dit athée et les sept autres se disent

non pratiquantes.

Dans I'’ensemble, notre échantillon est composeé d’'une minorité de pratiquants

permanents faisant leur priére quotidienne (7 sur 20), une grande majorité de croyants

| est difficile de rendre compte du degré d observance des obligations religieuses canoniques
(Andezian, 1985 : 71). La pratique fondamentale de |’ islam impose au musulman cing obligations que |’ on
nomme les cing piliers de|’islam (Gaudreault et al., 2001): la profession de foi (shahada) ot le musulman
en &ge de raison professe qu'il n'y a de Dieu que Dieu et que Mahomet est son prophéte; les cing priéres
quotidiennes (salat) (au lever et au coucher du soleil, au milieu de lajournée, au milieu de I'aprés-midi et
le soir); le jeline du ramadan; I’aumdne (zakat) qui se fait plus rare et a laquelle est astreint chaque
musulman; enfin, le pélerinage a La Mecque (hajj) que le musulman doit accomplir une fois dans lavie
s'il en ales moyens matériels et physiques. Toutefois, comme nous I’ avons vu précédemment, le contexte
migratoire implique des adaptations sur le plan des pratiques.
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non pratiquants (11 sur 20) ¢’ est-a-dire de pratiquants saisonniers pour lesquels seule la
pratique de rituel s festifs revét une importance, et deux (un homme d’ origine musulmane
et une femme d’ origine catholique) qui se disent athées (2 sur 20). Cette hétérogenéité
face aux attitudes religieuses nettement liée au contexte appuie la these de la
subjectivation du croire (Hervieu-Léger, 1993). Cela souligne aussi le fait que bien que
les pratiques ne soient plus suivies de fagon stricte, elles ressurgissent lors d’ événements
culturo-religieux (féte religieuse). Cependant, on ne peut pas parler d absence de
religieux considérant que seulement deux conjoints (un musulman d’origine et une

catholique d’ origine) ont dit étre athées, ¢’ est-a-dire ne croire en aucune divinité.

Cette diversité de pratiques se retrouve aussi chez les couples. En effet, en regardant
plus en détail les révélations qu’ils font de leurs pratiques, on note que les couples ou les
deux conjoints sont non pratiquants ou pratiquants saisonniers (4 sur 10) sont les plus
representés dans notre échantillon. Leur sentiment d’ gppartenance ne s accompagne pas
d’'une pratique réguliére. Ici, les conjoints ne sont ni totalement attachés a leurs
traditions, ni totalement détachés d'elles. Souvent Sidentifiant comme laics ou non
pratiquants, ils réalisent néanmoins certains compromis avec |'héritage familial et
religieux de chaque partenaire pour maintenir un équilibre au sein de leur famille. Pour
ces couples (4, 6, 7, 8), la religion est évacuée de tout sens doctrina et doit se
comprendre davantage comme un référent identitaire et un signe d appartenance
culturelle parmi d autres. Par exemple, dans le cas de Karim et Céline (couple 6), mariés
depuis 18 ans, I'épouse se dit catholique non pratiquante et son époux d origine
musulmane, se dit athée et laic invétéré et exprime ainsi son rapport alareligion et son

parcours face a son identification religieuse :
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« alors bon mon rapport a la religion ben j’ai baigné dedans, j’ai éte... |’ ai
eu une enfance... j’ai fait |’école coranique etcetera, j’ai appris a faire la
priere tres tot et... puis aprés dans ma jeunesse, j’ai évolué autrement donc
je ne suis pas du tout pratiquant mais ¢ca n’empéche pas que je suis de
culture musulmane, et j’ai des traditions que je respecte aussi il y a des fétes
aussi d'ailleurs que I'’on céleébre aussi, pas pour des raisons... davantage
pour des raisons laiques que de convictions religieuses ¢’ est tout sinon non
on n'a pas de pratique [..] donc pour moi, C'est surtout une référence
culturelle, identitaire, lorsgue je pense a I’islam, je pense plus a I'isam en
tant que culture qu’en tant que religion, je pense qu’ on peut é&re musulman
culturellement parlant sans étre nécessairement pratiquant et encore moins
croyant. »

Seul un couple ot chague conjoint pratique sa religion apparait dans notre échantillon®.
C’est le cas de Caroline et Driss qui sont mariés depuis trois ans (couple 2). La naissance
de leur fille a fait ressurgir I'identité religieuse de la mére qui mentionne: «[..] j'ai
toujours pense a lareligion, maisj’ai jamais mis en pratique mes pensées, sa naissance
n’a comme fait réaliser des choses que je veux changer dans ma vie. » Ce changement
d’itinéraire religieux a la suite de certains événements de vie comme la naissance du
premier enfant est un fait intéressant. Toutefois, comme il sagit d’'un cas isolé dans
notre échantillon et que nous avons peu de données sur |e sujet nous ne pouvons en dire

plus. Ce sujet mériterait d’ étre exploré dans une recherche future.

Dans deux foyers (2 sur 10), un conjoint seulement pratique sareligion. Dans ces cas, le
conjoint pratiquant est musulman alors que |’ épouse se dit non pratiquante et de fait
relegue délibérément le rdle de la transmission religieuse & son mari. Khaled et Sophie
(couple 9) sont mariés depuis 13 ans. Khaled se dit pratiquant et fait sa priere cing fois

par jour. Il explique ains sa pratique religieuse et mentionne avoir da y apporter

%11 semble que ces couples soient moins nombreux, un conjoint axé sur sa religion soit mariera un
conjoint de saméme religion, ou un conjoint pour qui lareligion n’ aura aucune importance, ce qui limitera
les compromis a faire. Certains auteurs notent d’ailleurs que la majorité des familles interreligieuses se
disent non pratiquantes (Barbara, 1993a), et que e mariage interreligieux exprime en soi une indifférence
religieuse (Karady, 1985). Dans I’ é&ude de Streiff-Fenart (citée dans Le Gall, 2003b) les parents franco-
maghrébins partagent une commune incroyance ou he font pas cas de leurs propres croyances.
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guelques modifications en contexte migratoire et vivre sa religion différemment au
Québec que dans son pays d origine :

« s j'al letemps jevais ala mosquée, je suis le ramadan, le devoir mais oui
¢a a changé un peu par rapport... parce que la religion je la vis pas comme
jelavivaisen Algérie. Premiérement, en Algérie, il y a plein de mosgquées, on
entend le musa cing fois par jour tout le monde a une seule religion, tout le
monde va faire la priére, par contre ici on ne peut pas le faire au travail
parce que je ne peux pas leur demander cing fois par jour d'aller, il y a
beaucoup de chose qui... »

Son épouse, quant a elle se dit non pratiquante. Son rapport a lareligion est détache du
dogme et de I'ingtitution religieuse ce qui ne lui empéche pas de croire en Dieu et de

pratiquer certainsrites. Elle confie:

« Je suis non pratiquante dans le sens que je ne suis pas quelqu’un qui va a
I’église a tous les dimanches puis tout ¢a puis moi je disais a Khaled je ne
crois pas a la messe de minuit & Noél mais je ne crois pas non plus aux
ingtitutions religieuses telles quelles soient. Mais je crois quand méme en
Dieu puis je crois en I’importance des rites comme les rites funébres, comme
jen ai pas d autres que ceux des rites catholiques je crois en I'importance
des rites funebres donc je pratique ces rites funébres-la, si il y a un decés je
vais aller au salon funéraire, aux funérailles et je crois a I'importance d’ un
rite comme ¢a, sans croire a I’ institution comme telle 1a, mais a I’importance
durite. »

Nahib est musulman pratiquant, et Manon est d’ origine catholique, non-pratiquante.
L’ épouse explique que depuis qu' elle a marié un homme pratiquant, son rapport a la
religion a changé:

« Lefait d’ étre avec quelqu’ un de pratiquant, ca nva fait poser des questions

parce que je le vois faire sa priere, je le vois d' une certaine facon avec la

religion. Le fait de I'avoir vu qui était pratiquant, sa fagcon de voir les

épreuves, c'est ¢a je me suis interrogée, puisj’ai beaucoup lu puisje me suis
pas convertie mais ¢a m'intéresse beaucoup. »
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Par ailleurs, nous relevons trois couples (3 sur 10) ou I’un des conjoints s est converti a
I'islam (deux femmes et un homme)*.. Ces conversions ont été faites pour différentes
raisons et a différentes étapes de la vie. Une femme était convertie avant de rencontrer
son mari, I’autre s’ est convertie au pays de son conjoint pour faciliter I’ acceptation de la
belle-famille et, enfin, le dernier, comme nous I’ avons vu, s est converti pour faciliter son
mariage mais aussi par conviction personnelle. Pour ces trois couples, les conjoints sont
mixtes culturellement mais sont homogames religieusement. Sur un plan théologique, les
familles ou I'un des conjoints s'est converti a la religion du partenaire ne sont plus
considérées comme mixtes ou interreligieuses. Cependant, comme nous |'avons
mentionné dans notre premier chapitre, les conjoints sont d origine religieuse différente,
ce qui ne doit pas étre négligé et peut avoir une incidence a notre avis sur les choix et
pratiques familiales, notamment lorsque sexprime la ritudité. Mireille franco-
guébécoise, mariée depuis huit ans avec Medi Marocain (couple 1), s'est convertie par
conviction bien avant son mariage. Jean-Claude franco-québécois marié depuis 11 ans a
Nama (couple 3), jeune femme tunisienne, s'est converti a I'islam pour faciliter son
union mais auss par conviction. Les deux convertis se définissent comme pratiquants et
attachés a la religion islamique. Selon Mireille, la religion prend la premiere place dans
savie individuele et familidle: « C'est slr que tout est & base de ¢a. Tu manges de la
main droite, tu vas aux toilettes la main gauche, tout est inscrit, fait que tout est dicté la.
[..] oui fait que c'est sir ca a la premiere place 14, oui la premiére place dans notre
vie. » Chez cette famille, les éléments associés alareligion islamique, que cela soit sur le
plan identitaire (transmission de la religion aux enfants, identification comme membre de

la communauté religieuse) ou rituel (céébration des fétes religieuses, suivi des

% Dans notre échantillon, aucun conjoint musulman ne s est converti au christianisme.
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prescriptions alimentaires, vestimentaires, pratiques cultuelles) cadencent lavie familiade.
La transmission religio-culturelle y est uniculturelle et traditionnelle et par conséquent
engendre une rupture avec une lignée. Chez Jean-Claude et Naima bien que la religion
soit importante, les parents considerent avoir une éducation souple ou |’ endoctrinement

n’'est pas présent.

Enfin, Judith s'est mariée au Maroc avec Akim cela fait huit ans (couple 5) et elle s’ est
convertie al’islam, mais elle considere que ni elle, ni son conjoint, ne sont pratiquants.
Ici, la conversion sest faite en pays musulman aors que la famille y vivait et
vraisemblablement a été influencée par le poids contextuel et familial (beaux-parents).
Elle exprime ainsi laplace que lareligion prend dans savie et dans safamille:

« Ok, moi j’ai une grande spiritualité [...] la religion est une grande partie

de la vie familiale en éant que les grands-parents et mon mari sont

musulmans mais mon mari, il n’'est pas largement influencé par la religion

[..] caprend pas une place primordiale, je crois en Dieu, on est trés croyant

mais d'aller a la mosguée ou... on fait toutes les fétes, la féte du mouton et

tout ¢a, on tue le mouton et en ramadan, il y a un sens familial heureusement

mais c'est pas vraiment... il y a pas un sens vraiment religieux dessus [qui]

fait que on va faire la priere cinqg fois par journée ou qu’ on doit faire... pas
entre moi et mon mari de toute maniére. »

En résumé, ce portrait sociodémographique fait ressortir quelques faits sallants. Ces
résultats réevélent une variation de pratiques chez des personnes qui sont pourtant de la
méme religion ce qui fait ressortir le phénomene de I’individualisation religieuse soulevée
par Hervieu-Léger, qui corrobore les résultats de Le Gall (2003a) soulignant

I” hétérogénéité de la pratique de I’ islam en contexte migratoire.

D’une part, nous voyons gue bien que la pratique religieuse soit le fait d’ une minorité

d’individus, elle ne signifie pas pour autant une absence de religieux ce qui s'inscrit tout
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a fait dans le contexte socioreligieux du Québec d’aujourd hui comme nous |I’avons vu
dans le premier chapitre de ce mémoire. En effet, cette non pratique n’est pas synonyme
d’incroyance ou de non spirituaité, elle signifie simplement que ces personnes ne

s attachent pas alareligion en tant que systeme doctrinal.

D’autre part, la diversité se refléte aussi sur le plan conjugal. En effet, en plus d étre
d’origine religieuse différente, les conjoints peuvent aussi s'investir différemment sur le
plan des croyances et des pratiques religieuses ¢ est-a-dire qu'un pratiquant pourra
partager sa vie avec un non-pratiquant, deux conjoints non pratiquants pourront aussi
étre ensemble et plus exceptionnellement un couple se composera de deux conjoints

pratiquant chacun leur religion.

Maintenant que nous avons posg les jalons théoriques et méthodol ogiques de notre étude
et que nous avons présenté notre échantillon, il convient de rentrer dans le vif du sujet,
c'est-a-dire de voir I'analyse et les résultats des données concernant la transmission
religieuse et culturelle chez les couples que nous avons interrogés afin de répondre aux
guestions suivantes : Que veulent transmettre les parents ? Comment le transmettent-ils ?

Et quelles explications donnent-ils & leurs choix ?



PARTIE 1

ANALYSE ET RESULTATSDESCRIPTIFSDES DONNEES
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CHAPITRE 6: CONTENU DE LA TRANSMISSION SYMBOLIQUE

Dans ce chapitre, il s'agira de voir quels choix ont fait les parents concernant la
transmission religio-culturelle aux enfants. Comme nous |’ avons déga mentionné, nous
nous intéresserons plus particuliérement a la dimension identitaire de la religion, celle
qui réfere aux symboles identitaires et aux rites d’ une communauté ou lignée religieuse.
Ainsi, dans les paragraphes qui suivront, nous privilégierons I’éude des référents
identitaires tels |’ gppartenance religieuse et le nom, et nous répondrons aux questions
suivantes : Quelle religion ont-ils choisi pour I’enfant ? Quel nom leur ont-ils donné et

guelles sont les significations sous-jacentes aleurs choix ?
6.1 L’appartenancereligieuse desenfants

Quelle religion les parents ont-ils transmise & leur progéniture? A la lecture de nos
entretiens, nous remarquons que |’ appartenance religieuse™ se transmet aux enfants
selon deux modes: un mode différé qui rgoint ce gu Hervieu-Léger nomme la
subjectivation du croire ou I’'individualisation religieuse et un mode patriarcal qui
coincide avec un mode de transmission traditionnelle qui, dans le cas de nos couples,
implique une rupture avec |’ une des deux lignées. L’ expression de ces deux modes n’ est
toutefois pas monolithique, et des variantes peuvent apparaitre comme dans les choix de
marqueurs identitaires ou dans les pratiques familiales. Autrement dit, les familles dont
les enfants sont sans religion pourront se différencier par certains choix et certaines

pratiques, méme chose pour les familles dont les enfants sont musulmans.

%2 | ors des entrevues, nous avons demandé aux parents & quelle religion appartenait I’ enfant.
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Graphiquel: Attitudereligieuse des couples et choix de I’ appartenance religieuse

des enfants

ATTITUDE RELIGIEUSE DES|
COUPLESET
APPARTENANCE
RELIGIEUSE DESENFANTS

I 1
TRANSMISSION « DIFFEREE » TRANSMISSION PATRIARCALE
Enfant(s) sansreligion Enfant(s) musulman(s)

| | | | | | | |
Couplesn®4,6,7,8 Couplen®2 Couplesn® 9, 10 Couplesn®1, 3,5
Non-pratiquants Chague conjoint pratique s3 Un seul conjoint pratique Conversionsal’isam
religion H. musulman pratiquant

Toutefois, comme le montre le graphique 1, il semble y avoir un lien entre I’ attitude
religieuse des parents et |’ affiliation religieuse qu’ils assignent ou non a leur(s) enfant(s).
Certains couples préferent ne pas transmettre de religion a leur enfant et leur laissent
I’ opportunité de choisir par eux-mémes quand ils seront plus grands. Ainsi, reconnai ssant
leur descendance comme sans-religion, ils ne se soucient pas de les inscrire dans une
lignée religieuse plutdt qu’ une autre. Pour reprendre I’ expression de Barbara (1993), les
couples mettent en ceuvre une stratégie de choix différé. Aingi, |’enfant sera décideur de
son identité religieuse selon un principe d'individualisation religieuse® (Hervieu-Léger,
1993) et les parents éviteront aussi des décisions qui pourraient s avérés difficiles et
conflictuelles. Cependant, déléguer le choix de I’ appartenance religieuse al’ enfant ne les

empéche pas, comme nous le verrons plus loin, de leur transmettre certains référents

% individualisation religieuse contribue a la désinstitutionalisation du religieux, mais elle change les
rapports aux traditions, a la dimension communautaire et donc aussi a la dynamique de la transmission
(Lefevbre, 2004).
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identitaires d'une lignée, d’une autre ou des deux dans lesquels ils pourront puiser

lorsgu’ils seront en &ge delefaire.

En regardant de prées nos données (voir le graphique 1), nous voyons que les couples qui
n’ont pas choisi de religion pour I’ enfant sont les couples ou les deux conjoints sont non
pratiquants (4, 6, 7, 8) ainsi que I’ unique couple ou chaque conjoint pratique sa religion

d origine (couple 2).

Dans le premier cas, on peut penser que ces couples non pratiquants font peu de cas de
leur religion, ne revendiquent pas d appartenance religieuse a leur enfant comme
référent a une lignée ou a une communauté religieuse, mais préferent déléguer le choix a
I’enfant lorsqu’il sera apte a le faire. Marianne (couple 8, catholique non pratiquante
mariée a Ali musulman non pratiquant) explique au sujet de ce choix différé:
« peut-étre plus tard elle choisira qu’ est-ce qu’ elle veut présentement non
(ellen’a pas deréeligion) [..] parce que je ne suis pas vraiment pratiquante

puis éant donné que mon conjoint est musulman auss fait que on s'est dit
bon peut-étre plustard elle choisira qu’ est-ce qu’ elle veut. »

Pour le couple ou chague conjoint pratique sa religion, ce choix de ne pas transmettre de
religion a leur enfant serait I’expression d’une volonté démocratique de ne pas imposer
une religion au détriment d’'une autre, dans le sens ou toutes les religions se valent
comme I’ expligue Caroline (couple 3, catholigue pratiquante, enfant sansreligion) :
«Pour moi c’'est pas important qu’ elle ait ma religion parce que je trouve
comme je disais tout a I"heure que toutes les religions se valent, je suis
chrétienne, ¢’ est comme ¢a, mais la religion musulmane est trés belle aussi et

ca ne me dérange pas du tout qu’elle soit musulmane, ¢a ne me dérange pas
du tout qu’ elle ne soit pas chrétienne maisje veux qu’ eleait le choix. »
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Au-dela de cette rationdisation ains verbalisée, on peut se demander s cette non-
transmission ne serait pas plutdt I’ expression d une stratégie implicite d’ éviter un rapport
de domination au sein du couple. Le couple esquive ains les tensions que pourrait
engendrer e fait de devoir abandonner I'idée de transmettre sa tradition et ses croyances

ason enfant au profit de lareligion du conjoint.

Comment se concrétise le fait de ne pas transmettre ? Du c6té catholique, comme du coté
musulman, il semblerait que ne pas transmettre de religion, outre le fait de ne pas
assigner d’appartenance religieuse, c'est auss ne pas transmettre de pratiques rigides
notamment la récitation de prieres, laissant toutefois I’ espace de transmettre des balises

culturelles, des référents historiques comme nous le verrons dans le chapitre qui suit.

D’autres, en revanche, ont transmis la religion musulmane a leur enfant (voir le
graphique 1). Il s'agit des couples ou I’un des conjoints s est converti al’isdam (1, 3, 5)
ainsi que les deux couples ou seul le mari musulman pratique sa religion (9, 10).
Comment I'expliquer ? Y-at-il des rapports de force au sein du couple, ou une
domination d’une religion sur I'autre ? 1l y aurait deux explications possibles en fonction
du type de couples. D’une part, pour les couples avec conversion par souci d'unicité de
I"identité religieuse familiale et en vertu d'une transmission patriarcale de I'identité
religieuse, il leur parait 1égitime de |éguer I’identité religieuse musulmane a leur enfant.
Cette transmission se fait naturellement et apparemment sans négociation dans le couple.
Pour Jean-Claude (franco-québécois d’ origine catholique converti al’islam) cela semble
une évidence : « lefait que je sois moi le pére musulman, ca se transmet donc par lelien
patriarcal, donc je I’éduque en ce sens-la puis au fur et a mesure qu’' elle va grandir on

verra. »
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D’autre part, chez les couples ou le conjoint musulman est pratiquant (couple 9 et 10),
ou selon une conception patriarcale de la famille en islam, I'identité religieuse se
transmet par le pére. L’islam reconnait les enfants d’ un homme musulman avec une non-
musulmane, juive ou chrétienne comme musulman. Pour un homme musulman,
pratiquant converti ou non, il sera impératif de transmettre I’identité musulmane a sa
descendance. Nahib, musulman pratiquant, déclare a ce sujet (couple 10) : « J'ai pas le
choix, elle est musulmane. » Son épouse, Manon (catholique d’ origine non pratiquante)
précise que ce choix ne lui a pas posé de probléme. A ce sujet, elle s exprime :

«Non. Ca pas été une discussion moi ' étais d'accord parce que je ne

connaissais pas cette religion avant puisje|’ai étudiée, avant de me marier,

je voulais étre certaine de faire le bon choix, fait que j’ai beaucoup appris,

j’ai lu, j’a rencontré des musulmanes, je voulais étre certaine, certaine de

mon choix. Puis, j’ai beaucoup aimé ce que j’'ai lu, je me suis dit si j'ai un

enfant j’aimerais ¢a qu’elle aime la religion pour moi ¢a a pas été un choix

difficile. »
C’ est laméme situation pour Sophie, une catholique non pratiquante marié a Khaed, un
musulman pratiquant. On voit donc que pour les conjointes chrétiennes non prati quantes,
latransmission de la religion musulmane aleur enfant n’ apparait pas conflictuelle. Elles
laissent aleur époux |a responsabilité d’ éduquer leur(s) enfant(s) selon I’islam. Certaines
pourront néanmoins expliciter les bases de leur religion d’ origine aupres de leurs enfants
mais sans élever d obstacles aux efforts de leur conjoint.
Comment se concrétise le fait de transmettre la religion musulmane ? Chez les couples
ou il y a conversion du conjoint et ou de ce fait la famille devient homogame

religieusement, la transmission de I'islam s exprime de fagon cohérente dans différents

aspects de la vie familiadle quotidienne et cérémonielle®’. La encore, les différentes

3 Termes empruntés & Fournier, B. (2000).
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stratégies de transmission seront détaillées dans le chapitre suivant. 1l s'agira alors de

voir comment les parents S'y prennent pour transmettre I’islam aleurs enfants.

Aucun couple n'a transmis explicitement I'identité chrétienne a leur(s) enfant(s).
Comment |’expliquer ? Premiérement, il faut mentionner que contrairement a I’islam,
I"identité chrétienne d'un enfant ne s'inscrit pas a sa naissance. Elle se concrétise par le
baptéme. De plus, les conjoints catholiques n'éant pas attachés a leur confession
d origine® n’expriment pas le besoin d’inscrire leur enfant dans leur lignée. D’ailleurs
comme nous |I’avons vu précédemment, seulement une minorité de québécois d' origine

catholiques tiennent a ce qui est considéré comme I’ expression compléte du catholicisme.

En résumé, lorsgue les parents font un choix explicite quant a I’ appartenance religieuse
de leur enfant, en I’ occurrence I’islam en ce qui concerne notre échantillon, il semble que
ce soit lareligion du pére qui simpose selon un modéle patriarcal, ce qui corrobore les
résultats d’ Abdouh (1989) a ce sujet. Lorsque, par contre, les parents ne se positionnent
pas sur une appartenance plutdt qu’une autre, I'importance d’inscrire I’ enfant dans une
des communautés religieuses disparait, c'est I'enfant qui fera son choix lorsque le
moment sera venu. Cependant, le fait de ne pas les inscrire directement dans une lignée
religieuse plutdt qu une autre ne les soustrait pas aux choix de certains référents
identitaires chargés symboliquement comme lorsgu’ils choisissent le prénom et le nom

gue porteral’ enfant.

% A | exception de Caroline, catholique pratiquante mariée a Driss, musulman pratiquant (couple 3).
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6.2 La dénomination

Le choix du prénom et du nom ne peut-étre mis de c6té, différé ou reporté par les parents
et avec ce choix toute la charge symbolique qu’il lui confére. Le prénom singularise
I’enfant au sein de la famille et par rapport a tous ses membres mais il le situe aussi dans
un réseau complexe de relations familiales, sociales, religieuses et spatiotemporelles
(Ben Regeb, 2003). Ce choix marguera I’enfant tout au long de sa vie, et par lui, les
parents peuvent inscrire leur volonté d'assigner leur progéniture & une communauté
plutdt qu’ une autre®. D' ailleurs, e prénom est un excellent illustratif de la continuité ou
de la discontinuité transgénérationnelle (Idem, 2003). Qu'en est-il des parents que nous
avons rencontrés? Y-at-il un lien entre |’appartenance religieuse que les parents
choisissent pour I’enfant et le prénom et le nom de famille qu’ils leur assignent, ou ces
choix symboliques sont-ils indépendants I’un de I’ autre ? Quels choix les parents ont-ils

fait concernant la dénomination de leur enfant et que symbolise pour eux ce choix ?

Premiére constatation, tous les parents ont donné un prénom arabe & leur(s) enfant(s)*’.
On peut expliquer ce choix par un souci de préserver I'identité du conjoint immigrant.
Comme le note Varro (2003 : 123), le prénom est parfois le seul éément restant qui
rappelle I’appartenance du parent transplanté. Par contre, les parents ne justifient pas
tous leurs choix de la méme fagon, et différentes considérations rentrent en jeu. Dans
I’ explication de leur choix, quatre couples (3, 7, 8, 9) confient tenir a des prénoms passe-
partout, qui se prononcent facilement, ou qui rallient les deux cultures. Ainsi, dans un

souci de transmission biculturelle, ces parents ont opté pour un prénom qui fasse le pont

% Chez les musulmans, |e prénom posséde souvent une signification en lien avec ladimension
métaphysique ou historique del’islam (Omero, 2003).
3" On parleici du premier prénom, celui qui serautilisé au quotidien.
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entre les deux cultures soit sur le plan de la prononciation soit sur celui de lasignification
comme |’ont fait Naima et Jean-Claude (couple 3) qui voulaient que le prénom de leur
fille symbolise la rencontre du Nord et du Sud. Pour leur fils, tant la signification que la
prononciation ont déterminé leur choix : j’ai dit Rayan ¢’ est bon, ¢a selit en espagnol, en
francais, en anglais [...]. Quant a Matti (couple 7), par souci de préserver I'identité
arabe, il tenait a transmettre des prénoms arabes mais voulait aussi qu'ils soient passe-
partout et que ses enfants n’en subissent pas d’ effets discriminants ou stigmatisants tant
au Québec qu'au Maroc. Il explique :

«[..] il fallait des noms qui fassent a la fois arabe et occidental, donc des

noms qui passent ici facilement, que ¢a soit pas des noms bizarroides, et qui

passent au Maroc, qui fassent pas non plus bizarroides de I’ autre bord, donc
' est un peu ¢a les choix, on a choisi des noms assez mixtes. »

Ici, il semble que la religion n'entre pas en ligne de compte et que la principale

préoccupation des parents soit de préserver I'identité biculturelle des enfants.

Ensuite, certains parents ont orienté le choix concernant les prénoms de leur enfant en se
basant sur la signification symbolique. Ainsi le prénom de leur enfant est choisi en vue
de ce qu'il représente métaphoriquement (un ange, la lumiére) et aussi de son coté

esthétique®.

Enfin, seul un couple a opté pour des prénoms puisés dans le patrimoine religieux arabo-

musulman®. Mireille et son mari (couple 1), par souci de transmission de I'identité

% En considération a1’ aspect esthétique du prénom, en référence alasunna, il est inscrit : « Au jour dela
résurrection, vous serez appelés par votre nom et celui de vos ancétres, prenez des noms gracieux. »
(Sublet, 1991)

% Par contre, comme nous le verrons dans le paragraphe suivant, le couple 3 (mari converti al’islam, a
choisi un deuxiéme prénom tiré du patrimoine religieux arabo-musulman.
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culturo-religieuse et de cohérence™®, ont choisi des prénoms marqués religieusement. En
ce qui a trait aux prénoms des garcons, ils ont éé choisis en I’honneur d' un leader
religieux. La meére avoue au sujet du prénom de son a@né:

«Bon, K, oui c'est le premier, euh... ui ¢’ était I'idole de mon mari, c'est...

en tout cas, t'as d0 le voir a la télévision, c’est un..., comment dire, un ami

d'Oussama Ben Laden |4, c'est dans le méme style la. Lui, il I'aimait
beaucoup. Il a tous seslivres, ses cassettes|..] »

Le choix du prénom de la fille a été influencé selon la mére pour sa douce sonorité et
pour sa prononciation facile, prénom qui fait auss partie du patrimoine religieux

musulman.

Fait intéressant, 5 couples (2, 3, 4, 7, 9) sur 10 ont donné un deuxiéme prénom a leurs
enfants™. En nous y penchant de plus prés, il semble que ce choix représente une facette
identitaire que les parents veulent |éguer aleur progéniture. En effet, ce choix symbolise
une multiple appartenance et, en ce sens, rgjoint les travaux de Le Gall et Meintel (2005)
sur les choix parentaux des couples mixtes montréalais. Concernant leur cadet, Lise
(couple 7) mentionne gqu’ elle tenait & ce qu’il ait aussi un prénom québécois: « ca me
faisait quelque chose qu'il n'est pas un prénom disons plus québécois ou je sais pas
trop, donc Selim, il a un deuxieme prénom. C’est Fréderic. » Quant & Khaled et Sophie
(couple 9) ils mentionnent avoir donné en deuxieme prénom a leurs enfants adoptifs,
leur prénom d origine: «lls ont gardé leur prénom d'origine, on leur a garde ¢a sur

papiers... ils ont gardé leurs prénoms d origine. » Jean-Claude (Québécois converti a

“0 Comme nous I’avons mentionné au préaable, cette famille est homogame religieusement, la
transmission culturo-religieuse se fait sous un mode traditionnel, ol leurs choix sont guidés par les
préceptes islamiques en cohérence avec leur identité familiae.

L || faut noter que certains couples (couple 3 et couple 7) n’ ont donné un deuxiéme prénom qu’ & un seul
deleurs enfants.
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I"islam, couple 3), quant a lui, avoue qu’il a voulu rgjouté un deuxiéme prénom a son
fils, prénom puisé dans |e patrimoine religieux musulman. A ce sujet, il S exprime :
« Il a un autre nom aussi il s appelle Rayan Mohamed, j’ai fait inscrire sur
son...acte de naissance. Il a un deuxieme nom c’est Mohamed, j’y ai rajouté

¢a pour gue vraiment son identité de musulman soit inscrite dans son nom, ¢a
sera pas son nom usuel je lui ai donné ce nom-la par choix personnel. »

Sylvie et Aziz (couple 4) ont donné un deuxieme prénom que la grand-mere paternelle
trouvait beau. L’ épouse mentionne a ce sujet : « C'est sa mére qui avait demandé qu'il

s appelle comme ¢a, mais elle |’ avait demandé trop tard, on avait d§a choisi. »

Bien que ces deuxiemes prénoms ne soient pas ceux que les parents utiliseront au
quotidien, inscrits sur I'acte de naissance des enfants, ils seront une empreinte, un

témoignage d’ une appartenance, a une religion, a un pays, a une famille.

En ce qui concerne la transmission du nom de famille, de nos jours, laloi en matiere de
nom au Québec permet aux parents de transmettre les noms de famille de chaque parent,
ce qui n'est pas le cas des pays du Maghreb ou la transmission s opere de fagon
patriarcale et ou seul le nom du pére peut étre transmis. Au Québec, plusieurs
combinai sons nominales sont possibles, I enfant peut avoir seulement le nom de sa mere
ou de son pere, ou un nom composé des deux noms parentaux dans I’ordre de
préférence. Ainsi les couples mixtes interrogés, comme tout parent au Québec, disposent
d’'un éventail de possibilités (Le Gall et Meintel, 2005). Si I'on se penche de plus prés
sur les choix opérés en matiére de nom, on note que six familles sur 10 (1, 2, 3, 5, 6, 8)
ont légué seulement le nom du pere aux enfants, ce qui coincide avec les choix fait
normalement au Québec ou chez les couples mixtes montréalais (Idem). Pour ce qui est

des | égitimations apportées a ce choix, deux méres ont mentionné avoir donné le nom du
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pere pour répondre a |’ obligation de I’islam, en référence a une transmission patriarcale
du nom. Mireille (convertie al’islam, couple 1) confie : « Non on ne peut pas changer le
nom de famille. On est obligé que les enfants aient le nom du pere, [...] Oui C'est ¢ca par
rapport a la religion. » Quant a Judith (convertie a I'islam, couple 5), qui a eu ses
enfants au Maroc, elle mentionne ne pas avoir eu le choix : « Le nom de famille El
Mokafi, au Maroc, on n'avait pas vraiment le choix, t'es un peu obligé de prendre ce

nom-la du mari. »

Toutes les autres méres ont mentionné gque donner les deux noms de famille, cela serait
un peu compliqué, un peu lourd & porter pour les enfants. Pour sa part, Naima (couple 3
avec conversion du mari) mentionne qu'elle voulait auss donner une référence a la

culture paternelle étant donné que les prénoms choisis venaient de sa culture::

«on leur a donné juste un nom de famille [..] j'ai dit puisque on leur a
donné quand méme des prénoms qui viennent de ma culture alors je donne
une autre partie pour lui, ¢ca veut dire le nom de leur pére, donc ¢a va étre
moitié-moitié mais pas aussi long que ¢a la parce que si j’ ajoute mon nom de
famillecavafaire[..] »

Aucune famille n’a légué le nom de la mére uniquement. Pour les quatre autres couples,
il sagit d' utiliser les deux noms parentaux. Deux ont utiliseé le nom maternel en premier
suivi du nom paternel (couple 4, 7). Pour I’un des couples, le choix s explique pour une
guestion de sonorité, pour |’autre, il s'agit de garder une unité familiale avec une fille
d’une premiére union du mari qui porte le nom de son pére suivi de ceui de sa mere.
Deux couples de notre échantillon (9, 10) ont opté eux aussi pour un NOM COMPOSE Mais
en inversant la disposition (hnom du pere suivi du nom de la mére). Pour le premier, outre
le fait de mentionner que le nom a éé compose selon un ordre alphabétique, il fallait

impérativement mettre le nom québécois de la mére afin d éviter plus tard un effet
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discriminant notamment en ce qui concerne leur future intégration au marché du travail*.
Il était important pour les parents que leur enfant ait un nom composé afin d’ exposer leur

double appartenance culturelle.

Ces résultats concernant la dénomination des enfants contrastent avec les résultats des
recherches faites en France sur le choix du prénom chez les couples franco-maghréhins.
Selon ces études, ce choix était représentatif des rapports de force au sein du couple. Les
auteurs distinguaient deux modes de nomination, une stratégie d invisibilisation ou les
parents effacaient toute trace ethnigue selon eux stigmatisante pour I’enfant ou
I’ affirmation ethnique. Comme nous I’ avons vu, nos couples ont donné al’ unanimité des
prénoms arabes aux enfants dont plusieurs ont mentionné le souci de symboliser par le
prénom choisi un pont entre les deux cultures. De plus, nos résultats indiquent chez cing
familles (1, 2, 5, 6, 8) que les composantes du nom des enfants renvoient uniquement ala

lignée du pere.

Pour répondre a notre question sur le lien entre |’ appartenance religieuse des enfants et le
nom transmis, nos résultats semblent montrer que ces choix sont indépendants I'un de
I"autre. En effet, certains enfants de religion musulmane (3, 9, 10) portent un nom
repreésentant les deux lignées, et pour d’autres dits sans religion (2, 6, 8) seule la lignée
paternelle est représentée. Ces résultats nous révelent que le nom-prénom serait plutdt un
marqueur identitaire culturel comme un autre et indépendant la plupart du temps de la
transmission religieuse a I’exception des couples convertis (1, 5) qui ont donné un

prénom puisé dans le patrimoine religieux, le nom du pere d origine musulmane et la

“2 e pére mentionne avoir eu de la difficulté a trouvé de I’emploi et soupconne que son nom ne |’a pas
favorisé et I'adiscriminé.
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religion musulmane a leur enfant. Chez le couple ou le pére d origine catholique est
converti (3), les parents ont donné un prénom arabe, le nom québécois du pere et la

religion musulmane aux enfants.

Une fois que nous avons vu quels choix les parents ont opérés considérant |’ appartenance
religieuse et le nom des enfants et afin d affiner la compréhension de la transmission
culturele et reigieuse des enfants, nous ne pouvons outrepasser |’étude de certaines
pratiques rituelles de ces couples, ce que nous nous proposons de faire dans le chapitre

suivant.
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CHAPITRE 7: CANAUX DE TRANSMISSION

D’ aprés la littérature (Borobio, 2003) I’ étude des rites et des symboles religieux est le
moyen le plus adapté pour comprendre la transmission religieuse familiale. Nous nous
pencherons donc sur cette dimension afin de comprendre le processus de transmission
religio-culturelle a travers des pratiques rituelles et cérémonielles comme I’initiation
religieuse et les célébrations religieuses. Considérant |’ appartenance religieuse des
enfants, nous venons de voir gque les parents avaient opté soit pour I’islam, soit pour un
choix différé. Cependant, nous nous demandons comment ce choix se refléete dans leurs
rituels familiaux ? Comment les parents S'y prennent-ils quant a la transmission religio-
culturelle aux enfants? Leurs pratiques sont-elles cohérentes avec les |égitimations
gu'ils en donnent ? Avant de répondre a ces questions et d’ entrer dans le vif du sujet, il
nous est apparu essentiel de considérer ce que les différents auteurs des sciences sociales

entendent par rituels.

7.1LARITUALITE

Méme s au départ ce terme avait une connotation religieuse, il reléve de plus en plus
d activité laique (Riviere, 1995). Certains auteurs ont tenté de voir quelle éait la
fonction du rite et en quoi il se distinguait d'une pratique ou dune habitude
(Maisonneuve, 1998). D’ aprés Morva (1994), au sein de la famille, le rite peut se
définir par un ensemble d’ habitudes, souvent héritées, tres structurées qui se manifestent
dans le quotidien ou lors de grands événements. Les rituels agissent comme un
mécanisme d’ intégration entre les membres et lafamille. Aingi, I’ action rituelle supporte

des déments de stabilité familiale, en favorisant la constance des comportements, de
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I"identité, du style de relation entre les membres, ainsi que de régles et de valeurs. Elle
donne, en méme temps, une dimension de temps et d' espace alarelation familiae. C' est
ainsi que I'identité familiale s’ exprime, en grande partie par la pratique rituelle seculiere

ou religieuse.

Dans le cas du mariage interreligieux, I’identité religieuse familiale doit étre construite a
partir d’'une atérité. En ce sens, nous nous demandons quels rituels observent les
familles rencontrées ? Dans le cadre de cette étude, nous avons juge pertinent de nous
concentrer plus particulierement sur des moments charnieres et significatifs de la
transmission familiale symbolique. Pour ce faire, nous avons choisi de voir quels étaient
les choix des parents concernant I'initiation religieuse (entrée dans une communauté

religieuse) ainsi que la célébration desrites festifs et religieux.
7.1.1 L’initiation religieuse: circoncision® et baptéme

Dans notre échantillon, six couples sur 10 ont des garcons, 3 couples (1, 4, 6) ont fait
circoncire leurs garcons, 2 couples (2, 9) pensent les faire circoncire prochainement et
un couple (couple 7) seulement ne fera pas circoncire leur fils ayant négocié la
circoncision contre le prénom arabe. C’ est donc une majorité des parents qui ont recours
ou vont recourir a ce rite de passage pour leur fils, ce qui rejoint les constats de Streiff-
Fenart (1989) qui, dans sa recherche sur les choix des familles franco-maghrébines,

montre que la circoncision des fils est unanime chez les couples dont |’époux est

* « Elle est généralisée dans I'islam et vue comme une obligation religieuse bien qu'ele ne soit pas
mentionnée comme telle dans le Coran. D’aprés la tradition, le prophéte Mohammed fut circoncis a la
naissance. [..] C'est vu comme une initiation religieuse, une purification. Comme pour les actes rituels
importants de la vie, la célébration de la circoncision comporte le hamam, la purification, le cortége, les
repas, les cadeaux » (SRI, 2004 : 2).
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maghrébin malgré une volonté apparente des parents d’ éviter a I’enfant des marques

d’ appartenance religieuse al’ une ou I’ autre communaute.

En regardant de plus pres les significations données par les péeres ayant des garcons
concernant ce choix, la plupart des peres musulmans ne veulent pas renoncer au rite de
la circoncision pour leur fils. Les justifications apportées sont de deux ordres. Certains
voient dans la circoncision un canal de transmission de I’ héritage culturel. Pour Karim
(laique, d’ origine musulmane, couple 6), ce qui a motive le fait de circoncire son fils
C'est avant tout | appartenance culturelle. Lui-méme a été circoncis, il est donc Iégitime
pour lui que son fils le soit. Méme chose pour Khaled (musulman pratiquant, couple 9)
qui explique son désir de circoncire son fils I’ é&é prochain. 1l justifie son choix ainsi :

« ¢a fait partie un peu de ma culture, de ma... pas de ma religion en tant que

telle mais ¢a fait partie de ma culture [...]. Comme on a grandi dans ¢a, en

tout cas j’aimerais bien. J'y tiens. [..] puis normalement quand on circoncit

un garcon c¢a doit aller avec une féte puis j'ai décidé que cet éé que I’on

ferait puis on va faire ¢a, puis on va faire une petite féte avec des amis. [ .. ]

Ja emmené méme un costume d’Algérie le traditionnel costume de... ¢ca

parce quej’'y tenais ca. »
Par contre, Jean-Claude (converti a I’islam, couple 3), dont le fils est encore petit (six
mois), bien qu'il veuille circoncire son fils, ne manifeste pas son intérét de faire une féte
etil I'expliqueans :

«[..] surtout qu'il est petit, S'il était plus grand parce que quand t’es plus

grand quand les enfants se font circoncire & 6, 7 ans c’'est quand méme un

peu plus douloureux puis ¢’ est une épreuve plus difficile puis a ce moment-la

pour faire passer la douleur, ¢a devient aussi quand ils font ¢a vers 7 ans ¢ca

devient aussi une étape initiatique, tu fais une féte, mais la si il est tout petit

moi je vois pas|’idée dele souligner particuliérement. »
D’autres péres justifient la circoncision en invoquant des raisons médicaes ou

d hygiene. Ainsi, Aziz, (musulman non pratiquant, couple 6), commente concernant ce

qui a motive sa décision de circoncire son fils malgré |’ opposition de sa femme : « Ben,
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C'est pas juste tradition |a scientifiquement ¢’ est prouvé comme quoi ¢ est hygiénique
pisil y a plein de choses la qui sont bien. C’est quelque chose qu’ on parlait & cause du

S DA auss. »

Ali (musulman non pratiquant, couple 8), quant a lui, n'a pas de garcon, mais il a
manifesté son désir de le circoncire si un jour, il en avait un. Selon lui, ce serait pour
desraisonsidentitaires mais aussi medicales, il tient aussi & mentionner que cerite n’est
pas specifique aux musulmans: « Au niveau identitaire et au niveau auss santé, au
nive... c’'est pas pour rien, ¢’ est pas juste dans la religion musulmane, les catholiques

auss lefaisaient, lesjuifs... C’ est pas specifique pour lesreligions. »

L’argument religieux n'a jamais été invogqué par les péres musulmans. Comment cela
sexplique-t-il ? Est-ce le fait qu'en Islam, culture et religion soient profondément
imbriguées, ou que les conjoints préferent esquiver toute stigmatisation au religieux ?
Quoi gu'il en soit, et quelle que soit la raison du désir de circoncision pour leur fils, le

parent musulman qui I'invoque tient profondément a la perpétuation de cerite.

Que pensent les conjointes non musulmanes de la circoncision passee ou a venir pour
leur fils? Les arguments alégués par les épouses face a la circoncision de leur fils
différent d'une al’ autre. Mireille, convertie al’islam (couple 1) et dont les deux fils sont
circoncis, a trouvé ce choix naturel; elle appuie ce choix sur des raisons d hygiene et
meédicales:

« Ca me dérangeait pas du tout. Mon mari pour lui ¢ était dans sa téte ' est

sOr, mais moi [...] comme il me disait le docteur il y a 50 % des gens qui le

font qu'ils soient musulmans ou non |a tu sais a peu pres fait que non, je
trouvais ¢a logique C est plus propre, non ¢ca me dérange pas. »
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D’ autres épouses, au contraire de Mireille, sont en total désaccord avec cet acte et S'y
opposent catégoriquement. Sylvie (athée, dont le conjoint est musulman pratiquant
occasionnel, couple 4), au contraire de Mireille, est en tota désaccord avec cette
pratique. Cependant, apres s'y étre farouchement opposée, €lle avoue avoir cédé au fait
gue I'on circoncise son fils: « C'était une épreuve que je trouvais qui était pas
nécessaire, fait qu’ on a eu une grosse, grosse période de crise a cause de ¢a, maisil faut

gu’il y en ait un a un moment donné qui cede et voila on I’ a fait faire. »

Certaines épouses non pratiquantes dont le mari pratique mentionnent gu’ elles laissent
leur mari décider pour leur enfant. Sophie (couple 9, enfants musulmans), quant a elle,
catholique non pratiquante dont le mari pratique, mentionne que, bien que ce rite ne

représente rien pour elle, elle acquiesce au fait que son fils se fasse circoncir :

«Moi, je suis pas d'accord avec ¢a, moi la circoncision. Pour moi ¢a
représente absolument rien, puis il ne serait pas circoncis ¢a me ferait
absolument rien aussi. J'acquiesce a ¢a parce gue je disais tantbt c'est la
méme chose, ca m'enléve rien. Ce n’est pas contraire a aucune de mes
pratiques. »

Lise et Matti (couple 7, non-pratiquant, enfants sans religion), quant a eux, ont négocie
la circoncision de leur fils contre le prénom arabe. Cette négociation est intéressante, car
elle se distingue de celles des autres couples et révéle un « accommodement » conjugal,
stratégie qui permet de contenter chague conjoint aux fins d’un équilibre familial.
L’ épouse nous dit a ce sujet :
« Ca ' éait le critere de négociations [rires| on prenait les prénoms arabes
mais on excluait la circoncision. Ca a €été parce que je trouvais que C' était

comme un peu un critére religieux que je trouvais que ¢a se faisait moins au
Québec qui est leur lieu de vie numéro un, donc on s est abstenu. »
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Quant & celles qui n’ont pas eu de garcon, certaines femmes, comme Marianne (couple
8, non-pratiquante), expliquent leur joie d’ avoir eu uniquement unefille et ne pas avoir a
confronter le choix delacirconcision :
«Vu que c'est unefille, ¢'est comme ¢’ est moins compliqué mais si ca avait
été un garcon, il y aurait eu le sujet de la circoncision que ¢ est un peu... que
dans le fond je suis contente d’avoir eu une fille parce que j'ai pas eu a me
poser sur ce... Benil y a un peu la circoncision qui me fatigue un peu pour ...
maissinon [...] Ben je sais pas ' est comme C’est... le mot est fort mais ¢’ est
comme une mutilation... fait que je vois ¢ca comme ¢a puis surtout que c' est
pas nécessaire, en méme tant il y a pas s longtemps on la faisait ici au
Québec pour une question d hygiéne aussi fait ¢’ est pas que je suis contre a
100 % mais C est juste que ca me... »
Manon (couple 10), qui a uniquement une fille, mentionne qu’ elle ne s opposerait pas a
lacirconcision s elle avait un fils du moment que cela se fasse alanaissance: «[..] a
condition que c¢a soit fait a la naissance a I’ hdpital mais lui il voulait attendre parce que

eux ils font ¢a a I’age de quatre ans. Puis il voulait faire ¢a chez eux en Algérie; moi

' est hors de question, moi ¢’ est a la naissance. »

Le rite de la circoncision semble un référent identitaire crucia pour le conjoint
musulman. En effet, s on y regarde de plus pres, bien qu'ils aient identifié leur enfant
comme sans religion et que le conjoint musulman ne se considere pas pratiquant (couples
4 et 6, voir annexe 2), il en résulte cependant un profond désir de circoncire leur fils.
D’un autre coté, il semble que ce choix soit celui qui souléve le plus de tension dans les
couples. D’ailleurs, au sujet de ce choix chez les couples franco-maghrébins en France,
Barbara (1993 : 185) note que «dans les couples dont le conjoint est musulman, la
guestion de la circoncision pour les garcons est difficile a résoudre. Profondément, le
musulman y tient, et son épouse francaise ne mesure pas toujours la signification

socioreligieuse de cette pratique. »
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En ce qui concerne les couples que nous avons interroges, pour la majorité des peres, il
Sagit d'un référent identitaire incontournable alors que pour certaines meres sy
opposant, ce rituel touche a I’intégrité physique de leur fils et est vu comme une
mutilation. Pour d’ autres, bien que ce rite touche au corps de |’ enfant, elles ne contestent
pas le principe. A ce sujet, Céine (couple 6, catholique d’ origine non pratiquante mariée
a Karim, musulman d’ origine laique, enfants sans religion) avoue que ce qui lui a posé
probléme ala suite de la circoncision de son fils ¢’ est lorsqu’il afallu le soigner, mais sur
le plan du principe €elle ne voyait aucun probleme. Concernant la signification de ce rite,
la littérature mentionne que bien que cela soit une pratique sanglante et traumatisante
pour I’enfant, il est impossible de I’ évacuer complétement, car elle comporte des aspects
sociaux positifs de cohésion et de référence identitaire (réunion de la famille, féte,
échange de cadeaux, commeémoration d’ une unité du peuple ou de destin) (Aldeeb Abu-

Salieh, 2001).

Nos résultats révélent gue le degré de religiosité des peres n’influence pas le choix de
circoncire leur fils, et qu’ un garcon peut étre circoncis bien que les parents le disent sans
religion. Tout comme le nom, la circoncision semble un référent identitaire et culturel qui
serait indépendant de la transmission religieuse a I’ exception des couples dont un des
membres est converti, ou la circoncision peut étre interprétée comme un choix qui

s'inscrit tant dans une tradition religieuse que culturelle.

Que disent les couples interrogés du baptéme catholique ? Aucun couple de notre

échantillon n’a choisi de faire baptiser leur(s) enfant(s) dans lareligion catholique®. La

“ Pour ce qui est du baptéme, la littérature a révélé que malgré un détachement de I’institution religieuse
et des doctrines, les Québécois catholiques restaient paradoxalement attachés a I’ héritage religieux qu'ils
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fille de Marianne (couple 8, non-pratiquant) est sans religion, la mere explique ainsi le

fait que leur fille ne soit pas baptisee :

«Jenel’ai pas fait baptiser parce que je me vois mal la faire baptiser parce

gue je ne suis pas vraiment pratiquante puis éant donné que mon conjoint

est musulman aussi fait que on s est dit bon peut-étre plus tard, elle choisira

gu'est-ce qu’' elle veut...mais j’ai quand méme I’intention de lui donner des

notions bon ¢’ est quoi I’ église catholique pis ¢’ est quoi I'islam aussi. »
La plupart des conjointes n'éant pas attachées a leur religion d'origine n’ont pas
manifesté de regrets a ce sujet. Certaines ont seulement mentionné avoir eu des
réclamations de la part de leurs propres parents. C'est le cas de Mireille, convertie a
I"islam (couple 1), qui avoue que le fait que ses enfants n’aient pas été baptisés dans la
religion catholique a suscité de la déception de la part de son pere qui aurait bien voulu
étre le parrain d’un des enfants. Manon (catholique non pratiquante, couple 10), quant a
elle, relate que méme si dans safamilleils ne sont pas croyants, ils s attendaient a ce que
sa fille recoive le baptéme catholique: « Ma famille s'attendait a ce qu'elle ait le

baptéme catholique méme si on n’est pas croyant, il y avait une attente face a ga mais je

voulais pas de baptéme catholique. »

Caroline (catholique pratiquante, couple 3), elle, bien qu’ elle dise que le fait que safille
ne soit pas baptisée n'a pas d’'importance, laisse entrevoir une certaine nostalgie pour
avoir délaissé ce rite catholique: «[..] quéele se fasse pas baptiser, moi j'aurais
trouver ca beau qu’ elle se fasse baptiser [...] ou bien on imagine le baptéme de notre
enfant avec la robe blanche et puis tout ¢a, mais bon, ¢’est pas comme ¢a, C'est pas

comme ¢a. C’ est pas vraiment un point important. »

ont recu (Lemieux et Montminy, 2000; Milot, 1991) et font baptiser majoritairement leurs enfants (Milot,
1991).
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Certaines anal yses montrent le role central des meres dans la production des traditions et
de I’ ethnicité notamment par leur réle de transmission des valeurs (Juteau-Lee, 1983) et
de la religion (Nelsen, 1990). Les femmes sont en quelque sorte les gardiennes de la
culture (Consell du statut de la femme, 1997). Toutefois, il ne semble pas que ce soit le
cas des meéres rencontrées, ce qui pourrait s expliquer par le fait que pour la mgorité

d entre elleslareligion catholigue ne soit pas importante (8 sur 10).

Maintenant que nous avons vu quelle appartenance religieuse était donnée a I’ enfant, il
serait intéressant de voir quelles fétes religieuses célebrent les parents et S'il y aun lien

avec |’ appartenance religieuse choisie.
7.1.2 Lesfétesreligieusesfamiliales

Les fétes religieuses sont des moments clés dans la transmission symbolique (Horowitz,
1999). De quelles fétes parlons-nous ? Pour nos analyses, nous avons focalisé notre
attention sur les fétesreligieuses chrétiennes de Noél et de Pagues et sur les fétes
musulmanes de I’ Aid-al-Fitr (Ia féte de la rupture du jeline ou petite féte) et de I’ Aid-al-
Kabir (la féte du sacrifice, féte du mouton, ou grande féte)*. Comment se déroule la
célébration de ces fétes au sein des familles interreligieuses interrogées ? Tout d' abord,
il faut mentionner que la fagon dont les couples célébrent n’est pas homogene. Certains
couples ont choisi d observer exclusivement les fétes de I’une ou de I’autre culture,

d’autres ont opté pour une transmission biculturelle et syncrétique et enfin un seul

4 | estétes religieuses les plus importantes de |'année musulmane sont au nombre de deux. Tout d’ abord,
la petite féte correspond a la rupture du jelne du mois de ramadan. La seconde féte, grande féte,
correspond au dixiéme jour du mois de Doul-Hidja, ¢’ est |a féte des sacrifices, du mouton. Cette occasion
commémore le sacrifice d' Ismaél par Abraham. Il faut mentionner que dans le monde musulman d’ autres
fétes non canoniques sont célébrées comme c’est le cas du premier jour de I’an de I"hégire et du dixiéme
jour consacré ala commeémoration de lamort d’Hussein, fils d’ Ali (Tawfik, 1997).
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couple (ayant un nouveau-né) a mentionne ne célébrer aucune des fétes religieuses des

deux lignées.

Graphique 2 : Pratiquesfestives et appartenance religieuse des enfants

FETESPRATIQUEESEN
FAMILLE ET APPARTENANCE

RELIGIEUSE DESENFANTS

I | | 1
Fétes musulmanes Fétes chrétiennes Fétes chrétiennes et Aucune féte religieuse
uniquement unigquement musulmanes chez eux

enfant nouveau-né
étape transitoire

Couple1, 3 Couple4, 7 Couple 2, 6, 8, Couple 10
Enfant(s) musulman(s) Enfant(s) sansreligion Enfant sansreligion Enfant musulman
C 5, 9 enfant musulman

Transmission religieuse Transmission Transmission
uniculturelle désacralisée biculturelle
uniculturelle

Pour certains, la célébration des rites inscrite dans une seule lignée réfere avant tout a
une transmission religieuse. Deux couples ont chois de commémorer chez eux
uniquement les fétes de I'islam. Il s'agit de couples homogames religieusement aprées
conversion d’'un des conjoints al’islam, en ce sens que les fétes célébrées au sein de leur
foyer représentent et renforcent les modalités d’expression de leur identité religieuse
familiale musulmane. Les enfants de ces familles sont musulmans. Mireille et sa famille
(couple 1, pratique I'islam, enfants musulmans) céébrent uniquement les fétes de
I"islam et rythment leur vie familiale selon les fétes du calendrier hégirien. Chez eux, les
seules fétes admises et célébrées sont I’ Aid-al-Fitr et |’ Aid-al-Kabir. Concernant le
déroulement de laféte de rupture du jeline, I’ Aid-al-Fitr, I’ épouse mentionne :

«[..] ben le matin d habitude on va faire la priere a la mosguée euh... ben
les dernieres années ¢a a éé mon mari qui a été tout seul [rire] parce que
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c’'est dur parce que c est tellement de bonne heure le matin faut que tout le
monde soit prét puis toute, ¢’ est impossible. Fait que aprés ¢a bon on reste
tous ensemble. J’ai commencé a acheter des petits cadeaux pour que les
enfants sachent que c’est leur féte. Fait qu’on leur a acheté des cadeaux pis
I”année passeée C'est ¢a ce qu’on a fait on a développé [déballer] les cadeaux
I"apres-midi pis on a fait une bonne bouffe pis on a tout mangé ensemble et
puis on a mis de la musique mais pas de la musique [...] Du Coran c'est
comme des musiques anachis, anachis. »

Néanmoins, Mireille, accompagnée de ses enfants, fétera Noél chez ses parents en
I" absence de son mari refusant d'y participer. La célébration de Noél donneralieu a des
discussions dans le couple. Selon I’ épouse : « Ca, ¢’ est toujours I enfer, oui, cette année,
je sais pas comment ¢a va étre, mais d habitude, ¢a fait un gros froid pour quelques
jours entre moi puislui. Oui parce gu’il se sent mal t'sais, ¢a lui fait mal mais... »
Jean-Claude et Naima (couple 3, pratique I'islam, enfants musulmans), moins rigides
dans leurs pratiques, fétent chez eux uniquement les fétes musulmanes. Cependant, a
Nod, ils sont invités la plupart du temps chez des amis: « La journée de Noél, on féte
pas fort, la journée de No&l méme qui est célébrée le 24 ou le 25, si on est pas invité, on
fait pas d' effort pour célébrer Noél [..] On a toujours été chez du monde, moi je suis en

rupture avec Noél ca arien avoir avec I’islam. »

Pour d’autres, la transmission uniculturelle s’ inscrira dans une transmission désacralisée.
C'est le cas de deux couples qui ont chois de féter quant a eux uniquement les fétes
chrétiennes. Cependant, il est important de préciser que leurs festivités s'inscrivent dans
un cadre profane. C'est ainsi que les dimensions festives et familiales remplacent la
dimension religieuse. Le sapin, la blche et les cadeaux seraient davantage |’ expression
d’ une cohésion familiadle et d'une mise en scéne rituelle plutét que I'expression d une
identité religieuse. Matti (couple 7, laique, enfants sans religion) avoue que leurs

célébrations: « C'est pas pour le coté religieux, c’'est pour le coté féte. » Sa conjointe,



77

guant a elle, gjoute « Moi, C est pour le cote famille, ¢’ est le seul temps dans |I’année ou
on a le temps d’ ére en famille. » Ainsi, Matti insiste sur le fait que leurs célébrations de
Noé et de Paques n’ont rien a voir avec la religion. Selon I’époux : « Il y a aucune féte
religieuse, aucune, Nod [..] il y a rien de religieux, [..] c'est pas vrai que C est
religieux. Méme Paques, c'est pas religieux. C'est du chocolat, c'est faux de dire que
c'est religieux parce qu'il y a rien de religieux la-dedans. » |l fétera chez des amis,
lorsgue I’ occasion se présentera, la féte de rupture du jeline, mais la encore il mentionne
gue c'est « pour la féte, c'est plus la féte qu autre chose, C'est pas pour la religion. »
Méme chose pour Sylvie et Aziz (couple 4, laique, enfant sans religion) qui avouent que
pour leur part, ils fétent Noé avec des amis. « On fait un sapin, le truc classique, on met
des cadeaux en dessous, cette année on a fait le truc du pére Noé pour la premiéere fois
parce gu’ avant il était trop petit, on a mis un gateau et un verre de lait pour le pere Nodl,
on est allé chez des amis, on fait ca avec des amis. » Pour la féte de rupture du jelne,
Aziziraseul chez des amis. Pour ces couples laiques, il semblerait que ce soit le contexte
culturd qui prime. Il n’est nullement question de transmettre une religion. D’ailleurs, ils
ont mentionné que leurs enfants choisiraient plus tard. Méme chez les individus qui se

disent laiques, | héritage religio-culturel subsiste.

La transmission biculturelle est la plus représentée (5 couples sur 10, voir le graphique
2). Dans ce cas, les fétes des deux lignées sont célébrées. Ici, les parents souhaitent que
leurs enfants grandissent comme spectateurs des pratiques singuliéres de chacune des
cultures en prenant soin de leur laisser |I’opportunité de choisir plus tard leur propre
identité religieuse. C'est le cas de Caroline et Driss (couple 2, chacun pratiquant leur

religion, enfant sans religion) qui préférent élever leur fille de fagon syncrétique. Le
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couple féte Nod et décore un sapin. Cependant les fétes sont désacralisées. D’ aprés le

~

pére:

«[..] on féte pas Noél avec le sapin la pour aller ala messe, ¢’ est ¢a qu’ on
va dire surtout a notre fille. On féte surtout c’est le fait de, de société de ¢ca
entre nous, et puis aprés on lui discutera des trucs religieux, quand elle sera
assez grande comme ¢a elle va comprendre pourquoi on féte ca comme ¢a. »

De la méme maniere, ils fétent la rupture de jelne dans un souci de transmission
culturelle. Céline (couple 6, laique, enfants sans religion) mentionne que pour Paques
«0n va pas a la messe, mais on cache des eeufs dehors dans le jardin, puis la le matin
les enfants vont les chercher, ¢ est une pratique plus culturelle que religieuse. » Aziz et
sa femme (couple 8, non pratiquant, enfant sans religion) précisent qu'ils fétent Noél,
mais ne font pas de sapin pour garder un peu d’ é éments différenciateurs et pour essayer

de créer une singularité des enfants par rapport au monde extérieur.

Chez les deux couples ou I’enfant est musulman et ou I’on célébre les fétes des deux
lignées, les fétes chrétiennes sont célébrées dans un souci de transmission culturelle et
non religieuse. Pour Judith (couple 5, conversion a I'islam, non-pratiquante, enfants

musulmans), ¢’ est plus dans un souci de ravir les enfants :

«lls (les musulmans) sont pas sensés féter Noél, ma belle-mere me le sort a
chaque fois " on est pas sensé le faire" mais j’ai dit c’est pas vraiment un
probléme face au religieux maintenant ¢’est plutét commercial, pour faire
plaisir aux enfants, puis le pére Noél a aucune connotation religieuse avec la
féte de Jésus Christ, moi je suis jamais partie a I’ église le soir de Nodl, j’ai
jamais vu le berger et tout ¢a, d’ailleurs dans ma propre famille j’ai jamais
eu vraiment d'indication, donc ¢’ est plutdt pour faire plaisir aux enfants. »

Bien que les enfants de Sophie et Khaled (couple 9, seul le mari pratique I’islam) soient

musulmans, ils ont décidé de célébrer aussi les fétes de Noél et de Paques. Cependant la
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mere N’y voit que le souci d’ une transmission symbolique : « un sapin, la créeche, moi je

faistout camémesi |’y crois pas, ca a comme une symbolique culturelle[..] »

Au moment des entrevues, un couple a mentionné ne pas célébrer les fétes de I’une ou
I"autre lignée. Il faut préciser qu’ étant un couple récemment formeé et avec un nouveau-
né, il est dans une étape transitoire ou les choix seront reportés. D’ aprés |’ entrevue et les
dires des parents, il semblerait que les choix a venir s orienteront davantage vers une
transmission uniculturelle ot seules les fétes de I'islam seraient célébrées, la mere

pensant fortement a sa conversion al’islam.

7.2 STRATEGIESDE TRANSMISSION

Comme nous I'avons vu précédemment, certains parents (les couples ou il y a
conversion, 1, 3, 5 et ceux ou un seul des conjoints pratique sa religion, 9, 10) ont
I"intention explicite de transmettre une religion a leurs enfants. Comment si prennent-
ils? Quelles sont leurs stratégies de transmission ? C'est a ces questions que nous

répondrons dans les paragraphes suivants.

En ce qui concerne les couples convertis, bien qu’ils mentionnent que leurs enfants sont
musulmans et qu'ils désirent leur transmettre cet héritage religieux, on note des
différences dans les styles de transmission. Chez Mireille et son conjoint (couple 1,
pratiquant, épouse convertie al’idam, enfants musulmans) qui, comme nous |’ avons vu,
ont une conception plus traditionnelle de I'islam, la transmission religieuse aux enfants
est fondamentale et se fait notamment al’intérieur d’ un cadre rigide ou les prescriptions

religieuses se pratiquent de facon orthodoxe. Le mari fait des petites lecons de Coran
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aux enfants et le couple planifie de les envoyer dans une école musulmane sunnite®. A
ce sujet, I'épouse Sexprime: «[..] fait que jaimerais qu'ils apprennent I'arabe,
j’aimerais qui apprennent le Coran puis dans les écoles musulmanes c'est bon, ils

apprennent a fairela priére, t'saisils sont plus comme dans leur identité 1a, je trouve. »

En ce qui concerne la fréguentation de la mosguée, elle se voit reportée étant donné que
pour I’instant les enfants sont encore trop petits : « Non on a dit quand ils vont vieillir un
peu et qu'ils vont ére un peu plus calmes, qu'ils vont S étre assagis un petit peu
j’aimeraisque leur pérelesamene|...] »

Pour Jean-Claude et son épouse (couple 3, pere converti a I’ Islam, pratiquant, enfants
musulmans), cette transmission de I'islam passe beaucoup par une communication avec
les enfants, une éducation ou I’ endoctrinement n’ a pas sa place selon le pére. A ce sujet,
il raconte: « On la renseigne sur les fétes de I'islam pour qu’elle comprenne pourquoi
ces moments-1a, mais sinon on n'a pas une éducation trés, trés stricte on ne fait pas
d’endoctrinement non plus. C'est plutét, ¢’ est trés identitaire ce qu'on fait avec elle. »
De plus, le pére gjoute qu’ avec une autre religion ou méme sans religion, il ne serait pas
plus doctrinaire qu'il ne I’est. Par contre, il mentionne qu’en tant que pere musulman il
lui inculque des valeurs, dans ce sens-la et a mesure qu'éle va grandir on verra. » Il
ajoute que depuis que safille est petite, safemme a pris I’ habitude de réciter avec elle la
profession de foi. A ce sujet, la mére précise: «A, sest habituée, ¢ est comme pour
dormir. C'est relié au dodo, alors quand je ne lui fais pas elle le réclame. » Plus loin
dans I’entrevue, la mere explique comment a |’aide d’un livre, elle a pu répondre aux

guestions de safille qui s'interrogeait sur |’islam :

“6 Tous les autres parents ont manifesté |’ intérét de mettre leur(s) enfant(s) dans des écoles publiques et de
quartier.
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« Surtout aprés le 11 septembre aussi ele voulait comprendre qu’ est-ce qui
se passe, elle a pose des questions et est-ce qu’ils sont méchants qu’ils ont
fait ca. Mais moi j'essaye de lui expliquer aussi des choses queil y a la
politique puisil y alareligion puisil y ala culture aussi et des fois, j’ai fait
comme un... a cette période-1a, je me rappelle ¢ était beaucoup de questions
puis C’ était beaucoup de choses a répondre j’avais le livre de Tahar Ben
Jelloun, comment expliquer |I’islam aux enfants®’ ¢’ était sa fille qui posait des
questions puis lui il répondait j’ai fait comme un exercice avec elle, j'ai fait
la petite fille puis le pere qui pose des questions puis elle m'a enregistrée
[..] ja trouvé une fagon ce livre-la ¢a répond a beaucoup de choses ca
explique les choses, en plus avec le langage d’ un écrivain et puis élle a aimé
cet exercice-la. »

Pour le troisiéme couple ou I’ épouse S est convertie al’islam (couple 5, non pratiquant,
enfants musulmans), la transmission religieuse a été relayée aux grands-parents en
contexte musulman aors que lafamille vivait au Maroc. En ce qui concerne |’ éducation
religieuse de sesfilles, lamere confie :

« elles sont musulmanes toujours, ma fille ainée a été inculquée au niveau de

mes beaux-parents, elle faisait la priére avec eux, elle passait a la mosquée

avec eux. Pour I'instant, elle a un sens de la religion, elle sait qu'elle est

musulmane, elle sait qu’elle ne doit pas manger de cochon, €lle sait qu elle

doit faire la priere, elle sait certaines choses » (Judith, couple 5).
Il faut noter que chez tous les couples, les grands-parents d'origine musulmane
demeurent au pays d’ origine et, en ce sens, leur participation al’ éducation religieuse des

petits enfants d appartenance musulmane s en voit limitée. En contexte migratoire, il

semble que le pére soit |e principal agent de socialisation religieuse.

“" Livre de poche de Tahar Ben Jelloun intitulé L’ Islam expliqué aux enfants, qui explique les croyances et
les cultes des musulmans, mais aussi le contexte historique et social dans lequel naquit cette religion.
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En ce qui a trait & I’éducation religieuse des enfants ou seul le conjoint musulman
pratiquesa religion (famille 9 et 10%%): Sophie (couple 9, enfants musulmans)

mentionne que pour le moment les enfants sont spectateurs des pratiques de leur pére :

« C'est-a-dire gu’on leur parle de, on leur parle de Dieu, il voit leur pere
faire leur priére, cing fois par jour, depuis qu’ils sont petits que Khaled fait
sur le tapis puis ils se mettent en avant, ils font comme lui, ils grimpent sur
lui, alors pour eux ¢a fait partie de cette, de la normalité, parce que Sara
vieillit puis qu'elle va a I’ école puis que cette année elle a éé introduite en
sciences religieuses plutdt qu’en sciences morales par erreur, elle nous a
posé des questions sur e temps de Jésus puis tout ¢a fait que la on a trouvé
que c'était bon qu’on commence a lui parler davantage, euh... de... de la
repréesentation de Dieu a travers les différentes religions mais ¢a quand on
lui parle de Dieu on fait pas de distinction entre catholiques, musulmans on
lui dit Dieu donc c'est plus dans ce contexte-la mais on introduit pas
necessairement d' é éments de pratique. »

Pour les parents qui pratiquent chacun leur propre religion, il s agira avant tout de ne rien
imposer a I’enfant mais de lui transmettre des facons de faire afin qu’il ait un bagage
dans leque il pourra puiser quand il sera en &ge de le faire. La stratégie de transmission
est une stratégie ol il S agira de montrer et de raconter sans rien imposer al’enfant. A ce
sujet lamere explique :
« On va chacun lui apprendre notre religion, ¢ est évident parce qu’ on va lui
raconter ce qu’on fait, tout ¢a, mais on va pas la forcer a pratiquer quoi que
ce soit jusgu’' a ce qu’ elle soit en ge de décider ce qu’ elle veut pratiquer, la
religion qu'elle veut pratiquer, si elle veut se faire baptiser ¢a sera elle qui
I"aura décide, si elle veut devenir musulmane ¢a sera elle qui I’aura décidé »
(Caroline, catholique pratiquante, mariée a Driss, musulman pratiquant,
couple?).

Pour les parents non pratiquants dont les enfants sont sans religion (couple 4, 6, 7, 8), il

est évident que les institutions religieuses et les écoles religieuses n’ont pas leur place

8 Chez lafamille 10 (enfant musulman), I’ enfant est nouveau-né (agée de 3 mois), et I’ éducation
religieuse est absente pour I'instant de lavie familiae.
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dans I’éducation de leur enfant. D’ailleurs, concernant le choix de I'école, Aziz,
musulman (non-pratiquant, couple 4), refuse denvoyer son fils dans une école
privée confessionnelle. Pour lui, ce qui est important dans le choix d une école pour son
enfant ¢’ est avant tout de lui assurer une éducation laique. 1l soutient que le prosélytisme
religieux n'a pas sa place dans I’ école. Le contenu éducationnel doit étre privilégié sur
toute autre considération : « Pas question de musulmans ou pas musulmans, je veux pas
I’ envoyer par exemple quelque part ou [..] ils vont lui donner des idées religieuses ou
quelque chose comme ¢a. » A la maison, si les parents ne transmettent pas de contenu
religieux rigide, ils peuvent néanmoins vouloir donner des bases et les instruire sur leur

religion respective.

Somme toute, il ressort dans ce chapitre que la transmission religieuse et culturelle est
loin d'ére homogene en termes d’ attitudes. Chez les couples ou I’ enfant est musulman,
a I’exception d'une famille (couple 1), dans la majorité des cas, la transmission
religieuse ne s est pas faite dans un suivi orthodoxe des normes et des pratiques de I’ une
ou I'autre lignée. Cependant, malgré certaines discontinuités, les parents puisent dans
leur répertoire des données symboliques et des référents identitaires qu’ils transmettent a

leur descendance.

Pour les parents qui releguent le choix de lareligion aleur enfant, il n’en demeure pas
moins que certains ont verbalisé I’importance que leurs enfants aient une connaissance

de base de leur religion respective.
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CHAPITRE 8: LEGITIMATIONS DES CHOIX PARENTAUX

Apres avoir vu quelles stratégies ont adoptées les parents quant a la socialisation religio-
culturelle de leurs enfants, il semble important de cerner la Iégitimation que les parents
font de leur choix. Est-il important pour eux de transmettre une religion ? Que veulent-ils
transmettre prioritairement a leurs enfants? Telles sont les questions auxquelles ce

chapitre se propose de répondre.

8.1 TRANSMETTRE UNE REFERENCE IDENTITAIRE

La grande magjorité de nos parents n’ont pas le souci de léguer a leur(s) enfant(s) un
ensemble rigide de dogmes et de pratiques. Pour certains, transmettre une religion bien
au-dela du dogme et des croyances religieuses ¢’ est avant tout dans le but de transmettre
un référent identitaire et un encadrement moral, pour donner des balises aux enfants.
Dans ce sens, Jean-Claude (famille 3, pére converti a l’islam, enfants musulmans) nous
explique que:

«[..] on doit transmettre un cadre, [...] ¢a fait partie je dirais du corpus

identitaire, ce que tu vas donner a ton enfant, ca fait partie de I’ identité que

tu vas lui donner donc si tu veux lui donner des valeurs et un cadre moral qui
est auss culturel, alorstu as intérét dans donner un. »

Dans une perspective semblable, Karim (couple 6, non-pratiquant, enfant sans religion)
avoue que lorsqu’ils célebrent en famille des évenements religieux ¢’ est davantage pour
léguer aux enfants des références identitaires dans lesquelles ils pourront se raccrocher
ultérieurement :

« C'est pas vraiment pour la religion surtout en fait c’est plutt pour leur

donner en quelques sortes des références identitaires. [ ..] ils pourront aussi
savoir d’ou ils viennent, essayer de creuser davantage leur identité plus tard,
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et cetera, donc c'est un petit peu plus pour ¢a que par souci de croyance
religieuse. »

En ce sens ces couples s'inscrivent dans le contexte québécois (Milot, 1991), ou la

religion est davantage percue comme un héritage familial, un référent culturel.

8.2 TRANSMETTRE UNE SPIRITUALITE

Si certains peres ont insisté sur |I'importance de donner des repéres identitaires, certaines
meres ont quant a elles mentionné I’importance de léguer une spiritualité a laquelle se
rattacher plut6t que des regles a suivre. Pour Céline (couple 6, non-pratiquante d’ origine
catholique, enfant sans religion), ce qui est important a transmettre: «[..] c'est pas
tellement la religion mais ¢’ est peut-étre un petit peu la spiritualité danslesensouil y a
des fois, quand on est dépasse par certaines choses on peut se replier vers ca, puis ¢ca

j’ai pas honte de le dire a mes enfants. »

Méme chose pour Judith (non-pratiquante convertie al’islam, enfants musulmans) pour
qui il est plusimportant que sesfilles aient une spiritualité qui transcende une religion de

référence:

«[..] le probléme c’est que les religions comme telles ¢’ est pas important
gue je les inculque, ni la facon d ére musulmane ou la fagcon d'étre
protestante, parce que ¢a c'est juste des régles a suivre, ¢ca m'intéresse pas
vraiment, la spiritualité est que il y a un Dieu et que nos actes ont des
conséquences, et ¢'est important d étre bien et de s occuper des autres, oui
absolument c'est tres important mais de dire que c’est important d’étre
musulmane ou important d'étre protestante, vraiment, ca a aucune
importance pour mMoi. »

Ici, le fait de ne pas pratiquer pour les parents n'est pas synonyme de disparition du

religieux. S'ils ne désirent pas transmettre de pratiques et ne se réferent plus a la
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dimension communautaire de la religion, notamment par une participation réguliére aux

officesreligieux, ilstiennent toutefois al’ aspect spirituel de lareligion.

8.3 TRANSMETTRE DESVALEURSUNIVERSELLES

D’une maniere générale, nous avons constaté a travers les entretiens réalisés, qu avant
toute chose, les parents veulent transmettre des valeurs a leurs enfants. Ainsi, la mgjorité
des parents rencontrés (9 sur 10) (que ce soit ceux dont |’ appartenance religieuse est
clairement définie ou ceux qui reléguent ce choix al’enfant) ne considérent pas que la
premiere chose quils aient a transmettre a leur enfant soit la foi et une pratique
religieuse. En effet, al’exception du couple 1 pour qui lareligion guide la vie familiale,
a la question « Que voulez-vous transmettre a vos enfants ? », il est manifeste que les
parents ont prioritairement un désir de léguer des valeurs universelles. Pour Jean-Claude
(couple 3, pratiquant converti al’islam), indépendamment de lareligion, « le respect de

I’autre, la générosité pour moi ¢’ est fondamental. »

Plusieurs meres ont insisté sur I'importance de transmettre un respect des différences
religieuses et d' expliquer aux enfants sur quels points se rejoignent deux religions
comme I’islam et le catholicisme. A ce sujet, Lise (couple 7, non-pratiquant, enfants

sans religion) s explique :

« Ben moi je pense que méme s je suis non pratiquante moi il y a une chose
que je voudrais passer c'est pas une religion comme telle mais c'est le
respect des religions. Pour moi ¢’ est important parce que je trouve qu'il y a
quand méme des valeurs fondamentales que je sois d'accord avec les
pratiques ou non, Moi ¢’ est souvent au niveau des pratiques que ¢a coince la,
mais pour moi ¢ est important puis voir qu'il y a des différences puis gu’ils
serejoignent quelque part je trouve ¢a intéressant aussi. »
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Elle gjoute que lorsque ses enfants la questionne sur lareligion, pour leur répondre, elle
se référe a une universalité religieuse: «[...] moi j’ai toujours essayé de répondre sur
des espéces de criteres universels des religions qui est... pis ¢a a toujours été un peu ma

ligne de discours mais sinon ¢’ est pas un sujet numéro un. »

En résumé, ce chapitre nous révéle qu’on ne peut parler de vide religieux chez les
parentsinterrogés. En effet, méme si la moitié des parents n’ ont pas assigné aleur enfant
une religion particuliére, ils n’'effacent pas non plus totalement |’ aspect religieux du
patrimoine qu’ils transmettront & leur enfant. Face a la question de la transmission, la
religion revét pour chacun une signification particuliere : une référence identitaire, une

spiritualité, un corpus de valeurs.
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CONCLUSION

Ce mémoire proposait de documenter les choix des parents vis-avis la transmission
religio-culturelle aux enfants. Nos résultats révélent que les familles maghrébo-
guébécoises islamo-chrétiennes interrogées difféerent toutes par leurs expériences
biographiques et par leurs référents culturels, ce qui explique que nos analyses n’ont
nullement abouti a la détermination d’une trajectoire unique et pré-inscrite de ce que
serait cette transmission aux enfants. En effet, nous n’avons pas trouvé une logique de

transmission qui S applique atous nos parents.

Nous relevons toutefois quelques faits saillants. En ce qui concerne le choix de
I’ appartenance religieuse, les enfants de notre échantillon sont identifiés soit comme
musulmans (5 familles sur 10) soit sans religion (5 familles sur 10), et aucun couple n’a
choisi le catholicisme pour leur enfant, et ce, méme dans le cas ou le conjoint catholique

est pratiquant.

Concernant la nomination des enfants, nos couples, dont plusieurs ont mentionné le souci
de symboliser par le prénom choisi un pont entre les deux cultures, ont donné a
["'unanimité des prénoms arabes aux enfants. De plus, nos résultats indiquent que chez
cing familles (1, 2, 5, 6, 8) les composantes du nom des enfants renvoient uniquement a

lalignée du pere. Aucune famille n’atransmis le nom de la mére uniquement.

En outre, nos résultats révelent que le choix de I’ appartenance religieuse des enfants et du
nom sont indépendants I'un de |'autre. Le nom-prénom serait plutdt un marqueur
identitaire culturel comme un autre et indépendant la plupart du temps de la transmission

religieuse a |’ exception des couples convertis (1,5) qui ont donné un prénom puisé dans
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le patrimoine religieux, le nom du pére d’ origine musulmane et la religion musulmane a

leur enfant.

Nous nous proposions aussi de voir comment les pratiques et croyances des parents
influencent leurs choix et d expliquer en quoi ces choix se manifestent dans leurs
pratiques rituelles avec les enfants. Nos résultats montrent un lien entre I’attitude
religieuse des parents et le choix de |’ appartenance religieuse pour |’ enfant. En effet, les
couples ou les deux conjoints sont non-pratiquants (4, 6, 7, 8) ainsi que I’ unique couple
ou chague conjoint pratique sa religion d’ origine (couple 2) n’ont pas choisi de religion
pour I’enfant. Mais selon un « mode différé » ils lui laissent le libre-arbitre de le faire
lorsgu’il sera plus grand. Par contre, les couples ou I'un des conjoints s est converti a
I'islam (1, 3, 5) ainsi que les deux couples ou seul le mari musulman pratique sareligion

(9,10) ont transmis lareligion musulmane aleur enfant selon un mode patriarcal.

A travers les choix parentaux concernant plus particuliérement le rite de la circoncision
nous avons vu gue quelle que soit la position du parent musulman face a la religion
(pratiquant, non pratiquant, athée), celui-ci tient fermement au rite de la circoncision pour
son enfant dans un souci de transmission culturelle, ce qui signifie que le degré de
religiosité des peres n’influence pas le choix de circoncire leur fils. En outre, la
circoncision peut ne pas avoir de lien avec I’ appartenance religieuse de I’enfant. Un
garcon peut étre circoncis bien que les parents le disent sans-religion. Tout comme le
nom, la circoncision semble un référent identitaire et culturel qui serait indépendant de la
transmission religieuse sauf pour les couples avec conversion ou la circoncision peut étre

interprétée comme un choix inscrit tant dans une tradition religieuse que culturelle.



90

D’autre part, nos résultats révelent une grande diversité en termes de pratiques festives
familiales concernant la transmission culturelle aux enfants allant d’une omniprésence
du religieux (transmission rigide) a une désacralisation (transmission plus souple).
Toutefois, la transmission biculturelle ou les fétes des deux lignées sont célébrées en
famille, dans une intention d'addition de ressources pour I’ enfant, est la plus pratiquée
(5 couples sur 10), ce qui rgjoint en ce sens, les résultats de Meintel (2002) sur la
transmission identitaires chez les unions mixtes a Montréal, processus par lequel les
parents mobilisent un maximum de symboles entre lesquels les enfants pourront puiser

lorsqu’ils seront préts alefaire.

Finalement, les résultats de nos analyses laissent apparaitre que les familles qui font un
choix explicite quant alareligion de leur enfant, en I’ occurrence I’ islam, ont un mode de
vie caractéristique dans lequel la sociaisation religieuse est présente au sein de la
famille. Cependant, elle s opére de maniere diversifiée. En effet, différentes stratégies
sont mises en place, dlant d’ une transmission orthodoxe de I’islam (couple 1 pratiquant,
femme convertie a I'islam, enfants musulmans) a une transmission qui S'inscrit

davantage dans un mode communicatif qu’ un mode orthodoxe.

Quant aux familles qui préferent laisser le choix de lareligion al’ enfant quand il seraen
&ge de le faire, nous avons vu que du c6té catholique, comme du cté musulman, ne pas
transmettre de religion, outre le fait de ne pas assigner d’ appartenance religieuse c’est
aussi ne pas transmettre de pratiques rigides, en laissant toutefois I’ espace de transmettre
des balises culturelles, des référents, des rites. Si les parents puisent dans le patrimoine
religieux qu’ils ont regu pour en léguer certains symboles identitaires, il semble que cela

s'inscrive principalement dans un désir de transmission culturelle et non religieuse. Ainsi,
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pour les parents, il Sagit de répondre davantage a un souci de transmission d’'une
tradition familiale et culturelle qu’ & une transmission dogmatique d’ allégeance religieuse.
Pour reprendre |’ expression du sociologue Claude Riviere (1995), «le plaisir du rituel
[se manifeste] sans la contrainte du dogme. » En outre, ces parents illustrent leur rapport
libre avec une tradition alaquelle ils se référent, ce qui rejoint lathese d Hervieu-Léger et

sa conception de latransmission de I’ identité religieuse en modernité.

PISTESDE RECHERCHE

Le théme de la transmission et de I’origine renvoie a la question fondamentale de
I’ émancipation, de I’ autonomie du sujet (de Villers, 2005, Hervieu-L éger, 1993) ce qui
nous amene pour finir a nous demander quels choix les enfants grandissants feront pour
eux et pour leurs enfants ? Suivront-ils le chemin de leurs parents ? Quelles logiques
d’identification mettront-ils en ceuvre? Pour répondre a ces questions une étude
longitudinale serait envisageable en consignant |’ opinion des enfants grandissants de ces

couples et en étudiant leur trgjectoire d' identification religio-culturelle.

Des études comparatives pourraient aussi étre envisagées en intégrant un échantillon
plus large comprenant des familles homogames culturellement et religieusement et en
comparant leurs modes de transmission avec ceux des famillesinterreligieuses. En outre,
pour I'éude des familles interreligieuses, un nombre égal de femmes et d’hommes
d’ origines musulmanes devrait étre prévu afin de pouvoir comparer leur mode de

transmission.
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ANNEXE 1: FICHE SOCIODEMOGRAPHIQUE

Cassette(s)

Date de I’ entretien : / /
minutes

Codedel’ entretien :

Pseudonymes : -

REPONDANT(E) D'ORIGINE QUEBECOISE

Sexe: UM [OF

Date de naissance

Lieu de naissance:

Langue maternelle:

Langue utilisée a la maison : avec le conjoint ; avec lesenfants

Lecouple: Date depremiéreconnaissance: /[
Etat civil [J conjoint(e) de fait ; depuis quand ?

U mari&(e) civilement; depuis quand ?

[ marié(e) religieusement; depuis quand ?

[l cérémonie chrétienne ?

UJ cérémonie musulmane
Nombre d’enfants:

age: sexe: 1M OF  Lieudenaissance:
age: sexe: M OF  Lieudenaissance:
&ge: sexe: 1M OF  Lieudenaissance:

Enfantsissusd’autresunions:

Scolarité:[lprimaire [l secondaire [lcollégia [ltechniqgue [ universitaire: [ 1% cycle
1 2%cycle
1 3%cycle

Emploi actud :

Lieux de naissance de sesparents:
Nationalité(s) de ses parents:

Religion d’origine:
Religion delamére: [ pratiquante

[ non-prati quant
Religion du pére: [ pratiquant
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[0 non-pratiquante
Religion actuelle: S converti(e), depuisquand ?
O pratiquant(e)
[ non-pratiquant(e)

REPONDANT(E) D'ORIGINE MAGHREBINE

Sexe: UM [OF

Date de naissance

Lieu de naissance: ; immigré(e) au Canada depuis quand ?

Langue maternelle:

Langue utiliséealamaison : aveclesenfants

Enfantsissus d’autresunions:

Scolarité: [ primaire [1secondaire [Icollégid [Itechnique [ universitaire: [11% cycle
0 2°cycle
11 3%cycle

Emploi actud :

Lieux de naissance de ses parents:

Nationalité(s) de ses parents:

Religion d'origine:
Religion delamére: [ pratiquante
[0 non-pratiquant

Religion du pére: [ pratiquant
[ non-pratiquante

Religion actuelle: Si converti(e), depuisquand ?

O pratiquant(e)
[J non-pratiquant(e)



TABLEAU 2 : REFERENTSIDENTITAIRESTRANSMISET FESTIVITE RELIGIEUSE

- Fétes
Conjoints Prénoms des enfants Nom des enfants RElENELES Initiation religieuse | religieuses
enfants - Ny
célébrées
1F prénoms arabes nom du pére musulmane gargons circoncis Aid al-fitr
1H Aid al-kabir
2F -
prénom arabe nom du pére sansreligion (%] Ard aI__fltr
2H Noé
¥ rénoms arabes nom du pére musulmane arcon va étre circoncis Aid al-fitr
H P P gare Aid al-kabir
4F ) . . o . . Nodl
prénom arabe nom du péreet delamére | sansreligion gargon circoncis A
4H Paques
oF rénoms arabes nom du pére musulmane (%] Ard al-fitr
H P P Aid al-kabir
6F Aid a-fitr
prénoms arabes nom du pére sansreligion gargon circoncis Aid a-kabir
6H Noé
7F 1 garcon avec prénom arabe
er A
%réq%arrnggpag\ée; lliée nomdu péereet delamere | sansreligion gargons non circoncis P'gqol?&s
7H
occidental
8F Noé
prénom arabe nom du pére sansreligion (%] Aid a-fitr
8H Aid al-kabir
oF oz e Aid a-fitr
a; a?rﬁgo(r;?raﬂ?segéeé) nom du pére et delamére musul mane garcon va étre circoncis Noél
9H q p Péques
10F 3 . . .
prénom arabe nom du pére et delamére musul mans 7] Pasdeféte

10H

111



111



