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RÉSUMÉ 

La prévalence et la persistance de la violence en contexte conjugal sont préoccupantes dans les 

communautés autochtones (Brassard et al., 2011, 2015). En effet, les hommes (54 %) et les femmes 

(61 %) autochtones sont plus susceptibles d’être victimes de violence en contexte conjugal que les 

allochtones (36 % et 44 %, respectivement) (Cotter, 2021). La présente étude vise à comprendre 

comment les hommes autochtones mettent fin à la violence en contexte conjugal. D’une part, 

l’objectif est d’explorer le sens donné à l’arrêt de la violence en contexte conjugal. D’autre part, 

l’étude s’intéresse aux récits et aux processus de bifurcation vers cet arrêt de la violence. Des 

entretiens qualitatifs ont été menés auprès de six hommes innus et innus-naskapis ayant vécu de la 

violence bidirectionnelle ou unidirectionnelle.  

Les résultats démontrent que la plupart des hommes identifient les contextes coloniaux, 

communautaires et familiaux comme des sources de la violence en contexte conjugal. 

L’intersection entre un contexte d’épuisement et de déstabilisation crée un environnement propice 

aux processus de bifurcation vers l’arrêt de la violence en contexte conjugal. Trois types de 

processus de bifurcation sont développés, mettant en évidence différentes conceptions de l’arrêt de 

la violence : 1) un processus « spontané, mais inachevé », 2) un processus « constant et efficient » 

et 3) un processus « mouvementé et abouti ». Ces processus impliquent des apprentissages sur le 

passé, la violence et la communauté pour développer une posture non-violente. Souvent 

accompagnés de diverses sources de soutien, les hommes résolvent les sources de la violence afin 

d’apaiser leurs souffrances et ainsi réagir différemment aux expériences éprouvantes. 

Mots-clés : Autochtones, hommes autochtones, violence conjugale, récit, victime, désistement, 

bifurcation, violence bidirectionnelle, guérison, qualitatif. 
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ABSTRACT 

The prevalence and persistence of violence within the conjugal context in Indigenous communities 

are concerning (Brassard et al., 2012, 2015). In fact, Indigenous men (54%) and women (61%) are 

more likely to be victims of violence within the conjugal context than non-Indigenous people (36% 

and 44%, respectively) (Cotter, 2021). This study aims to understand how Indigenous men end 

violence within the conjugal context. On the one hand, the objective is to explore the meaning 

given to ending violence within the conjugal context. On the other hand, the study focuses on the 

narratives and bifurcation processes towards ending violence. Qualitative interviews were 

conducted with six Innu and Innu-Naskapi men who had experienced bidirectional or unidirectional 

violence. 

Findings show that most men identify colonial, community, and family contexts as sources of 

violence within the conjugal context. The intersection between a context of exhaustion and 

destabilization creates an environment conducive to the bifurcation processes towards ending 

violence within the conjugal context. Three types of bifurcation processes are proposed, 

highlighting different conceptions of violence cessation: 1) a “spontaneous, but incomplete” 

process, 2) a “constant and efficient” process and 3) a “hectic and thorough” process. These 

processes involve learning about the past, violence and the community, in order to develop a non-

violent posture. Often accompanied by various sources of support, men resolve the sources of 

violence to alleviate their suffering and thus react differently to distressing experiences. 

Keywords: Indigenous, Indigenous men, conjugal violence, victim, desistance, healing, 

qualitative, bifurcation, narrative, bidirectional violence. 
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INTRODUCTION 

La violence en contexte conjugal (VCC1) est un phénomène important au sein de la société. Au 

Québec, environ 30 % des infractions rapportées à la police sont des crimes contre la personne en 

contexte conjugal (Ministère de la Sécurité publique du Québec, 2017). La prévalence et la 

persistance de ce phénomène sont encore plus préoccupantes en milieux autochtones2 (Brassard et 

al., 2011, 2015). Dans le rapport de la Commission royale sur les peuples autochtones (CRPA), la 

violence familiale3 est identifiée comme « le problème social le plus courant de notre époque et 

sans doute le plus coûteux » (CRPA, 1996, p. 72‑73). En effet, les hommes (54 %) et les femmes 

(61 %) autochtones sont plus susceptibles d’avoir été victimes de VCC dans leur vie que les 

allochtones (36 % et 44 %, respectivement) (Cotter, 2021). Contrairement aux idées reçues, les 

taux de victimisation des hommes et des femmes en contexte conjugal sont similaires (Cotter, 

2021). Cependant, les hommes rapportent moins souvent de conséquences émotionnelles et 

physiques (Cotter, 2021). D’ailleurs, environ 58 % des personnes rapportant de la VCC vivent de 

la violence bidirectionnelle selon une méta-analyse (Langhinrichsen-Rohling et al., 2012). De plus, 

18 % des détenus autochtones au Québec déclarent être aux prises avec des problèmes de VCC 

(Brassard et al., 2011). Cela représente un taux trois fois plus élevé que chez les allochtones.  

Cela dit, nombreux sont ceux qui mettent fin à cette forme de violence. Selon des données récoltées 

en Australie dans un bassin majoritairement autochtone, le taux de désistement de la VCC est de 

88,2 % après 4 ans (Kerr et al., 2017). Parmi les personnes autochtones interrogées dans le cadre 

de l’Enquête sociale générale sur la sécurité des Canadiens, 7,5 % d’entre elles ont vécu de la 

violence de la part de partenaires intimes dans les cinq dernières années tandis que seulement 3 % 

en ont vécu dans la dernière année (Conroy, 2021). Cela signifie que 60 % des personnes ayant été 

victimes dans les cinq dernières années n’ont plus vécu cette forme de violence dans la dernière 

année (Conroy, 2021). La majorité des personnes ayant vécu une dynamique de VCC y ont mis fin, 

mais on comprend mal comment elle s’y prend.  

 
1 L’acronyme VCC est utilisé tout au long du texte pour parler de la violence en contexte conjugal. 
2 Au Canada, le mot « autochtone » fait référence aux Premières Nations, aux Inuit et aux Métis (OQLF, 2022). 
3 La violence familiale englobe diverses formes de violence telles que la violence conjugale, la maltraitance et la 

négligence des enfants et des personnes aînées (Ministère de la Justice du Canada, 2022). 
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Plusieurs recherches et rapports gouvernementaux, dont l’Enquête nationale sur les femmes et les 

filles autochtones disparues et assassinées (ENFFADA) ont permis de mieux appréhender la 

victimisation des femmes et des filles autochtones (A.-S. Bergeron, 2012; Bourque, 2008; Flynn et 

al., 2013; Montminy et al., 2012). Toutefois, peu de recherches se sont intéressées aux expériences 

des hommes autochtones relatives à la VCC (Brassard et al., 2017; Ellington, 2015; Marchetti et 

Daly, 2017). Parmi celles-ci, la majorité traite des causes, des caractéristiques et des dynamiques 

de la violence, ainsi que des interventions pour y faire face (Brassard et al., 2017; Brownridge, 

2010; Cheers et al., 2006; Comack, 2008; Ellington, 2015; Fisher-Townsend, 2018; Pleasant, 2016; 

Rizkalla et al., 2021; Sørensen, 2001; Vedan, 2002). Il y a donc un manque de connaissances sur 

l’arrêt de la VCC chez les hommes autochtones, auquel notre étude tente de répondre. 

Ce mémoire s’inscrit dans le projet « Parcours de sortie de la violence familiale d’adultes 

autochtones au Québec » dirigé par les professeures Renée Brassard (Université Laval) et Mylène 

Jaccoud (Université de Montréal). Environ 35 hommes et femmes autochtones ont été rencontrés 

dans le cadre de cette recherche. Ce projet est issu d’une collaboration avec la Maison 

communautaire Missinak, le Conseil de la Nation Atikamekw et le Cree Men Gathering. 

Ce mémoire porte sur les récits de six hommes innus et innus-naskapis sur l’arrêt de la violence 

bidirectionnelle et unidirectionnelle en contexte conjugal. Il vise à saisir le sens donné à l’arrêt de 

la violence par les hommes autochtones, ainsi qu’à analyser les récits et les processus de bifurcation 

vers l’arrêt de la VCC. L’étude se distingue du projet plus large en s’intéressant uniquement aux 

perspectives d’hommes issus des communautés innues4 et naskapies5. Notre but est de mettre en 

lumière les histoires de réussite pour insuffler l’espoir afin de freiner la VCC en milieux 

autochtones.  

Notre étude est divisée en quatre chapitres. Le premier présente une recension des écrits sur l’arrêt 

de la VCC. Le deuxième chapitre étaye la méthodologie de notre recherche. Le chapitre 3 présente 

la mise en récit de l’arrêt de la VCC et le quatrième chapitre analyse les processus de bifurcation 

vers cet arrêt. 

 
4 Les membres de la Nation innue sont issus de 11 communautés sur la Côte-Nord, au Saguenay–Lac-Saint-Jean et au 

Labrador. Les villes de Roberval, Sept-Îles et Québec comptent aussi une population innue importante. 
5 Les membres de la Nation naskapie sont établis majoritairement dans la communauté de Kawawachikamach. 



 

CHAPITRE 1 – RECENSION DES ÉCRITS 

Depuis que je vis la vie des Blancs, tout ce que j’y trouve 

personnellement, c’est le mensonge et l’injustice. C’est tout ce qu’il 

y a. Voilà à quel point la vie que nous menons est difficile depuis 

que notre mode de vie indien a été détruit. Nous n’avions 

auparavant jamais vu de policiers nous faire souffrir et nous 

offenser. Pendant les années où le policier a voulu nous 

« civiliser », il aurait valu beaucoup mieux qu’il essaie de se 

civiliser lui-même puisque c’est lui qui est le moins civilisé. 

– An ANTANE KAPESH, Je suis une maudite sauvagesse, 1976, p. 141 

L’objectif de ce chapitre est de présenter l’état des connaissances sur l’arrêt de la VCC. Cette 

recension concerne spécifiquement les études qualitatives et porte une attention particulière aux 

hommes autochtones. Deux objets d’études se dégagent : les processus d’arrêt de la VCC et les 

ressources pour y mettre fin.  

La première section aborde les définitions importantes et certains enjeux méthodologiques. La 

deuxième traite des études sur les processus d’arrêt de la VCC en contexte autochtone et allochtone. 

La troisième partie porte sur les recherches concernant les ressources en matière d’arrêt de la VCC. 

Nous présentons à la dernière section une synthèse des connaissances et les limites de la littérature. 

Dans chaque section, les recherches sur les victimes, les auteurs6 et les couples seront analysées 

conjointement. Au fil du développement, nous effectuerons les distinctions qui s’imposent en 

fonction du genre et de l’identité autochtone. 

1.1 Définitions et enjeux méthodologiques 

Avant d’analyser les résultats des études recensées, nous présentons certaines définitions liées à 

l’arrêt de la VCC et des enjeux relatifs aux critères d’échantillonnage.  

1.1.1 Définitions  

Dans le cadre de cette étude, nous utilisons le concept de violence en contexte conjugal (VCC). 

Notre définition s’inspire partiellement de la définition de la violence conjugale proposée dans la 

Politique d’intervention en matière de violence conjugale mise sur pied par le gouvernement du 

 
6 Le terme « auteur » est employé pour parler d’un auteur de VCC.  
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Québec (1995). La VCC « comprend les agressions psychologiques, verbales, physiques et 

sexuelles ainsi que les actes de domination sur le plan économique » (Gouvernement du Québec, 

1995, p. 23). Le contexte conjugal s’étend aux relations maritales, extramaritales ou amoureuses.  

Les approches féministes situent la violence conjugale comme un « produit historique des rapports 

inégaux » entre les hommes et les femmes (Flynn et al., 2018), c’est-à-dire une conséquence du 

système patriarcal. Selon la définition féministe de cette Politique de 1995, la violence conjugale 

« ne résulte pas d’une perte de contrôle, mais constitue, au contraire, un moyen choisi pour dominer 

l’autre personne et affirmer son pouvoir sur elle » (p. 23). Cette définition permet de mettre de 

l’avant le contexte particulier de nombreuses femmes et leur oppression systémique largement 

documentée.  

Toutefois, notre définition de la VCC n’est pas restreinte aux contextes où la violence est utilisée 

pour dominer et affirmer son pouvoir sur l’autre. Elle s’étend à toutes les formes de violence vécues 

en contexte conjugal que la violence soit bidirectionnelle ou unidirectionnelle. Notre définition de 

la VCC est davantage ancrée dans le champ des études autochtones, plutôt que dans le champ des 

études féministes. Nous privilégions une approche passant par le prisme du colonialisme, plutôt 

que celui du patriarcat. Sans nier les rapports de pouvoir asymétriques entre les hommes et les 

femmes, nous appréhendons le phénomène de la VCC à partir des perspectives des hommes 

autochtones. Pour ce faire, nous nous éloignons d’une vision où « les hommes, en tant que sujet 

politique, sont perçus comme étant les oppresseurs et les agresseurs » (Flynn et al., 2018) afin de 

privilégier une analyse inductive de leurs expériences.  

Afin de privilégier les approches autochtones en matière de VCC, nous nous inspirons des travaux 

de l’organisation Femmes autochtones du Québec (2011), laquelle conçoit la VCC comme un 

phénomène complexe inscrit dans des dynamiques familiales, intergénérationnelles et 

communautaires. À la manière Bopp et ses collègues (2003), nous évitons de considérer ces 

violences comme des événements ponctuels relevant d’une anomalie sociale. De plus, nous nous 

inspirons des travaux du professeur saulteaux Robert Alexander Innes et de la professeure 

crie/Métis Kim Anderson (2015) sur les masculinités autochtones. Nous souscrivons à une critique 

de la masculinité hégémonique afin de remettre en question la position privilégiée des hommes, 

tout en soulignant les conséquences du colonialisme sur les personnes autochtones. Notre approche 
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intègre donc les dimensions historiques et communautaires afin de mieux appréhender les 

fondements, les caractéristiques et les répercussions de la VCC (Papatie, 2019). 

La notion d’arrêt prend aussi différents sens dans la littérature sur la VCC. De manière générale, 

elle s’inscrit sur un continuum allant d’un arrêt temporaire à court terme jusqu’à un arrêt à long 

terme. Ce concept et ses dérivés semblent compatibles avec les perspectives des victimes et des 

auteurs de violence en contexte autochtone et allochtone. Par exemple, les termes « cessation » 

(Brassard et al., 2017; Fagan, 1989; Riesen, 2006), « fin » (Burke et al., 2001; Mills, 2008) et 

« arrêt » (Gondolf et Hanneken, 1987; Hellman et al., 2010; Riddell et al., 2009) s’appliquent, peu 

importe le rôle des protagonistes dans la relation conjugale. Ces termes n’impliquent pas 

nécessairement une fin à la relation, mais plutôt un arrêt de la violence. La séparation est donc une 

avenue possible sans être une condition sine qua non à l’arrêt de la violence. Dans le cadre de notre 

recherche, l’expression « arrêt de la VCC » est utilisée sans égard à la distinction entre auteur et 

victime. Considérant la diversité des perspectives théoriques dans la littérature, certains concepts 

connexes à l’arrêt sont abordés brièvement, tels que les « changements » et le « départ de la 

relation ». 

Parmi tous les textes recensés, le concept de changement est le plus répandu. Les études utilisent 

parfois l’expression « stories of change » (Chovanec, 2014; Roy et al., 2016; Takano, 2014) ou 

« process of change » (Cluss et al., 2006; Eckhardt et al., 2004; Walker et al., 2015). Ce concept 

est mobilisé dans la littérature qui porte sur les auteurs (Buchbinder, 2018; Roy et al., 2016; Scott 

et Wolfe, 2000; Silvergleid et Mankowski, 2006) et sur les victimes (Burke et al., 2001; Cluss et 

al., 2006; Keeling et al., 2016; Scott et Wolfe, 2000; Senter et Caldwell, 2002). Certains auteurs 

mobilisent la notion de désistement pour parler des processus de changements soutenant l’arrêt de 

la criminalité (Kazemian, 2007; Walker et al., 2013). Cependant, l’étude des changements 

n’implique pas nécessairement un désistement et un arrêt de la VCC. 

Du côté des travaux auprès des victimes, les expressions les plus souvent mobilisées renvoient à 

l’idée de « quitter la relation ». En effet, les termes les plus communs sont « to leave » (D. K. 

Anderson et Saunders, 2003; Enander et Holmberg, 2008; Estrellado et Loh, 2013; Kim et Gray, 

2008; Patzel, 2001; Senter et Caldwell, 2002; Wuest et Merritt-Gray, 1999), « sortir » (Flynn et al., 

2013; Kabile, 2012; Lefaucheur et al., 2012) « to get out » (Dziewa et Glowacz, 2021). Ces études 

conçoivent généralement la fin d’une relation intime comme une condition à l’arrêt de la violence. 
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Ce choix méthodologique est propre aux recherches auprès des victimes. Toutefois, les études sur 

la violence post-séparation démontrent que la séparation n’est pas nécessairement suffisante pour 

mettre fin à la violence (Hay et al., 2023). De manière générale, les choix lexicaux impliquent 

certains enjeux méthodologiques dans les études sur l’arrêt de la VCC.  

1.1.2 Enjeux méthodologiques sur les critères d’échantillonnage 

L’opérationnalisation de l’arrêt de la VCC ne fait pas consensus. Selon notre analyse, les deux 

principaux points de divergence des critères d’échantillonnage sont 1) l’évaluation des 

changements et 2) la période d’interruption de la violence (Kazemian, 2007). 

Le premier critère d’échantillonnage se rapporte à l’évaluation des changements vécus par les 

participants (Kazemian, 2007). Certaines études utilisent un échantillon mixte de personnes ayant 

vécu différents niveaux de changements (Brassard et al., 2017; Burke et al., 2001; Flinck et 

Paavilainen, 2008; Giordano et al., 2015; Marchetti et Daly, 2017; Pandya et Gingerich, 2002; 

Walker et al., 2018). Par exemple, certains échantillons sont constitués de personnes vivant dans 

une relation violente et de personnes ayant mis fin à la violence. Ces études n’ont pas de critère 

minimal d’admissibilité concernant l’arrêt de la violence. D’autres études identifient un niveau 

minimal de changements pour qu’une personne soit admissible à la recherche. Par exemple, des 

« changements significatifs » (Scott et Wolfe, 2000) ou des « changements substantiels » (Morran, 

2013; Takano, 2014) sont nécessaires afin d’être inclus dans certains échantillonnages. 

L’évaluation de ces changements n’est pas standard et est effectuée par une diversité de personnes, 

telles que les auteurs, leur partenaire ou le personnel des ressources de soutien. Dans certains cas, 

les responsables du programme de traitement sélectionnent les personnes ayant le plus changé 

(Morran, 2013; Scott et Wolfe, 2000; Silvergleid et Mankowski, 2006). Le niveau de changement 

exigé varie donc énormément et peut aussi être évalué en fonction du temps. 

Le second critère d’échantillonnage porte sur la période minimale sans violence pour être 

admissible (Kazemian, 2007). Le critère temporel se retrouve surtout dans les études auprès 

d’auteurs de violence et fait particulièrement débat dans le champ du désistement (Kazemian, 

2007). Certaines études se basent sur le niveau de changements sans égard à la durée depuis le 

dernier incident de violence (Giesbrecht, 2018; Gottzén, 2019; Riesen, 2006). D’autres recherches 

déterminent que la période sans violence doit être supérieure à trois mois (Gottzén, 2019), six mois 

(Scott et Wolfe, 2000; Takano, 2014), dix mois (Gondolf et Hanneken, 1987), un an (Walker et al., 



21 

2018) ou deux ans (Stefanakis, 1998). Dans tous les cas, il est impossible de savoir si un arrêt de 

la VCC est ponctuel ou définitif. Certaines études avancent que plus le temps d’interruption est 

élevé, plus les risques de récidive diminuent (Kazemian, 2007; Kazemian et Farrington, 2006). 

Ainsi, l’absence de standardisation dans les critères constitutifs des échantillons dans l’étude de 

l’arrêt de la VCC complexifie l’analyse de cet objet de recherche. 

Les choix méthodologiques ont donc une incidence indéniable sur les résultats des études 

recensées. La diversité des approches pour évaluer les changements et déterminer la période sans 

violence rend plus difficile la comparaison entre les études. À la prochaine section, nous présentons 

l’état des connaissances sur l’arrêt de la VCC et les limites inhérentes à cet exercice.  

1.2 Études sur les processus d’arrêt de la violence en contexte conjugal 

Les processus d’arrêt de la VCC sont appréhendés sous différents angles. Les principaux résultats 

des études de ces processus portent sur : 1) les modèles par stades, 2) les déclencheurs de l’arrêt, 

3) les changements cognitifs, 4) les changements comportementaux et relationnels, ainsi que 5) les 

sources et conséquences de la VCC. 

La plupart des études sur les processus d’arrêt de la VCC portent sur l’expérience des personnes 

allochtones. Nous avons tout de même recensé six études avec des personnes autochtones ayant 

mis fin à la VCC. Parmi celles-ci, une étude québécoise porte sur la résilience de parents en milieu 

anicinape (Sioui, 2017) et deux autres traitent des expériences de femmes autochtones au Québec 

(Bourque et al., 2009) et en Nouvelle-Zélande (Wilson et al., 2021) en lien avec l’arrêt de la VCC. 

Du côté des hommes, trois études traitent des expériences d’hommes autochtones ayant mis fin à 

la VCC au Québec (Brassard et al., 2017; Ellington, 2015) et en Australie (Marchetti et Daly, 

2017). Les éléments spécifiques aux contextes autochtones sont mentionnés au fil du chapitre. 

1.2.1 Modèles par stades 

L’élaboration de modèles par stades sert à comprendre les phases du processus d’arrêt de la VCC. 

Cette approche est plus répandue dans les études en psychologie, en travail social et en sciences de 

la santé auprès d’allochtones (Alexander et Morris, 2008; Burke et al., 2001; Chovanec, 2009; 

Eckhardt et al., 2004; Keeling et al., 2016; Patzel, 2001; Walker et al., 2018). Le modèle 

transthéorique est répandu dans les études auprès des auteurs et des victimes. D’autres modèles 

sont développés indépendamment, mais suivent la même logique. 
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Le modèle transthéorique développé par Prochaska et DiClemente (1983) théorise des processus 

de changements. Il a d’abord été appliqué aux changements de comportements reliés à la santé 

physique (Prochaska et DiClemente, 1983). D’autres études l’ont mobilisé dans le cas de divers 

problèmes sociaux, notamment en contexte d’arrêt de la VCC. Cette application aux violences en 

contexte conjugal s’est faite auprès de femmes victimes (Burke et al., 2001) et d’hommes auteurs 

(Alexander et Morris, 2008; Eckhardt et al., 2004; Hellman et al., 2010). Certaines études adaptent 

les stades du modèle transthéorique pour les concevoir comme des cycles non linéaires, ponctués 

par des progrès et des rechutes (Burke et al., 2001; Chang et al., 2010). D’autres recherches 

remettent en question l’applicabilité du modèle transthéorique en raison de la difficulté de classer 

une personne dans un stade précis (Cluss et al., 2006; Weinstein et al., 1998). 

Certaines études développent des modèles par stade auprès de victimes (D. K. Anderson et 

Saunders, 2003; Landenburger, 1993; Wuest et Merritt-Gray, 1999) et d’auteurs de VCC (Walker 

et al., 2015, 2018). Ces recherches présentent généralement trois stades semblables au modèle 

transthéorique. Le stade initial consiste à vivre dans une dynamique de violence et à commencer à 

reconnaître son caractère problématique. Durant cette phase, la victime endure la violence et prend 

conscience de ses conséquences (D. K. Anderson et Saunders, 2003). Les auteurs adoptent plutôt 

des comportements violents et commencent à se remettre en question (Walker et al., 2015). Le 

stade intermédiaire inclut des changements favorisant l’arrêt de la violence. Les victimes se 

désengagent et se libèrent de la violence, généralement par la rupture (Anderson et Saunders, 2003; 

Landenburger, 1993; Wuest et Merritt-Gray, 1999). Chez les auteurs, ce stade est marqué par des 

points tournants menant à une décision de changer. Le stade final implique des actions pour 

prévenir une « rechute » vers la violence (Burke et al., 2001). Pour les victimes, cela implique de 

« ne pas retourner » et « passer à autre chose » (Wuest et Merritt-Gray, 1999). Ce stade implique 

pour les auteurs de gérer les déclencheurs de la violence en adoptant des compétences 

communicationnelles et en réduisant la consommation d’alcool. 

Toutefois, certaines études remettent en question la polarisation entre victime et auteur et 

s’intéressent aux perspectives de couples (Barth et Jiranek, 2023; Merchant et Whiting, 2018; 

Mills, 2008). Bien que leurs résultats soient semblables aux modèles par stades développés auprès 

d’hommes auteurs, il y a certaines particularités propres aux couples. L’arrêt de la violence doit 

impliquer une décision de changer commune aux deux membres du couple (Merchant et Whiting, 
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2018). De plus, la responsabilité des changements doit être partagée afin d’atteindre une stabilité 

et une satisfaction dans le couple (Merchant et Whiting, 2018). Les changements s’effectuent donc 

en couple pour éviter une rupture et mettre fin à la violence ensemble. 

Bref, les modèles par stades recensés suivent généralement une logique similaire. Il y a d’abord 

une première phase de déni et de préparation, suivie de points tournants et d’actions pour arriver à 

une phase finale de maintien des changements. Les divergences entre les modèles par stade 

concernent la forme des changements. Du côté des victimes, il faut se libérer de la violence par la 

rupture. Chez les auteurs, les changements individuels sont au cœur des modèles d’arrêt de la 

violence. Le modèle de stades en couple permet d’incorporer les deux perspectives pour arriver à 

des processus de changements communs et partagés. Le maintien du couple est possible, mais 

demande des efforts considérables de part et d’autre. Toutefois, le cadre d’analyse par stades n’est 

pas répandu en contexte autochtone. De nombreuses études s’intéressent davantage aux 

événements et aux changements favorisant l’arrêt de la violence sans les catégoriser dans des stades 

successifs. Nous aborderons donc ces thèmes en commençant par les déclencheurs de l’arrêt.  

1.2.2 Déclencheurs de l’arrêt : externes et internes 

Les déclencheurs constituent des moments clés dans les processus d’arrêt de la VCC (Walker et 

al., 2017, 2018). L’approche basée sur l’étude des déclencheurs est surtout répandue dans des 

recherches en contexte allochtone auprès des victimes, des auteurs et des couples (Chang et al., 

2010; Cluss et al., 2006; Enander et Holmberg, 2008; Kelly, 2009; Marchetti et Daly, 2017; 

Merchant et Whiting, 2018; Murray et al., 2015; Patzel, 2001). Nous présentons d’abord les 

concepts englobant les déclencheurs, puis les déclencheurs externes et internes afin de comprendre 

leur rôle dans les processus d’arrêt. 

Plusieurs termes s’apparentent à ces déclencheurs : les points tournants (Chang et al., 2010; Murray 

et al., 2015; Sheehan et al., 2012), les catalyseurs, les stimuli de changement, les transitions 

(Sørensen, 2001; Wendt et Baker, 2013), les « hook for change » (Giordano et al., 2015) et les 

expériences épiphaniques (Gottzén, 2019). Le terme « point tournant » est le plus répandu. 

L’approche de parcours de vie considère un « point tournant » (turning point) comme « a time or 

event when one took a different direction from that in which one had been travelling » (Clausen, 

1998, p. 202; Rönkä et al., 2003). Les points tournants sont des événements de vie structurels 

amenant les personnes à changer de comportement en réaction à un contrôle social (Gottzén, 2019; 
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Sampson et Laub, 2003). En somme, le point tournant représente une période de changement qui 

amène des transformations menant vers le désistement (Carlsson, 2012). Considérant les multiples 

termes apparentés, le terme « déclencheur » est utilisé dans cette recension comme concept 

englobant pour identifier les moments clés amorçant la fin de la VCC.  

À partir des études sur les processus d’arrêt de la VCC, nous classons les déclencheurs de l’arrêt 

en deux catégories : externe et interne. Les déclencheurs externes de l’arrêt les plus fréquents sont 

intrarelationnels. Ils constituent des événements au sein du couple mettant la vie des victimes en 

danger ou occasionnant des blessures (Cluss et al., 2006; Enander et Holmberg, 2008; Merchant et 

Whiting, 2018; Murray et al., 2015; Patzel, 2001; Walker et al., 2018). L’infidélité, la trahison et 

la séparation peuvent aussi être des déclencheurs externes de l’arrêt (Chang et al., 2010; Murray et 

al., 2015). Les victimes autochtones remettent aussi en question la relation empreinte de violence 

lorsque leur seuil de tolérance est atteint (Wilson et al., 2021). Chez les auteurs autochtones et 

allochtones, les déclencheurs externes sont vus comme des événements éprouvants qui stimulent 

une réponse émotionnelle souffrante comme la culpabilité, la honte et la peur, voire la dépression 

(Brassard et al., 2017; Fagan, 1989; Marchetti et Daly, 2017; Walker et al., 2018).  

L’autre type de déclencheur externe est extrarelationnel, surtout en lien avec des interventions et 

de la sensibilisation. Ces déclencheurs de l’arrêt se produisent à la suite d’interventions des enfants, 

de l’entourage ou des ressources de soutien. La sensibilisation par rapport à la VCC et ses 

conséquences peut déclencher également un arrêt de la VCC chez les victimes et les auteurs 

allochtones (Chang et al., 2010; Chovanec, 2014; Cluss et al., 2006; Morrison et al., 2018; Murray 

et al., 2015) et autochtones (Bourque, 2008; Brassard et al., 2017; Marchetti et Daly, 2017; 

Montminy et al., 2012). Par exemple, les victimes informées sur la VCC peuvent mieux l’identifier 

et y réagir (Cluss et al., 2006). Les informations légales et les références aux ressources peuvent 

aussi jouer un rôle dans l’arrêt de la violence (Chang et al., 2010; Cluss et al., 2006). Flasch (2020) 

souligne également l’importance des actions sociales pour sensibiliser la population – dont les 

auteurs de violence – et les autorités aux enjeux de VCC.  

Les déclencheurs extrarelationnels chez les auteurs autochtones et allochtones peuvent se dérouler, 

entre autres, dans le système pénal, ainsi qu’auprès de ressources psychosociales et informelles 

(Brassard et al., 2017; Comack, 2008; Fagan, 1989; Gottzén, 2019; Vedan, 2002; Walker et al., 

2018). Dans une étude réalisée auprès de 30 hommes autochtones en Australie, la prise en charge 
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par un tribunal autochtone représente pour certains un déclencheur de l’arrêt (Marchetti et Daly, 

2017). Accompagnée d’un soutien des membres de la communauté, la culture est la source d’une 

réappropriation des valeurs autochtones, de l’héritage et de l’identité culturelle de la personne. 

Dans certaines recherches menées auprès d’hommes autochtones, les paroles des membres de leur 

communauté, de leur famille, de leur partenaire ou de leurs enfants déclenchent une prise de 

conscience (Brassard et al., 2017; Marchetti et Daly, 2017). Toutefois, le désistement est souvent 

déclenché lorsque les personnes sont prêtes, motivées et ouvertes à changer (Chovanec, 2014; 

Marchetti et Daly, 2017; Morran, 2013; Morrison et al., 2018).  

Les déclencheurs internes prennent plutôt la forme de prises de conscience ou d’un « éveil » chez 

les auteurs et les victimes autochtones et allochtones (Brassard et al., 2017; Cluss et al., 2006; 

Dziewa et Glowacz, 2021; Marchetti et Daly, 2017; Murray et al., 2015; Patzel, 2001; Walker et 

al., 2018). Chez les victimes, il est surtout question de la prise de conscience des risques pour leur 

sécurité et des conséquences de la violence sur les enfants (Enander et Holmberg, 2008; Kelly, 

2009; Murray et al., 2015; Patzel, 2001). Le fait de reconnaître le caractère abusif de la relation et 

la nécessité de changements importants peut agir comme déclencheur interne.  

Les prises de conscience des hommes auteurs concernent surtout la reconnaissance des 

conséquences de la violence sur leur relation interpersonnelle, sur leurs enfants et sur les risques 

de sanctions criminelles (Giordano et al., 2015; Riesen, 2006; Silvergleid et Mankowski, 2006; 

Walker et al., 2018). Certaines personnes réalisent leur besoin de soutien, mais le processus de 

demande d’aide nécessite de la motivation et du temps (Burke et al., 2001; Chang et al., 2010; 

Flinck et Paavilainen, 2008; Murray et al., 2015; Patzel, 2001). Certains couples allochtones ont 

une introspection commune sur leurs désirs et sur leurs aspirations (Merchant et Whiting, 2018). 

Les déclencheurs internes occasionnent des changements de perception de soi et de la violence. 

Selon Hirschi (1969) et Riesen (2006), l’effet des déclencheurs de l’arrêt varie et dépend du niveau 

d’adhésion des conjoints ayant des comportements violents aux systèmes de contrôle social. Bien 

que les déclencheurs n’apportent pas des changements profonds, ceux-ci peuvent créer un contexte 

propice à des transformations subséquentes (Giordano et al., 2015). Lorsque ces déclencheurs se 

cumulent, ceux-ci peuvent contribuer à une décision de changer. 

L’accumulation de déclencheurs externes et internes peut engendrer une décision de mettre fin à la 

violence selon certaines études en contexte allochtone et autochtone (Burke et al., 2001; Cluss et 
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al., 2006; Dziewa et Glowacz, 2021; Fagan, 1989; Marchetti et Daly, 2017; Silvergleid et 

Mankowski, 2006; Walker et al., 2018). La prise d’action contre la VCC et la mobilisation de 

sources de soutien formel et informel accompagnent souvent cette décision (Flinck et Paavilainen, 

2008; Gottzén, 2019; Morran, 2013; Walker et al., 2018). Cette prise en charge personnelle amène 

une variété de changements. Nous nous attarderons d’abord aux changements cognitifs (Scott, 

2004) présents dans les processus d’arrêt de la VCC, pour ensuite aborder les changements 

comportementaux et relationnels (Scott, 2004), ainsi que les sources et les conséquences de la VCC 

(Takano, 2014).  

1.2.3 Changements cognitifs 

Les changements cognitifs ponctuant l’arrêt de la violence concernent, chez les auteurs, la 

responsabilisation, le rapport à soi et à la masculinité, et chez les victimes, la connaissance de soi 

et l’agentivité. La spiritualité est abordée dans les études auprès des deux groupes. 

Dans les études portant sur les auteurs de violence, l’un des premiers changements dans la relation 

à soi est l’acceptation de la responsabilité des comportements violents (Flinck et Paavilainen, 2008; 

Gondolf et Hanneken, 1987; Morrison et al., 2018; Scott et Wolfe, 2000; Sheehan et al., 2012; 

Takano, 2014; Wangsgaard, 2000). Certains auteurs cherchent d’ailleurs à se punir eux-mêmes, 

entre autres, en abusant de substances (Flinck et Paavilainen, 2008). La question de la 

responsabilisation est probablement le concept pivot qui départage les expériences des auteurs de 

celles des victimes dans l’arrêt de la violence.  

Les changements cognitifs englobent aussi l’évolution des perceptions de soi et de la masculinité. 

Selon Walker et ses collègues (2018), les hommes auteurs passent par un processus d’auto-

identification comme agent de changement afin d’arrêter la violence. Pour se créer une identité 

distincte, les hommes modifient radicalement la perception de leurs comportements et se projettent 

comme des personnes non-violentes (Stefanakis, 1998; Walker et al., 2018). Selon certaines études 

avec une perspective féministe, des changements doivent s’opérer par rapport à la masculinité et 

aux relations de pouvoir entre les genres (Buchbinder, 2018; Giesbrecht, 2018; Takano, 2014). Les 

hommes allochtones redéfinissent leur relation aux genres pour développer une masculinité saine 

en évitant de prendre une position dominante et oppressive (Giesbrecht, 2018; Gondolf et 

Hanneken, 1987; Silvergleid et Mankowski, 2006). Les changements cognitifs peuvent donc 

amener un questionnement profond des croyances et des relations de pouvoir. 
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Dans d’autres études, les changements cognitifs sont moins radicaux et relèvent davantage de la 

connaissance et de la maîtrise de soi. Apprendre à se connaître permet d’être en mesure d’explorer 

ses forces, mais aussi de reconnaître les déclencheurs de la violence (Giesbrecht, 2018; Merchant 

et Whiting, 2018; Morran, 2013; Takano, 2014). Cela serait essentiel pour développer des 

compétences de gestion de la colère et de contrôle de soi. Pour y arriver, plusieurs auteurs 

réussissent à identifier et comprendre les déclencheurs de la violence pour mieux les gérer (Walker 

et al., 2018). L’identification des émotions précurseurs et des conditions propices à la violence 

contribue à mieux gérer les déclencheurs de la violence et les situations tendues (Merchant et 

Whiting, 2018; Morrison et al., 2018; Walker et al., 2018). Dans d’autres recherches, la remise en 

cause de la pertinence de la violence est mise de l’avant (Giesbrecht, 2018; Giordano et al., 2015). 

Cependant, les changements cognitifs se manifestent différemment pour les victimes. 

Du côté des victimes autochtones et allochtones, les changements cognitifs concernent surtout les 

notions d’agentivité et d’empowerment (Cluss et al., 2006; Enander et Holmberg, 2008; Flasch, 

2020; Patzel, 2001; Wilson et al., 2021). La notion d’agentivité permet de reconnaître les forces 

personnelles et les ressources internes de la personne. En mobilisant ses forces et ses ressources, 

une personne augmente son sentiment d’auto-efficacité (Cluss et al., 2006; Patzel, 2001). Cette 

perception positive de soi permet de croire en soi et en son pouvoir d’agir. Favoriser l’agentivité et 

l’empowerment des victimes permet donc de contribuer à la prise d’action vers l’arrêt de la violence 

(Giesbrecht, 2018; Merchant et Whiting, 2018; Morran, 2013; Takano, 2014). Cela peut prendre la 

forme d’une réappropriation de son identité autochtone (Bourque, 2008), de sa parole et de sa foi 

(Patzel, 2001). Les changements cognitifs visent à reconstruire la confiance des victimes pour 

arriver à mettre fin à la VCC.  

Ces changements cognitifs impliquent parfois la pratique d’une spiritualité chez les victimes et les 

auteurs, plus particulièrement en contexte autochtone. Selon plusieurs études effectuées auprès 

d’auteurs autochtones, la spiritualité et une réappropriation culturelle favorisent un arrêt de la 

violence et aussi un maintien de cet arrêt (Brassard et al., 2017; Fisher-Townsend, 2018; Marchetti 

et Daly, 2017; Puchala et al., 2010). Qu’elle soit autochtone ou religieuse, la spiritualité permet à 

certaines personnes de trouver un sens à la vie et de transformer leur rapport à eux-mêmes et aux 

autres (Flasch, 2020; Puchala et al., 2010; Senter et Caldwell, 2002; Takano, 2014). Le lien avec 

une entité supérieure sert de source de réconfort et de bien-être (Senter et Caldwell, 2002). La 
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spiritualité permet de se rassembler et trouver une signification dans les événements du passé 

(Brassard et al., 2017; Senter et Caldwell, 2002). D’ailleurs, la dimension familiale et 

communautaire de la spiritualité ressort dans les parcours de personnes autochtones ayant mis fin 

à la VCC (Brassard et al., 2017; Marchetti et Daly, 2017).  

En somme, les changements cognitifs chez les auteurs touchent davantage à la responsabilisation, 

à l’identité masculine et à la maîtrise de soi, tandis que pour les victimes, l’accent est mis sur la 

valorisation de soi, la reprise de pouvoir et la déculpabilisation. La forme des changements 

cognitifs diffère en fonction des rôles dans les dynamiques de violence. Certains recoupements 

existent concernant la pratique de la spiritualité et la reconstruction identitaire. Au-delà de la 

relation à soi, la relation aux autres est fondamentale dans l’arrêt de la VCC.  

1.2.4 Changements comportementaux et relationnels 

Plusieurs études abordent les changements comportementaux et relationnels des auteurs et des 

victimes mettant fin à la VCC. Les changements comportementaux impliquent le développement 

de compétences et de nouvelles habitudes de vie tandis que les changements relationnels touchent 

les liens entre les partenaires, la décision de mettre fin à la relation, la création de nouvelles 

relations et le partage d’expériences. 

Pour les auteurs de violence, les changements comportementaux portent sur l’amélioration des 

compétences interpersonnelles par la communication et l’empathie. La communication est un outil 

à développer afin de mieux gérer les conflits et favoriser des relations saines (Morrison et al., 2018; 

Scott et Wolfe, 2000). Les auteurs développent des compétences relatives à l’expression 

émotionnelle et à la compréhension des besoins de l’autre (Giesbrecht, 2018; Giordano et al., 2015; 

Gondolf et Hanneken, 1987; Merchant et Whiting, 2018; Scott et Wolfe, 2000; Walker et al., 2018). 

Ces aptitudes permettent de percevoir les situations différemment et d’y réagir adéquatement, tout 

en acceptant la critique constructive.  

Les changements comportementaux liés à l’arrêt de la violence incluent, entre autres, une meilleure 

gestion des dépendances et la découverte de nouveaux intérêts. Dans les études auprès des auteurs 

et des couples, les personnes autochtones et allochtones ont fréquemment abandonné leur mode de 

vie de consommation excessive de drogue et d’alcool (Brassard et al., 2017; Merchant et Whiting, 

2018; Walker et al., 2018). Toutefois, le chemin vers la sobriété peut être difficile et passe souvent 
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par une démarche thérapeutique ou spirituelle (Brassard et al., 2017). Le développement de 

nouveaux intérêts et de nouvelles activités positives peut faciliter ces changements (Flasch, 2020; 

Hou et al., 2013; Morran, 2013). Les changements comportementaux sont surtout observables 

auprès des auteurs de violence et sont généralement accompagnés de changements relationnels.  

À travers les études traitant des changements relationnels, le thème des liens avec les partenaires 

ressort de plusieurs façons. Selon certaines études sur les couples autochtones et allochtones vivant 

de la violence, des changements relationnels doivent impliquer chacun des partenaires pour assurer 

le maintien d’une relation (Karakurt et al., 2016; Merchant et Whiting, 2018; Riel et al., 2016). 

Cependant, seule une minorité d’études remet en question la nécessité de se séparer pour mettre fin 

à la violence (Barth et Jiranek, 2023; Merchant et Whiting, 2018; Mills, 2008; Riel et al., 2016). 

La réparation des torts et les demandes de pardon peuvent favoriser le rétablissement de liens brisés 

avec leur partenaire et être compatibles avec l’arrêt de la violence (Brassard et al., 2017; Takano, 

2014). Ce processus tend à favoriser un engagement dans la guérison des enfants et des partenaires 

lorsque cela est possible. Toutefois, un pan de la littérature auprès des victimes critique la 

mobilisation d’une logique réparatrice en contexte de VCC (Jokinen, 2020; Stubbs, 2014). La 

présence de relations inégales de pouvoir rendrait une démarche de réconciliation insoutenable. Le 

rétablissement de liens sociaux avec l’autre partenaire violent est un sujet controversé, mais est 

surtout mis en avant dans les recherches auprès d’auteurs de violence et de couples. 

Les changements relationnels chez les victimes concernent surtout la décision de rester dans une 

relation violente ou de partir (Flasch, 2020; Flasch et al., 2019; Wuest et Merritt-Gray, 1999). 

Contrairement à la littérature qui porte sur les auteurs, la séparation est généralement vue comme 

une condition pour que la VCC cesse. Selon certaines études, la décision de partir implique la 

balance des avantages et des inconvénients (Humphreys et al., 2011; Kelly, 2009; Rhatigan et al., 

2006). Par exemple, les personnes prennent en compte des facteurs internes tels que la satisfaction 

dans la relation, ainsi que des facteurs externes tels que les impacts économiques d’une séparation, 

l’influence du réseau social et les conséquences de la violence sur les enfants (Rhatigan et al., 2006; 

Strube, 1988). D’autres études sur la décision de quitter une relation violente sont spécifiques aux 

victimes de VCC. Celles-ci avancent plutôt que l’exposition à la violence découragerait les femmes 

victimes de quitter une relation violente (Brockner et Rubin, 1985; Painter et Dutton, 1970; 

Seligman, 1975). Dans certaines études auprès de femmes vivant des niveaux sévères de violence, 
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ce contexte favoriserait la dépendance aux partenaires violents et les piégerait dans la relation 

(Rhatigan et al., 2006). Selon l’étude de Wilson et ses collègues (2021), les femmes Māori prennent 

en compte dans leur processus de décision des impératifs culturels liés à la compassion et 

l’empathie pour leur partenaire, ainsi qu’à l’importance des relations et de la généalogie. Les 

facteurs permettant de prédire une séparation en cas de violence restent sujets à débat. Toutefois, 

il est important de souligner que la violence peut continuer à la suite d’une rupture (Bates et Taylor, 

2021; Hay et al., 2023), comme ce serait le cas pour 36 % des femmes et 25 % des hommes victimes 

de violence par un ex-partenaire au Canada (Lindsay, 2014). L’importance accordée aux ruptures 

conjugales pour mettre fin à la violence reste largement répandue dans les études auprès des 

victimes. 

Le développement de nouvelles relations et d’un nouveau réseau constitue une autre forme de 

changements relationnels documentés auprès d’auteurs autochtones et allochtones (Brassard et al., 

2017; Merchant et Whiting, 2018; Walker et al., 2018). Ces transformations relationnelles passent 

parfois par un changement de lieu afin de prendre ses distances avec de mauvaises influences et 

rebâtir un réseau social plus sain (Brassard et al., 2017). En contexte autochtone, cela peut signifier 

quitter sa communauté afin de changer de dynamiques et profiter de l’anonymat de la ville 

(Brassard et al., 2017). Cette stratégie peut être obligatoire pour les hommes autochtones exclus de 

leur communauté à la suite de crimes graves. En général, les changements relationnels créent une 

meilleure stabilité et réduisent les sources de stress (Flasch, 2020; Walker et al., 2018). 

Les changements relationnels liés à l’entraide et au partage d’expériences peuvent contribuer à 

l’arrêt de la VCC. La littérature sur le désistement général (Maruna, 2001) et sur le rétablissement 

des dépendances (Yates et Malloch, 2010) documente l’importance d’aider les autres (Morran, 

2013). Chez les hommes auteurs de VCC, les partages d’expériences et la solidarité au sein de 

thérapies de groupe peuvent amener des changements chez les participants (Morran, 2013; Roy et 

al., 2016; Takano, 2014). Pour certains, le fait de participer à une recherche est aussi une manière 

de « redonner » aux autres (Giesbrecht, 2018). Plusieurs auteurs deviennent eux-mêmes des 

intervenants auprès d’autres hommes et représentent un modèle pour leurs enfants et leur entourage 

(Brassard et al., 2017; Riesen, 2006). La création de liens avec des personnes ayant des expériences 

similaires de VCC aide aussi les victimes. 
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En effet, certaines femmes victimes trouvent une manière de rendre leur vie signifiante et 

valorisante en aidant les autres malgré les difficultés inhérentes au dévoilement de traumatismes. 

Les concepts de résilience et de croissance permettent d’expliquer comment les victimes 

autochtones et allochtones donnent une signification aux expériences vécues, entre autres, par le 

partage (K. M. Anderson et al., 2012; Muckle et Dion, 2008; Sioui, 2017). Le partage d’expériences 

et le soutien à la communauté permettent de prendre conscience des progrès effectués et de 

favoriser le maintien de l’arrêt. 

Enfin, des changements comportementaux et relationnels concernant le partage du vécu sont 

similaires chez les auteurs et les victimes. Parler publiquement de leurs expériences participe à leur 

développement personnel, ce qui contribue à éviter un retour de la violence. Pour les auteurs de 

violence, il est surtout question d’acquisition de compétences relationnelles, de modifications 

d’habitudes de vie et de création d’un nouveau réseau, afin de faire cesser les comportements 

violents. Les études auprès des victimes ont tendance à promouvoir les processus de séparation et 

rejeter la possibilité de rétablir des liens avec l’autre partenaire. Un autre pan de la littérature étudie 

l’arrêt de la violence sous l’angle des sources et des conséquences de la VCC. 

1.2.5 Sources et conséquences de la violence en contexte conjugal 

Certaines études mobilisent les thèmes des sources et des conséquences de la violence dans 

l’analyse de l’arrêt de la violence. L’identification et la résolution des sources de la violence par 

certains auteurs de violence mettent en lumière leur double rôle de victime et d’auteur. Comme 

plusieurs d’entre eux ont aussi été victimisés, l’atténuation des conséquences de leurs 

victimisations contribue à l’arrêt de la VCC (Takano, 2014; Walker et al., 2018). Toutefois, les 

concepts de rétablissement et de guérison sont presque exclusivement mobilisés dans les études en 

contexte autochtone et auprès de victimes de VCC.  

L’identification des sources de la colère et la résolution des traumatismes du passé sont présentes 

dans les processus de certains hommes ayant commis de la VCC (Gilbar et al., 2021; Livings et al., 

2022; Takano, 2014; Voith, Logan-Greene, et al., 2020; Voith, Topitzes, et al., 2020). Quelques 

études mentionnent que les conjoints autochtones et allochtones ayant des comportements violents 

avaient été victimisés durant l’enfance (Brassard et al., 2017; Takano, 2014; Voith, Topitzes, et al., 

2020). Ces victimisations surviennent souvent en contexte familial, mais prennent aussi la forme 

d’humiliation et de violence extrafamiliale entre hommes (Jennings et Murphy, 2000). Il y a 
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effectivement un lien entre les expériences traumatisantes et la violence commise en tant qu’adulte 

(Gilbar et al., 2020; Jennings et Murphy, 2000; Rangul Askeland et al., 2011; Takano, 2014). 

Takano (2014) conceptualise ces blessures du passé comme une perte de pouvoir. Pour récupérer 

ce pouvoir, les hommes utiliseraient la violence comme un mécanisme de reprise de contrôle 

(Takano, 2014). Dans certains cas, les auteurs de violence cherchent à comprendre l’origine de leur 

violence, notamment en revisitant leurs traumatismes vécus à l’enfance (Takano, 2014).  

La présence d’une transmission intergénérationnelle des traumatismes et de la violence est 

documentée en contexte autochtone (Bombay et al., 2014; Innes et Anderson, 2015; Mussell, 

2005). Il existe des « pertes traumatiques » propres aux contextes autochtones. 

Les pertes traumatiques comprennent la perte de la langue, des pratiques spirituelles et 

culturelles et de l’identité; la perte de la terre, de l’autosuffisance et de l’autonomie 

gouvernementale; la perte de l’enfance au profit des pensionnats indiens et des systèmes 

de protection de l’enfance; la perte du rôle parental et des compétences associées; la 

rupture des liens familiaux et des structures sociales. (Mussel, 2005, p. 85) 

Selon certaines études en victimologie, le rétablissement (recovery) et la guérison (healing) 

contribuent à éviter le retour de la victimisation. Cependant, leurs effets sur l’arrêt de la VCC 

restent flous. Selon la théorie de la dépendance de l’événement (boost theory), le fait d’agir sur les 

conséquences de la victimisation peut contribuer à prévenir une nouvelle victimisation (Ruback et 

al., 2014; Wemmers et Courteau, 2017). En effet, les conséquences de victimisations antérieures 

créent un contexte de plus grande vulnérabilité (G. Farrell, 1995; Pease, 1998; Tillyer, 2014; 

Tseloni et Pease, 2003; Wang et Zhang, 2020; Wemmers et Courteau, 2017). Le fait de favoriser 

le rétablissement des victimes pourrait réduire leur vulnérabilité et participer au processus d’arrêt 

de la VCC. Toutefois, cette théorie n’est pas appliquée aux études recensées sur l’arrêt de la VCC.  

Les thèmes du rétablissement et de la guérison sont particulièrement abordés dans des études sur 

le maintien de l’arrêt de la violence. Selon Flasch (2020), ce processus consiste à déconstruire le 

passé, à s’adapter au présent et à aller de l’avant (Allen et Wozniak, 2010; Flasch, 2020; Hou et 

al., 2013). Dans les études auprès d’hommes victimes, le rétablissement comporte certaines 

particularités en lien avec la relation père-enfant et leur non-conformité aux attentes de genre (Bates 

et Taylor, 2021; Hogan, 2016). Le concept de guérison prend différents sens selon le contexte 

(Allen et Wozniak, 2010; Evans et Lindsay, 2008; M. L. Farrell, 1996; Flasch, 2020; Hou et al., 

2013). Généralement, la guérison représente une composante d’un processus de rétablissement plus 
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large. La guérison est un processus psychoaffectif et cognitif par lequel les victimes ne se 

définissent plus par rapport aux traumatismes du passé (Allen et Wozniak, 2010).  

Chez les peuples autochtones, la guérison s’inscrit dans un mouvement de guérison en réaction aux 

traumatismes collectifs vécus (Brassard et al., 2017; Waldram, 2008). Waldram (2008) la décrit 

comme « le rétablissement de relations sociales harmonieuses et saines, alors que celles-ci étaient 

perturbées et désordonnées » (p. 8). Parmi les études qui concernent les auteurs de VCC, la notion 

de guérison apparaît presque seulement dans les études en contexte autochtone (Andrews et al., 

2021; Brassard et al., 2017; Gallant et al., 2017). Toutefois, le terme « guérison » ne fait pas 

l’unanimité en contexte autochtone. Pour certains, il est préférable de parler de « mieux-être » ou 

de « bien-être », car il n’est pas possible de guérir, il faut plutôt se soigner (Jérôme, 2008). 

En somme, le rôle de la victimisation chez les hommes autochtones et allochtones est peu abordé 

dans la littérature sur l’arrêt de la VCC. Le rétablissement et la guérison sont importants pour les 

femmes victimes, mais on en sait encore peu sur leur place dans l’arrêt de la VCC chez les hommes 

victimes et/ou auteurs. Ces notions sont rarement utilisées dans les études auprès d’auteurs de VCC 

malgré la prévalence élevée de leur victimisation. 

En conclusion, les études sur les processus d’arrêt révèlent une récurrence de certains thèmes 

communs aux auteurs et aux victimes en contexte conjugal. D’abord, plusieurs modèles allochtones 

sont construits à partir d’une classification par stade des changements vers l’arrêt de la VCC (Burke 

et al., 2001; Chovanec, 2009; Keeling et al., 2016; Walker et al., 2018). De plus, l’analyse des 

déclencheurs facilite la compréhension des contextes favorisant l’arrêt de la violence (Chang et al., 

2010; Gottzén, 2019; Murray et al., 2015; Walker et al., 2017). En réaction à ces déclencheurs, des 

changements cognitifs ont lieu, tels que la responsabilisation et la reprise de pouvoir. Sur le plan 

comportemental et relationnel, le développement de compétences interpersonnelles et d’un 

nouveau mode de vie amène des transformations vers l’arrêt de la violence (Enander et Holmberg, 

2008; Hou et al., 2013; Walker et al., 2018). La résolution des sources et des conséquences de la 

VCC reste peu explorée chez les auteurs (Hogan, 2016; Takano, 2014). Bien que les études sur les 

processus s’intéressent à l’individu, d’autres portent sur les ressources de soutien dans l’arrêt de la 

violence.  
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1.3 Études sur les ressources en matière d’arrêt de la violence en 

contexte conjugal 

Une part importante de la littérature sur l’arrêt de la VCC s’intéresse spécifiquement aux rôles des 

ressources de soutien. En 2019, environ 44 % des femmes et 26 % des hommes victimes de VCC 

ont fait appel à des services de soutien formel au Canada (Conroy, 2021). Le recours au soutien 

informel est davantage répandu chez les femmes (72 %) que les hommes (55 %) au Canada 

(Conroy, 2021). Dans les études recensées, les victimes et les auteurs ont aussi fréquemment 

recours à de l’aide formelle pour mettre fin à la VCC (Flinck et Paavilainen, 2008; Gottzén, 2019; 

Morran, 2013; Walker et al., 2018). Toutefois, parmi les personnes mettant fin à la violence, la 

proportion ayant recours à des ressources reste inconnue. En résumé, les études portent sur les rôles 

des ressources formelles, des ressources mobilisant des pratiques autochtones et des ressources 

informelles dans l’arrêt de la VCC. 

1.3.1 Ressources formelles : sociojudiciaires et psychosociales 

Les ressources formelles en contexte de VCC peuvent être divisées entre les prises en charge 

sociojudiciaires et les ressources psychosociales (Bourque, 2008; Brassard et al., 2017). Nous 

présentons d’abord certaines critiques des services sociojudiciaires en matière de VCC, suivies de 

leur contribution potentielle à l’arrêt de la violence. Nous terminons en discutant des études sur les 

ressources psychosociales auprès d’auteurs, de victimes et de couples. 

D’abord, les victimes autochtones et allochtones contactent souvent les services sociojudiciaires 

pour se protéger des auteurs. Cela occasionne une arrestation, des poursuites et éventuellement des 

sanctions punitives ou une ordonnance de non-contact (Brassard et al., 2017; Cluss et al., 2006; 

Fagan, 1989). Toutefois, les effets des services sociojudiciaires sur l’arrêt de la VCC sont mitigés 

du point de vue quantitatif en contexte allochtone (Garner et Maxwell, 2010; Shuler, 2010) et selon 

des recherches qualitatives avec des personnes autochtones judiciarisées (Dyck, 2013; Martel et 

al., 2011; Martel et Brassard, 2008; Struthers Montford et Moore, 2018).  

Sur le plan quantitatif, environ 20 % des victimes autochtones et allochtones canadiennes déclarent 

que la VCC a été signalée à la police (Conroy, 2021). Parmi les incidents rapportés à la police, 

environ 17 % se concluent par une condamnation dans les pays anglophones (Garner et Maxwell, 

2010). Au Canada, parmi les peines d’emprisonnement relatives à la violence entre partenaires 
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intimes, seulement 3 % étaient de plus d’un an et environ la moitié étaient d’un mois ou moins 

(Beaupré, 2015). Ainsi, la proportion des dénonciations de VCC qui amènent une peine de prison 

est minime. De plus, les autrices de violences reçoivent des peines plus clémentes que les hommes 

auteurs de violence (Shuler, 2010). D’ailleurs, les hommes victimes de VCC suscitent moins de 

sympathie de la police que les femmes victimes (Shuler, 2010). Selon une méta-analyse, les 

sanctions criminelles n’ont pas un impact significatif sur la réduction de la répétition de la VCC 

(Garner et Maxwell, 2010). Bref, poursuivre ou condamner une personne ne réduit pas la fréquence 

des comportements violents en contexte conjugal, peu importe la gravité de la peine (Garner et 

Maxwell, 2010). 

Si l’intervention policière permet un arrêt temporaire de la violence physique, le recours à la 

détention ne règle pas nécessairement les causes sous-jacentes à la violence (Brassard et al., 2017). 

Selon certaines études auprès de personnes incarcérées, l’incarcération peut exacerber la 

vulnérabilité des justiciables autochtones, car ils y sont davantage victimes de discrimination et de 

violence (Brassard et Martel, 2009; Gauvin, 2020). À la suite de l’incarcération, il peut y avoir une 

augmentation du sentiment de révolte et une marginalisation par la communauté, ce qui pousse 

certains vers un exode en milieu urbain (Brassard et Martel, 2009; Grobsmith, 1994; Ross, 1998). 

D’ailleurs, au Québec, dans les deux ans suivant une libération d’une peine continue provinciale 

de moins de deux ans, 51 % des justiciables autochtones ont été réincarcérés, comparativement à 

41 % des allochtones (Ministère de la Sécurité publique du Québec, 2018). D’ailleurs, ce système 

pénal imposé aux communautés autochtones ne correspond souvent pas à leurs aspirations (Antane 

Kapesh, 1976; Barbeau-Le Duc, 2018; Jaccoud, 2014). Ce contexte complique les relations entre 

les personnes autochtones et les services sociojudiciaires (Barbeau-Le Duc, 2018; Gauvin, 2020). 

Dans certaines études, il est cependant observé que les services sociojudiciaires ont un effet 

dissuasif ou déclenchent une prise de conscience et des changements chez les personnes 

autochtones et allochtones (Brassard et al., 2017; Fagan, 1989). L’effet dissuasif de l’intervention 

judiciaire est plus important chez les personnes n’ayant pas d’antécédents criminels (Fagan, 1989; 

Frédéric Ouellet et al., 2017). En effet, le premier contact avec le système judiciaire peut être plus 

marquant, car il crée une rupture avec le quotidien. De plus, l’incarcération constitue pour certaines 

personnes autochtones un répit propice aux prises de conscience (Brassard et al., 2017; Gauvin, 

2020). Une réintégration sociocommunautaire réussie des détenus autochtones nécessiterait une 
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guérison impliquant un développement identitaire prosocial, ainsi que la construction de liens 

familiaux et amicaux forts (Bracken et al., 2009; Heckbert et Turkington, 2001; Stansfield et al., 

2022). Toutefois, considérant le manque de services en détention (Ellington, 2022; Gauvin, 2020; 

Vacheret et al., 2022), cette guérison passe surtout par des ressources psychosociales à l’extérieur 

du système pénal.  

Les études sur les ressources psychosociales sont généralement réparties en fonction des rôles dans 

la violence : les auteurs, les victimes, et les couples. D’abord, chez les auteurs de violence, la 

majorité des études est effectuée auprès des hommes allochtones dans le cadre de traitements 

volontaires ou imposés par un tribunal. Les études empiriques et les méta-analyses sur les 

traitements auprès des auteurs de VCC observent des résultats variables, n’allant d’aucun effet à 

un impact important sur la récidive (Babcock et al., 2004; Karakurt et al., 2016, 2019; Nesset et 

al., 2019; Stephens-Lewis et al., 2019). Parmi les plus pessimistes, plusieurs études démontrent 

que les traitements basés sur l’approche féministe psychoéducative (Duluth) et sur l’approche 

cognitivo-comportementale avaient peu ou pas d’impact sur la réduction de la récidive au-delà de 

l’effet de l’arrestation (Babcock et al., 2004; M. Miller et al., 2013; Nesset et al., 2019). Une méta-

analyse de 17 études rapporte que les programmes d’intervention pour les auteurs fonctionnent 

pour réduire la violence, sauf dans le cas de l’approche féministe (Karakurt et al., 2019). 

L’efficacité des programmes est supérieure lorsque les traitements incorporent des notions sur des 

enjeux sous-jacents tels que l’abus de substance et les traumatismes (Karakurt et al., 2019).  

Plusieurs études qualitatives auprès d’hommes auteurs démontrent que les thérapies de groupes 

favorisent les changements comportementaux et émotionnels (Chovanec, 2014; Jury, 2023; Pandya 

et Gingerich, 2002; Roy et al., 2016). En effet, les échanges entre hommes encadrés d’un volet 

éducatif permettent de créer un espace d’apprentissage et d’entraide favorable à l’introspection 

(Chovanec, 2014; Pandya et Gingerich, 2002; Roy et al., 2016). Ces discussions peuvent être une 

source de motivation autant pour la personne partageant son histoire et celles qui l’écoutent. Ce 

processus permet la reconnaissance et l’identification des problèmes, ainsi que le développement 

d’outils concrets pour les résoudre (Pandya et Gingerich, 2002; Roy et al., 2016). Toutefois, les 

séances de groupe gagnent à être jumelées avec d’autres formes d’intervention afin de répondre 

aux besoins variés des auteurs de VCC (Pandya et Gingerich, 2002; Roy et al., 2016).  
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Chez les femmes victimes, les études sur les ressources psychosociales se concentrent surtout sur 

l’hébergement (Cluss et al., 2006; Flynn et al., 2013; Wendt et Baker, 2013), notamment en 

contexte autochtone (A. Bergeron, 2017; A.-S. Bergeron, 2012; Blagg et al., 2018; Flynn, 2010; 

Montminy et al., 2012; Pharand et Rousseau, 2014; Wendt et Baker, 2013). Les ressources 

d’hébergement sont davantage utilisées par les femmes vivant des niveaux de violence plus élevés 

(Ansara et Hindin, 2010). Ces ressources facilitent une transition vers la fin de la VCC. Les 

interventions ancrées dans des compétences culturelles et interpersonnelles permettent de tisser des 

liens de confiance avec les femmes autochtones et rendent leurs expériences en hébergement 

significatives (Flynn et al., 2013; Wendt et Baker, 2013). Les femmes autochtones vivent d’ailleurs 

des réalités particulières relatives, notamment, à l’accès aux services en milieu éloignés (A.-S. 

Bergeron, 2012), au sentiment de méfiance dû aux expériences d’injustices et de discrimination 

(A. Bergeron, 2017) et aux besoins culturels et communautaires (Montminy et al., 2012; Pharand 

et Rousseau, 2014). Ces études évaluent diverses approches d’intervention (Cluss et al., 2006; 

Tarzia et al., 2016) afin de mieux répondre aux besoins des victimes. 

De plus, certaines études ont documenté l’utilisation par les hommes victimes des ressources 

formelles (Bates et Taylor, 2021; Douglas et Hines, 2011; Hines et al., 2007; Hogan, 2016; Rizkalla 

et al., 2021; Roebuck et al., 2020; Shuler, 2010; Tsui et al., 2010). Les hommes ont généralement 

moins tendance à mobiliser de l’aide externe (Conroy, 2021; Tsui et al., 2010). Lorsqu’ils le font, 

ils utilisent davantage de l’aide individuelle et juridique (Tsui et al., 2010). Les hommes 

autochtones et allochtones sont souvent perçus comme des auteurs et rarement comme des victimes 

(Bates et Taylor, 2021; Hogan, 2016; Rizkalla et al., 2021). Cette situation complexifie le 

dévoilement de leur victimisation et l’accès aux ressources. Il y aurait donc un manque de 

compréhension par les ressources des besoins spécifiques des hommes victimes. 

Les ressources psychosociales auprès de couples permettraient d’intervenir efficacement. En effet, 

les thérapies de couple seraient bénéfiques pour les personnes autochtones (Ghanbari et al., 2019; 

Riel et al., 2016) et allochtones qui désirent arrêter la violence en poursuivant leur relation (Bennett 

et al., 2020; Karakurt et al., 2016; Maharaj, 2017; Stith et al., 2004). Toutefois, plusieurs ressources 

individuelles découragent les personnes à recevoir de l’aide en couple. Pour recevoir des services, 

certaines ressources pour femmes victimes exigent la fin de la relation violente afin que l’auteur 

de violence soit isolé de la victime (Karakurt et al., 2016; Stith et al., 2004). De plus, les thérapies 
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de couple sont controversées, car jugées trop risquées pour des formes graves de VCC (Karakurt 

et al., 2016). Elles seraient pourtant efficaces en contexte autochtone (Riel et al., 2016) et en cas 

de niveaux de violence plus bas (Bennett et al., 2020; Nieminen et Nokelainen, 2012). 

En somme, les ressources formelles contribuent aux changements lorsqu’elles sont accessibles et 

perçues positivement (A.-S. Bergeron, 2012; Chang et al., 2010; Cluss et al., 2006; Murray et al., 

2015). Le manque d’accès aux ressources en matière de VCC est particulièrement préoccupant 

dans les communautés isolées et complexifie l’arrêt de la violence (A.-S. Bergeron, 2012; Hervé 

et Laneuville, 2018). Plusieurs études soulignent aussi l’importance des relations du personnel des 

ressources avec les victimes et les auteurs (Chovanec, 2014; Cluss et al., 2006; Giesbrecht, 2018; 

Sheehan et al., 2012; Takano, 2014). En somme, il est difficile de déterminer quelles ressources 

formelles favorisent l’arrêt de la VCC et sous quelles conditions. 

1.3.2 Ressources mobilisant des pratiques autochtones 

Les ressources mobilisant des pratiques autochtones ont tendance à être plus appropriées aux 

réalités des hommes autochtones. Plusieurs études ont fait un état des lieux des pratiques 

autochtones et des approches d’interventions pertinentes aux communautés autochtones (Blagg et 

al., 2018; Bopp et al., 2003; Cripps, 2007; Day et al., 2008; Descent, 1993; Holmes et Hunt, 2017; 

Shea et al., 2010). Nous présentons certaines pratiques autochtones dans les milieux judiciaires, 

correctionnels et communautaires, ainsi que sur le territoire. 

Il existe des ressources au sein du système pénal tel que les comités de justice et les tribunaux 

spécialisés pour les personnes autochtones. Au Québec, parmi la vingtaine de comités de justice 

autochtones dans le programme de mesures de rechange, seulement deux ont l’autorisation de 

traiter les cas de violence en contextes conjugale et familiale (Sylvestre et Gaouette, 2018). Le 

recours à ce programme reste encore peu répandu et doit être approuvé par les procureurs à la suite 

d’une plainte (CERP, 2019). Au Canada et en Australie, les tribunaux spécialisés pour les 

personnes autochtones donnent une plus grande place aux personnes aînées et aux personnes 

autochtones, à leurs savoirs, ainsi qu’aux expériences des personnes judiciarisées (Marchetti et 

Daly, 2017; Maurutto et Hannah-Moffat, 2016). Toutefois, ils reproduisent le cadre légal colonial 

enclin à la détention (Maurutto et Hannah-Moffat, 2016). Bien que ces ressources judiciaires 

semblent prometteuses, elles restent peu étudiées en matière de VCC (Barbeau-Le Duc, 2018; 

Desrosiers et al., 2020; Marchetti et Daly, 2017; Maurutto et Hannah-Moffat, 2016).  
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En milieu correctionnel, il y a des tentatives d’intégration des pratiques autochtones, entre autres, 

par le biais de Pavillons de ressourcement et d’un personnel autochtone. Ces pratiques sont parfois 

décrites comme favorisant le désistement et la guérison (Ellington, 2022; Gutierrez et al., 2018; 

Hyatt, 2013; Morseu-Diop, 2010). D’autres les voient comme des initiatives panautochtones qui 

servent à justifier le recours à l’incarcération comme solution aux enjeux sociaux (Bird, 2021; 

Martel et Brassard, 2008; Struthers Montford et Moore, 2018). Généralement, les initiatives varient 

d’un établissement à l’autre avec des effets peu étudiés sur l’arrêt de la VCC (CERP, 2019; 

Jaccoud, 2014). La mobilisation des autorités punitives reste controversée en contexte autochtone 

avec des résultats mitigés. 

Les pratiques émanant des communautés autochtones sont parmi les plus appréciées par les 

membres des communautés (Bopp et al., 2003; Bracken et al., 2009; Brassard et al., 2017; Heckbert 

et Turkington, 2001; Nechi Institute et KAS Corporation, 1994; Sullivan, 2012). En effet, elles 

permettent une réappropriation culturelle plus significative, car leur ancrage se trouve dans les 

communautés à l’extérieur des institutions coloniales (Andrews et al., 2021; Rizkalla et al., 2021; 

Zellerer, 2003). Que les pratiques autochtones prennent la forme d’activités culturelles ou de 

cérémonies, elles favorisent une guérison et des changements liés à l’arrêt de la VCC (Bopp et al., 

2003; Brassard et al., 2017; Ellington, 2022). L’intervention par des personnes autochtones facilite 

d’ailleurs la relation thérapeutique, entre autres, grâce à une compréhension mutuelle des réalités 

autochtones (Bracken et al., 2009; Brassard et al., 2017).  

La mobilisation du territoire et des valeurs autochtones contribuent aussi à rendre les pratiques 

autochtones plus appropriées. Pour les communautés autochtones, le territoire occupé par leurs 

ancêtres est un lieu particulièrement significatif et propice à l’intervention (Brassard et al., 2017; 

Guay et Delisle L’Heureux, 2019; Montminy et al., 2012). De plus, les pratiques autochtones 

favorisent les valeurs d’entraide et de solidarité, ainsi que le renforcement des relations avec les 

autres membres de la communauté (Bourque, 2008; Brassard et al., 2017; Flynn et al., 2013; Lester-

Smith, 2012; Wendt et Baker, 2013). Pour certains hommes autochtones ayant mis fin à la VCC, 

leur cheminement passe par le mentorat d’un guide (Brassard et al., 2017). En somme, les 

ressources mobilisant des pratiques autochtones sont particulièrement appréciées par les hommes 

autochtones, mais leur rôle dans l’arrêt de la VCC reste flou. 
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1.3.3 Ressources informelles 

Malgré le recours fréquent aux ressources informelles, ces dernières sont moins documentées dans 

la littérature. Cela s’expliquerait par le fait que la plupart des études sont menées à travers des 

ressources venant en aide aux victimes ou aux auteurs de violence et que l’accent est mis sur l’effet 

de ces ressources. De plus, ce biais méthodologique invisibilise les voix des personnes mobilisant 

uniquement des ressources informelles.  

Quelques études traitant des ressources informelles documentent les contributions de l’entourage 

et de la communauté dans l’arrêt de la violence en contexte allochtone (Beeble et al., 2009; 

Chovanec, 2014; Giesbrecht, 2018; Sheehan et al., 2012; Takano, 2014) et autochtone (Brassard et 

al., 2017; Graffam et Shinkfield, 2012; Marchetti et Daly, 2017; Nechi Institute et KAS 

Corporation, 1994; Willis et Moore, 2008). Le soutien familial et communautaire permet de créer 

un filet de sécurité, notamment pour répondre aux situations urgentes (Brassard et al., 2017; Meyer, 

2016; Tan et al., 1995). Toutefois, le soutien peut s’avérer limité lorsque l’entourage ne répond pas 

aux besoins des victimes ou des auteurs de violence (Brassard et al., 2017; Meyer, 2016). Dans 

certains cas, des membres de l’entourage tentent de décourager la dénonciation de la violence par 

les victimes (Brassard et al., 2017). Les enfants et les partenaires peuvent aussi être une source de 

motivation importante pour les auteurs de violence et les victimes (Ellington, 2022; Humphreys et 

al., 2011; Kelly, 2009; Sullivan, 2012). Le rôle des ressources informelles reste encore peu abordé 

dans la littérature sur l’arrêt de la VCC. 

En conclusion, les ressources formelles agissent sur le plan sociojudiciaire et psychosocial. Les 

services sociojudiciaires permettraient des changements à court terme, mais leurs effets sur la VCC 

restent mitigés (Cluss et al., 2006; Fagan, 1989; Garner et Maxwell, 2010). Les ressources 

psychosociales sont généralement plus appréciées par les auteurs et les victimes autochtones et 

allochtones (Alexander et Morris, 2008; Giesbrecht, 2018; Wendt et Baker, 2013). Les effets des 

ressources autochtones dans les sphères judiciaire et correctionnelle sur l’arrêt de la VCC sont 

sujets à débat (Brassard et al., 2017; Jaccoud, 2014; Marchetti et Daly, 2017). Quand les pratiques 

émergent d’initiatives des communautés autochtones, elles jouent généralement un rôle plus grand 

dans l’arrêt de la VCC (A. Bergeron et Boileau, 2015; Bopp et al., 2003). 



41 

1.4 Synthèse et limites des études recensées 

1.4.1 Synthèse des connaissances 

La notion d’arrêt de la VCC est conceptualisée de différentes manières dans la littérature et rend 

difficile la comparaison entre les études. D’abord, l’évaluation de l’arrêt de la violence dépend des 

critères d’échantillonnage. Certaines études exigent des « changements significatifs » (Scott et 

Wolfe, 2000) ou des « changements substantiels » (Morran, 2013; Takano, 2014), mais d’autres 

optent pour un échantillon mixte de personnes vivant et ne vivant plus de violence (Brassard et al., 

2017; Burke et al., 2001; Flinck et Paavilainen, 2008; Giordano et al., 2015; Marchetti et Daly, 

2017; Pandya et Gingerich, 2002; Walker et al., 2018). De plus, le critère de temps minimal sans 

violence se situe entre aucune durée minimale et deux ans. Plus le temps d’arrêt est long, moins les 

risques de récidive seraient importants (Kazemian, 2007; Kazemian et Farrington, 2006). Il n’y a 

donc pas une standardisation de la définition de l’arrêt de la violence et des critères pour l’évaluer, 

ce qui expliquerait certaines contradictions dans la littérature.  

La prévalence élevée de la VCC en milieux autochtones est un phénomène largement documenté 

(Cotter, 2021; CRPA, 1996; CSSSPNQL, 2013). Malgré le rôle important des hommes dans ce 

phénomène, les études ont surtout porté sur les expériences des femmes autochtones victimes de 

VCC (A.-S. Bergeron, 2012; Bourque, 2008; Flynn et al., 2013; Montminy et al., 2012). Les 

quelques études auprès d’hommes autochtones vivant de la VCC ont surtout documenté les causes, 

les caractéristiques et les dynamiques de la VCC, ainsi que les interventions face à ce phénomène 

(Brassard et al., 2017; Brownridge, 2010; Cheers et al., 2006; Comack, 2008; Ellington, 2015; 

Fisher-Townsend, 2018; Marchetti et Daly, 2017; Pleasant, 2016; Rizkalla et al., 2021; Sørensen, 

2001; Vedan, 2002). Quelques études recensées ont exploré les expériences d’hommes autochtones 

ne vivant plus de VCC (Brassard et al., 2017; Ellington, 2015; Marchetti et Daly, 2017). Toutefois, 

ces études ne portent pas spécifiquement sur l’arrêt de la VCC, mais plutôt sur le rôle des tribunaux 

autochtones (Marchetti et Daly, 2017) et sur l’expérience de la VCC (Brassard et al., 2017; 

Ellington, 2015).  

Un premier objet de recherche identifié dans la recension des écrits sur l’arrêt de la VCC traite des 

processus d’arrêt de la VCC. Certaines études établissent des modèles théoriques par stades à partir 

des trajectoires d’auteurs et de victimes allochtones ayant mis fin à la VCC (Burke et al., 2001; 
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Cluss et al., 2006; Eckhardt et al., 2004; Merchant et Whiting, 2018; Patzel, 2001; Walker et al., 

2018; Wuest et Merritt-Gray, 1999). Les modèles par stades chez les victimes ont tendance à 

présenter la séparation d’une relation violente comme essentielle. Les modèles développés auprès 

des auteurs et des couples mettent plutôt l’accent sur les processus de changements vers l’arrêt de 

la violence. La classification de changements dans des phases consécutives est critiquée. 

Le thème des déclencheurs de l’arrêt est répandu dans les études sur les processus en contexte 

autochtone et allochtone. Les déclencheurs externes prennent des formes semblables dans les 

études sur les auteurs et les victimes. Ce sont généralement des événements intenses qui mènent à 

des prises de conscience du caractère problématique de la violence (Murray et al., 2015; Sheehan 

et al., 2012; Walker et al., 2017). Les déclencheurs internes consistent généralement à prendre 

conscience des conséquences néfastes de la violence sur soi et son entourage (D. K. Anderson et 

Saunders, 2003; Fagan, 1989; Kelly, 2009). Les déclencheurs de l’arrêt sont davantage étudiés en 

contexte pénal et thérapeutique chez les auteurs (Alexander et Morris, 2008; Chovanec, 2009; 

Fagan, 1989). Conceptuellement, la ressource en tant que telle n’est pas un déclencheur, mais 

représente un environnement propice aux déclencheurs. Ces derniers se cumulent pour mener à une 

décision de mettre fin à la violence.  

Les changements dans le processus d’arrêt sont étudiés au niveau cognitif, comportemental et 

relationnel. Certaines études s’intéressent essentiellement aux aspects psychologiques individuels 

des personnes tels que les changements cognitifs (Chovanec, 2014; Enander et Holmberg, 2008; 

Fagan, 1989; Flinck et Paavilainen, 2008; Kelly, 2009; Morrison et al., 2018; Murray et al., 2015). 

Chez les auteurs, la fin des comportements violents implique une responsabilisation, la redéfinition 

de la masculinité, ainsi que de la connaissance et la maîtrise de soi (Flinck et Paavilainen, 2008; 

Gondolf et Hanneken, 1987; Morrison et al., 2018; Scott et Wolfe, 2000; Sheehan et al., 2012; 

Takano, 2014; Wangsgaard, 2000). Dans les études auprès de victimes, l’accent est davantage mis 

sur l’importance de l’agentivité, de l’empowerment et de la résilience (Cluss et al., 2006; Enander 

et Holmberg, 2008; Flasch, 2020; Patzel, 2001). Peu importe le rôle des protagonistes, la pratique 

de la spiritualité ressort des processus d’arrêt. 

Du côté des changements comportementaux et relationnels, les études auprès des auteurs de 

violence soulignent le rôle du développement de compétences interpersonnelles et d’une 

transformation du mode de vie (Brassard et al., 2017; Merchant et Whiting, 2018; Walker et al., 
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2018). Autant chez les auteurs que chez les victimes, un mode de vie non-violent implique le 

renforcement du réseau de soutien, le partage des expériences et le changement de lieu. Ce dernier 

est particulièrement évoqué chez les victimes, considérant les nombreuses études sur leur décision 

de partir ou de rester dans une relation violente (Enander et Holmberg, 2008; Rhatigan et al., 2006; 

Strube, 1988). La question du rétablissement ou de la rupture des liens avec les partenaires reste 

controversée et dépend de la conception de la VCC adoptée dans les études. 

Les études sur les processus abordent aussi les thèmes des sources et des conséquences de la VCC. 

En effet, considérant le chevauchement entre les rôles d’auteurs et de victimes, certaines recherches 

explorent les sources de la VCC pour mieux y répondre. Explorer la transmission 

intergénérationnelle de la violence et résoudre des victimisations antérieures faciliterait la fin de la 

VCC en milieux autochtones et allochtones (Brassard et al., 2017; Jennings et Murphy, 2000; 

Rangul Askeland et al., 2011; Takano, 2014). Malgré les taux élevés de victimisations chez les 

auteurs de violence, ces thèmes sont peu abordés (Rangul Askeland et al., 2011; Takano, 2014). 

Les études auprès des victimes traitent davantage du rétablissement et de la guérison comme moyen 

d’atténuer les conséquences des victimisations afin d’éviter un retour dans la VCC (M. L. Farrell, 

1996; Hou et al., 2013; Wuest et Merritt-Gray, 1999).  

Un second objet d’étude abordé dans la littérature est les ressources en matière d’arrêt de la VCC. 

L’objectif de ces études est d’identifier et d’évaluer des ressources formelles (Fagan, 1989; 

Nieminen et Nokelainen, 2012; Patzel, 2001; Vedan, 2002; Walker et al., 2017; Wendt et Baker, 

2013) et des ressources mobilisant des pratiques autochtones (Barbeau-Le Duc, 2018; Bopp et al., 

2003; Bourque, 2008; Flynn et al., 2013). L’étude des ressources informelles concernant le rôle de 

l’entourage et du soutien communautaire est moins répandue (Beeble et al., 2009; Bennett et al., 

2020; Karakurt et al., 2019; Wendt et Baker, 2013). Il en ressort que les différentes ressources et 

approches d’intervention développées en contexte allochtone ne sont pas toujours appropriées et 

sont parfois nuisibles aux personnes autochtones (Day et al., 2008; Flynn et al., 2013; Holmes et 

Hunt, 2017; Rizkalla et al., 2021). Les rares études auprès des hommes victimes notent le manque 

de ressources à leur égard et les difficultés à s’adapter à leurs besoins (Bates et Taylor, 2021; 

Brassard et al., 2017; Dziewa et Glowacz, 2021; Hogan, 2016). 
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1.4.2 Limites soulevées dans la littérature 

Premièrement, les divergences des critères d’échantillonnage dans les études sur l’arrêt de la VCC 

contribuent à la difficulté à conceptualiser cet arrêt. Les recherches quantitatives se basent 

généralement sur des données policières ou des sondages sur la victimisation autorévélée, mais 

elles ne permettent pas de comprendre les processus d’arrêt de la VCC (Conroy, 2021; Cotter, 

2021; Frédéric Ouellet et al., 2017). Certaines études qualitatives décrivent et analysent les 

changements et les ressources mobilisées entourant l’arrêt de la violence, mais on en sait peu sur 

les différentes manières de concevoir l’arrêt de la VCC (Brassard et al., 2017; Cluss et al., 2006; 

Walker et al., 2015). De plus, encore moins d’études traitent des expériences d’arrêt des personnes 

ayant le double rôle de victime et d’auteur. Il est donc pertinent de se pencher sur la perception de 

l’arrêt de la VCC.  

Deuxièmement, bien que la recherche sur la VCC soit de plus en plus abondante, encore peu 

d’études portent sur les expériences d’arrêt de la VCC des hommes (Burke et al., 2001; Cluss et 

al., 2006; Giesbrecht, 2018; Morran, 2013; Riesen, 2006) et encore moins en contexte autochtone 

(Brassard et al., 2017; Ellington, 2015; Marchetti et Daly, 2017). De plus, les résultats des études 

sur les processus d’arrêt de la VCC chez les hommes allochtones sont difficilement généralisables 

aux hommes autochtones. En effet, plusieurs différences existent par rapport à la conception de la 

VCC, ainsi qu’aux contextes historiques et contemporains. Ces différences peuvent influencer leurs 

expériences de la VCC, ainsi que les approches d’intervention à privilégier (Barbeau-Le Duc, 2018; 

Ellington, 2015; Rizkalla et al., 2021). Il est donc important de s’attarder spécifiquement aux 

contextes autochtones, considérant les échecs de la prise en charge étatique et les expériences de 

vie différentes des hommes autochtones.  

Troisièmement, les recherches auprès des hommes ayant vécu un arrêt de la violence portent 

surtout sur des auteurs judiciarisés ou impliqués dans un traitement contre la VCC (Chovanec, 

2014; Giesbrecht, 2018; Giordano et al., 2002; Morrison et al., 2018; Murray et al., 2015). En effet, 

les recherches auprès de personnes allochtones adoptent globalement une approche dichotomique 

en traitant les femmes comme des victimes et les hommes comme des auteurs. Ainsi, très peu 

d’études portent sur les expériences d’arrêt de la VCC d’hommes victimes (Dziewa et Glowacz, 

2021) ou d’hommes disant avoir été victime et auteur de violence. Alors que certaines études 

révèlent des expériences similaires entre les hommes et les femmes victimes pour sortir de la 
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violence (Dziewa et Glowacz, 2021), d’autres études soulignent des différences dans leur rapport 

aux ressources et aux risques de revictimisation (Ansara et Hindin, 2010; Carbone-Lopez et al., 

2012; Douglas et Hines, 2011; Hines et al., 2007; Tsui et al., 2010). Malgré une prévalence 

importante de la violence mutuelle entre partenaires intimes (Dokkedahl et Elklit, 2019; 

Langhinrichsen-Rohling et al., 2012), les études ont surtout analysé les expériences des hommes 

comme auteur en prenant rarement en compte leurs expériences de victimisation.  

Quatrièmement, peu d’études abordent le rôle de la victimisation dans les expériences d’arrêt de la 

VCC chez les hommes auteurs et/ou victimes (Takano, 2014). Que la victimisation soit individuelle 

ou collective, vécue comme enfant ou adulte, son rôle semble surtout exploré dans la littérature 

auprès des femmes ayant mis fin à la violence (Flasch, 2020; Hou et al., 2013). On sait pourtant 

qu’il y a une transmission intergénérationnelle de la violence chez les hommes autochtones (Aguiar 

et Halseth, 2015; Brassard et al., 2017). De plus, les mouvements de guérison autochtone ont mis 

en lumière des approches de guérison communautaire impliquant la résolution des causes de la 

VCC (Bopp et al., 2003). Cependant, on ne comprend pas bien comment l’intervention par rapport 

aux victimisations passées des hommes autochtones peut faciliter l’arrêt de la VCC. Ces limites 

justifient la pertinence de notre projet et mettent la table pour présenter l’objet d’étude.  





 

CHAPITRE 2 – MÉTHODOLOGIE 

Ce chapitre présente l’objet d’étude et les objectifs de recherche, l’approche et le cadre théorique, 

ainsi que les outils de collecte de données et le terrain de recherche. Ensuite, nous abordons les 

stratégies d’analyse, les considérations éthiques, les forces et les limites de la démarche.  

2.1 Objet d’étude et objectifs de recherche 

En langue innue (innu-aimun), le titre de ce mémoire « Napeuat tipatshimitishuat » signifie « les 

hommes se racontent » (Y. Mollen, communication par courriel, 24 juillet 2023). En effet, le cœur 

de cette étude repose sur les récits de six hommes innus et innus-naskapis vivant dans une 

communauté autochtone. L’objectif général de la présente étude est de décrire et d’analyser l’arrêt 

de la VCC d’hommes autochtones. Notre approche vise à réfléchir à la VCC au-delà de la 

polarisation entre victime et auteur sans tenir pour acquis le rôle des protagonistes dans la VCC. 

Deux objectifs spécifiques sous-tendent l’objectif général : 

1. Saisir le sens donné à l’arrêt de la VCC par les hommes autochtones. Nous voulons ainsi 

comprendre leur conception et leur représentation de l’arrêt de la VCC; 

2. Décrire et analyser les récits et les processus de bifurcation vers l’arrêt de la VCC. Dans un 

premier temps, l’objectif est de retracer les bifurcations sur un plan narratif à partir des 

contextes, des événements et des changements dans les récits de l’arrêt de la VCC. Dans 

un deuxième temps, nous allons modéliser ces récits pour faire ressortir des processus de 

bifurcation et les expériences favorisant ces processus. 

Nous souhaitons mieux comprendre les réalités des hommes autochtones vivant de la VCC et 

amener des pistes de réflexion afin de mieux soutenir ces hommes. 

2.2 Approche qualitative et cadre théorique 

2.2.1 Approche qualitative 

Nous utilisons une méthode qualitative puisque notre étude porte sur les récits de l’arrêt de la VCC. 

Cette approche est tout indiquée, car elle permet d’explorer en profondeur et de manière inductive 

les expériences subjectives des personnes. Cette profondeur est essentielle à la compréhension de 
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la complexité de la VCC et de son arrêt. Nous nous intéressons aux perceptions et aux conceptions 

des réalités des hommes autochtones en cohérence avec le paradigme constructiviste (Paillé et 

Mucchielli, 2005). L’approche qualitative nous pousse à mettre de côté nos préjugés pour analyser 

les récits des personnes à partir de leur construction et de leur interprétation subjective des 

phénomènes sociaux (Poupart, 1997). Le processus itératif des méthodes qualitatives offre la 

flexibilité pour étudier l’arrêt de la VCC tout en prenant en considération les réalités du terrain de 

recherche (Deslauriers et Kérisit, 1997). 

Cette étude s’inscrit donc dans un paradigme constructiviste qui propose d’appréhender la réalité 

comme existant à travers la construction que chacun en fait. Il n’existerait donc pas une réalité 

véritable en soi, mais plutôt des perceptions de la réalité à partir des savoirs expérientiels de chacun 

(Mutelesi, 1998). La subjectivité de chacun constitue une richesse pour mieux comprendre le sens 

donné par les acteurs à l’arrêt de la VCC. Nous considérons que l’analyse découle des interactions 

intersubjectives entre le chercheur, les interlocuteurs et l’objet d’étude.  

2.2.2 Cadre théorique et conceptuel 

Le cadre théorique et conceptuel est basé sur la sociologie de l’expérience, les épistémologies 

autochtones et l’étude des bifurcations. La sociologie de l’expérience permet d’appréhender le vécu 

des personnes au-delà de la dichotomie entre l’acteur déterminé en fonction de sa socialisation et 

l’acteur libre faisant des choix purement stratégiques (Dubet, 1994). Selon Dubet, l’expérience est 

avant tout une activité cognitive pour construire la réalité et résulte d’une combinaison de logiques 

d’action. Ces logiques d’action sont en tension au sein d’un système social à travers lequel l’acteur 

tente de se définir pour appartenir à une communauté, de défendre stratégiquement ses intérêts et 

de se situer dans un système culturel dominant (Dubet, 1994). L’identité est donc construite en 

fonction des expériences sociales produites par les interactions sociales encadrées dans différents 

systèmes communautaires, de marché et culturels. Dubet propose d’analyser les expériences 

sociales individuelles et collectives pour remonter aux systèmes sociaux et mieux comprendre ces 

derniers. La sociologie de l’expérience sera pertinente pour analyser les expériences d’arrêt de la 

VCC et comprendre comment elles sont liées aux systèmes sociaux. 

Les épistémologies autochtones sont au cœur des réflexions théoriques et méthodologiques de 

notre étude. Elles conceptualisent les savoirs autochtones comme des savoirs expérientiels, car 

ceux-ci sont produits à partir du vécu des individus (Calliou, 2004; Castellano, 2000). L’expérience 
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peut donc être un objet de savoir, mais aussi un moyen de produire et transmettre des 

connaissances, entre autres par l’apprentissage imitatif (Castellano, 2000; Mussell, 2005). Tout 

comme dans la perspective constructiviste, l’expérience subjectivée des acteurs est valorisée par 

son caractère riche en tant que source de connaissance.  

Concrètement, nous mobilisons certains savoirs autochtones liés à la roue de médecine comme 

outils d’analyse des changements secondaires vers l’arrêt de la violence. Cette roue est 

généralement conçue comme un cercle avec quatre cadrans représentant l’équilibre entre les 

sphères spirituelle, mentale, émotionnelle, ainsi que la sphère comportementale et relationnelle 

(Archibald, 1997; Lester-Smith, 2012). L’aspect holistique est central pour comprendre 

l’interaction entre l’individu, sa famille, sa communauté et sa nation (Archibald, 1997). De manière 

similaire à Wenger-Nabigon (2010) et à la chercheuse Métis Lester-Smith (2012), nous mobilisons 

une cinquième dimension (la sphère globale) afin de rendre compte des aspects holistiques en lien 

avec l’identité, la culture et la communauté. Symboliquement, la sphère globale est représentée par 

un plus petit cercle au centre de la roue de médecine.  

De plus, l’oralité est centrale dans les modes de transmission des savoirs, et particulièrement chez 

les Innus et les Naskapis, à travers les récits, la narration (storytelling) et la tradition orale (Vincent, 

2018). Les récits sont essentiels pour faire vivre la culture, les pratiques et les apprentissages d’une 

génération à une autre (Struthers et Peden-McAlpine, 2005). C’est pourquoi le storytelling est un 

élément central des épistémologies et des méthodologies de recherches autochtones selon plusieurs 

chercheuses autochtones (Archibald, 2008; Iseke, 2013; Kovach, 2021). L’étude des récits apparaît 

donc cohérente avec les épistémologies autochtones afin de comprendre l’arrêt de la VCC. Dans le 

cadre de ce mémoire, nous présentons la mise en récit de cet arrêt en employant une métaphore 

filée de la navigation en canot. Comme le canot est un moyen de transport central au mode de vie 

des Innus et des Naskapis pour monter et descendre les rivières de leur territoire, cette métaphore 

semble appropriée afin d’imager les récits des hommes.  

Notre cadre conceptuel est élaboré autour de la notion de bifurcation. Inspirés des travaux de 

Hélardot (2006) et Bidard (2006), nous utilisons le terme de bifurcation en référence aux 

événements provoquant une déviation brusque du chemin des participants, c’est-à-dire des ruptures 

par rapport à une « linéarité biographique » (Bidart, 2006). Hélardot définit une bifurcation comme 

« une modification brutale, imprévue et durable de l’articulation biographique » (2006, p. 66). Les 
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bifurcations sont donc circonscrites dans le temps et peuvent être ponctuelles ou sur une courte 

période. Pour être qualifié de bifurcation, il faut que les acteurs concernés désignent cette 

modification comme un « point de bascule » permettant d’identifier un « avant » et un « après » 

(Hélardot, 2006, p. 66).  

Cette utilisation du terme « bifurcation » est donc assez proche du sens étymologique 

qui désigne la « fourche », c’est-à-dire l’endroit où une voie se divise en deux branches. 

Par extension, on peut admettre que la bifurcation consiste en une redéfinition des 

orientations possibles à un moment donné du parcours. (Hélardot, 2006, p. 66) 

Cet outil conceptuel permet de faire ressortir l’hétérogénéité et les impacts des événements 

ponctuant les récits (Bidart, 2006). Elle se distingue des « transitions » ou des « carrefours », plutôt 

définis comme des moments prévisibles impliquant une décision réfléchie, comme la 

décohabitation parentale et la fin des études (Bidart, 2006).  

Dans le cadre de notre étude, nous reprenons la définition d’Hélardot en précisant que les 

bifurcations doivent avoir un lien direct avec le récit d’arrêt de la VCC. Hélardot (2006) identifie 

le point de départ de la bifurcation par un événement dit « inaugural » suivi de conséquences 

immédiates et secondaires. Nous faisons la distinction entre les changements initiaux associés à 

ces conséquences immédiates à court terme (présentés à la section 3.2) et les changements 

secondaires à long terme découlant des bifurcations (présentés à la section 3.3). Enfin, nous 

utilisons l’expression « processus de bifurcation » (Bidart, 2006) pour représenter l’interaction 

entre les bifurcations et pour présenter les changements secondaires découlant de ces bifurcations. 

Mobilisé dans des études sur le parcours socioprofessionnel en contexte allochtone (Denave, 2017; 

Hélardot, 2006) et autochtone (Goyette et al., 2010; Ratel, 2019), le concept de bifurcation s’avère 

pertinent à l’étude de l’arrêt de la VCC.  

Bref, l’étude des expériences d’arrêt est à l’intersection entre les épistémologies autochtones, 

l’approche du storytelling et la notion de bifurcation. Plusieurs perspectives théoriques issues 

d’approches autochtones et allochtones sont mobilisées de manière complémentaire afin de rendre 

compte des expériences des hommes autochtones de manière sensible et rigoureuse.  

2.3 Outils de collecte de données et terrain de recherche 

Cette section aborde la technique d’entretien semi-directif, ainsi que les stratégies 

d’échantillonnage mobilisées afin de constituer notre groupe de participants. Par la suite, nous 
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présentons le profil des répondants et les résumés de leur récit. Pour finir, nous abordons le 

déroulement du terrain de recherche et les stratégies de recrutement.  

2.3.1 Entretien semi-directif 

La technique de l’entretien semi-directif est privilégiée afin de recueillir les récits de l’arrêt de la 

VCC d’hommes autochtones. Le caractère semi-directif de l’entretien permet de diriger la personne 

vers les thèmes issus des objectifs de recherche (Blanchet et Gotman, 1992). En commençant avec 

une consigne de départ plutôt large, nous laissons la personne s’exprimer en la suivant dans le fil 

de sa pensée. Au fur et à mesure, les relances peuvent s’orienter à partir du contenu exprimé afin 

d’approfondir un thème ou afin d’en introduire de nouveaux, ce qui permet d’obtenir des 

informations précises et d’orienter l’échange. Grâce aux questions ouvertes, les participants 

élaborent leur propre récit basé sur leurs expériences et leurs points de référence. Ainsi, les 

personnes ont l’occasion de s’exprimer librement et d’aborder les sujets qu’elles considèrent 

comme importants (Poupart, 1997). La personne interrogée est considérée comme l’experte et peut 

amener des dimensions hors des questions préétablies. Cette flexibilité contribue à l’émergence de 

perspectives nouvelles. De cette manière, l’entretien semi-directif nous permet de répondre à nos 

questions de recherche tout en favorisant un discours libre. 

Dans le guide d’entretien (voir Annexe 3), la consigne de départ portait sur le déroulement de 

l’arrêt de la VCC dans la vie de la personne. En suivant le chemin pris par la personne, nous avons 

abordé quatre thèmes principaux : 1) le contexte d’arrêt de la VCC, 2) l’expérience de cet arrêt, 

3) la contribution des ressources à cet arrêt et 4) l’avenir de la VCC dans sa vie et dans sa 

communauté. Les pistes d’exploration de ces thèmes proposés dans le guide ont permis 

d’approfondir les expériences des répondants. Les partenaires autochtones ont évalué la pertinence 

des questions du guide d’entretien et leur cohérence avec les réalités pratiques.  

2.3.2 Stratégie d’échantillonnage et profil des répondants 

D’abord, notre stratégie d’échantillonnage a été élaborée en suivant le principe d’homogénéisation 

afin d’avoir un groupe avec des caractéristiques communes par le biais de quatre critères 

d’échantillonnage (Pires, 1997). Dans notre étude, pour être sélectionnés, les participants devaient 

1) s’identifier comme des hommes autochtones, 2) être âgés de plus de 18 ans, 3) avoir vécu de la 

VCC comme victime, auteur ou les deux et 4) considérer que la VCC a cessé dans leur vie. Un des 
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critères d’inclusion était un laps de temps minimal de deux ans entre l’arrêt de la violence et le 

moment de l’entretien. Bien que tous les participants vivent en communauté, aucun critère 

d’échantillonnage n’était lié au lieu de résidence. 

A posteriori, notre échantillon comporte aussi une diversification interne grâce à la variété 

d’expériences des participants en lien avec l’arrêt de la VCC (Pires, 1997). Leurs parcours 

diversifiés permettent une analyse du phénomène plus représentative et approfondie (Charmaz, 

2003; Ellington, 2015). Les critères de diversification touchent 1) la nation, 2) l’âge, 3) le niveau 

de scolarité, 4) la source de revenu et 5) la composition familiale. Ces caractéristiques 

sociodémographiques se retrouvent dans le tableau 1. 

Tableau 1  

Profil sociodémographique des participants 

Nom7 Nation Âge Niveau de scolarité Source de revenu Composition familiale 

Atenau Innu-Naskapi 51 AEC Allocation scolaire Marié, 6 enfants 

Matiu Innu-Naskapi 36 3e Secondaire Chômage Couple, pas d’enfant 

Muniss Innu 56 DEP Travail Marié, 4 enfants 

Shenum Innu 67 7e Année  Pension Célibataire, 2 enfants 

Shushep Innu 65 DEC non terminé  Pension Couple, 4 enfants 

Tshiuetin Innu 38 6e année Travail Célibataire, 8 enfants 

Les six hommes proviennent de deux nations : innue et naskapie. Il y a quatre Innus, ainsi que deux 

participants innus et naskapis. Tous les participants vivent dans une communauté autochtone et ont 

grandi en milieu autochtone. Trois répondants n’habitent pas dans la communauté où ils ont grandi, 

car ils ont déménagé dans une autre communauté. Les participants ont entre 36 et 67 ans pour un 

âge moyen d’environ 52 ans. La moitié des hommes n’a pas terminé d’études secondaires. L’un 

des répondants a fait un diplôme d’études professionnelles (DEP). Deux autres ont fréquenté le 

cégep, Atenau a obtenu une attestation d’études collégiales (AEC) et Shushep a entamé un diplôme 

d’études collégiales (DEC). Deux participants travaillent tandis que les autres reçoivent une 

allocation pour leur éducation, le chômage ou la retraite. Un seul homme n’avait pas d’enfant et 

 
7 Les noms des personnes ont été remplacés par des noms fictifs afin d’anonymiser leur identité. 
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deux étaient célibataires au moment de l’entretien. La majorité de notre groupe était en couple ou 

marié et avait des enfants. 

Le profil des participants en lien avec la VCC est aussi diversifié. Le tableau 2 donne un aperçu de 

certaines de leurs caractéristiques telles que le moment du dernier incident, les types de violence 

vécue, le rôle joué dans les dynamiques de VCC et le passé d’incarcération. Les hommes auraient 

uniquement vécu dans des relations hétérosexuelles.  

Tableau 2  

Profil des participants en lien avec l’objet d’étude 

Nom 
Dernier 

incident de VC 
Victime de VCCa Auteur de VCCa Dynamiqueb de VCC 

Passé 

carcéral 

Atenau 11 ans  psy, ver, éco psy, ver, éco, phy B : prédominance A  oui 

Matiu 2 ans psy, éco, phy, sex psy, éco, phy, sex B : A et V oui 

Muniss 16 ans phy psy, ver, phy, sex B : prédominance A  oui 

Shenum 20 ans psy, ver, éco phy psy, ver, phy B : A et V oui 

Shushep 31 ans psy, ver, éco psy, ver, éco B : A et V oui 

Tshiuetin 4 ans psy, ver, éco, phy – U : V non 

a phy : physique, psy : psychologique, sex : sexuelle, ver : verbale, éco : économique 
b B : violence bidirectionnelle, U : violence unidirectionnelle, A : auteur de violence, V : victime de violence 

Le dernier incident de violence remonte en moyenne à 14 ans avant l’entretien, mais se situe dans 

un intervalle entre 2 et 31 ans. Deux participants ont mis fin à la VCC plus récemment, c’est-à-dire 

depuis deux et quatre ans, tandis que les autres en sont sortis depuis plus de 11 ans. Par ailleurs, 

l’âge des participants au moment du dernier incident de VCC se situe dans un intervalle assez court, 

soit entre 34 et 47 ans et en moyenne à 38 ans.  

Les personnes devaient évaluer sur une échelle de 1 à 5 la gravité de la VCC vécue comme victime 

et comme auteur en fonction de cinq types de violence : physique, psychologique, sexuelle, verbale 

et économique. Tous les répondants ont vécu plusieurs types de violence. Les types de violence les 

plus communs sont les violences psychologique et verbale présentes dans au moins une relation 

chez tous les hommes. Ensuite, cinq personnes ont vécu dans une relation avec de la violence 

physique et le même nombre avec de la violence économique. Le type de violence le moins évoqué 

est la violence sexuelle identifiée par deux hommes. 
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Les répondants occupent aussi des rôles variés dans les dynamiques de VCC (voir section 3.1.3). 

Ces rôles sont classés en fonction de la direction de la violence soit unidirectionnelle ou 

bidirectionnelle (Langhinrichsen-Rohling, 2010). Le seul homme ayant vécu de la violence 

unidirectionnelle occupait un rôle de victime (Tshiuetin). Dans les cas de violence bidirectionnelle, 

les hommes occupaient soit un rôle prédominant d’auteur (Muniss et Atenau) ou un rôle de victime 

et d’auteur (Matiu, Shenum et Shushep). Cette typologie facilite la compréhension des expériences 

des hommes, bien que nous soyons conscients des changements de rôles dans les dynamiques de 

VCC selon le contexte et les relations. 

De plus, les expériences des participants avec le système correctionnel sont diversifiées. Cinq des 

six participants ont été incarcérés soit pour des infractions en lien avec la VCC (Muniss, Matiu et 

Atenau) ou pour d’autres types d’infractions (Shenum et Shushep). Aucun homme n’aurait porté 

plainte contre une partenaire. En somme, il y a une diversité de profils sur le plan 

sociodémographiques et une variété d’expériences relationnelles et pénales. 

2.3.3 Tipatshimuna8 : Récits chronologiques 

Afin de mieux comprendre la trajectoire de chaque participant, nous présentons un résumé des 

récits. Ces portraits démontrent la singularité des parcours et mettent en contexte les extraits 

d’entretiens dans la présentation des résultats. Cette démarche améliore la cohérence entre les 

données brutes et notre interprétation en conservant la trame narrative de chaque récit (Rubin et 

Babbie, 2008). 

Atenau (Innu-Naskapi, 51 ans)  

Né d’une mère naskapie et d’un père innu, Atenau a grandi dans une communauté innue en milieu 

éloigné. Son père a fréquenté un pensionnat pour enfants autochtones. Atenau a été témoin de la 

violence entre ses parents à maintes reprises et a été victime de violence de la part de son père. 

Durant son enfance, il raconte qu’ils étaient pauvres. Toutefois, ses parents trouvaient le moyen 

d’acheter de l’alcool même lorsqu’il manquait de nourriture. Durant son adolescence, Atenau 

consommait fréquemment de l’alcool au point de « quêter » de l’argent à l’entrée du dépanneur.  

 
8 Tipatshimun (au singulier) en innu-aimun signifie : une nouvelle, une histoire vécue, un récit historique (Junker et 

MacKenzie, 2016). Le -a final marque le pluriel des noms inanimés. 
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À 16 ans, Atenau a commencé une relation conjugale avec celle qui est devenue sa femme. Ils se 

sont éventuellement établis dans la communauté innue de sa femme. La violence a débuté tôt dans 

le couple. Le récit d’Atenau est ponctué par trois bifurcations sur une période d’environ 25 ans. 

1) Vers l’âge de 16 ans, il a pris conscience de ses problèmes de consommation et de violence à la 

suite d’une remise en question. Il a décidé d’aller en thérapie en ville pour ses problèmes de 

consommation. Toutefois, il n’a pas terminé la thérapie et les dynamiques de consommation et de 

violence ont recommencé.  

2) Alors qu’il avait 21 ans, Atenau était en état d’ébriété et il a battu un homme par jalousie. Il a 

été incarcéré et sa victime a été transportée à l’hôpital. En détention, il a réalisé l’ampleur de ses 

problèmes et la nécessité de trouver des moyens pour mettre fin à la violence. Il a obtenu une 

libération conditionnelle après 3 mois et a ensuite intégré une thérapie pour hommes violents.  

Dans les années suivantes, il a participé à de nombreuses thérapies et a diminué sa consommation. 

Il a effectué des études collégiales et a occupé plusieurs emplois dans le domaine de la culture. 

Toutefois, les problèmes de violence persistaient, surtout sous forme psychologique et verbale. À 

quelques reprises, sa conjointe a déposé des plaintes ayant abouti à des probations et des amendes. 

3) Vers l’âge de 40 ans, sa conjointe a fait appel à la police à la suite d’un incident de violence 

physique. Dans le cadre de poursuites judiciaires, une juge a formulé des commentaires constructifs 

qui ont marqué Atenau. Depuis ces événements, il y a eu un arrêt de la violence dans le couple. 

Aujourd’hui, il est toujours en couple avec sa femme depuis plus de trois décennies sans 

interruption. Il a effectué un retour aux études et s’occupe de ses enfants et ses petits-enfants. Sans 

appartenance à une religion, il pratique plutôt une spiritualité autochtone. 

Matiu (Innu-Naskapi, 36 ans) 

Matiu a été élevé dans une communauté innue en milieu éloigné. Sa mère a fréquenté un pensionnat 

et y a subi des sévices sexuels. Durant son enfance, Matiu a été témoin de violence de son beau-

père contre sa mère. Vers l’âge de 10 ans, il a déménagé avec ses grands-parents où il a reçu 

beaucoup d’amour et d’enseignements en lien avec sa culture et la vie traditionnelle. Il raconte 

avoir subi des abus sexuels à l’adolescence. À 12 ans, il a commencé à consommer des drogues et 

de l’alcool. 
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Matiu a vécu dans des relations violentes à trois moments distincts : de 15 à 21 ans et vers l’âge de 

28 ans et autour de l’âge de 34 ans. Chaque période de violence est associée avec une bifurcation 

entourant la fin d’une relation et l’arrêt de la VCC. 

1) À l’âge de 21 ans, un ami a confronté Matiu par rapport à ses problèmes de violence et de 

consommation. Après avoir vu un aigle, ils se sont arrêtés et l’ami a remis à Matiu une plume 

d’aigle. Cet ami l’a invité à entamer une démarche spirituelle autochtone. Au fil des mois, Matiu a 

décidé de cheminer dans cette spiritualité et a mis fin à la VCC. 

6 ans plus tard, le frère de Matiu s’est fait assassiner par un vendeur de drogue. Comme Matiu était 

proche de son frère, cela l’a fait retomber dans les drogues et l’alcool. Il a mis de côté sa spiritualité 

et a vécu une période trouble avec un retour de la VCC pendant plusieurs mois. 

2) Autour de l’âge de 28 ans, la VCC s’est aggravée au point où sa conjointe a mis fin à la relation 

et a suggéré à Matiu d’aller chercher de l’aide. Il a accepté et a entrepris une thérapie allochtone 

en ville pour la violence où il a tenté de démêler les sources de sa violence et de lâcher prise. À sa 

sortie, il a discuté avec sa mère de la violence et de leur guérison. Il est ensuite retourné dans sa 

communauté et s’est impliqué dans des cercles de partage et des activités communautaires.  

3) Quelques années plus tard, à la suite d’un déménagement en ville, la VCC a recommencé. Après 

avoir détecté des signes d’infidélité de sa nouvelle conjointe, il a tenté de vérifier son téléphone, 

mais elle a essayé de le grafigner. Alors qu’il faisait ses bagages pour partir, elle a commencé à lui 

tirer les cheveux et Matiu l’a frappé en lui disant d’arrêter. Plus tard dans la soirée, Matiu a été 

arrêté et détenu pendant 20 jours. Ce dernier événement a mis fin à la VCC dans la vie de Matiu 

vers l’âge de 34 ans. 

Matiu n’avait pas d’enfant au moment de l’entretien, mais il était en couple avec une conjointe 

depuis environ deux ans. Il poursuit son implication dans des initiatives communautaires. Il a une 

appartenance à la religion catholique et pratique la spiritualité autochtone.  

Muniss (Innu, 56 ans) 

Cet homme a grandi dans une communauté innue, dans une famille catholique. Sa mère a fréquenté 

un pensionnat autochtone pendant une année. Muniss raconte que ses parents travaillaient 

beaucoup et qu’il a manqué d’amour de leur part. Sa mère voulait l’élever comme un Blanc, ce qui 

a occasionné de l’humiliation dans sa jeunesse. Dès l’âge de 14 ans, il a commencé à consommer 
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de l’alcool pour oublier. Il travaillait la semaine, mais consommait excessivement la fin de semaine. 

Il devenait parfois violent en état d’ébriété et la police l’arrêtait pour le faire « dégriser ». 

Muniss a eu son premier enfant à 18 ans et s’est marié avec la mère de ses enfants. Les années 

suivantes, ils ont déménagé en ville pour que Muniss termine des études professionnelles. Par la 

suite, ils se sont établis dans la communauté innue de sa femme. Dans cette communauté, Muniss 

a appris à chasser et pêcher avec son beau-père. Durant ces années, la relation conjugale était 

difficile et empreinte de violence verbale. Son parcours est ponctué par trois bifurcations. 

1) À l’âge de 24 ans, lors d’une célébration, il était en état d’ébriété avancé et a battu sa femme. Il 

a été incarcéré durant quelques jours et a été libéré en attente de procès. Cet épisode a été le dernier 

incident de violence physique, mais la violence verbale a continué. À partir de ce moment, Muniss 

a cessé de consommer et a entrepris une thérapie suivant le modèle des AA. Il s’est impliqué au 

sein de groupes d’entraide et y a vécu un éveil spirituel. Durant ses premières années d’implication 

dans les AA, Muniss a compris progressivement son passé et les sources de sa violence.  

2) Autour de l’âge de 35 ans, Muniss est revenu vivre dans sa communauté. Un jour, il a réalisé 

que sa femme l’avait trompé et a vécu une séparation bouleversante. Ces événements l’ont poussé 

à consulter un psychologue qui l’a accompagné à faire le deuil de sa relation. Ils se sont séparés 

quelques mois et sont revenus ensemble.  

3) Au début de la quarantaine, Muniss a vécu un incident de violence verbale bidirectionnelle ayant 

mené à une séparation temporaire de deux années et à la fin de la violence verbale. Autour de cette 

période, Muniss a progressivement vécu un autre éveil spirituel, mais cette fois-ci en lien avec la 

spiritualité autochtone. Il s’est impliqué activement dans une multitude de cérémonies autochtones. 

Ces cérémonies ont contribué à son mieux-être et ont facilité le maintien de l’arrêt de la violence.  

Au moment de l’entretien, Muniss et sa femme étaient séparés depuis peu, sans savoir s’ils 

reviendraient ensemble. Il s’identifie comme un aidant naturel : il organise des cérémonies 

spirituelles autochtones pour les membres de sa communauté et pour des personnes de l’extérieur. 

Shenum (Innu, 67 ans) 

Shenum a grandi dans le bois avec sa famille. Sa mère a fréquenté un pensionnat en ville avec une 

majorité d’enfants allochtones. À l’âge de 6 ans, il a été amené au pensionnat pour enfants 

autochtones. Il s’est retrouvé dans un environnement inconnu où on lui parlait dans une langue 
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étrangère et où on l’appelait d’un autre nom. Ses années au pensionnat ont été marquées par la 

violence physique, sexuelle et psychologique. Il a vu son frère se faire battre par un religieux. 

Lorsqu’il a voulu dénoncer ces comportements, le religieux l’a menacé de lui tirer une balle.  

À l’âge d’environ 13 ans, il a commencé à boire occasionnellement. Shenum se révoltait et 

s’enfuyait du pensionnat. Ses parents consommaient de l’alcool et se disputaient. À sa sortie du 

pensionnat, il a étudié à l’extérieur de sa communauté et a été placé dans un institut pour jeunes 

délinquants jusqu’à l’âge de 17 ans. De retour dans sa communauté, la consommation et la violence 

faisaient partie de sa vie. Vers 17 ans, il a commencé une relation avec celle qui est devenue la 

mère de sa fille. Cette relation marquée par la VCC a duré environ trois ans. À 25 ans, il a été 

incarcéré pendant presque six mois pour des vols et de la violence. Trois bifurcations marquent le 

récit de Shenum. 

1) À 39 ans, lors d’un pow-wow, il est entré pour la première fois dans une tente à suer et a vécu 

un « réveil spirituel ». Il a pris conscience de la beauté de la nature et a débuté son cheminement, 

entre autres en arrêtant de consommer et en s’impliquant dans des cérémonies autochtones. 

2) À la mi-quarantaine, alors qu’il était en couple avec une nouvelle conjointe, il s’est séparé sur 

un coup de tête. Malgré le fait qu’il a tenté de revenir avec sa conjointe, elle a refusé. Cet événement 

a marqué l’arrêt de la violence, mais l’a plongé dans une période difficile durant laquelle il a 

recommencé à consommer. 

3) Quelques mois plus tard, lors d’un ressourcement, le partage d’un autre homme a amené un 

« déclic ». Shenum s’est souvenu tout à coup d’une expérience traumatisante vécue à l’âge de cinq 

ans. Dans son souvenir, il a été transporté à l’hôpital, a été obligé de porter des vêtements féminins 

et a été humilié. Cet événement a provoqué un éveil spirituel distinct lui permettant de prendre 

conscience des mensonges coloniaux et de se défaire de la honte et de la dépendance affective. 

Au cours de sa vie, Shenum a eu environ quatre relations ayant toutes duré moins de trois ans. 

Aujourd’hui, il se sent bien en tant que célibataire. Il continue à s’impliquer dans la communauté 

en accueillant des jeunes allochtones de l’extérieur et en participant à des cérémonies.  

Shushep (Innu, 65 ans) 

Shushep a grandi dans une communauté innue et a fréquenté une école de jour gérée par l’Église 

dans sa communauté. Son frère aîné a été au pensionnat. Shushep a vécu de la violence 
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psychologique sous forme de dénigrement de la part des autorités religieuses. Comme son père 

était un excellent chasseur, il n’a jamais manqué de nourriture en grandissant. Durant sa jeunesse, 

il a commis de multiples vols et développé une haine contre les personnes allochtones et la police. 

À l’adolescence, il a été placé temporairement dans une famille d’accueil. Il a été témoin des 

comportements violents de son père contre sa mère. Un jour, il a tué son père. Shushep a été 

incarcéré plusieurs années en pénitencier sans recevoir de soutien adéquat.  

À sa sortie, il a déménagé dans une autre communauté innue où il a rencontré sa conjointe. La VCC 

était bidirectionnelle sous forme psychologique, verbale et économique. À cause de ses problèmes 

de consommation, ses employeurs lui ont demandé de faire des thérapies, mais la consommation 

excessive persistait. Son parcours est ponctué d’un enchaînement de deux événements sur une 

période d’environ un an :  

1) Vers la mi-trentaine, Shushep a mis fin à cinq années de violence en décidant de se séparer et de 

partir dans une grande ville. Il y a vécu plusieurs mois en situation d’itinérance avec son frère. Un 

jour, il a pris conscience du mal qu’il avait fait et a décidé de quitter la ville. 

2) En tentant de retourner dans sa région natale, il s’est arrêté dans une église pour faire une prière 

en disant : « Faites de moi ce que vous voulez. » Il a repris la route sur le pouce, mais comme il 

était tard, le conducteur a proposé de l’amener à une maison de thérapie pour la nuit. Rendu à cette 

maison, on lui a offert à manger et on lui a demandé s’il voulait faire une thérapie. Sans savoir que 

l’endroit était géré par des religieuses, il a accepté d’entreprendre une thérapie de neuf mois. Cette 

rencontre a été une expérience révélatrice qui lui a permis de mettre fin à sa consommation d’alcool.  

À sa sortie de la thérapie, il a poursuivi ses études, s’est trouvé un emploi et est revenu en couple 

avec son ex-conjointe. Ils ont eu quatre enfants. Au fil des années, Shushep a occupé divers emplois 

en intervention. Il a aussi participé à une expédition marquante dans le territoire. Aujourd’hui, il 

est retraité et continue d’être présent pour les membres de sa communauté 

Tshiuetin (Innu, 38 ans) 

Tshiuetin a une mère innue et un père allochtone. Sa mère a fréquenté un pensionnat pour les 

enfants autochtones. Il a été élevé dans une communauté innue par sa mère qui était « dure » avec 

lui. Depuis son enfance, il a de la difficulté à faire confiance aux autres. Il se décrit comme 



60 

quelqu’un de trop gentil qui tente de faire sa place malgré les difficultés. Il dit ne jamais avoir 

consommé d’alcool et fumer seulement du cannabis.  

Il a commencé la relation avec son ex-femme vers l’âge de 17 ans. La violence a commencé 

quelques années après le début de la relation. Son ex-femme avait des problèmes de consommation. 

Il a surtout subi de la violence psychologique, verbale et économique, mais aussi physique. De son 

côté, il dit ne jamais avoir été violent avec elle ni avoir réagi à la violence. Sa conjointe a déjà 

déposé des plaintes sans fondement contre lui, mais les accusations ont été abandonnées.  

Le récit de Tshiuetin est marqué par une seule bifurcation vers la mi-trentaine après presque 20 ans 

de vie commune. Un jour, quand il a réalisé que sa femme avait été infidèle, il est parti directement 

de leur maison. Cela a mené à une séparation immédiate et à la fin de la VCC. Après être parti, il 

s’est senti libre et heureux de ne plus être avec elle. 

Par la suite, il a déménagé temporairement chez sa mère et s’est trouvé une maison dans la 

communauté. Par un concours de circonstances, il s’est retrouvé sans domicile et a dû retourner 

vivre chez sa mère, où il habitait au moment de l’entretien. Il prend soin de ses enfants et tente 

d’avoir une bonne relation avec leur mère, malgré ses inquiétudes lorsqu’ils sont avec elle. Sa 

séparation l’a amené à prendre conscience de sa dépendance affective et il tente de s’en défaire. Il 

participe occasionnellement à des cérémonies de tentes à suer, des ressourcements et des activités 

culturelles. Tshiuetin a huit enfants et est célibataire au moment de l’entretien. Il n’a pas 

d’appartenance religieuse ou spirituelle.  

2.3.4 Déroulement du terrain et stratégies de recrutement 

Le terrain de recherche s’est déroulé dans trois communautés autochtones. L’étudiant-chercheur a 

effectué des entretiens auprès d’hommes et de femmes autochtones dans le cadre du projet de 

recherche plus vaste. À partir de la trentaine d’entretiens réalisés au sein de ce projet, nous avons 

sélectionné pour ce mémoire six entretiens effectués par l’étudiant-chercheur auprès d’hommes. 

Le fait que l’étudiant-chercheur ait rencontré ces hommes a facilité l’analyse et la validation des 

récits. Même si seulement six récits d’hommes sont analysés, le fait que nous ayons aussi mené 

des entretiens auprès des femmes a constitué une source d’enrichissement pour l’analyse des récits 

du corpus utilisé dans le cadre de ce mémoire. 
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Les séjours ont eu lieu à l’été 2021 et à l’automne 20219. Durant cette période, les découvertes des 

sépultures anonymes d’enfants près d’anciens pensionnats dans l’Ouest canadien (Bousquet, 2021) 

ont affecté les membres des communautés. Ce contexte a pu teinter les réponses aux demandes de 

recrutement et le contenu des entretiens. Durant cette période, certaines personnes auraient été plus 

réticentes à participer au projet de recherche, tandis que ces événements pourraient avoir favorisé 

la participation de d’autres. D’ailleurs, plusieurs participants ont fait référence à ces découvertes 

durant les entretiens.  

Durant les séjours, une famille de la communauté a hébergé l’étudiant-chercheur. Il y séjournait 

avec son conjoint qui a aussi grandement contribué au recrutement. Les membres de cette famille 

ont été extrêmement accueillants et ont aidé l’étudiant-chercheur à mieux connaître les différentes 

ressources et à identifier de potentiels participants. Vivre dans les communautés a permis une 

immersion dans les activités quotidiennes et a favorisé la rencontre de nombreuses personnes. De 

fil en aiguille, ces personnes ont dirigé l’étudiant-chercheur vers des membres de la communauté 

potentiellement intéressées par le projet, ce qui a facilité le recrutement. Par exemple, l’étudiant-

chercheur a participé à plusieurs événements tels que l’ouverture d’une ressource communautaire, 

un tournoi sportif et des activités traditionnelles et culturelles. De nombreuses discussions 

informelles ont ponctué le séjour et ont permis de mieux comprendre le contexte particulier de 

chaque communauté. La collaboration avec les membres de la communauté a été particulièrement 

aidante afin de faciliter l’intégration à la communauté et la mise en relation avec des personnes 

potentiellement intéressées. 

Considérant la difficulté à rejoindre des hommes, nous avons identifié un informateur clé et une 

informatrice clé afin d’enrichir notre compréhension de la VCC. Ces deux personnes issues d’une 

communauté innue ont été choisies pour leurs riches expériences personnelles et professionnelles 

sur plusieurs décennies en intervention et en gestion. Dans le cadre d’un entretien enregistré, nous 

avons, entre autres, abordé leurs expériences en tant que parents d’une fille ayant mis fin à la VCC 

et en tant que professionnels dans les services sociaux. L’entretien a été retranscrit et analysé de 

manière complémentaire aux propos des hommes. Leurs perspectives en tant que parents et 

professionnels ont aidé à mieux saisir les dynamiques communautaires et ont facilité la 

contextualisation des récits des hommes.  

 
9 Le premier séjour a duré un mois en juin 2021 et le deuxième séjour a duré une semaine au mois d’octobre 2021. 
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Dans une autre communauté, l’étudiant-chercheur a emprunté une maison pendant une semaine. Il 

a bénéficié du transport de la part des membres de la communauté pour se déplacer. L’accès 

difficile à internet et au téléphone a compliqué les démarches. Bien qu’aucun entretien avec des 

hommes n’ait été effectué dans cette communauté, nous avons tout de même pu rencontrer de 

nombreuses personnes qui ont vécu de la VCC. Ces rencontres informelles se sont faites lors 

d’invitations à la pêche, au chalet, à des activités culturelles et en parcourant le territoire. La 

présence sur le terrain avec les membres des communautés a permis de mieux comprendre les 

différences géographiques, historiques et sociales entre les communautés. 

Pour le recrutement, nous avons posé des affiches dans des lieux publics comme les centres 

commerciaux et les dépanneurs. Nous avons collaboré avec des organismes locaux tels qu’un 

centre résidentiel communautaire, un centre d’amitié autochtone, les Services parajudiciaires 

autochtones du Québec, une maison pour hommes, un refuge pour femmes et un centre de bien-

être. Ces organismes ont discuté du projet dans leur réseau et nous ont aidés à diffuser l’affiche de 

recrutement dans leurs locaux. Les réseaux sociaux ont été particulièrement utiles dans le 

recrutement de participants. Notre présence dans la communauté a aussi permis de recruter des 

participants par le bouche-à-oreille. En effet, certaines personnes du milieu universitaire et de la 

communauté nous ont orientés vers des candidats potentiels. Cette méthode nous a permis de 

demander aux participants de nous diriger vers d’autres personnes souhaitant potentiellement 

participer à la recherche. 

De manière générale, il a été difficile de trouver des hommes prêts à participer à la recherche. 

Malgré une présence dans trois communautés et deux séjours dans l’une des communautés, 

seulement six hommes ont été rencontrés. Par manque de temps, il n’a pas été possible d’étendre 

le terrain de recherche à d’autres milieux. Il était généralement plus facile de rencontrer des 

personnes impliquées dans des démarches spirituelles que des personnes moins engagées dans de 

telles pratiques. Parfois, il a été compliqué de trouver un lieu et un moment pour se rencontrer. La 

patience, la spontanéité et la flexibilité se sont avérées importantes pour effectuer des rencontres 

fort enrichissantes. Nous avons généralement réussi à faire les entretiens dans des contextes 

agréables et confortables. Dans certains cas, l’étudiant-chercheur s’est déplacé chez les participants 

à leur demande. Un participant a préféré faire l’entretien dans sa voiture afin de préserver une plus 

grande confidentialité. Les autres rencontres ont eu lieu dans des lieux publics tels que des 
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restaurants ou un local scolaire. Les entretiens ont duré entre 1 heure 30 minutes et 3 heures 

30 minutes. Avec la permission des répondants, les entretiens ont été enregistrés. Toutefois, à cause 

d’un problème technique, la moitié de l’entretien de Tshiuetin n’a pas été enregistrée. Cela pourrait 

expliquer pourquoi ses propos sont moins souvent rapportés dans la présentation des résultats. 

Durant le séjour, l’étudiant-chercheur a pris des notes de ses observations et des conversations 

informelles. Sans faire partie du corpus, ces notes permettent de contextualiser les propos des 

participants. La contribution des membres des communautés et des partenaires a été un soutien 

inestimable à la réussite du terrain de recherche. Nous sommes particulièrement reconnaissants de 

leur enthousiasme et de leur participation au projet de recherche.  

2.4 Stratégies d’analyse 

L’analyse thématique est privilégiée afin de faire émerger de manière inductive les thèmes présents 

dans les récits. Cette approche analytique consiste à construire des thèmes au fur et à mesure de la 

lecture du verbatim autour d’extraits précis (Paillé et Mucchielli, 2005). Afin d’organiser les 

données, nous avons utilisé le logiciel de traitement de texte Word.  

D’abord, l’étudiant-chercheur a mené les six entretiens. Il les a retranscrits intégralement avec 

l’aide d’auxiliaires de recherche. Les retranscriptions devaient être les plus fidèles possibles aux 

discours des narrateurs (Guay et Thibault, 2012). Cette première étape nous a permis de nous 

imprégner du matériel. Par la suite, nous avons sélectionné un entretien en fonction de sa richesse 

afin de l’analyser en profondeur. L’objectif était de mettre en évidence les thèmes et les sous-

thèmes de cet entretien. Pour ce faire, nous avons effectué une codification des données pour 

ensuite regrouper les concepts en catégories conceptuelles (Laperrière, 1997). De fil en aiguille, 

nous avons constitué un arbre thématique afin de schématiser les principaux thèmes en fonction 

des objectifs de recherches et des perspectives des participants. Les thèmes ont pu être regroupés 

en fonction de leurs similitudes afin de créer de nouvelles catégories nommées dimensions.  

Puis, nous avons utilisé l’arbre thématique pour codifier chaque entretien à l’aide du logiciel de 

traitement de texte Word. Au fur et à mesure, nous avons adapté l’arbre thématique en incluant de 

nouvelles catégories pertinentes au projet. Nous avons ensuite effectué une analyse horizontale de 

chaque dimension à partir des extraits codifiés. Pour chaque dimension, une synthèse a été produite 

afin d’analyser les principaux éléments communs et les contrastes des récits. Les extraits les plus 
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marquants ont été retenus afin d’illustrer le contenu des principales dimensions. Afin d’assurer la 

lisibilité des extraits présentés, certaines répétitions nuisant à l’intelligibilité ont été retirées. Enfin, 

une fois l’ensemble du matériel codifié, nous avons rédigé une synthèse de chaque récit. 

La présentation des résultats de recherche est divisée en deux chapitres. Le chapitre 3 présente une 

mise en récit de l’arrêt de la VCC. Nous abordons d’abord les contextes coloniaux, 

communautaires, familiaux et individuels entourant la VCC et les trois registres des bifurcations 

ponctuant ces récits. Par la suite, nous décrivons les changements secondaires découlant des 

bifurcations. Ces changements sont classés en fonction de cinq sphères inspirées des quatre 

dimensions de la roue de médecine et de la sphère globale répandue au sein de plusieurs Premières 

Nations (voir Lester-Smith, 2012). Dans le chapitre 4, nous analysons les processus de bifurcation 

vers l’arrêt de la VCC. À la suite de l’analyse des conceptions de l’arrêt de la VCC, nous proposons 

trois types de processus de bifurcation. Finalement, nous complétons ce chapitre par une analyse 

des expériences externes et internes favorisant l’arrêt de la violence. Dans la conclusion, nous 

revenons sur les principaux résultats de notre recherche en soulignant les limites de l’étude et ses 

retombées théoriques et pratiques. 

2.5 Éthique de la recherche 

Notre étude s’inscrit dans le cadre du projet de recherche « Parcours de sortie d’adultes autochtones 

au Québec » financé par le CRSH. Ce projet a reçu un Certificat d’éthique (voir Annexe 2) du 

Comité d’éthique de la recherche – Société et culture (CER-SC) de l’Université de Montréal valide 

du 22 juillet 2020 au 1er mars 2023. Le Certificat d’éthique stipule que le projet respecte les règles 

éthiques de la Politique sur la recherche avec des êtres humains de l’Université de Montréal.  

Dans une optique de décolonisation de la recherche, la collaboration avec les milieux autochtones 

et la mobilisation des épistémologies autochtones sont centrales aux considérations éthiques 

(Archibald et al., 2019; Blagg et Anthony, 2019; Smith, 2012). L’implication des organisations 

partenaires dans l’élaboration du projet plus large a permis de mieux refléter les réalités et les 

besoins des communautés autochtones. Sur le terrain, la collaboration avec diverses organisations 

autochtones illustre un désir d’engagement respectueux avec les communautés d’accueil. Cette 

recherche est portée par un esprit de coopération entre le milieu universitaire et les milieux 

autochtones grâce à la participation des membres des communautés. Le respect des perspectives 

autochtones et la valorisation des voix autochtones sont au cœur de notre projet.  
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Impliqué depuis 2016 auprès des communautés autochtones, l’étudiant-chercheur a multiplié les 

rencontres dans les communautés et sur le territoire, mais aussi en milieu urbain, dans les prisons, 

la rue et les refuges en itinérance. Dans le cadre professionnel, l’étudiant-chercheur a été impliqué 

en contexte autochtone à travers des centres de recherches, l’organisation d’événements, des cours 

de langue et du bénévolat auprès d’organismes communautaires autochtones. L’étudiant-chercheur 

s’efforce d’incarner en recherche et dans la vie quotidienne les notions de respect, de révérence, de 

responsabilité et de réciprocité telles que décrites par Archibald et Parent (2019). Inspirés du 

« storywork research », les fondements de cette recherche se trouvent dans les relations, les 

rencontres et les amitiés tissées au fil du processus. 

Establishing relationships within the context of storywork research has become a way 

to sustain lasting friendships through deep caring and endless stories and talk. Learning 

to listen with patience, learning about cultural responsibility toward the oral tradition, 

learning to make self understandings, continuing the cycle of reciprocity by sharing 

cultural knowledge, and practicing reverence are some of the lessons that I learned… 

(Archibald, 2008, p. 51) 

Cette démarche s’inscrit dans l’esprit du Protocole de recherche des Premières Nations au Québec 

et au Labrador (APNQL, 2014) et du Chapitre 9 de l’Énoncé de politique des trois conseils (CRSH 

et al., 2022) concernant la Recherche impliquant les Premières Nations, les Inuits ou les Métis du 

Canada. L’étudiant-chercheur a d’ailleurs suivi la formation des trois conseils afin de favoriser des 

pratiques respectueuses des exigences éthiques (EPTC 2 : FER). La transmission des résultats aux 

communautés fait partie intégrante du projet de recherche. Les participants qui le désirent pourront 

recevoir une copie du mémoire et une synthèse des résultats de la recherche. Cette synthèse sera 

diffusée et communiquée aux organismes partenaires et à ceux qui en font la demande.  

Lors du terrain de recherche, les protocoles éthiques ont été suivis afin d’assurer le consentement 

libre et éclairé des participants. Avant chaque entretien, nous avons expliqué le contenu du 

formulaire de consentement (en Annexe 1) en présentant le projet de recherche, ses objectifs et les 

partenaires affiliés. Nous avons fait part aux participants de leurs droits au consentement libre et 

éclairé, des risques liés au projet, des devoirs du chercheur et des garanties de confidentialité. Afin 

d’assurer la confidentialité des participants, les noms des communautés ne sont pas mentionnés, 

les noms des participants ont été remplacés et nous omettons certains détails permettant de les 

reconnaître. Le consentement pour participer à la recherche et pour être enregistré a été obtenu par 

écrit avec le formulaire de consentement. Compte tenu du caractère sensible des discussions, les 
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participants étaient invités à parler à des personnes de confiance ou à des ressources, au besoin, à 

la suite de l’entretien. Une liste de ressources psychosociales spécifiques à la communauté de la 

personne a été fournie. Un dédommagement de 20 $ a été offert aux participants afin de les 

remercier pour leur temps. Par la suite, les participants ont validé le résumé de leur récit et ceux 

qui le souhaitaient pouvaient commenter les analyses et les interprétations de l’étudiant-chercheur. 

2.6 Forces et limites de la démarche 

La petite taille de l’échantillon (n=6) de notre étude oblige à une certaine prudence relative à la 

généralisation des résultats. Nous ne prétendons pas que nos conclusions soient applicables aux 

contextes allochtones. De plus, nous n’avons pas atteint le point de saturation empirique établi à 

environ 30 à 40 répondants par Pires (1997). L’expérience des participants peut donc être 

représentative d’une certaine partie des hommes autochtones ayant mis fin à la VCC, mais n’est 

pas nécessairement généralisable à tous. Notre posture subjective et nos choix méthodologiques 

constituent une force puisqu’ils mettent en valeur les perspectives des hommes.  

Comme l’ensemble des participants a grandi et vécu la majorité de leur vie dans des communautés 

autochtones au Québec, les résultats ne sont pas représentatifs des réalités autochtones en milieu 

urbain. De plus, l’accès aux ressources varie considérablement d’une communauté à l’autre en 

fonction de son développement économique, de sa proximité à un centre urbain et du contexte 

sociohistorique. Nous sommes conscients des particularités spécifiques aux vécus dans des 

communautés près des milieux urbains et dans des régions isolées. Nous reconnaissons donc les 

différences propres à chaque nation, chaque communauté et chaque personne tout en identifiant les 

éléments communs et contradictoires du corpus.  

Une difficulté supplémentaire a été constatée au moment d’identifier l’arrêt de la VCC. Bien que 

tous les participants affirment ne plus vivre de VCC depuis au moins deux ans, parfois, certains 

signes laissaient croire une présence actuelle de violence sous des formes plus subtiles. En fait, la 

classification de certains comportements comme des actes de violence dépend du degré de 

sensibilité et de tolérance de chacun. Cette situation dénote la diversité des perspectives des 

hommes quant au sens donné à la violence et aux conceptions de l’arrêt de la violence (voir 

section 4.1).  
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De plus, certaines personnes ont vécu l’arrêt de la violence il y a longtemps et les ressources à leur 

disposition étaient bien différentes de l’offre actuelle. Il est donc important de considérer le 

contexte dans lequel chaque histoire s’inscrit. Il existe des différences importantes entre les 

ressources disponibles d’une communauté à l’autre à travers le temps. Par exemple, plusieurs 

organismes autochtones n’existaient pas au moment de l’arrêt de la violence de certains 

participants. Toutefois, le laps de temps écoulé depuis la fin de la VCC a donné un recul à plusieurs 

participants face à leurs expériences. Ce recul leur a permis de démêler les retombées et la portée 

de leur démarche et apprécier la durabilité des changements. 

Nous observons aussi une certaine homogénéité dans l’échantillon en fonction des ressources 

mobilisées. En effet, la majorité des hommes rencontrés est activement impliquée dans des 

pratiques autochtones et dans une démarche spirituelle (voir section 3.3.1). La méthode de 

recrutement a eu tendance à nous mener vers des personnes qui occupent un rôle d’aidant et qui 

sont particulièrement appréciées dans la communauté. Les participants représentent donc une 

certaine frange de la communauté davantage impliquée dans des pratiques autochtones. Il y a un 

risque de manque de diversité, notamment par une sous-représentation des hommes n’étant pas 

passés par des démarches spirituelles autochtones. Nous avons tout de même rencontré des 

personnes critiques des pratiques autochtones et qui ont davantage usé de ressources informelles.  

L’évaluation de la gravité des violences vécues par les répondants représente aussi une limite. Nous 

sommes conscients du caractère subjectif des niveaux de violence attestés par les participants. Nous 

considérons que les personnes rencontrées sont les mieux placées pour déterminer le niveau de 

gravité des comportements violents et qu’il n’était pas nécessaire de vérifier ces informations 

auprès d’autres personnes. La gravité d’un comportement précis varie donc en fonction de la 

subjectivité de chacun. Certains participants ont d’ailleurs eu de la difficulté à évaluer la VCC sur 

une échelle de 1 à 5. La fiche du répondant (voir Annexe 4) nous permet tout de même d’avoir une 

meilleure idée de la direction et de la gravité des dynamiques de violence. 

Notre démarche comporte néanmoins de nombreuses forces. Les personnes interviewées et les 

membres des communautés ont souligné la pertinence de la recherche tout au long du projet. Le 

fait de mettre en lumière les succès d’hommes et de communautés autochtones est un apport 

considérable aux savoirs sur la VCC. Notre approche permet d’amener une perspective plus 

constructive des recherches criminologiques. Certaines personnes ont exprimé leur fierté à l’idée 
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de parler de leur cheminement. La volonté de l’ensemble des participants d’être informé des 

résultats de la recherche démontre l’intérêt par rapport à l’objet de recherche.  

Finalement, la remise en question de la prémisse du rôle exclusif d’auteur de violence généralement 

attribué aux hommes autochtones contribue significativement à la recherche. Cette approche 

permet de documenter une diversité d’expériences et de parcours. Grâce à la collaboration des 

partenaires, nous avons rejoint des personnes moins visibles dans la communauté, notamment une 

personne ayant occupé un rôle uniquement de victime. En somme, peu de recherches se sont 

intéressées aux perspectives des hommes en matière de VCC. La diversité d’expériences des 

hommes rencontrés constitue donc une force afin de représenter la complexité des trajectoires des 

hommes autochtones ayant mis fin à la VCC.  



 

CHAPITRE 3 – MISE EN RÉCIT DE L’ARRÊT DE LA VIOLENCE EN 

CONTEXTE CONJUGAL 

Ce chapitre présente une description des six récits d’hommes autochtones. D’abord, nous décrivons 

les contextes entourant la VCC puisqu’ils sont essentiels à la compréhension de l’arrêt de la 

violence. Ensuite, nous retraçons les bifurcations marquant l’arrêt de la violence. Pour ce faire, 

nous exposons trois registres d’événements inauguraux et les contextes de déstabilisation et 

d’épuisement des bifurcations. Finalement, nous présentons les changements secondaires 

découlant des bifurcations à travers les sphères spirituelle, mentale, émotionnelle, 

comportementale et relationnelle, ainsi que la sphère globale. Nous employons la métaphore filée 

de la descente en canot afin d’imager les récits. 

3.1 Contextes entourant la violence en contexte conjugal : naviguer en 

eaux troubles 

Certaines expériences éprouvantes en amont de la VCC créent un contexte de confusion et de 

bouleversement chez les hommes. De manière semblable, lorsqu’une personne navigue en canot 

sur une rivière, elle rencontre sur son passage, entre autres, des rapides, des hauts fonds, des roches 

et des barrages. Toutefois, les participants décrivent des contextes de vie que nous qualifions 

d’« eaux troubles ». Par moment, la turbidité de l’eau fait en sorte que les obstacles n’apparaissent 

qu’au moment où il est trop tard pour les éviter. De surcroît, les hommes autochtones héritent d’un 

canot en mauvais état et doivent pallier l’effritement de la transmission des connaissances pour 

naviguer adéquatement. En effet, les conséquences du colonialisme amplifient davantage les 

obstacles des hommes autochtones par rapport à leurs confrères allochtones (Innes et Anderson, 

2015). 

Le cumul d’expériences collectives et personnelles difficiles a créé pour la plupart un contexte de 

détresse où la consommation de substances est devenue un refuge pour oublier. Cette 

consommation contribue à adopter des comportements dangereux. Ces contextes se démarquent 

par les conséquences néfastes qu’ils entraînent sur le bien-être des participants et peuvent être 

source de traumatismes. Ils peuvent alimenter des attitudes violentes, autodestructrices, ainsi 
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qu’une difficulté à gérer ses émotions ou à s’affirmer. La prochaine section aborde les contextes 

coloniaux, communautaires, familiaux et individuels, ainsi que les dynamiques de VCC.  

3.1.1 Contextes coloniaux, communautaires et familiaux : « Ça vient de loin » 

Dans la majorité des entretiens, les participants ont rapidement retracé les origines de la VCC avant 

d’expliquer comment ils ont réussi à y mettre fin. Dès la première question, quand Atenau se fait 

demander « comment la violence conjugale s’est arrêtée dans ta vie? », il répond : « Je vais reculer, 

je vais reculer au tout début. J’étais jeune lorsque j’ai vu, j’ai entendu la violence chez nous, où 

j’ai grandi. » Il est important pour eux d’expliquer la relation entre leur contexte de vie et l’arrêt de 

la violence, de décrire les entraves marquant le cours de la rivière.  

3.1.1.1 Institutions coloniales : « Ils ont tellement colonisé nos grands-pères » 

Tous les participants traitent du rôle des institutions coloniales – telles que l’Église, le 

gouvernement et la police – dans l’explication de la violence en contextes conjugal et familial. Les 

cinq participants ayant eu des comportements violents tentent de comprendre la source de leur 

violence. Tshiuetin se questionne plutôt sur sa tolérance excessive à la victimisation. La violence 

en contextes conjugal et familial est fréquemment mise en relation avec la colonisation des 

territoires, l’imposition d’un système pénal et d’un mode de vie occidental tel qu’exprimé par 

l’écrivaine innue An Antane Kapesh.  

Avant que les policiers n’arrivent ici dans notre territoire, nous avions déjà la civilisation 

nous aussi. Ce n’est pas la police qui nous a civilisés, ce n’est pas la prison et ce ne sont 

pas les tribunaux non plus. Aujourd’hui nous ne sommes pas gênés de dire que c’est le 

Blanc, après être venu ici dans notre territoire, qui a dérangé notre civilisation indienne : 

c’est lui qui nous a enseigné son mode de vie. (Antane Kapesh, 1976, p. 109) 

Atenau en vient à se poser la question « avant l’arrivée de la farine, c’est à dire avant l’arrivée des 

colons : est-ce qu’il y avait la violence chez les Innus? » Il conclut que malgré la présence de 

guerres, la punition et la violence en contextes conjugal et familial n’auraient pas été répandues 

avant la colonisation. Shenum abonde dans le même sens en racontant comment l’harmonie régnait 

quand il était dans le bois avec sa famille avant le pensionnat : « Avant, j’étais avec ma parenté, 

dans le bois, dans le territoire ancestral, tout était en harmonie avec mes parents, grands-pères. » 

Selon la majorité des participants, les institutions coloniales ont favorisé un climat propice à la 

violence. Cette logique correspond au courant explicatif de la violence familiale issue de la 

perspective colonialiste tel que décrit dans le mémoire de Bourque (2008). 
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D’abord, l’Église a mis sur pied des pensionnats et des écoles de jour pour les enfants autochtones 

à des fins assimilatoires. Par exemple, le pensionnat autochtone de Sept-Îles situé à Mani-Utenam 

a été ouvert de 1952 à 1971 (Uitetau, 2010). La découverte de sépultures anonymes dans l’Ouest 

canadien en 2021 (Bousquet, 2021) quelques semaines avant l’entretien est d’ailleurs mentionnée 

par Muniss pour exemplifier les ravages des institutions religieuses : « C’est comme je dis, ce qui 

se passe aujourd’hui, c’est un peu l’Église catholique, la religion catholique qui a tué nos enfants. 

Ils sont morts, les jeunes enfants. »  

Parmi les six participants, Shenum a fréquenté le pensionnat et Shushep est allé à l’école de jour 

fédéral, aussi appelé externat, géré par l’Église dans sa communauté. Les autres ont un parent ayant 

étudié dans ces institutions10. Shenum raconte en détail comment il a été victime de traitements 

inhumains et de sévices physiques, sexuels et psychologiques. Il raconte ce processus de 

déshumanisation débutant à l’âge de 6 ans par l’imposition d’un nom blanc complètement étranger 

et l’attribution d’un numéro : « Mon numéro à moi c’était numéro 25, je me souviens de ça. Un 

numéro, j’étais un numéro. » Shenum était envahi par la tristesse, la honte, la peur et la paranoïa 

lors de son passage au pensionnat.  

On était plusieurs à se faire assommer, on nous battait comme des hommes, comme si 

on était des hommes. Tout le temps peur […], tout le monde était paranoïaque. La peur 

qu’il te ramasse d’un coup. […] Là il [le frère religieux] me dit : « Enlève tes pantalons, 

ton numéro… ». Je suis allé chercher mon pyjama, je reste seul avec lui. […] Là je me 

demande, c’est quoi… c’est pas ça, je fermais les yeux. […] Il y avait une tension, moi 

je savais pas ça avant, des abus, des attouchements, quand j’étais jeune, je comprenais 

pas, j’avais la honte, la honte de regarder les autres. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Shenum a même reçu une menace de mort de la part d’un religieux visant à le décourager de 

dénoncer les abus. En voyant son frère se faire violenter, il en est venu à développer un désir de 

vengeance et un sentiment d’impuissance qui ont perduré à la suite de sa sortie du pensionnat.  

Je regardais mon frère se faire battre par le frère. Tu regardes ton frère, c’est quelque 

chose. La colère, la haine, la vengeance, je pouvais plus… la vengeance, mais […] c’est 

criminel. […] Le frère [religieux] était assis, y avait une balle de 22 : « Si jamais ton 

père revient, tu vas recevoir ça. » […] Une balle de 22 parce que je vais le dire à mon 

père… la peur, les peurs qui nous faisaient, que je le haïssais. (Shenum, Innu, 67 ans) 

 
10 Tshiuetin est le seul à avoir un parent allochtone. Dans les cas de Muniss, Atenau et Matiu, ils n’ont pas précisé 

pourquoi leur autre parent autochtone n’a pas fréquenté un pensionnat ou une école de jour. 
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Les membres du clergé dévalorisaient l’identité autochtone, traitaient les jeunes de « sauvages » et 

diabolisaient leur culture et leur langue maternelle. 

« Tu parles pas ta langue, c’est la langue du diable. Moi je comprenais pas ça, c’est 

l’autre qui me traduisait. Pourquoi qu’il m’a fessé? Une claque sur la bouche » (Shenum, 

Innu, 67 ans). 

Notre culture n’était pas bonne en fin de compte. Et ça, ça m’a, depuis que je suis jeune 

je pense, ça m’a révolté parce que j’aime ma culture, j’aime être dans le bois. […] Les 

religieuses nous disaient qu’on n’était pas bon pantoute. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Pour Shenum, l’équation est simple, le retrait des enfants aux familles est la source des enjeux 

sociaux en contexte autochtone : « Les Innus, les enfants enlevés à leurs parents, pas d’amour : 

alcool, drogue, suicide. […] Je suis content que tu sois là, je te raconte d’où viennent les violences. 

Partout à travers le Canada, c’est les mêmes histoires, l’estime, le suicide, l’alcoolisme, depuis des 

années. » Les autres participants sont conscients des conséquences des pensionnats sur leurs 

parents et sur leur vie. Comme leur père a fréquenté le pensionnat, Muniss et Atenau font référence 

à la transmission intergénérationnelle des traumatismes : « Ça vient de loin ça, jamais il [mon père] 

nous a parlé du pensionnat. Peut-être qu’il s’est passé quelque chose au pensionnat. […] Mais c’est 

sûr qu’il a connu de la violence au pensionnat » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). Cette transmission 

de la violence est clairement décrite par Matiu et sa mère, tous deux victimes d’abus sexuels : « J’ai 

vu que ma mère a vécu ça aussi, abus sexuels et être touchée dans les pensionnats. Mais quand on 

en a parlé moi et elle, elle m’a dit “c’est un trauma qui suit la famille”. » 

En plus des impacts du colonialisme vécus à travers l’éducation, la moitié des participants (Muniss, 

Shenum, Shushep) dénonce les changements draconiens survenus au mode de vie des Innus. Ils 

critiquent les agissements des gouvernements dans la mise en place d’un système pénal injuste et 

de réserves comme stratégie de dépossession du territoire et d’exploitation des ressources minières. 

C’est invisible, l’esprit est perdu. L’âme veut retourner dans son territoire ancestral. […] 

C’est pas chez nous ici [la réserve], c’est dans le bois chez nous. […] Le gouvernement 

nous a placés ici pour mieux nous contrôler, par la police. […] Quand on regardait le 

train de minerais passer… mon territoire. Il nous donnait juste notre petite affaire pour 

faire de l’argent. On était des moins que rien, personne, tu comprends, encore 

aujourd’hui. […] La peur de perdre les richesses de nos terres. (Shenum, Innu, 67 ans)  

L’interdiction de pratiquer des cérémonies et la peur de l’intervention policière ont contribué à 

éroder la transmission intergénérationnelle des pratiques culturelles (Beaulieu, 2012). Shenum 

raconte que son père faisait des tentes à suer en cachette : « Il avait peur que les prêtres sachent que 
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ça se faisait encore dans notre territoire. » Muniss décrit des pratiques discriminatoires touchant la 

criminalisation de la consommation d’alcool pour les personnes autochtones comme son père. 

Ils ont tellement colonisé nos grands-pères, ils ont tellement eu peur de la police, de la 

GRC. […] Ils ne voulaient pas nous montrer c’est quoi les cérémonies. Ça ne fait pas 

longtemps que l’on est revenu aux traditions. […] Mon père s’est fait arrêter souvent 

quand il consommait de la boisson alcoolisée. Il n’avait pas le droit de consommer. […] 

Et mon père allait se cacher dans le bois pour boire. […] Aussitôt qu’il s’est fait pogner, 

il s’en est allé en prison. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Dans certains cas, la résistance des parents faisait en sorte que des enfants ont évité d’aller au 

pensionnat. Shushep rapporte que son grand-père a dit à la GRC : « Si vous venez chercher mes 

enfants, je vais vous tuer. » La famille à Shenum n’a pas eu cette chance. 

Là mon père arrive avec mon grand-père, ils ont descendu du bois, c’était la police et le 

gouvernement [pour amener les enfants au pensionnat], je pleurais en voyant mon petit 

frère, qui allait subir les mêmes affaires que moi (Shenum, Innu, 67 ans) 

Au-delà des institutions, la violence vient aussi directement des citoyens allochtones. Shenum 

raconte comment sa mère a été enlevée par quatre Blancs qui l’ont laissée pour morte. Ceux-ci 

n’ont jamais été traduits en justice, ce qui a contribué à alimenter la haine et la violence de Shenum. 

Il dénonce le racisme systémique au sein des institutions, notamment en lien avec des événements 

vécus dans les hôpitaux et au pensionnat : « Systémique, le racisme systémique, le pensionnat, ça 

vient de d’là. Soit docile, “oui, monsieur, non, monsieur”. Il faut écouter les Blancs, les docteurs 

sont pareils aussi. Systémique, le gouvernement n’ose même pas […] admettre ses torts. » 

3.1.1.2 Enjeux communautaires : « La communauté ne me croyait pas » 

La moitié des participants discute de certains enjeux communautaires qui peuvent contribuer à 

alimenter la violence en contexte familial. D’abord, Shenum est conscient que le contexte 

communautaire a changé depuis son enfance : « On s’entraidait, la communauté s’entraidait. […] 

J’étais jeune, tu penses pas que t’es pauvre, non, la pauvreté, ça existait pas. » Shushep et Shenum 

dénoncent surtout le fait que les dénonciations des enfants n’étaient souvent pas crues dans la 

communauté. Pour Shenum, le fait de ne pas avoir été écouté expliquerait sa violence.  

Je pouvais pas parler, à l’époque, parler contre les prêtres c’était un péché. Comment on 

dit ça? Ils nous possédaient. […] La communauté ne me croyait pas, jusqu’à ce que les 

enfants soient… ils défendaient les prêtres. […] Quand on te prend pour un menteur 

dans ta communauté. […] Je suis devenu violent, parce qu’on ne m’écoutait pas quand 

je racontais ce que j’ai vécu au pensionnat. (Shenum, Innu, 67 ans) 
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De plus, la violence en contextes conjugal et familial ne relève pas d’un cas isolé : « La violence, 

il n’y a pas juste chez nous, je passe chez nous, dans [la communauté], j’en ai vu d’autres personnes 

se battre » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). L’informatrice clé confirme « qu’il y a beaucoup de 

violence dans la communauté, c’est omniprésent dans la communauté ». Des formes de violences 

psychologiques peuvent aussi exister sous la forme de commérages (Dessureault, 2015). Dans les 

petites communautés, cela peut alimenter un sentiment d’auto-exclusion : « On pensait qu’on était 

rejeté, on se rejette soi-même. T’entends parler de ça, “ah lui le maudit, il a fait ça”, tout le monde 

est pointé, se sent pointé » (Shenum, Innu, 67 ans). Shushep sent aussi qu’on parle de lui dans son 

dos, considérant la gravité de son crime.  

Mais si tu te promènes dans la communauté, si tu es assis avec moi avec une bière, ils 

vont parler de ça toute la journée, en mal. C’est comme ça […] Parce que quelqu’un qui 

a tué quelqu’un, on parle de lui souvent. (Shushep, Innu, 65 ans) 

3.1.1.3 Violences familiales et victimisations : « Je croyais que c’était correct » 

L’ensemble des participants décrit des difficultés familiales et des victimisations de différentes 

ampleurs. Atenau est le seul qui raconte explicitement avoir subi de la violence physique de la part 

de son père. Il a souffert en recevant des fessées et des coups de poing l’amenant à normaliser la 

violence. Pour Muniss, une partie importante de sa détresse vient de l’humiliation occasionnée par 

ses parents qui l’élevaient comme un jeune Blanc. Ceux-ci auraient internalisé les valeurs 

occidentales et contribué à l’effacement culturel de leurs propres enfants (Mussell, 2005). 

Dans la communauté, ce que j’ai trouvé dur de vivre ici, c’est mes parents. […] Ma mère 

voulait vivre comme les Blancs. Elle a appris à vivre comme les Blancs. Ils voulaient 

faire de moi, comme de jeunes Blancs. […] Les jeunes me traitaient de Blanc à cause 

que j’étais tout le temps… quand j’allais à l’école, j’étais quasiment habillé en habit par 

ma mère. […] J’ai trouvé ça très triste dans ce temps-là. Je me suis toujours mis à part 

quand j’étais jeune. […] et j’étais humilié. (Muniss, Innu, 56 ans) 

De son côté, Matiu dit plutôt avoir été la cible de son beau-père qui le touchait et a essayé de le 

frapper. Toutefois, il a surtout été témoin de la VCC de son beau-père contre sa mère. Ce contexte 

l’a poussé à déménager chez ses grands-parents pour fuir la violence. 

J’avais déjà vu la violence de ma mère, qui était touchée par mon beau-père. Il touchait 

à ma moman. Et j’étais jeune, j’avais au moins 8, 9 ans. Je voyais ma mère, dans la 

situation de violence. Et moi je croyais que c’était correct. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Shushep, Shenum et Atenau ont aussi été témoins de la VCC entre leurs parents. La violence se 

déroulait souvent en contexte de consommation : « Quand mon père buvait, il battait ma mère, tout 
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ça, dans la boisson. Famille dysfonctionnelle » (Shenum, Innu, 67 ans). Ils trouvaient difficile de 

ne pas pouvoir défendre leur mère. Shushep en est même venu à tuer son père. Après cet 

événement, il a été incarcéré en pénitencier et sa mère l’a renié pendant plusieurs années. De son 

côté, Atenau se sentait impuissant face à la violence de ses parents. 

Mais j’ai grandi avec ça là, la violence, même j’ai vu mon père battre avec ma mère. Je 

l’ai vu. Pas juste une fois, j’en ai vu à maintes reprises. Moi, en étant jeune, je ne pouvais 

rien faire. J’aurais aimé défendre ma mère, c’est sûr. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Pour l’ensemble des participants, la relation avec leurs parents était difficile. Muniss, Atenau et 

Shenum parlent d’un manque d’amour de leurs parents. Cela a fait en sorte que Shenum ne savait 

tout simplement pas comment aimer : « Quand ma fille est née, sa mère me dit “prends-la”, je l’ai 

pris, puis j’avais peur de lui faire du mal. Comment donner de l’amour à quelqu’un, comment? » 

Atenau décrit un contexte familial rongé par la peur et la pauvreté où la consommation avait la 

priorité sur la nourriture. Muniss a été particulièrement affecté par l’infidélité de sa mère : « Ma 

mère est partie avec un autre homme et c’est là que j’ai eu mal aussi. […] Tabarnak, ça m’a… ça 

m’a bouleversé dans ma vie, ça. » Tshiuetin n’a pas déclaré avoir été victime comme enfant, mais 

la rigidité du pensionnat peut expliquer comment sa mère l’a élevé : « Elle me laissait avec mes 

problèmes. Je me suis toujours arrangé sans elle. Elle ne m’aidait pas. Elle ne m’a jamais aidé. Ça 

ne fait pas longtemps qu’elle soit douce ma mère. Elle était dure avec moi ma mère. » 

En matière de victimisation, Matiu raconte avoir été victime d’abus sexuel entre l’âge de 12 et 

14 ans d’au moins un homme et une femme : « J’ai vécu des abus sexuels, et c’était vraiment une 

chose. On ne peut pas… savoir c’est quoi, les abus sexuels. Quand tu touches les personnes. Nous 

autres, dans ces âges-là, on pensait que c’était le fun » (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans). Les pertes 

traumatiques, la victimisation et les tensions familiales ont mené la plupart des participants vers 

des périodes de grande consommation, de difficultés relationnelles et identitaires. 

3.1.2 Contextes individuels : « À cause de mon passé » 

3.1.2.1 La consommation et ses conséquences : « Je consommais pour oublier » 

La consommation abusive d’alcool et parfois de drogues fait partie du parcours des cinq hommes 

ayant commis de la VCC. Pour Tshiuetin, ayant été uniquement victime de violence, l’alcool n’a 

jamais fait partie de sa vie : « Je n’ai jamais bu de ma vie. Je fais juste fumer. » Les autres 

expliquent clairement que la consommation était un refuge pour oublier. Le fait de consommer 
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pour s’extirper de souffrances, du mal de vivre, de la tristesse et de l’ennui est un phénomène bien 

documenté, notamment en contexte autochtone (Brunelle et al., 2009).  

Mais, pourquoi j’ai consommé de la boisson? À cause de mon passé, à cause de ce que 

j’ai vu, à cause j’étais jaloux, à cause j’étais très ennuyé, j’avais des ennuis dans mon 

passé. Il fallait pas que j’y pense à ça. Tout de suite, c’était mes amis, on consommait. 

(Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

J’ai commencé à boire à l’âge de 12-13 ans […] Je savais pas pourquoi j’étais de même, 

je posais pas de question, c’est normal de boire quand t’es malade. Je savais pas que 

j’étais malade. […] Pour oublier, fallait que je boive […] quand je buvais pas, « qu’est-

ce que je vais faire? », même pas penser à retourner dans le bois. Tellement de lavage, 

lavage de cerveau. Le mal de vivre, fallait que je boive. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Je ne consommais pas juste un peu, je consommais beaucoup. Je consommais pour 

oublier. […] J’étais triste à l’intérieur de moi, mais ça ne paraissait pas à l’extérieur. 

Mais à l’intérieur, j’étais à terre quasiment. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Les conséquences de la consommation étaient graves. Shenum a été incarcéré près de six mois pour 

un vol d’alcool et des voies de fait. Son alcoolisme a provoqué une rupture conjugale alors que sa 

fille avait deux ans. La consommation dictait le quotidien de Shushep et il s’est retrouvé dans 

l’itinérance pendant quelques mois avec son frère. Atenau était rendu à quêter dans sa communauté 

vers 16 ans pour payer sa consommation. Muniss et Matiu racontent comment l’alcool et la drogue 

faisaient en sorte qu’ils perdaient la mémoire lorsqu’ils étaient en état d’ébriété. 

De son côté, Muniss a causé un « gros accident » potentiellement meurtrier alors qu’il conduisait 

en état d’ébriété. Il a dû être transféré à l’hôpital, mais n’a eu aucune blessure. À un moment, ses 

comportements l’ont mené à être arrêté par la police autochtone à l’âge de 15 ans et à être détenu 

quelques heures dans une « prison autochtone » pour le « tranquilliser » : « J’étais un esti 

d’imbécile quand j’étais jeune (rires). […] Je continuais. Il n’y a rien qui ne me faisait peur dans 

le temps. Non. Ça ne me changeait pas. » En somme, malgré les effets dévastateurs de la 

consommation, la majorité des hommes reproduisait le mode de vie toxique appris sans prendre 

conscience qu’il était possible de faire bifurquer leur canot vers un autre embranchement. 

3.1.2.2 Les difficultés relationnelles et identitaires : « On m’a trop brisé » 

Chacun des hommes raconte ses difficultés sur le plan relationnel ou identitaire avant, pendant et 

parfois après les périodes de VCC. Par exemple, Tshiuetin ne comprend pas comment il a pu tolérer 

la violence et pourquoi il a de la difficulté à s’affirmer et à faire confiance aux autres. 
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J’essaie de faire ma place dans tout ce monde-là. Je suis trop gentil donc je me fais 

abattre partout. […] C’est moi qui me dis ça parce que je sais que je suis de même. […] 

J’ai peur de moi-même. Je suis trop bonasse. Je me laisse trop faire. […] J’ai toujours 

été de même. Je ne sais pas pourquoi. On m’a trop brisé… pas brisé, mais le manque de 

confiance. Je n’ai plus confiance en personne aujourd’hui. C’est ça. C’est pour ça que 

je ne parle pas. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

Les autres participants racontent un contexte entourant la VCC associé à un bouillonnement 

émotionnel et une mauvaise gestion des émotions. À la suite de maltraitance à l’enfance, Shenum 

était fréquemment en colère et pouvait devenir violent, mais aussi s’isoler et « errer » vers la 

consommation : « Un enfant se sent seul, quand il se fait maltraiter, t’as pu confiance en toi. Tu vis 

la colère, ça sort de n’importe quoi, n’importe comment. L’errance, errer, l’alcoolisme. » Shushep 

parle plutôt d’une révolte contre la culture blanche. Il détestait les personnes blanches dans sa 

communauté au point de toutes les voler.  

En somme, l’accumulation des expériences difficiles a contribué à une insécurité personnelle et 

culturelle (Mussel, 2005), surtout chez Muniss, Shenum et Shushep. Ces trois participants sont les 

plus vieux et ceux ayant été particulièrement affectés par les politiques coloniales. Par exemple, 

Muniss vivait de nombreuses insécurités : « Je me suis vu comme n’importe qui, dans le sens, 

comme un itinérant, je buvais beaucoup. » De plus, ces hommes ne se sentaient pas vraiment Innus, 

tel que corroboré par l’informatrice clé : « C’est le plus gros problème de la communauté, la crise 

identitaire. Je suis qui moi? ». Comme son père était « un gars de ville », Muniss n’avait pas de 

modèle d’homme innu mis à part son grand-père. Shenum est encore affecté par ses expériences 

de discrimination anti-autochtone. Shushep exemplifie cette situation en expliquant que « quand 

on jouait, jeune là, quand on jouait aux cowboys, personne ne voulait être Indien ». Les participants 

plus vieux semblent avoir grandi dans des contextes davantage hostiles aux personnes autochtones. 

L’interdépendance entre les contextes coloniaux, communautaires, familiaux et individuels crée 

donc un environnement propice à la reproduction de la violence : mauvaise gestion émotionnelle, 

consommation et normalisation de la violence. 

3.1.3 Dynamiques de violence en contexte conjugal : « Il fallait que je frappe » 

Les six participants ont occupé différents rôles dans les dynamiques de VCC. Ces dynamiques se 

déclinent chez les participants selon trois tendances : 1) la violence bilatérale avec une 

prédominance du rôle d’auteur 2) la violence bilatérale avec une équivalence entre les rôles de 
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victime et d’auteur et 3) la violence unidirectionnelle dans un rôle victime. Cette section vise à 

décrire les contextes de VCC des participants. 

3.1.3.1 Violence bidirectionnelle : rôle prédominant d’auteur 

Lors d’incidents de VCC, Muniss et Atenau étaient surtout à l’origine de la violence, mais étaient 

parfois victimes. La violence se manifestait occasionnellement de manière physique. Muniss dit 

avoir fait usage de violence physique à une seule reprise : « Cette journée-là, j’ai bu toute la 

journée, c’était mon anniversaire de mariage, je buvais. Et ça s’est passé durant la nuit. J’ai battu 

ma femme durant la nuit. » Atenau a aussi battu sa femme à quelques reprises l’amenant à être 

accusée à deux ou trois reprises et à recevoir des amendes et des probations. Il a en revanche purgé 

trois mois de détention pour des voies de fait envers un autre homme, qu’il a commis par jalousie 

à l’âge de 21 ans : « J’ai des antécédents judiciaires, de la violence d’une autre personne, ma 

conjointe deux, trois fois qui a appelé la police pour ça. » 

Lors de disputes, Muniss et Atenau ont aussi été victimes de violence. Par exemple, la femme de 

Muniss lui a lancé un couteau dans un doigt, mais la blessure n’était pas sérieuse : « Mais ma 

femme a déjà piqué par exemple. C’est quoi qu’elle m’avait garroché donc… […] un couteau qui 

était resté dans mon doigt (rires). » De manière générale, la violence verbale et psychologique était 

davantage présente dans le couple des deux participants. Par exemple, lors des disputes, les insultes 

semblent parfois venir des deux côtés : « On s’est disputé verbalement et c’est des gros mots qu’on 

s’est dits moi et ma conjointe. On s’est disputé beaucoup verbalement… elle m’a envoyé chier, je 

l’ai envoyé chier » (Muniss, Innu, 56 ans). Même si Atenau n’a jamais reçu de coup de sa femme, 

il considère qu’il a parfois été victime de VCC : « Oui, des fois ça… elle me crie, elle me crie des 

fois ma femme. […] Verbal, oui, oui, verbal des fois on se crie. » Ainsi, Atenau et Muniss auraient 

surtout commis la violence, mais dans le cadre de dynamiques bidirectionnelles. 

3.1.3.2 Violence bidirectionnelle : rôle de victime et d’auteur 

Dans les cas de Shenum, Matiu et Shushep, ils évaluent le niveau de la VCC commise et subie de 

manière plutôt équivalente. La violence bidirectionnelle est d’ailleurs le type de VCC le plus 

répandu dans la société (Langhinrichsen-Rohling et al., 2012; Whitaker et al., 2007). Shenum et 

Matiu reconnaissent avoir été violents physiquement. La violence de Shenum dépassait même le 

cadre de son couple et de sa famille : « J’ai fait du mal à mes parents, à des femmes que j’ai 

connues, violenté des femmes, violenté la communauté. Du respect, y’en avait pu de respect, 
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tellement humilié, le sauvage. » Il tentait de prendre le contrôle sur l’autre : « Quand j’ai connu la 

mère de ma fille, j’étais violent “toi, tu m’appartiens, je veux pu que tu regardes les autres 

hommes.” » Du côté de Shushep, il n’était pas violent physiquement, mais surtout sur le plan 

psychologique et économique. La violence psychologique prenait la forme de menaces, de 

manipulation et d’une prise de contrôle.  

Ces hommes racontent aussi avoir été victimes. Shenum invoque la violence verbale et économique 

subie : « J’avais jamais de l’argent, c’était eux autres qui me payaient (rire). […] Elles voulaient 

me contrôler, oui, c’est ça la différence. » Matiu raconte en détail un événement de VCC qu’on 

peut qualifier de « bidirectionnelle ». Après s’être rendu compte que sa conjointe lui cachait des 

choses en parlant avec un homme sur Facebook, il a voulu vérifier son téléphone, mais elle a essayé 

de le « scratcher ». Plus tard, alors qu’il faisait ses bagages pour partir, elle lui a tiré les cheveux et 

il l’a frappé en lui disant d’arrêter. S’en sont suivi une arrestation et une incarcération de 20 jours. 

Cette scène démontre une dynamique malsaine dans la relation, où chacun s’en prend 

physiquement à l’autre, mais où le coup donné par l’homme est le seul à être sanctionné. D’ailleurs, 

notre informateur clé corrobore que peu d’hommes portent plainte par crainte de ne pas être crus 

en raison des préjugés des corps policiers : « C’est ça qui est dur chez l’homme. L’homme doit 

convaincre qu’il est victime. »  

Shushep décrit d’ailleurs une situation lors de laquelle sa femme l’a battu dans un lieu public par 

jalousie : « Elle m’a déjà battu en plein milieu du centre d’achat, justement parce que je parlais 

avec une fille. […] J’avais les cheveux longs, elle me tirait par les cheveux. Je riais. Ça la choquait 

plus. Je riais, mais après, après ça je lui ai fait comprendre que moi je parle à tout le monde. » 

Plusieurs hommes sont donc à la fois victime et auteur de violence au sein d’une relation.  

3.1.3.3 Violence unidirectionnelle : rôle de victime 

Seulement Tshiuetin affirme avoir été victime de VCC sans jamais avoir été violent. Tshiuetin 

raconte être resté presque deux décennies avec son ex-femme. Quelques années après s’être marié 

« pour lui faire plaisir », « tout a chamboulé ». Elle lui a fait « endurer » toutes sortes d’affaires : 

« Elle en a fait des affaires. Elle m’a couru après avec un couteau devant les enfants, elle me tapait 

des fois. J’essayais de tenir mon bout, mais ça ne marchait jamais. Une femme libre (rires). » Il 

avait l’impression de se faire manipuler, d’être une « marionnette ».  
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Elle faisait ce qu’elle voulait avec moi. […] C’était tout le temps moi qui passais pour 

le mauvais, parce que c’est moi qui faisais les règles, je disais non. […] Quand ça ne fait 

pas son affaire, elle finissait tout le temps par arriver à ses buts, de la manière qu’il 

fallait. C’est plutôt de la violence psychologique. […] Moi je ne l’ai jamais frappé, je 

n’ai jamais frappé une femme tout court, de ma vie. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

En somme, les contextes coloniaux, communautaires, familiaux et personnels sont intrinsèquement 

liés aux dynamiques de violence au sein des couples. Comme l’explique Packota (2000) 

« Aboriginal people do not view family violence as an offender-victim relationship, but rather as a 

dysfunctional community, where family violence is only one problem » (p. 15). Ces contextes 

favorisent l’émergence de plusieurs formes de violence pouvant s’ancrer profondément. Toutefois, 

les hommes ont réussi à mettre fin à ces dynamiques. Leur récit d’arrêt est ponctué par des 

événements les menant à changer rapidement de trajectoire. La prochaine section explore ces 

bifurcations vers un embranchement différent, les éloignant des contextes entourant la violence.  

3.2 Les bifurcations : entre déstabilisation et épuisement 

Métaphoriquement, à force de naviguer en eaux troubles, les participants sont épuisés et se laissent 

porter par les rapides dans des zones dangereuses. L’inévitable survient : une collision brutale. Cet 

événement compromet temporairement la navigation. Lorsque l’embarcation est endommagée, il 

faut s’arrêter, quitter la rivière et trouver des solutions. Cette période déstabilisante peut amener 

une bifurcation dans le chemin de la personne et déboucher à des changements significatifs. Dans 

d’autres cas, une personne accompagne l’homme et lui permet d’éviter les rapides en le guidant 

vers les sentiers de portage. Dans cette section, il sera question des événements à l’origine des 

bifurcations vers l’arrêt de la VCC, de leurs conséquences et de leurs contextes. Dans l’analyse de 

l’arrêt, nous distinguons les arrêts temporaires (qui sont suivis d’un retour de la violence) et les 

arrêts prolongés (qui marquent la fin de la violence). Cela permet d’amener davantage de nuances 

pour mieux comprendre les conséquences des événements. Tel que défini plus tôt, pour qu’un 

événement implique une bifurcation, il doit provoquer une reconfiguration du rapport (Hélardot, 

2006) des hommes envers la VCC et entraîner ou accélérer des changements.  

3.2.1 Les trois registres d’événements inauguraux et leurs conséquences 

immédiates  

Certains événements sont vécus comme des chocs, à la manière d’un canot heurtant de plein fouet 

une roche. À ce moment, les conséquences du choc sont trop importantes pour ne rien faire. En 
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constatant les dommages, les hommes réalisent leur besoin de soutien afin de réparer leur 

embarcation. Cette prise de conscience amène les hommes à bifurquer de chemin en trouvant une 

autre voie ou en effectuant un portage afin de contourner les zones dangereuses. 

Un événement marque le début d’une bifurcation lorsqu’il provoque une réaction atypique suivie 

de changements majeurs. Les réactions sont multiples, elles évoluent dans le temps et influencent 

grandement les conséquences immédiates des événements inauguraux. L’analyse des récits permet 

de constater que la combinaison de deux types de réactions ouvre la voie à une bifurcation : a) la 

déstabilisation (qui passe par la peur, le choc ou une révélation) et b) l’épuisement (qui résulte 

d’une accumulation d’expériences éprouvantes). La souffrance émanant de ces réactions rejoint 

d’ailleurs le concept de « pains of desistance » (Nugent et Schinkel, 2016) décrivant les difficultés 

du processus de désistement du crime. Toutefois, les événements inauguraux amènent aussi des 

changements initiaux constructifs, tels que des prises de conscience, la recherche de soutien et 

l’arrêt de la violence.  

Nous présentons les événements inauguraux et leurs conséquences de façon concomitante, 

puisqu’ils sont intrinsèquement liés dans les récits. Nous identifions 15 événements inauguraux – 

soit entre un et trois par homme (voir section 2.3.3) – classés dans trois registres : les interventions 

judiciaires, les séparations et les expériences révélatrices. Par la suite, nous explorons le rôle des 

contextes d’épuisement entourant les événements inauguraux.  

3.2.1.1 Les interventions judiciaires : « C’est surtout la peur qui m’a réveillé » 

Quatre interventions judiciaires marquent le début d’une bifurcation tel que documenté dans de 

nombreuses études (Cluss et al., 2006; Enander et Holmberg, 2008; Fagan, 1989; Marchetti et Daly, 

2017; Merchant et Whiting, 2018; Murray et al., 2015; Patzel, 2001; Walker et al., 2018). Atenau, 

Muniss et Matiu ont été arrêtés à la suite d’épisodes en lien avec la VCC. Ils ont été incarcérés pour 

une durée de quelques jours pour Muniss, 20 jours pour Matiu et trois mois dans le cas d’Atenau. 

Le quatrième événement de violence a débouché à une probation sans peine d’incarcération pour 

Atenau. Malgré les sanctions judiciaires, ces événements ont seulement entraîné une séparation 

pour Matiu. Les trois participants ont vécu un enchaînement d’événements débutant par l’incident 

de violence, suivi de l’incarcération accompagnée d’une prise de conscience et débouchant sur une 

thérapie ou la mobilisation de ressources autochtones. Bien que Shenum et Shushep aient aussi 

connu la détention, les infractions ne concernaient pas la VCC et n’ont pas engendré de bifurcation. 
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Pour Muniss, son séjour de quelques jours en prison fut l’événement qui l’a « réveillé le plus ». 

L’environnement carcéral fut tellement troublant qu’il a développé une peur de retourner en prison. 

Dans sa cellule, il a décidé que ce serait sa dernière fois en détention – ce qui s’est avéré.  

J’ai pleuré en descendant en retournant en prison. J’ai pleuré et je me suis dit dans ma 

cellule : […] « Je vais essayer de ne plus revenir ici ». Depuis ce temps-là, c’est ça qui 

m’a réveillé aussi. La peur. La peur qui m’a réveillé. C’est surtout, je pense que c’est 

surtout la peur qui m’a réveillé. J’ai eu peur de retourner là. Je n’ai pas aimé 

l’expérience. […] Y avait de la haine à l’intérieur de la prison. (Muniss, Innu, 56 ans) 

La prison est aussi un lieu d’apprentissages, de conscientisation et de remise en question comme 

mentionné par Gauvin (2020). En constatant les conséquences de la violence, ils ont compris que 

des changements étaient nécessaires. L’institution pénale peut aussi conduire à une décision de 

recherche d’aide ou le retour dans un cheminement déjà entamé. 

Première fois en détention de ma vie […] C’est là que j’ai pensé beaucoup, comment 

vivre pour ne pas toucher à une femme et ce qu’il va arriver si je touche encore. […] Et 

quand je suis revenu ici [où j’habite], j’ai dit « OK non. C’est arrêté ici. » […] Pourquoi 

vivre encore de même et de tout perdre. J’ai dit « Non. Je ne veux pas vivre de même 

encore, c’est le temps que je prenne mon cheminement et que je vive comme avant, dans 

la nature, la culture. » (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Je me suis dit [en prison] : « Ah, Atenau, t’as un problème, un gros problème Atenau, il 

y a un problème, un bobo, un gros bobo ». Il fallait que je recule dans mon passé, c’est-

à-dire il fallait que je prenne des mesures nécessaires et c’est la thérapie, pour parvenir 

à la guérison. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Dans certains cas, les prises de conscience sont facilitées par des intermédiaires comme les 

codétenus et les juges. Avec l’aide d’un codétenu ayant un bagage de VCC, Matiu a appris en quoi 

consiste la violence et a réfléchi aux moyens afin d’arrêter la violence physique.  

Il y avait une autre personne avec moi en détention qui m’a aidé. […] Il m’a parlé des 

violences, c’est quoi les violences […]. C’est là que j’ai vécu tout. […] C’est lui qui m’a 

aidé pour réfléchir pour ne pas toucher de femme et tout. Parce qu’il a vécu la même 

chose lui aussi, il a été arrêté pour violence conjugale. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Un autre participant parle de son expérience au tribunal. Atenau dit avoir « été marqué » par les 

commentaires constructifs de la juge qui l’a décrit positivement. Se sentant valorisé, il a pris au 

sérieux la recommandation de la magistrate.  

Elle me disait, j’étais un homme bien, puis : « Je veux pas te voir ici la prochaine fois. » 

[…] Là, j’ai bien réfléchi, c’est vrai depuis ce temps-là, après que j’ai passé en Cour, je 

n’ai jamais retourné. Ça là, ça m’a marqué. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 
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D’ailleurs, des études ont documenté le rôle thérapeutique des acteurs judiciaires au sein de 

tribunaux spécialisés pour les personnes autochtones (Johnson, 2014) et plus spécifiquement dans 

le désistement d’hommes autochtones auteurs de VCC (Marchetti et Daly, 2017). Le concept de 

« therapeutic jurisprudence » développé par Wexler et Winick (1991) est aussi à l’origine d’une 

riche littérature sur les impacts bénéfiques du système judiciaire.  

En somme, la moitié des participants a agi à la suite d’expériences judiciaires marquantes. Ils ont 

aussi développé une vigilance – voire une peur de la prison – pour éviter une réincarcération : 

« Faut que je sois très, très vigilant. […] Je fais très attention. Si je montre la violence, il y a quelque 

chose qui m’attend : la prison » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). 

3.2.1.2 Les séparations : « Ma femme est partie elle aussi avec un autre homme » 

Cinq hommes ont vécu des séparations en lien avec la violence, des départs volontaires dus à 

l’infidélité ou à une décision personnelle. Atenau est le seul à avoir maintenu une relation conjugale 

sans interruption. Tandis que Muniss et Shushep ont vécu des séparations temporaires, les autres 

se sont séparés définitivement.  

Tous les événements inauguraux de séparation ont immédiatement mené à des arrêts temporaires 

ou prolongés. D’ailleurs, les séparations font partie intégrante de la littérature sur l’arrêt de la 

violence auprès des victimes (Chang et al., 2010; Flasch, 2020; Flasch et al., 2019; Murray et al., 

2015; Wuest et Merritt-Gray, 1999). Les incidents de VCC peuvent créer des points de rupture où 

la séparation force un arrêt de la violence – prolongé pour Muniss et temporaire pour Matiu. Par 

exemple, le premier a vécu un épisode de violence verbale s’étant soldé par une séparation de deux 

années. Tandis que pour le second, la séparation a eu lieu après une confrontation de sa conjointe 

au sujet de la violence. 

[Mon ex m’a demandé :] « Pourquoi tu as fait ça la violence, tu m’as frappé? […] 

Pourquoi tu n’es pas allé chercher une réponse, pour trouver une solution pour travailler 

sur notre relation? » […] J’ai accepté. Mais, après ça, je suis parti en thérapie pour 

chercher la réponse, c’est quoi. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Tous les participants sauf Atenau ont vécu au moins un événement inaugural lié à une séparation 

volontaire. Pour Muniss, Matiu et Tshiuetin, certaines séparations volontaires suivent la découverte 

de l’infidélité. Ellington (2015) souligne que la jalousie et l’infidélité sont des sources de conflits 

pouvant mener à la VCC chez les hommes autochtones. Bien qu’il a été infidèle, Muniss a réalisé 
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le mal causé par l’adultère quand sa femme l’a trompé. Sous le choc, il a vécu une détresse le 

menant à consulter un psychologue, et ce, sans retourner dans la consommation. 

Ma femme est partie elle aussi avec un autre homme. Tabarnak, c’est là que j’ai demandé 

de l’aide à un psychologue pour passer au travers de ça. J’ai eu de la misère en esti et 

j’avais déjà arrêté de consommer. Et j’ai trouvé ça dur en esti. Je n’ai pas dormi pendant 

2 jours. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Certaines conséquences des séparations ont été particulièrement difficiles pour quatre des 

participants. En effet, Muniss et Tshiuetin devaient s’occuper des enfants en tant que père 

monoparental : « J’ai trouvé ça dur aussi de garder les enfants, monoparental, un homme » (Muniss, 

Innu, 56 ans). Tshiuetin s’est retrouvé à gérer les services de protection de la jeunesse et à vivre 

chez sa mère avec plusieurs de ses enfants. Malgré les impacts de la séparation, Tshiuetin évoque 

avoir été « le plus heureux » au moment de sa séparation. 

Les deux autres cas de séparation volontaire ont aussi occasionné des souffrances. La séparation 

était une manière de fuir sa propre violence pour Shushep : « Parce que moi j’avais peur de 

recommencer, recommencer ma routine, de faire du mal à du monde, de faire du mal à du monde 

que j’aime. » Après leur décision de partir, Shenum et Shushep ont vécu une période de 

consommation abusive suivie d’un événement inaugural. Pour Shushep, cette période s’est 

déroulée dans un contexte d’itinérance et d’exil de sa région. Dans les deux cas, la consommation 

s’est clôturée par la recherche de soutien et des expériences révélatrices porteuses de changements. 

En somme, les séparations peuvent provoquer des réactions opposées. Les hommes y réagissent 

par une détresse émotionnelle, mais aussi par des prises de conscience et une recherche d’aide. 

C’est donc la manière de réagir à un événement qui conditionne le processus de changement. 

3.2.1.3 Les expériences révélatrices : « Ça a changé ma vie » 

La majorité des participants a vécu des expériences révélatrices en lien avec la spiritualité (Matiu, 

Shenum et Shushep) et des remises en question identitaires (Atenau) aussi documentées dans 

plusieurs études (Brassard et al., 2017; Denzin, 1989; Fisher-Townsend, 2018; Gottzén, 2019; 

Marchetti et Daly, 2017; Senter et Caldwell, 2002). Sur le plan spirituel, après avoir vécu plusieurs 

mois d’itinérance, Shushep a fait une courte prière en disant : « Faites de moi ce que vous voulez. » 

Ensuite, à travers un concours de circonstances, une religieuse – habillée en civil – l’a invité à une 

thérapie et il a accepté malgré sa haine de la religion. À la suite de cette thérapie religieuse de neuf 

mois, il n’a plus jamais consommé. Du côté de Shenum, il a vécu deux expériences révélatrices. 
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La première fois, lors d’un pow-wow avec son frère, il est entré « juste de même » dans une tente 

à suer (matutishan)11 où il a eu un « réveil spirituel » marquant le début de son cheminement. La 

seconde fois, huit ans plus tard, dans le cadre d’un ressourcement autochtone, il a vécu un « éveil 

spirituel » déclenché par un partage faisant émerger d’un « coup » des souvenirs douloureux et 

profondément enfouis. Soudainement, il s’est rappelé un incident traumatisant survenu alors qu’il 

avait cinq ans. Déplacé à l’hôpital dans une grande ville loin de sa communauté, il a été brutalisé, 

humilié et forcé à s’« habiller en fille ». Cet « éveil spirituel » a permis à Shenum de prendre 

conscience des mensonges du passé et entreprendre des changements sur le plan émotionnel. 

[À l’âge de 5 ans,] c’est là que j’ai fermé l’amour vrai, l’amour inconditionnel de chaque 

être humain. [Mon éveil spirituel] ça a changé ma vie, ma dépendance envers la femme 

avec qui j’étais a complètement disparu. Ça fait tellement mal, que… il y avait pu de 

mal. […] Être soi-même, pas avec le mental, avec le cœur (Shenum, Innu, 67 ans) 

L’expérience révélatrice de Matiu a débuté par une conversation avec un ami l’amenant à prendre 

conscience de la violence vécue et commise et l’encourageant à aller vers la spiritualité autochtone.  

 « Tu connais-tu le respect des femmes? » J’ai dit « Non, c’est quoi? » Il m’a dit : […] 

« As-tu déjà vu quelque chose de ta mère qui était de la violence conjugale? » J’ai dit : 

« Oui plusieurs fois. […] Moi aussi j’ai fait ça à une de mes blondes, que je vis avec 

depuis 5 ans. Et moi j’ai pensé que c’était correct. » Mais, il m’a dit : « Je vais te donner 

quelque chose. Je veux que tu travailles sur toi-même. » […] On a vu un aigle. […] Il 

m’a donné une plume d’aigle. Il m’a dit : « Ton chemin de guérison que tu vas vivre, ça 

ça va t’aider. » (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Les incidents de violence engendrent parfois dans les récits une remise en question identitaire sans 

qu’il y ait de sanctions judiciaires ou de séparation (Stefanakis, 1998; Walker et al., 2018). 

Au tout début, moi, après… après avoir violenté ma femme, je me suis dit… je me suis 

dit : c’est qui Atenau? Je me voyais pas de même.... lorsque j’ai donné la violence à ma 

femme, je me voyais comme une personne stable, un homme bien. C’est alors que j’ai 

décidé de poursuivre la thérapie. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Que ce soit à la suite d’un concours de circonstances, une cérémonie, un cercle de partage ou une 

remise en question, les hommes ont entrepris ou poursuivi des démarches de guérison à travers la 

religion, la spiritualité autochtone et les thérapies. Certaines expériences révélatrices se déroulent 

après l’arrêt de la violence, mais enclenchent des changements qui consolident cet arrêt. 

 
11 Le matutishan (prononcé « metachane ») aussi appelé « tente à sudation », « tente à suerie » ou sweat lodge est une 

cérémonie où les personnes sont assises dans une tente et des pierres chauffées sont placées au centre. Il « est utilisé 

pour guérir, pour gagner de l’énergie au niveau physique, moral ou spirituel, pour favoriser la chasse, ou pour avoir 

du beau temps » (Beaulieu, 2012, p. 213) 
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Pour conclure, les bifurcations débutent par des événements inauguraux classés dans trois 

registres : les interventions judiciaires, les séparations et les expériences révélatrices. Notre analyse 

confirme la prépondérance des événements au sein des couples et des dynamiques conjugales telle 

qu’identifiée par Giordano (2015). A posteriori, ce sont les réactions des hommes aux événements 

plutôt que la nature des événements qui provoquent une bifurcation. Leur réaction est généralement 

orientée autour d’une déstabilisation liée à la peur, le choc ou une révélation. Cette déstabilisation 

provoque une rupture du quotidien propice aux prises de conscience de leurs problèmes 

relationnels, de violence et/ou de consommation. Les événements inauguraux identifiés sont à la 

source de changements importants. Ces changements impliquent souvent une décision de mettre 

fin à la violence et des actions concrètes, comme quitter une relation abusive (temporairement ou 

définitivement), arrêter la consommation, entreprendre une thérapie ou faire appel à des ressources 

autochtones. Dans tous les cas, les événements inauguraux s’imbriquent dans des contextes de 

fatigue, lors desquels les hommes sont éreintés à force d’avoir avironné seuls.  

3.2.2 Le contexte d’épuisement : la goutte qui fait déborder le canot 

Les événements inauguraux s’inscrivent tous dans un contexte de vulnérabilité où les personnes 

vivent une forme d’épuisement à la suite des conséquences de leur passé, de leur consommation, 

de la violence et des interventions policières. Ce contexte d’épuisement ressemble à la « période 

critique » décrite par Bidart (2006) dans son étude des bifurcations. En effet, une dégradation de la 

situation et une accumulation d’événements perturbateurs contribuent à augmenter le sentiment de 

fatigue. « Le seuil du supportable se rapproche » (Bidart, 2006, p. 40), comme si le canot était sur 

le bord de déborder. Cette usure aussi décrite dans une étude sur les processus d’arrêt de la 

toxicomanie permet de contextualiser les changements de comportements (Vavassori et al., 2003). 

Pour la plupart des répondants, le seuil de non-retour a été dépassé lors d’une période de 

consommation excessive. Muniss, Atenau, Shushep et Shenum étaient épuisés et ont décidé 

d’entamer des démarches pour gérer leur dépendance à l’alcool. Avant d’aller en thérapie, Shushep 

avait vécu l’itinérance et prenait conscience des conséquences de la violence :  

Je pense que j’étais tanné. […] C’est quand je me suis retrouvé tout seul, un jour-là. 

Quand je pensais au mal que j’avais fait, à mes parents, à mes frères et sœurs, à toute, à 

ma conjointe, mes enfants, et j’ai dit là : OK, c’est assez. (Shushep, Innu, 65 ans) 
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Muniss est passé par l’enchaînement d’une période de consommation élevée, de violence physique, 

d’incarcération débouchant sur une sortie de prison déterminante. Au contact avec ses proches, il 

a réalisé qu’il devait aller chercher de l’aide. Depuis, il n’a plus jamais consommé d’alcool. 

J’étais tanné. J’avais 24 ans dans ce temps-là [après sa sortie de prison]. J’ai demandé 

de partir en thérapie, j’ai dit : « Je veux essayer de ne jamais plus revenir en prison. » Ça 

m’a bouleversé beaucoup de rester en dedans. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Matiu et Tshiuetin ont plutôt atteint leur limite après des épisodes de violence commise et subie. 

« J’ai déjà fait des menaces à ma blonde, j’ai déjà fait de la manipulation à ma blonde, 

et ça ne me tente pas de vivre encore de même » (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans).  

Elle ne voulait pas me le dire, mais elle ne me regardait pas. Je ne sais pas si c’était la 

première fois [qu’elle était infidèle], mais moi c’était le bout du bout. J’en avais assez 

d’elle. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

En somme, l’intersection entre un moment déstabilisant et une période critique d’épuisement serait 

propice aux bifurcations. Cette imbrication entre la déstabilisation soudaine et l’épuisement 

progressif laisse transparaître une distinction entre un mode rapide et un mode lent dans les 

processus de changements (Hélardot, 2006). Ce constat fait écho aux résultats de Brassard et ses 

collègues (2017) qui établissent qu’une période dépressive et une phase d’éveil ou de « remontée » 

précèdent l’arrêt de la violence chez les hommes autochtones. Les bifurcations débutent donc par 

un contexte d’épuisement et de déstabilisation et sont suivies d’un enchaînement de changements. 

3.3 Changements secondaires découlant des bifurcations 

Après les bifurcations, les hommes doivent mettre en place des changements afin de continuer leur 

chemin. Les risques de chavirer, de rompre le canot ou d’être emporté dans les eaux vives sont 

toujours présents. Parfois, il faut prendre un temps de repos sur la rive afin d’identifier les parties 

endommagées du canot et apprendre à les réparer. En constatant les dommages, ils comprennent 

mieux pourquoi il était si difficile de naviguer. Après avoir essayé d’avironner seuls, ils acceptent 

le soutien et apprennent à manœuvrer adéquatement. À deux, chacun joue un rôle essentiel : celui 

à l’avant repère les obstacles et celui derrière dirige l’embarcation. Plutôt que de partir à la dérive, 

les hommes s’entraident, apprennent à identifier les rapides dangereux, à repérer les portages et 

choisissent la voie à emprunter. 

Les bifurcations impliquent des changements initiaux à court terme, suivis de changements 

secondaires à long terme. Ces changements secondaires sont analysés en s’inspirant des quatre 
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sphères de la roue de médecine dans une perspective holistique (Lester-Smith, 2012) : la sphère 

spirituelle, la sphère mentale, la sphère émotionnelle et la sphère comportementale et relationnelle. 

De plus, la sphère globale complète l’analyse en abordant des aspects transversaux aux autres 

sphères. En s’inspirant des épistémologies autochtones, l’objectif est de présenter les changements 

vécus par les hommes en tenant compte des perspectives autochtones contemporaines et 

traditionnelles de guérison : « Indigenous traditional and contemporary ways of healing include 

awareness and honour of life with respect for self, others and environment by living in spiritual, 

emotional, physical and intellectual balance » (Lester-Smith, 2012, p. 2). 

Les changements présentés dans la prochaine section sont souvent diffus et ne découlent pas 

nécessairement d’un événement précis. Ils surviennent généralement à la suite d’une accumulation 

d’expériences soutenantes. Certains changements survenant après l’arrêt des gestes de VCC seront 

abordés, car ils font partie du récit d’arrêt de la VCC. Ainsi, ces changements permettent d’éviter 

le retour de la violence. Dans le cadre de cette analyse, les changements analysés correspondent à 

certains critères : 1) ils s’inscrivent sur le long terme, 2) ils ont des impacts directs ou indirects sur 

l’arrêt de la violence et 3) ils découlent directement ou indirectement des bifurcations. Certains 

aspects éprouvants des changements seront aussi abordés.  

3.3.1 Sphère spirituelle  

La sphère spirituelle est associée aux croyances, aux pratiques spirituelles, aux cérémonies, au 

monde des rêves et des esprits, aux histoires de création et à la relation avec le Créateur (Wenger-

Nabigon, 2010). Le contexte colonial présenté précédemment permet d’appréhender la complexité 

des enjeux spirituels des communautés autochtones. En effet, les tentatives d’effacement des 

cultures autochtones ont amené certains hommes à adopter des pratiques religieuses, à se 

réapproprier une spiritualité autochtone ou à trouver un équilibre entre les deux. Suivant les travaux 

de Jérôme (2008), la spiritualité autochtone est définie comme « un ensemble de pratiques et de 

savoirs » inspiré d’une mémoire collective locale et des échanges entre nations autochtones. Il n’est 

donc pas étonnant de retrouver une diversité de relations avec la spiritualité et d’observer différents 

rôles attribués aux pratiques spirituelles. En effet, il y a une variété de manières de canoter et 

d’embarcations à utiliser en fonction du chemin à emprunter et de ses besoins. 
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3.3.1.1 La diversité des relations avec la spiritualité : « Je me suis suivi » 

À la suite des bifurcations, les participants ont développé différentes relations à la spiritualité. 

Shushep a intégré les pratiques religieuses alors que quatre autres participants ont pris le chemin 

de la spiritualité autochtone. Tshiuetin est le seul à ne s’identifier à aucune religion ni spiritualité.  

À la suite de sa rencontre avec une religieuse, Shushep a bifurqué vers des croyances religieuses. 

En effet, la religion a aujourd’hui une place « importante » pour lui, tandis qu’il a eu de mauvaises 

expériences avec la spiritualité autochtone. Les enseignements des religieux sur la bonté 

fondamentale de l’être humain ont permis à Shushep d’écarter la colère à l’origine de sa violence. 

C’est drôle à dire, c’était les frères et les sœurs qui dirigeaient cette […] thérapie, mais 

ils m’ont bien enseigné eux autres, la religion […] ce que les Oblats étaient supposés 

nous enseigner, ce que moi j’avais compris dans la thérapie, c’est vraiment quelque 

chose de bon. […] Ce que j’ai compris dans la religion qu’ils m’avaient enseignée c’est 

la bonté des gens […] qu’il y avait beaucoup de monde bon. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Muniss et Shenum sont passés par une forme d’éveil et/ou de réveil spirituels. Bien que Shenum 

ait vécu ces expériences spirituelles lors d’événements inauguraux, Muniss a plutôt vécu des éveils 

spirituels à travers des changements à long terme. Issu d’une famille « très catholique », Muniss a 

d’abord vécu un éveil spirituel catholique à travers une thérapie religieuse et les Alcooliques 

anonymes. Muniss s’est orienté vers le catholicisme par « obligation » pour faire plaisir à ses 

parents. Des années plus tard, il s’ennuyait et se sentait « coincé » : « Tu ne montes plus. […] Je ne 

me sentais pas bien. » Il a tranquillement délaissé la religion et exploré la spiritualité autochtone. 

J’avais 24 ans, je suis quasiment rentré dans… mais je n’étais pas prêt pour les affaires 

autochtones, les affaires de spiritualité autochtone. […] Mon père, ma mère étaient des 

gens très catholiques. J’ai suivi leur chemin un bout de temps, j’ai fait les AA et je me 

suis ennuyé dans le catholicisme. […] Il fallait que je pense à moi. J’ai arrêté la religion 

catholique, je me suis suivi spirituellement, je me suis ouvert. (Muniss, Innu, 56 ans) 

En ce qui concerne Atenau et Matiu, leurs bifurcations les ont amenés à entreprendre un 

cheminement dans la spiritualité autochtone. Sans parler d’éveil, ils ont développé leur spiritualité 

progressivement à travers une relation d’amitié pour Matiu, ou dans des thérapies pour Atenau. 

Finalement, Tshiuetin ne s’identifie pas à la spiritualité, mais participe à certaines cérémonies telles 

que le matutishan (tente à suer).  

On observe donc différents niveaux d’implications dans des pratiques religieuses et de spiritualité 

autochtone. Shushep est surtout engagé dans des pratiques religieuses, alors que Muniss et Matiu 

ont navigué entre la religion et la spiritualité autochtone. De leur côté, Shenum et Atenau se sont 
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essentiellement investis dans la spiritualité autochtone. Le profil plus atypique de Tshiuetin, 

uniquement victime, démontre que vivre une spiritualité n’est pas une condition à l’arrêt de la 

violence. Pour d’autres, les pratiques spirituelles peuvent jouer des rôles importants dans les 

processus de changement.  

3.3.1.2 Le rôle des pratiques spirituelles : « Ça me cherchait en dedans » 

Pour la plupart, les pratiques spirituelles occupent un rôle important dans leur cheminement. Ils ont 

généralement participé à de nombreuses cérémonies à travers le Québec, le Canada et même les 

États-Unis dans certains cas. Les pratiques les plus répandues sont la tente à suer (matutishan), la 

tente tremblante (kushapatshikan)12, le cercle de parole, le Sundance13 et le rassemblement spirituel 

(Capone, 2014; Junker et MacKenzie, 2016). L’ensemble des participants a participé à au moins 

une de ces cérémonies. Quatre participants soulignent l’apport des pratiques autochtones : « Ça 

m’a beaucoup aidé la thérapie pour autochtone traditionnelle » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). 

Ce qui m’a aidé beaucoup dernièrement avec mon cheminement et mon réveil spirituels, 

c’est la spiritualité autochtone. J’ai fait du chemin avec ça et j’ai vu mon évolution […] 

parce que ça me cherchait en dedans et j’ai recommencé en haut. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Ils soulignent les liens entre les pratiques spirituelles et la culture innue et naskapie à travers leur 

langue, la relation avec les animaux et le territoire. Matiu a constaté les approches distinctes entre 

les thérapies allochtones et les pratiques autochtones.  

Mais aujourd’hui, je prends le chemin de spiritualité. C’est ça qui m’a le plus aidé. J’ai 

parlé mon langage et j’ai parlé de tous les termes qu’ils utilisent : les plantes, les plumes, 

les oiseaux, l’ours, différents animaux. Et c’est tout touché. Mais dans la thérapie 

[allochtone], c’est des fois, juste un papier, document et tu parles, papier, documents, 

parler, papier, documents, parler. Et dans la spiritualité, tu vois, tu es dans la nature, tu 

es dans le sable. C’est tout touché. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Symbole de la revitalisation spirituelle innue, la cérémonie de la tente à suer est instrumentalisée à 

des fins psychothérapeutiques et serait la plus efficace parmi les pratiques de guérison (Desaulniers 

Turgeon, 2011; Jérôme, 2010). Cette cérémonie offre aux personnes un espace d’échange sur leurs 

difficultés (Capone, 2014). Pour la moitié des participants, les cérémonies autochtones permettent 

de recevoir des réponses ou des signes. Toutefois, les messages sont parfois compris bien plus tard 

 
12 Le kushapatshikan consiste en une tente conique qui permet aux Innus de communiquer avec les maîtres des animaux 

pour la chasse afin de savoir où se trouvent les animaux (Armitage, 1992; Capone, 2014). 
13 La Sundance est un rituel dans lequel « les danseurs, par l’expérience de la souffrance (ils sont suspendus à un arbre 

par des piercing rituels dans la poitrine), témoignent de leur prière au Grand Esprit. » (Beaulieu, 2012, p. 173) 
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dans le cheminement d’une personne. L’univers des rêves est aussi une source de réponses, de 

connaissances et permet d’être lié aux ancêtres. Pour Matiu, c’est en participant à une cérémonie 

qu’il a obtenu sa réponse et accepté son « cadeau pour aider les autres ». 

J’ai déjà vu la lodge dans mon rêve, j’ai déjà vu les teueikan14 […] Quand j’étais là [dans 

la lodge], c’est où que j’ai reçu ma réponse : dans ma vie, je veux… aider les gens et 

continuer mon cheminement de guérison. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Qu’est-ce que mes ancêtres ont fait, aujourd’hui, j’essaie d’apprendre, dans mes rêves. 

Je reçois des rêves des fois et c’est dans mes rêves que je continue à apprendre mes 

rituels, comme la tente à suer qu’on a faite l’autre jour. Nos grands-pères le faisaient, 

c’est pour ça que je veux continuer à le faire […] Ils vivaient dans leurs rêves pour 

continuer leur vie et savoir où ils en étaient, ce qu’ils faisaient. (Muniss, Innu, 56 ans) 

À travers les années, plusieurs participants ont développé un lien avec le « Créateur » en se tournant 

vers lui pour prier, en admettant leur tort ou en comptant sur son soutien. Cela a aidé certains 

hommes à mettre fin à la VCC. 

En se tournant vers le Créateur, puis la prière nous aide aussi pour la violence, la drogue 

aussi (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

C’est surtout ça qui m’a aidé dans la vie, pour passer au travers tout ce que j’ai vécu, 

c’est mon Créateur. Sans mon Créateur, je n’aurais pas passé au travers les situations 

que j’ai vécues. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Comment j’ai réussi à ôter ma violence? Quand j’ai admis mes torts au Créateur : 

matutishan, la tente à suer, j’ai venu à côté ici… guérison. La haine : disparu. La honte, 

ressentiment. J’ai réussi à me connaître moi. (Shenum, Innu, 67 ans) 

En revanche, les pratiques spirituelles n’ont pas un effet transformateur pour tous. Tshiuetin 

participe à des cérémonies, tel que le matutishan, sans que ce soit lié directement avec une 

bifurcation ni avec l’arrêt de la VCC. En effet, il parle du matutishan comme moyen de détente : 

« J’adore ça, moi [le matutishan] […] comment ça se passe, la cérémonie, la chaleur. J’aimerais ça 

qu’ils n’ouvrent jamais la porte. Moi je suis une personne frileuse alors je suis bien. » 

Des changements importants dans la sphère spirituelle prennent forme à la suite des bifurcations. 

Tous excepté Shushep parlent des bienfaits des pratiques spirituelles autochtones. Toutefois, 

seulement Atenau, Matiu, Muniss et Shenum établissent explicitement un lien entre ces pratiques 

 
14 « Le tambour innu teueikan est fait d’une peau de caribou, montée sur un cerceau de bois. [Il] se joue suspendu 

(accroché par une corde) et est frappé par le chasseur-chanteur à l’aide d’une baguette. » (Beaulieu, 2012, p. 113) 
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et l’arrêt de la VCC. Les changements sur le plan mental jouent aussi un rôle important dans les 

parcours des hommes.  

3.3.2 Sphère mentale  

La sphère mentale implique des changements cognitifs liés à la pensée, aux apprentissages, à la 

conscience et aux décisions (Tanner et al., 2022). Ces changements passent par des enseignements, 

des discussions et des réflexions menant les participants vers l’arrêt de la VCC. En fouillant le 

passé, certains s’aperçoivent des effets de leur victimisation et des pertes traumatiques. Ils prennent 

conscience des sources de la violence, ils comprennent pourquoi leur canot était si endommagé. 

Cette section aborde le processus d’identification des sources de la violence comme moyen 

favorisant l’arrêt de la VCC par la résolution des causes de cette violence. Cette résolution passe, 

entre autres, par un processus d’acceptation du passé et une décision de se pardonner. 

3.3.2.1 L’identification des sources de la violence : « Pourquoi j’ai fait ça? » 

Au départ, plusieurs ne savaient tout simplement pas pourquoi ils avaient des comportements 

violents. Au fil de leurs démarches thérapeutiques, tous les participants auteurs de violence se sont 

questionnés sur les sources de leur violence. Ils ont exploré les liens entre les contextes coloniaux, 

communautaires, familiaux et individuels et l’émergence des dynamiques de violence afin de 

résoudre la violence à sa source. Certains participants ont donc exploré les logiques d’action qui 

sous-tendaient leur propre violence.  

Il y a plusieurs affaires qui me sont arrivées dans ma vie, je ne savais pas pourquoi j’ai 

fait ça. Mais durant mon cheminement, j’ai pu comprendre c’est quoi, ce qui m’est 

arrivé, pourquoi j’ai fait des erreurs de même. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Mais la violence, on doit travailler sur soi-même, la thérapie. De comprendre, de 

comprendre d’où vient la violence. Pourquoi la violence est-elle chez nous? Pourquoi? 

On doit poser la question sur ça. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Pourquoi j’ai fait ça, pourquoi j’ai fait ça? Pourquoi je suis tout le temps allé vers la 

violence sur mes blondes? Chaque blonde que j’avais. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Les liens entre la victimisation et les comportements violents sont bien documentés (Gilbar et al., 

2020; Voith et al., 2022; Wemmers et al., 2017). Plusieurs études en contexte autochtone décrivent 

les conséquences des « pertes traumatiques » coloniales sur la violence, la consommation et les 

problèmes de santé mentale (Aguiar et Halseth, 2015; Bombay et al., 2014; Brave Heart, 1998; 

Mussell, 2005). Afin d’expliquer la reproduction de la violence, Miller (2002) mobilise le concept 
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de « trauma re-enactment » défini comme un : « pattern of addictive behavior developed to cope 

with the legacy of trauma » (p. 163). 

Shenum et Shushep ont réalisé progressivement l’ampleur des conséquences des pensionnats et des 

écoles de jour autochtones. Le retour de souvenirs traumatiques durant les événements inauguraux 

a fait réaliser à Shenum qu’il n’était pas un « sauvage » : « Quand j’ai compris qui étaient les 

sauvages, c’était eux autres [les religieux], certains, après la guérison que j’ai fait, à l’âge de 39 ans. 

[…] L’histoire, faut savoir ça. On est pas méchant, non, ils nous ont rendus méchants. » Enfants 

d’ex-pensionnaires, les autres participants ont appris l’histoire de leur communauté et ses effets sur 

la violence. À leur tour, ils ont transmis ces connaissances à leur famille et leur communauté.  

Ma femme, faut qu’elle nous connaisse, faut qu’elle connaisse notre histoire, parce que 

pourquoi je suis de même? […] D’où vient la violence chez les Innus? En consommant 

de la bière. […] Ce n’est pas tout le monde qui… a été abusé physiquement, 

psychologiquement, sexuellement au pensionnat, c’est pas tout le monde, mais il y a 

beaucoup de gens qui ont passé par là. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

La plupart des participants établissent un lien clair entre la compréhension de leurs traumatismes 

et l’arrêt de la violence. À la suite d’une longue démarche, Muniss et Shenum ont compris les 

cycles de reproduction de la violence afin d’y mettre fin.  

[Les Alcooliques anonymes] ça m’a aidé beaucoup, à trouver plein de choses, pourquoi 

j’ai fait ça, pourquoi ces affaires-là sont arrivées dans ma jeunesse. Je n’ai pas voulu 

voir mon passé. […] J’ai trouvé les raisons pour ce qu’il était arrivé dans ma vie : je me 

suis fait abuser, j’ai abusé. J’ai pas mal tout fait dans la vie. (Muniss, Innu, 56 ans) 

On est tous victimes, on a été victime, c’est pour ça qu’on était violent, tout le monde 

est victime. Je suis pas né victime, non, ils ont fait de moi, une victime […] Les Innus 

s’haïssent encore, moi j’ai ôté de ça. Je suis pas violent moi, ils ont fait de moi un violent. 

On peut pas naître violent, non. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Shushep, Matiu et Atenau avancent qu’ils ont directement reproduit la VCC dont ils ont été témoins 

en grandissant. Malgré le fait qu’Atenau souhaitait briser le cycle de transmission 

intergénérationnel de la violence, il a tout de même battu sa femme. 

Parce que je vois ma mère qui était trop dans la violence, physiquement, mentalement 

et tout. […] Mais j’ai dit « peut-être que c’est ça qui arrive dans mon cheminement. Je 

pensais que c’était correct, pour moi, pour faire ça à une autre personne. C’est le temps 

que je prenne une décision pour respecter ma femme ». (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

En grandissant, je me suis dit jamais moi quand j’aurai une blonde, jamais je la battrais, 

mais c’était le contraire […] je l’ai battu moi aussi, ma femme, j’ai des regrets pour ça. 

(Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 
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Certains auteurs nomment ce phénomène l’apprentissage imitatif ou social (Kwan, 2015; Mussell, 

2005; Voith, Topitzes, et al., 2020). Les pertes des compétences parentales et la rupture de liens 

familiaux découlant des pensionnats (Kwan, 2015) peuvent expliquer en partie l’ampleur de la 

transmission intergénérationnelle de la violence. Ce « transfert » de la VCC est associé à la 

normalisation de la jalousie, du contrôle et de la manipulation (Barbeau-Le Duc, 2018).  

Dans certains récits, les blessures familiales non résolues, telles que le manque d’amour des parents 

et l’humiliation, sont identifiées comme des sources de la violence. Pour Shenum, sa colère venait 

d’une croyance que ses parents ne voulaient pas de lui et ne l’aimait pas : « Je pensais que j’étais 

contre mon père, ma mère, contre ma communauté, contre les prêtres, contre les Blancs. » Après 

plusieurs années dans les AA jumelées à des méditations et des prières, Muniss est venu à la 

conclusion que sa colère contre sa mère a été catalysée en violence contre sa femme. 

C’est comme si j’avais envoyé l’image de ma mère contre ma femme, et c’est là que je 

l’ai battue. Mais ça, j’ai compris ça plusieurs années plus tard, avec les méditations et 

les prières et ces affaires-là. (Muniss, Innu, 56 ans) 

C’est ce que j’ai manqué étant jeune, la tendresse d’une mère, il y avait pas de tendresse, 

il y avait pas d’amour. Là-bas, juste la violence. […] T’essaye de te faire aimer par ceux 

qui te brutalisent, tu cherches si telle personne est là. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Atenau et Shenum identifient des événements précis comme source de leur jalousie. Par exemple, 

le fait de ne pas avoir reçu de cadeaux ou d’argent à cause de la consommation de leurs parents.  

Les cadeaux que je devais avoir là dans mon jeune âge, je n’avais pas reçu. […] C’est 

pas pour rien que j’étais violent. C’est pas pour rien que j’étais jaloux avec un autre 

homme. Je pense que ça, ça vient de là. […] Voilà, ça vient de très loin. (Atenau, Innu-

Naskapi, 51 ans) 

Dans le cas de Matiu, en plus des traumatismes vécus à l’enfance, le meurtre de son frère a 

augmenté son niveau de colère, de consommation et éventuellement de violence.  

J’étais trop dans la violence […] j’étais trop dans la colère dans ce temps-là avec la 

personne qui a fait assassiner mon frère. […] Parce que j’avais beaucoup de colère, j’ai 

commencé à toucher ma femme, j’ai commencé à frapper, essayer de manipuler, mentir, 

essayer de prendre contrôle. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

La consommation est identifiée comme une des sources de la violence par tous les participants : 

« Quand il n’y a pas de consommation, les gens savent… sont capables de se parler aujourd’hui » 

(Muniss, Innu, 56 ans). Shenum ajoute que le début de la consommation coïncide avec le début de 
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sa violence : « Là, j’ai commencé à boire, j’étais violent. » Pour Atenau et Matiu, la violence 

physique vient presque toujours avec l’alcool, mais ils admettent avoir été violents sans avoir bu.  

Mais des fois, souvent, il faut consommer la boisson ou la drogue pour la violence. […] 

J’ai jamais vu quelqu’un à jeun battre une autre personne. […] Oui, j’ai bu de la bière, 

mais même en étant à jeun, j’ai montré la violence à mes enfants aussi avec ma femme 

(Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Toutefois, la majorité de participants évoque les causes sous-jacentes de la consommation. Les 

blessures accumulées sur plusieurs générations créent un contexte de souffrance propice à la 

consommation (Aguiar et Halseth, 2015). Ainsi, comme le mentionne (Brunelle et al., 2009), cette 

consommation semble être utilisée comme une stratégie de « coping » afin de camoufler des 

douleurs psychologiques et se « déconnecter ». Shushep explique comment les blessures vécues 

par les communautés autochtones peuvent mener à la violence en passant par la consommation. 

Tu ne choisis pas d’être méchant, je pense. Surtout les gens comme nous autres, dans 

les communautés là. Parce qu’on a été blessé, blessé, blessé. Comme je dis souvent : 

frappe un chien à chaque jour un moment donné, il va sauter sur toi. C’est comme ça 

que c’est arrivé avec nous autres. […] Il y en a qui ont étudié. Il y en a d’autres qui 

étaient blessés, blessés et ils font du mal à d’autre monde parce qu’ils, ils veulent rejeter 

leurs affaires, leurs souffrances par la drogue, la boisson. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Dans leur cheminement, tous les participants sauf Tshiuetin associent la source de leur violence à 

leurs souffrances découlant des conséquences du passé. De plus, ils prennent conscience que la 

consommation est une manière inadaptée de soulager ces souffrances. Selon leur logique d’action, 

ils doivent d’abord identifier la source de la violence et de leur colère avant d’entreprendre une 

démarche de résolution des traumatismes. La prochaine section aborde cette résolution des 

traumatismes à travers les processus d’acceptation favorisant l’apaisement de leurs souffrances et 

la fin des comportements violents. 

3.3.2.2 L’acceptation du passé et de soi : « lâcher prise » et « se pardonner » 

La plupart des participants ayant commis de la violence ont appris à se connaître et comprendre le 

passé pour l’accepter. Cette acceptation touche autant l’héritage colonial, leur victimisation, les 

comportements violents commis, des événements traumatiques et les difficultés relationnelles. Ce 

processus d’acceptation passe par des changements cognitifs impliquant une redéfinition du rapport 

au passé et à soi. À travers leurs démarches spirituelles, Atenau et Matiu ont développé des 

stratégies afin de lâcher prise face au passé. Ils ont pris conscience qu’ils n’avaient pas le contrôle 

sur des événements passés et ont plutôt décidé de faire preuve de gratitude en offrant du tabac.  
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Parce qu’il y avait un feu sacré en même temps au pow-wow et je suis allé offrir le tabac. 

Et c’est où que ça l’a commencé que j’ai lâché prise pour mon frère. (Matiu, Innu-

Naskapi, 36 ans) 

Mais elle [ma femme] me disait : « Chérie, tu dois l’accepter ton passé, c’est sûr, c’est 

loin, c’est douloureux, mais offre du tabac à la Mère-Terre. » C’est ce que j’ai fait, à la 

Terre-Mère. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

La majorité des participants a lâché prise face aux opinions des autres. Ils expriment que le regard 

des autres ne les « dérange pas » (Muniss), qu’ils « s’en foutent » et se « détachent » (Shushep), que 

« ce que les autres disent, ce que les autres pensent, ça nous appartient pas » (Shenum). Matiu a 

éprouvé des difficultés face aux jugements de sa famille sur ses choix spirituels. Cette forme de 

« violence spirituelle » commence d’ailleurs à être davantage documentée (Holmes et Hunt, 2017).  

Ils voulaient que je vive dans le cheminement […] blanc, les thérapies, l’Église. […] 

Mon père et ma mère, « pourquoi tu es allé dans la spiritualité, pourquoi tu es dans la 

sweat lodge, pourquoi tu fais ça? » […] J’ai dit : « Non, je ne veux pas voir du négatif 

dans mon cheminement si je veux continuer ma guérison. » (Matiu, Innu-Naskapi, 

36 ans) 

Pour Muniss et Shenum, certains enseignements les ont amenés à décider de pardonner aux autres 

et de se pardonner : « Là après 39 ans, j’ai commencé à cheminer, c’était la spiritualité, être bien 

avec soi, être soi-même, malgré tout ce que j’ai vécu, pardonner, se pardonner » (Shenum, Innu, 

67 ans). La plupart des participants reconnaissent leurs erreurs et s’efforcent de ne pas les 

reproduire : « Si je fais une erreur, je peux le voir assez vite, mais dans le temps, je ne le voyais 

pas » (Muniss, Innu, 56 ans). Ils semblent tenter de se déculpabiliser en reconnaissant que tout le 

monde commet des erreurs par des expressions comme « je suis un humain […] je suis pas un 

Saint » (Muniss), « personne n’est parfait » (Matiu) ou « ce que j’ai fait ce n’était pas moi, aussi, je 

me donne une chance » (Shenum, Innu, 67 ans).  

Dans certains cas, une personne en particulier a permis de favoriser l’acceptation de soi. À la suite 

d’une séparation particulièrement difficile, Muniss a rencontré un psychologue afin d’accepter ses 

erreurs, et faire le deuil de sa relation conjugale. En apprenant de ses erreurs, il est arrivé à 

distinguer ce qui est bon et ce qui ne l’est pas.  

Il fallait que je fasse un deuil absolument et accepter ce qui s’est passé, moi et ma 

conjointe […]. Le psychologue m’a beaucoup aidé à accepter mes erreurs et après ça… 

ça l’a bien été. […] Ça l’a commencé à apaiser mon mal à l’intérieur de moi. […] 

Aujourd’hui, je sais ce qui est bon et ce qui n’est pas bon. (Muniss, Innu, 56 ans) 
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Le rire est d’ailleurs une manière d’accepter le passé pour Muniss : « Oui, j’ai vécu de l’humiliation 

de mes parents, de ma mère, mais aujourd’hui, j’en ris énormément. C’est passé. » À terme, Atenau 

avance que les communautés devraient même accepter l’héritage des pensionnats : « On parlera 

pas pour l’éternité des pensionnats, mais à un moment donné on doit l’accepter. » 

Au fil de leur récit, la majorité des participants identifie les sources de la violence : les pertes 

traumatiques, les victimisations, les deuils, les compétences parentales déficientes, la mauvaise 

gestion des émotions, les blessures familiales et la consommation. Pour la plupart, l’arrêt de la 

VCC nécessite une prise de conscience que la violence est une manifestation extérieure d’une 

souffrance intérieure. Les hommes racontent comment l’acceptation du passé permet de résoudre 

cette souffrance et favorise des changements émotionnels et comportementaux profonds liés à la 

fin de la violence et au maintien de cet arrêt. D’ailleurs, les changements dans la sphère 

émotionnelle permettent de mieux comprendre comment apaiser ce sentiment de souffrance. 

3.3.3 Sphère émotionnelle  

Les changements dans la sphère émotionnelle touchent les sentiments, les aspects affectifs et liés 

à l’humeur (Tanner et al., 2022). Ces changements sont surtout orientés autour du sentiment de 

souffrance vécue par tous les participants comme la source des dynamiques de VCC. Toutefois, 

cette souffrance peut être apaisée par des changements émotionnels et par la libération de la parole. 

Les hommes apprennent à écoper leur canot, afin de se décharger de l’eau qui s’y est infiltrée. 

3.3.3.1 Vivre des changements émotionnels : « Ça m’a ouvert le cœur » 

Tous les participants ont vécu des changements émotionnels concernant la compréhension de ses 

émotions, la gestion émotionnelle et le bien-être. À travers leur parcours, plusieurs ont appris à 

écouter davantage leurs émotions, en ouvrant leur cœur afin de mieux y répondre. Selon Shushep, 

ce processus peut être difficile, car les autorités religieuses leur ont appris que « ce n’était pas 

correct de montrer des émotions ». Pour Muniss et Shenum, cela a été possible grâce à leur éveil 

spirituel et à une reconnexion avec leur culture. Shenum a réalisé qu’il devait s’aimer et se connaître 

avant de pouvoir aimer l’autre.  

Ça m’a aidé beaucoup mon cheminement spirituel et mon cheminement AA, ça m’a 

ouvert beaucoup, beaucoup les yeux un peu partout et ça m’a ouvert le cœur pour mieux 

comprendre ce que je vis dans la vie aujourd’hui. (Muniss, Innu, 56 ans) 
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Une dépendance affective. Moi je croyais que c’était juste entre un couple, affectif. Mais 

c’était toute ma vie qui était affectée. Remettre de l’ordre en moi, pour voir avec le cœur 

qui est cette personne, je la voyais pas […] Aimer l’autre, aimer, s’aimer soi-même 

d’abord important […] Quand on s’aime pas, on peut pas aimer l’autre […] Connaître, 

il faut se connaître avant d’être en relation. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Certains ont appris à mieux contrôler les émotions associées à la violence, telles que la haine, la 

colère, la culpabilité, la honte et la tristesse. La tristesse de Muniss s’est simplement « dissipée » 

après l’arrêt de la consommation. À la fin d’un ressourcement autochtone, Shenum a constaté 

qu’« il n’y a plus de haine, de honte, il n’y a plus de colère ». 

Avant je détestais la police, mais je regarde aujourd’hui et je ne leur dois rien, pourquoi 

je les détesterais? […] L’énergie que j’ai mise là-dedans pour rien. Et aujourd’hui, 

comme j’ai dit, j’hais détester les gens. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Selon Shushep, la libération de la souffrance n’est en revanche pas possible et il a plutôt appris à 

vivre avec cette souffrance et à gérer ses émotions.  

Parce que la souffrance que tu as là, elle va tout le temps être là. Moi, c’est ça que je me 

dis. La souffrance que j’ai eue quand j’ai tué mon père, je l’ai tout le temps. Mais je suis 

capable de vivre avec, sans blesser les gens. (Shushep, Innu, 65 ans) 

La notion de bien-être est répandue chez l’ensemble des participants. Ce concept, nommé 

« minuenimun » en innu-aimun, est défini comme : « une qualité de présence de l’être Innu, en 

relation avec ce qui l’entoure et ce qui l’a précédé » (Beaulieu, 2012, p. 324). En effet, certains 

considèrent les liens avec le territoire, les pratiques culturelles et les ancêtres comme fondamentaux 

au sentiment de bien-être (voir section 3.3.5). Ce sentiment est parfois ressenti de manière générale 

ou varie selon le contexte : « Je me sens bien aujourd’hui, mais pas à 100 % là, je suis un humain ». 

Shenum et Shushep expliquent être désormais en mesure de vivre bien même en étant seul.  

Je ne me sens jamais tout seul. […] Maintenant, je me sens bien. C’est comme, je me 

sens bien partout. Avant, j’allais quelque part, je ne me sentais pas bien. Je me cachais. 

Je me cachais de moi-même. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Bien que Tshiuetin affirme « j’adore ma vie, même si ce n’est pas facile » et ressente une 

satisfaction dans sa nouvelle vie sans violence, les difficultés accompagnant la séparation sont 

pénibles. En effet, les souffrances ressenties décrites à la section 3.2.1.2 semblent se poursuivre. 

Même plusieurs années plus tard, il semble désorienté et isolé : « Parce que je ne prends pas 

toujours les bons choix. Mais là, je ne sais pas comment vivre. La dernière fois que j’étais tout seul, 

j’avais 17 ans. » Bref, l’ampleur des changements émotionnels varie dans le temps et d’une 

personne à l’autre. Le partage d’expériences favorise d’ailleurs la libération des émotions.  
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3.3.3.2 Se libérer par la parole : « Partager pour ôter ma violence » 

Le partage de la parole est central dans le récit de tous les participants, sauf Tshiuetin qui préfère 

l’écoute. De manière générale, les participants ont eu l’occasion de partager leur vécu dans le cadre 

de thérapies, de cercles de parole, de ressourcements autochtones, de conférences, etc. Pour 

plusieurs, le partage est en lui-même thérapeutique, car il permet de se dégager du « négatif », de 

ce qui ne leur « appartient » pas, de favoriser la « guérison » et même d’« ôter » la violence. Cette 

forme d’entraide amène un sentiment de bien-être et d’apaisement même à Shenum malgré ses 

réticences à aller chercher de l’aide. 

L’aide, moi je fais pas ça, même pas y penser, « je vais aller chercher de l’aide », non. 

J’ai partagé, partager pour ôter ma violence, parce que ça m’appartenait pas, c’est pas à 

moi. Je suis bien. […] Tout ce que j’ai enduré, c’est à eux autres. (Shenum, Innu, 67 ans) 

[Dans le cercle] nous avons droit de parole, c’est-à-dire qu’on dégage tout ce qui est 

négatif dans nos pensées, dans notre organisme. […] Les gens qui s’y trouvent ne te 

connaissent pas. T’as tendance à cacher tes émotions, mais lorsque quelqu’un embarque, 

OK, avec des pleurs […] hop, là tu vas vouloir embarquer toi aussi. Dans une thérapie, 

il faut que ça sorte, des choses que j’ai vues, j’ai entendu dans mon enfance parce que 

moi j’ai passé dans mon enfance c’était difficile. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans)  

Quand je fais une conférence, pour moi c’est une thérapie. Ça m’extériorise. Je le dis 

aux gens. Je le dis aux gens pourquoi j’étais comme ça. Et comment je m’en suis sorti. 

Et ça, ça m’aide beaucoup. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Pour certains, l’entretien de recherche contribue aussi à leur guérison : « Juste en parlant de ça, 

j’ai… en tout cas, mais comme je te disais avant l’entrevue, on dirait que je suis dans une thérapie, 

mais c’est bon, c’est la guérison » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). 

S’exprimer dans leur langue autochtone est particulièrement important pour Matiu et Atenau. Cela 

leur permet de surpasser les blocages, s’exprimer plus facilement et plus « ouvertement ».  

Et aujourd’hui, une chose qui m’a aidé beaucoup c’est moi aussi parler mon langage 

pour bien comprendre c’est quoi […] pour sortir c’est quoi qui est bloqué dans ma vie. 

[…] Parce que c’est ça que les Innus sont habitués de parler, c’est leur langue. Pour 

parler des affaires qu’ils vivent, et les affaires qui sont brisées dans leur vie, et ce qu’ils 

ont vécu et les affaires qui les touchent beaucoup. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

C’est la guérison holistique [qui a le plus aidé], parce que je pouvais m’exprimer dans 

ma langue. […] Tandis que dans notre langue, c’est naturel. […] Oh ça là, s’exprime 

ouvertement. Des fois, c’est y a un blocage, des fois c’est… on a de la misère à sortir 

parce que ça faisait mal dans notre enfance. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 
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En plus de pouvoir s’exprimer dans leur langue, le fait d’être entre personnes autochtones et de 

parler avec des personnes aînées est important pour Matiu, ce qui est souligné dans d’autres études 

(Bourque, 2008; Brassard et al., 2017; Ellington, 2022; Flynn, 2010)  

C’est ça qui m’a aidé beaucoup. Et parler de différents topics, les mêmes choses qui sont 

arrivées, mais entre Innus. […] J’ai parlé avec une Aînée, et je lui ai dit, dans ma 

communauté, je lui ai tout expliqué ce que j’ai vécu et c’est quoi que je voulais faire 

après. […] Mais j’ai commencé à retourner [dans] mes affaires de vie, de spiritualité, de 

retourner et j’ai commencé à parler, parler, parler. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Certains participants reconnaissent avoir eu des difficultés à s’exprimer et avoir vécu des blocages, 

ce qui a pu favoriser la violence : « Avant, comme moi, je n’étais pas capable de parler, il fallait 

que je frappe, ou que je crie. Un gars très violent physiquement et mentalement aussi » (Muniss, 

Innu, 56 ans). Par exemple, avant, Shushep ne parlait pas du tout, était « renfermé » et se sentait 

« quasiment tout seul » la majorité du temps. Au fil de leurs parcours, ils ont appris à s’exprimer et 

à partager leurs émotions et leurs expériences. Matiu explique l’apport de ses démarches 

thérapeutiques sur son aisance au partage : « Si j’ai besoin d’aide, je suis capable de parler à 

n’importe qui, intervenante non autochtone ou autochtone. Je ne suis pas gêné de parler parce que 

j’ai déjà sorti mes affaires qui étaient dures pour moi dans mon cheminement. » 

Un cas atypique est celui de Tshiuetin qui n’est « pas capable » de parler et de partager son vécu, 

même s’il aimerait le faire. Il préfère écouter les autres et se parler à lui-même pour « avancer ». 

Malgré la présence de sa famille, il ne parle « jamais à personne » et a « toujours été tout seul ».  

Je ne suis pas quelqu’un qui parle. J’aimerais ça, mais je ne suis pas capable. Je ne sais 

pas. Je bloque. J’ai toujours été de même, depuis que je suis tout petit. […] Je me parle 

à moi-même. Il n’y a pas d’autres façons. Ça ne servirait à rien d’aller en thérapie. Ça 

va être comme mes autres thérapies. […] Quand tu ne te parles pas à toi-même, tu 

n’avanceras jamais. […] Parce que moi, je fais mes thérapies moi-même. Si j’ai un 

problème, je vais m’arranger pour l’arranger moi-même. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

Toutefois, afin de mettre fin à la violence, ces changements émotionnels doivent être accompagnés 

d’une transformation profonde des comportements et du développement d’aptitudes relationnelles. 

3.3.4 Sphère comportementale et relationnelle 

La sphère comportementale et relationnelle désigne les manières d’agir dans le monde physique et 

en interaction avec les autres. Pour mettre fin aux comportements violents, tous les participants 

racontent comment ils ont développé des stratégies de gestion des dépendances et d’amélioration 
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des relations interpersonnelles. Ils apprennent à mieux identifier les zones dangereuses afin de les 

contourner et d’éviter de nouvelles collisions. 

3.3.4.1 Gérer ses dépendances : « C’était dur pour moi d’arrêter » 

Tous les hommes rencontrés ont été confrontés à au moins une forme de dépendance. Leur récit 

d’arrêt implique des tentatives et des réussites à contrôler la toxicomanie et la dépendance affective. 

Les cinq hommes ayant eu des comportements violents avaient tous des problèmes importants de 

consommation durant la plupart des périodes de violence. En effet, ils identifient tous l’arrêt de la 

consommation excessive des substances comme favorisant l’arrêt de la VCC, ce qui concorde avec 

d’autres études (Merchant et Whiting, 2018; Walker et al., 2018). Généralement, le contrôle de la 

consommation se concrétise après le dernier incident de violence. L’enchaînement des démarches 

commence fréquemment par un incident de violence, de séparation et/ou d’incarcération, suivi de 

prises de conscience et du début d’une démarche spirituelle ou thérapeutique. La plupart du temps, 

l’arrêt à long terme de la consommation excessive survient à la suite de thérapie (Muniss, Atenau, 

Shushep) ou de démarches spirituelles (Shenum et Matiu).  

J’ai arrêté de consommer en suivant des thérapies et c’est pour le bien de notre 

famille, le noyau de la famille. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans)  

Obsession de la boisson, la drogue et tout ça, c’était dur pour moi d’arrêter. Par la grâce 

de Dieu, comme on dit, c’est le sweat lodge qui m’a aidé. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Pour Atenau, sa femme a aussi joué un rôle important, notamment en le questionnant sur ses 

habitudes : « Ma femme me disait : quand est-ce que ça, ça va finir ça 2 bières, 3 bières, souvent? » 

À un moment donné, il s’est dit « je bois pour rien » et a mis fin définitivement à sa consommation.  

La gestion des dépendances comporte de nombreuses difficultés (Merchant et Whiting, 2018). 

Effectivement, Matiu est préoccupé par le fait que sa conjointe consomme des drogues et de 

l’alcool. Il met donc ses limites en refusant les substances qu’on lui propose et en évitant de 

fréquenter des endroits propices à la consommation. Les obstacles à maintenir l’arrêt de la 

consommation subsistent malgré de longues périodes de sobriété. Par exemple, Muniss a rêvé 

plusieurs fois qu’il consommait et se réveillait en pleurs remplis de culpabilité. Ce genre 

d’expérience lui rappelle sa vulnérabilité malgré plus de trois décennies sans alcool. Shushep reste 

aussi vigilant, car il est conscient que les blessures du passé peuvent s’ouvrir. Il dit avoir reçu sa 

« leçon » lorsque des personnes de sa communauté – à jeun depuis des années – recommençaient à 
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boire à la suite des compensations reçues pour les sévices subis dans les pensionnats. Cette 

conséquence collatérale des compensations a d’ailleurs été documentée (Reimer et al., 2010).  

Il y en a plusieurs qui sont retournés dans la boisson, la drogue. Tout ce qu’ils ont vécu 

les avait guéris… ils n’étaient pas cicatrisés comme il faut. Et quand ils ont reçu l’argent 

[des compensations], les cicatrices se sont réouvertes. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Comme le mentionnent Vavassori et ses collègues (2003), les rechutes sont fréquentes dans la 

sortie de la consommation. Dans notre étude, deux participants sont « retombés » après un arrêt de 

la consommation. Le meurtre de son frère a provoqué chez Matiu une colère et une grande tristesse 

qu’il camouflait : « J’ai retombé dans les drogues et l’alcool pour cacher les émotions que j’avais 

avec lui… les émotions pour parler de n’importe quoi. » S’en est suivi une spirale de mensonges 

et de violence qui a abouti à une bifurcation par l’avènement de l’intervention de sa conjointe et 

une séparation. Cette séparation a entraîné un départ en thérapie. Pour Shenum, c’est plutôt sa 

séparation qui l’a fait retomber dans l’alcool pendant plusieurs mois. Tel que décrit précédemment, 

il a ensuite vécu un « éveil spirituel » déclenché par un partage et vécu comme une bifurcation 

menant à l’arrêt définitif de la violence et de la consommation. Ces bifurcations ont permis à Matiu 

et Shenum de reprendre une vie sans consommation excessive. 

Bien que seulement deux participants nomment spécifiquement leur « dépendance affective », la 

plupart semblent vivre des problèmes d’attachement. Certaines études soulignent que les ruptures 

familiales, l’effritement des traditions et les deuils multiples peuvent amener les personnes 

autochtones à vivre de l’anxiété et de la dépendance affective (Dinges et Duong-Tran, 1993; Ehlers 

et al., 2013). Après avoir mis fin à leur dernière relation, Shenum et Tshiuetin ont réalisé qu’ils 

n’agissaient pas par amour, mais à cause de leur dépendance. En effet, Tshiuetin se « lançait sur 

n’importe qui » plutôt que de penser à ses enfants et à lui-même. Il se décrit comme « un gros 

dépendant affectif » qui « travaille » à se défaire de cette dépendance, mais sans demander d’aide. 

Shenum explique qu’il donnait tout dans ses relations conjugales afin de « se faire aimer », pour 

combler « un sentiment de vide », mais le vide persistait et le rendait agressif. Au fil du temps, il a 

apprivoisé le sens profond de l’amour et est satisfait dans son célibat : « Là j’ai pu de relation, c’est 

bien. » En somme, la gestion des dépendances contribue grandement à bâtir des relations sans 

violence en facilitant le développement d’un mode de vie sain et une reprise du contrôle de soi.  
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3.3.4.2 Bâtir des relations saines : « Ma femme m’a accepté » 

Au travers des récits, chaque participant s’est retrouvé à prendre conscience de l’ampleur de leurs 

problèmes relationnels. Afin de résoudre ces problèmes et assurer un arrêt prolongé de la violence, 

ils ont développé des aptitudes relationnelles concernant : 1) le respect des femmes 2) la 

communication entre partenaires 3) l’adaptation aux instabilités relationnelles et 4) les liens avec 

les ex-partenaires et 5) les relations familiales. En d’autres mots, ils apprennent à avironner en 

cadence avec leur partenaire. Tel qu’abordé dans la recension des écrits, le développement de ces 

aptitudes favorise la fin de la violence (Giesbrecht, 2018; Gondolf et Hanneken, 1987; Merchant 

et Whiting, 2018; Scott et Wolfe, 2000; Walker et al., 2018). 

Au moins la moitié des participants a évoqué la nécessité d’apprendre à respecter les femmes 

(Shenum, Muniss, Matiu). Muniss avait certains préjugés misogynes concernant l’infidélité et il 

pensait que c’était « normal » pour un homme de « partir avec une autre femme ». Depuis l’adultère 

de sa femme, il a compris le mal que sa femme a pu ressentir et il s’efforce à ne plus refaire les 

mêmes erreurs. En vivant une bifurcation liée à une conversation avec un codétenu, Matiu a appris 

« c’est quoi le respect pour les femmes » et a ensuite participé à de multiples conférences sur une 

diversité de thèmes comme le suicide, la violence et la spiritualité. Ces activités lui permettent de 

tisser des relations plus saines avec les femmes. 

Concrètement, la plupart des participants ont amélioré leur manière de communiquer avec leur 

partenaire. Matiu explique comment il essaie de « trouver des solutions » avec sa conjointe actuelle 

tel qu’appris aux thérapies : « Parce que quand je suis allé aux thérapies, c’est ça qu’ils m’ont donné 

beaucoup, parler à ma femme pour dire, c’est quoi le problème, c’est quoi les solutions. » Il a aussi 

retenu qu’il devait trouver un équilibre entre sa vie de couple et sa vie personnelle. Similairement, 

Tshiuetin prend désormais plus sa place et priorise sa vie et sa famille face à sa nouvelle « amie » : 

« Mais je fais ma place pareille. Si je me laissais faire, je ne serais jamais chez ma mère. Je ne me 

laisse pas faire. » Étant toujours resté en couple avec la même femme, Atenau reconnaît aussi 

l’importance de la communication, du partage et de l’écoute. Sa femme et lui se parlent 

ouvertement de la violence et du passé dans une perspective d’acceptation. 

La violence, des fois on en parle ma femme et moi, je dis que j’ai des regrets, elle connaît 

mon passé, surtout les pensionnats […], mais heureusement que ma femme m’a accepté 

aussi, ce que je suis maintenant. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 
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Malgré le développement d’aptitudes relationnelles, Tshiuetin, Matiu et Muniss vivent une certaine 

instabilité relationnelle au moment de l’entretien et tentent de réagir adéquatement. Dans ce 

contexte, ils s’efforcent à reconnaître les difficultés de leur partenaire, qui seraient toutes 

autochtones. Les femmes autochtones sont d’ailleurs particulièrement affectées par les 

conséquences du colonialisme que l’ENFFADA qualifie de « génocide » (2019). Conscient des 

difficultés de sa partenaire, Matiu émet des doutes sur la viabilité de la relation en lui disant : « Je 

ne sais pas si tu es prête pour avancer encore, parce que je sais que tu as vécu beaucoup de choses. » 

Considérant la consommation de sa conjointe et ses expériences passées, il ne veut pas revivre de 

la VCC : « Parce que je ne peux pas revivre la même situation que j’ai déjà laissée en arrière pour 

avancer ma vie. » Pour ce qui est de Muniss, il dit accepté plus facilement les séparations et a appris 

à reconnaître les symptômes dépressifs de sa femme : « On est séparé présentement encore. Mais, 

j’accepte plus facilement aujourd’hui qu’auparavant. » 

De plus, Tshiuetin et Shenum ont appris à entretenir des relations plus saines avec leur dernière ex-

partenaire. Cela ne s’applique pas à la moitié des hommes étant resté en couple avec la même 

femme depuis l’arrêt de la violence (Muniss, Atenau et Shushep). Tshiuetin tente de maintenir une 

bonne relation avec son ex-femme et continue de lui transférer de l’argent pour leurs enfants. 

Je ne suis pas pour couper les ponts complètement. […] J’essaie de bien communiquer 

avec leur mère. […] À chaque fois qu’elle embarque dans mon auto, je suis gêné qu’elle 

soit là. Mais je le fais de bon cœur, à contrecœur. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

À travers son chemin spirituel, Shenum a plutôt demandé pardon aux personnes qu’il a violentées, 

dont son ex-partenaire. Bien que sa tentative ait d’abord échoué, son ex est revenu 20 ans plus tard 

pour le soutenir durant la pandémie. Ils entretiennent aujourd’hui « une amitié sincère ».  

J’ai connu la spiritualité […] et à tous ceux que j’ai violentés, les femmes, j’ai été les 

voir pour leur demander pardon. […] Je veux pas qu’on me reconnaisse, non, l’humilité, 

être dans l’humilité, admettre mes torts. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Notre informateur clé souligne la différence entre le pardon de la victime et le fait de se pardonner 

soi-même. Bien qu’il soit louable de se déculpabiliser pour avancer, certaines personnes auraient 

un discours public contraire à leurs agissements et n’auraient pas obtenu le pardon des victimes.  

Il y a un monsieur qui se dit guide spirituel qui prône beaucoup « on va protéger nos 

enfants le plus possible », mais c’est un violent. La femme qui a été violée par lui, la 

femme ne lui a jamais pardonné encore. Lui, il s’est pardonné. Mais non, le pardon, il 

faut que ça provienne de ta victime. Tu peux te pardonner de choses que tu as faites, oui, 

mais envers qui tu l’as fait. (Informateur clé, Innu) 
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À travers leurs parcours, certains participants ont attribué une part de responsabilité à leurs parents 

pour leurs traumatismes et ont voulu résoudre les tensions avec eux. Très affecté par la séparation 

de ses parents et l’humiliation subie, Muniss a appris à parler à ses parents et à les pardonner plutôt 

que d’alimenter sa colère et sa violence : « Ce n’est pas ma femme que je voulais battre, c’était ma 

mère, mais je n’étais pas capable. Et aujourd’hui, on a appris à se parler et à se pardonner et 

continuer et mon père aussi. » Pour certains, les changements ont eu lieu à leur sortie de thérapie 

après avoir développé des outils et des aptitudes sociales. En suivant les recommandations reçues 

en thérapie, Matiu a pris le temps de discuter longuement avec sa mère de leurs expériences 

communes de VCC et d’abus sexuel. Cette discussion a permis à Matiu de résoudre certains 

traumatismes et poursuivre une guérison commune. Pour Shushep, c’est plutôt à la naissance de 

son premier enfant que sa mère est revenue vers lui et l’a pardonné. En somme, la reconstruction 

des liens familiaux peut jouer un rôle bénéfique dans l’arrêt de la violence afin de résoudre les 

traumatismes du passé, promouvoir le bien-être et recevoir un soutien des membres de l’entourage, 

tel que documenté dans plusieurs études (Bopp et al., 2003; Takano, 2014). 

3.3.5 Sphère globale 

Pour Wenger-Nabigon (2010) et Lester-Smith (2012), le centre de la roue de médecine est composé 

d’un cercle qui représente l’identité de la personne et sa guérison. En s’inspirant de ces travaux, 

nous mobilisons la sphère globale afin de rendre compte des changements holistiques qui 

transcendent l’ensemble des sphères. À travers les récits d’arrêt de la VCC, les hommes abordent 

des changements identitaires, culturels et communautaires ayant marqué leur parcours. Bien que 

les liens entre ces changements et l’arrêt de la violence soient parfois indirects, il en ressort que les 

expériences favorisant la guérison et le bien-être créent un contexte favorisant l’arrêt de la VCC et 

son maintien à long terme. En reconnaissant qui ils sont, la plupart des participants retrouvent un 

équilibre leur permettant de ne plus chavirer. 

3.3.5.1 Eshi-uinitishut auen15 / l’identité, se connaître : « Je l’ai trouvé, qui j’étais » 

En contexte d’insécurité identitaire (voir la section 3.3.2), plusieurs hommes décrivent une 

recherche identitaire dans leur récit d’arrêt de la violence : « On cherche pendant des années, et 

puis je l’ai trouvé, qui j’étais, tout le mal qu’on m’a fait… j’ai accepté, moi » (Shenum, Innu, 

 
15 Eshi-uinitishut auen signifie en innu-aimun : « l’identité, comment quelqu’un s’identifie » (Y. Mollen, 

communication par courriel, 24 juillet, 2023) 
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67 ans). Au fil des bifurcations, ils ont pris conscience de leur valeur et leurs forces. Lors d’une 

thérapie, Muniss a vécu un changement significatif : il s’est senti valorisé par le thérapeute. Il 

affirme que c’est cette thérapie qui l’a « le plus aidé » dans l’arrêt de la violence. Elle lui a permis 

de s’« en sortir » pour « passer à travers les premières années » sans consommer d’alcool. Durant 

cette période, Muniss a vécu un changement identitaire profond : se percevant d’abord comme un 

jeune « itinérant » consommateur qu’on traite de « Blanc », il s’est senti « pas n’importe qui ». 

C’est pour ça que ça m’a aidé, me faire valoriser. Je n’étais pas n’importe qui. Avant, je 

me voyais comme… je me suis vu comme n’importe qui, dans le sens, comme un 

itinérant, je buvais beaucoup. […] En tant que jeune autochtone, il [le thérapeute] m’a 

aidé beaucoup. (Muniss, Innu, 56 ans) 

À la suite d’enseignements religieux, Shushep a compris qu’il était aussi une bonne personne, 

puisque « tout être humain est bon ». Tant qu’à Matiu, il a découvert son « cadeau pour aider les 

autres » lors de ses démarches spirituelles et thérapeutiques : « Beaucoup de personnes qui disent 

ça de moi “tu es un leader, tu es une personne aidante” et je n’ai jamais accepté ça […], mais je 

pense que dans le chemin de guérison, oui je suis un aidant » (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans). Ces 

changements identitaires permettent aux répondants de se défaire des étiquettes en lien avec la 

violence, de résoudre des traumatismes liés à la discrimination anti-autochtone et de favoriser une 

identité non-violente. Ces transformations identitaires correspondent à la théorie du désistement 

secondaire développée par Maruna et Farrall (2004). En effet, au-delà des changements 

comportementaux, le fait de s’identifier autrement que comme contrevenant serait un indice de 

désistement du crime. 

Tshiuetin a appris à mieux se connaître en vivant une bifurcation à la suite de sa séparation. 

Cependant, il reste en plein questionnement. Depuis la séparation, il se sent « pris » avec ses enfants 

et ne sait pas qui il est : « Tant que j’aurai mes enfants, je ne me connaîtrai jamais. […] Et depuis 

que je suis séparé, je ne sais plus comment vivre. Je ne sais pas qui je suis. » Ayant toujours eu de 

la difficulté à faire confiance aux autres, il se sent différent : « Je vois le monde-là, et on dirait je 

suis toujours une petite coche en bas. » Il identifie cette insécurité identitaire comme un élément le 

mettant à risque de retomber dans une dynamique de dépendance affective et de VCC. 

3.3.5.2 Innu-aitun / la culture comme assise identitaire : « Je me suis senti Innu » 

Tous les participants évoquent l’importance de leur culture innue (innu-aitun) et naskapie. Prenant 

différentes formes, la culture contribue indirectement à l’arrêt de la violence pour la plupart des 
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hommes. Muniss, Atenau, Shenum et Matiu ont vécu une réappropriation culturelle en s’engageant 

dans des pratiques autochtones et dans la transmission de ces pratiques. Ces changements à leur 

mode de vie ont favorisé la fin de la consommation et le développement d’une posture non-violente. 

Depuis le déménagement de Muniss d’une zone urbaine vers une communauté vivant du 

nomadisme, il a appris à chasser et pêcher avec son beau-père. En vivant un mode de vie plus 

proche de ses ancêtres, Muniss a pu se réapproprier son identité innue et comprendre ce 

qu’impliquait être un homme innu. 

Quand j’ai eu mon éveil spirituel, je savais que j’étais… c’est là la première fois que j’ai 

su que j’étais vraiment Innu. J’avais 19 ans, 18 ans. C’est la première fois que je me suis 

senti Innu. J’ai commencé à apprendre à chasser et à pêcher. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Ayant vécu les pensionnats, Shenum avait été grandement affecté par le racisme et les sévices des 

religieux. À la suite d’une bifurcation, il s’est réapproprié le terme « sauvage » qui représente pour 

lui les liens sacrés des Innus avec leur territoire, les animaux et la flore. À travers sa relation avec 

le Créateur, il a pris conscience de son identité innue et de toute la résilience de son peuple.  

Mais quand j’ai compris, j’ai demandé au Créateur, c’est quoi le sauvage? C’est la pureté 

de l’esprit, la beauté des lacs, la beauté des rivières, la beauté des ruisseaux, la faune, 

qui est notre pharmacie, les animaux. […] C’est ça mon histoire. Prendre conscience 

qu’on est des Innus. […] C’est ça Innu, la résilience, icitte. […] Dans le cœur, il naît en 

nous, l’Innu, y est vraiment, qui est vrai, qui aime. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Tous sauf Tshiuetin soulignent l’importance du territoire et son rôle dans la guérison. Comme 

mentionné par Guay et Delisle L’Heureux (2019), le territoire est perçu comme un espace de bien-

être : « Et ça, c’est là l’harmonie chez nous, chez les Innus. Jamais entendu dire que sur le territoire 

il y avait de la violence, non, c’est l’harmonie » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). Malgré le fait que 

Shushep ne soit pas impliqué dans des pratiques spirituelles autochtones, le fait de pratiquer des 

activités traditionnelles sur le territoire de ses ancêtres est une manière de « retourner aux sources ». 

Moi, je suis allé… souvent, souvent, c’est comme je te dis, c’est quand je vais dans le 

bois. C’est là que je m’en vais chercher mon énergie pour continuer. […] Et c’est comme 

si on faisait une thérapie quand on allait dans le bois. […] C’est de te retrouver face à 

toi-même. […] Mais pour le comprendre, il faut le vivre. […] C’était quelque chose de 

sensationnel. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Muniss raconte aussi l’importance de parcourir certains lieux dans le territoire afin de suivre les 

traces de ses ancêtres. Le lieu spécifique des « perches » est particulièrement symbolique, car il est 

une démonstration physique du passage de générations sur la rivière de sa communauté. Ce constat 

est corroboré par l’informatrice clé qui souligne l’importance de pratiquer sa culture. 
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Il y a une section de la rivière où nos grands-pères laissaient leurs perches. Quand ils 

traversaient les rapides […], ils se poussaient avec des perches, et rendus à la fin de la 

run, leurs perches, ils piquaient leurs perches dans la rivière. Il y a plein de perches de 

nos ancêtres. Ils vont sentir de quoi, eux autres là-bas quand ils vont passer par là. […] 

Et où je te dis les perches, tu sens tout le temps de quoi là. Tu sens que les esprits sont 

là, sont encore là. (Muniss, Innu, 56 ans) 

Ça doit être une cristie de bonne thérapie de se faire manger par deux cents mouches 

(rires) et que tu es fier parce que tu pratiques ta culture. Et que tu traverses, tu piles sur 

les traces que tes ancêtres ont passées. (Informatrice clé, Innu) 

En somme, la culture est un vecteur de changement vers la fierté et l’affirmation identitaire. Elle 

participe aux processus de guérison et de résilience par rapport aux sources de la violence. Par la 

résolution des causes de la violence, les hommes développent un sentiment de bien-être et une 

posture non-violente leur permettant d’aider à leur tour leur entourage.  

3.3.5.3 Uauitshitun16 / l’aide et l’entraide : « C’est ça être Innu, accueillir et donner » 

Au fil de leurs démarches, les participants ont reçu du soutien pour mettre fin à la violence. 

Maintenant que la majorité a trouvé une certaine stabilité et a repris le contrôle de son canot, ils 

peuvent amener d’autres personnes à naviguer avec eux, leur transmettre leurs apprentissages, leurs 

savoirs et les valoriser. Que ce soit à travers des demandes informelles, une implication à l’intérieur 

ou à l’extérieur de la communauté, tous les participants sauf Tshiuetin sont activement engagés 

afin de redonner ce qu’ils ont reçu. Par l’entraide, la plupart des participants sentent que leurs 

expériences sont valorisées et deviennent des modèles, ce qui favorise le maintien de l’arrêt de la 

violence tel que documenté dans plusieurs études (Brassard et al., 2017; Giesbrecht, 2018; Hou et 

al., 2013; Mussell, 2005). 

La majorité des hommes se retrouve dans leur quotidien à répondre à des demandes informelles ou 

à intervenir directement lors d’incidents de VCC : « Lorsque je vois quelqu’un battre une femme, 

j’interviens, c’est sûr » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). Ces hommes sont identifiés comme des 

personnes de confiance pouvant répondre aux besoins de leur communauté. Bien qu’il soit un 

intervenant retraité, Shushep reste une personne-ressource pour ceux n’ayant pas confiance dans le 

« système » ou dans la spiritualité autochtone. Informellement, il conseille, réfère et facilite la 

navigation des hommes de sa communauté à travers les différents systèmes.  

Au moins une personne par semaine qui venait me voir pour me demander des conseils, 

soit sur la drogue, la boisson, comment contacter un avocat, c’est quoi la PCU. […] 

 
16 Uauitshitun signifie en innu-aimun « de l’entraide » (Y. Mollen, communication par courriel, 24 juillet, 2023). 
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J’aide les hommes quand ils veulent. Il y en a qui viennent me voir parce que il y en a 

qui ne font pas confiance au système de santé de la communauté ou spiritualité 

autochtone. J’ai été leur référer à des places pour qu’ils se sentent bien là. […] Il y a des 

fois juste une parole que tu peux dire et ça sonne, tu vas aider. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Dans les autres cas, les hommes n’ont pas de formation en intervention, mais ils se rendent 

disponibles pour les autres, parfois à toute heure de la nuit : « Je le dis aujourd’hui, si quelqu’un 

me réveille à deux, trois heures du matin, pour l’aider, je vais l’aider. Parce que j’ai passé là. J’ai 

réveillé moi aussi. J’ai réveillé du monde pour m’aider pour m’en sortir » (Muniss, Innu, 56 ans). 

Matiu souligne que son rôle d’« aidant » est le plus grand changement qu’il a vécu depuis l’arrêt 

de la violence. Écouter les autres est devenu son « but » et favorise son propre bien-être. 

Il y a beaucoup de personnes qui me parlent et me demandent de l’aide [pour la 

violence]. […] C’est ça mon but aujourd’hui, c’est travailler avec une personne et 

écouter. […] Et je me suis senti bien, parce que j’ai aidé les gens à sortir leurs émotions, 

leurs problèmes, et tout. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

La majorité des participants est impliquée plus formellement dans la communauté à travers des 

cercles de partage, des activités communautaires, des cérémonies ou un travail salarié. Cette 

implication a surtout commencé en vivant des bifurcations et a permis aux hommes de contribuer 

au mieux-être de leur communauté. Source de valorisation, l’engagement communautaire permet 

une forme d’entraide où chacun est égal et vit des enjeux similaires dans la communauté. 

J’ai vécu les mêmes affaires, on est tous dans le même bateau […], je le sais, la manière 

dont a été traitée ma communauté. […] On s’entraide, sans dire qu’on m’a aidé, tu 

comprends? On sait qu’on a été aidé. Même ceux qu’on monte dans le bois, on les 

amène, icitte, sont transformés eux-mêmes. En même temps, ils nous aident aussi, le 

cheminement c’est ça. Y’a pas quelqu’un qui est plus, non c’est tout égal, regarde, 

écoute. (Shenum, Innu, 67 ans) 

La transmission est au cœur de la vie de Muniss qui veut être présent pour les autres et les 

accompagner dans leur éveil spirituel. Il organise différentes cérémonies comme des tentes à suer 

et des tentes tremblantes pour la communauté : « Je vais aller aux cérémonies, tant que je peux y 

aller. Je suis rendu de même. Je suis déjà de même. Je veux les aider dans leur cheminement, à 

atteindre un éveil spirituel tranquillement. » 

Dans d’autres cas (Shushep et Atenau), l’implication se fait à travers un travail formel comme 

intervenant, ou bien comme élu au Conseil de bande, animateur de radio ou enseignant. Atenau est 

reconnaissant de pouvoir occuper différentes fonctions dans la communauté malgré ses antécédents 

judiciaires : « Mais j’ai été très chanceux par exemple. […] Tout le monde sait que j’ai des 
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infractions pour ça. Tout le monde se connaît, j’ai été accepté. » Avec l’âge et son parcours, il a 

évolué et se sent maintenant apprécié dans la communauté.  

Finalement, les hommes s’impliquent aussi hors de leur communauté à travers des rassemblements, 

des conférences et des activités pour les jeunes allochtones. Pour Shenum, c’est important de créer 

des liens avec l’extérieur en accueillant des allochtones dans sa communauté afin de leur montrer 

qui sont réellement les Innus : « C’est ça être Innu, accueillir et donner. » Les rassemblements 

spirituels sont aussi une manière de créer de liens entre les nations. Atenau et sa femme y 

participent sur une base annuelle afin de continuer leur chemin de guérison.  

On est allé pendant, pendant 10 ans à l’extérieur. Les Innus, d’autres nations se 

rencontrent, se rencontrent, pas loin de Val-d’Or. Ça s’appelle : au Lac-Simon. Il y a des 

tentes qui sont érigées, puis il y a 4 jours d’activités, d’événements, de rassemblement 

spirituel [depuis] 10 ans. Toutes les personnes qui se trouvent là ne consomment plus, 

c’est pour se guérir. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

En somme, les changements globaux amènent une évolution identitaire, une réappropriation 

culturelle et une appartenance à la communauté. L’importance du territoire, de la culture et de la 

communauté est centrale au récit d’arrêt de la plupart des participants. Ces derniers sont identifiés 

par leur communauté comme des personnes de confiance. Cette nouvelle position dans la 

communauté favorise le maintien de l’arrêt de la violence et la poursuite de leurs démarches de 

guérison. Selon McNeill, ce type de changement est associé à un désistement tertiaire qui réfère à 

« not just to shifts in behaviour or identity but to shifts in one’s sense of belonging to a (moral and 

political) community » (2015, p. 201).  

3.4 Synthèse des récits  

En conclusion, le chapitre 3 suit l’arrêt de la VCC sur un plan narratif. Alors que les hommes 

naviguaient en eaux troubles, des événements déstabilisants les ont forcés à s’arrêter. 

Concrètement, la plupart ont vécu des contextes coloniaux, communautaires et familiaux 

contribuant à la reproduction de la violence (Aguiar et Halseth, 2015). Ainsi, les hommes se sont 

retrouvés dans des dynamiques de VCC unidirectionnelle, comme victime, et bidirectionnelle. 

L’accumulation des entraves a créé un contexte d’épuisement lors duquel certains événements ont 

fait déborder le canot des hommes. Ces événements, liés à la judiciarisation, une séparation ou une 

expérience révélatrice, ont favorisé des prises de conscience et la recherche d’aide. En réalisant 

l’ampleur des dommages, ils ont décidé de bifurquer vers une autre voie.  
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Tranquillement, certaines personnes leur ont montré les chemins de portage, leur ont appris à 

manœuvrer adéquatement, à se débarrasser des fardeaux inutiles et à repérer les obstacles. Malgré 

les tempêtes, ils maintiennent un équilibre parfois fragile. En effet, ils ont vécu des changements 

secondaires sur le plan spirituel, mental, émotionnel, comportemental et relationnel, ainsi que des 

changements globaux. Ils ont développé des outils pour réagir différemment aux épreuves, 

notamment grâce à une meilleure gestion des émotions et des dépendances, l’identification des 

sources de la violence, ainsi que l’acceptation de soi et du passé. Certains changements ont favorisé 

l’apaisement des souffrances et le sentiment de bien-être, tels que la compréhension de ses 

émotions, la libération par la parole, la pratique d’une spiritualité et une reconnexion culturelle et 

identitaire. La plupart de ces changements sont documentés dans plusieurs études auprès de 

victimes (Bourque, 2008; Dziewa et Glowacz, 2021; Flasch, 2020) et d’auteurs de la VCC 

(Brassard et al., 2017; Giordano et al., 2015; Walker et al., 2018). Ces changements rejoignent 

d’ailleurs les théories du désistement primaire, secondaire et tertiaire (Maruna et Farrall, 2004; 

McNeill, 2015). En effet, les hommes adoptent un mode de vie sans violence avec un nouveau 

regard sur soi et sur la violence, ainsi qu’un sentiment d’appartenance communautaire. Bref, les 

changements agissent aux racines des problèmes sous-jacents à la violence. 

 





 

CHAPITRE 4 – PROCESSUS DE BIFURCATION VERS L’ARRÊT DE 

LA VIOLENCE EN CONTEXTE CONJUGAL 

We have to think about where Indigenous men have come from, 

where we are going, and the way we continue to face ongoing 

assaults on our identities, our sexualities, our bodies, and try to 

figure this all out in a world that won’t let up.  

– Niigaanwewidam James SINCLAIR, Masculindians, 2014, p. 280 

Le chapitre précédent a décrit les différents aspects des récits de l’arrêt de la VCC. Le chapitre 4 

vise à présenter une analyse des processus de bifurcation vers l’arrêt de la VCC. Il comporte trois 

volets : l’exploration des conceptions de l’arrêt de la violence, une typologie des processus de 

bifurcation et une analyse des expériences favorisant ces processus.  

4.1 Conceptions de l’arrêt de la violence en contexte conjugal : « Il y 

a un chemin » 

Nous constatons une diversité des sens donnés à l’arrêt de la VCC. Les hommes se représentent 

l’arrêt de la violence comme un processus diachronique évoluant dans le temps. La conception de 

cet arrêt dépend de la perception des changements d’intensité de la violence et de la durabilité de 

ces changements. Les notions de responsabilité individuelle et partagée teintent aussi la 

représentation de l’arrêt. De plus, les hommes mobilisent différents concepts liés à l’arrêt, tels que 

le chemin, le cheminement, la guérison, l’évolution et la sortie.  

4.1.1 Représentations de l’arrêt de la violence en contexte conjugal 

Premièrement, l’arrêt de la violence est exprimé en fonction d’un processus diachronique. D’une 

part, l’arrêt est associé à un événement précis et d’autre part, il s’inscrit dans un processus en amont 

et en aval de cet événement. À première vue, l’arrêt de la VCC est soudain et associé à un 

événement ponctuel. En effet, lorsqu’on leur demande quand la violence a cessé, tous les 

participants identifient un moment, soit le dernier incident de VCC ou la fin de la relation 

conjugale. Atenau associe le dernier épisode de violence à une intervention policière : 

« J’étais violent à 17 ans, ça… jusqu’en… la dernière fois que ma femme a appelé la police. J’ai 

pas l’année, en 2000… Me semble c’est 2010, je crois, si j’ai une bonne mémoire : 2010. Tu vois 
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là, c’est sûr que j’ai passé en cour pour ça. » Bien que les hommes identifient des événements précis 

associés à l’arrêt de la violence, chacun explique comment cet arrêt s’inscrit dans un processus plus 

large. Ce processus comporte un contexte d’épuisement en amont, une ou plusieurs bifurcations et 

des changements avant et après le dernier épisode de violence. D’ailleurs, certains participants 

décrivent explicitement leurs démarches comme un « processus ». Ce processus est parfois 

discontinu et ponctué d’épreuves et de retours de la violence. C’est pourquoi nous mobilisons le 

terme « processus de bifurcation » employé par Bidart (2006) pour parler de la relation complexe 

entre les différents événements et changements entourant la fin de la VCC.  

Deuxièmement, la conception de l’arrêt dépend de la perception des changements d’intensité de la 

violence. Une diminution d’intensité implique une réduction de la gravité des comportements d’un 

type de violence. Il y a donc une distinction entre les différents types de violence, la violence 

physique étant considérée comme la plus sérieuse. En effet, la moitié des participants distingue 

l’arrêt de la violence physique et l’arrêt d’autres formes de violence. Par exemple, Muniss distingue 

clairement l’arrêt de la violence physique et de la violence verbale : la violence verbale s’est 

terminée 16 ans après l’arrêt de la violence physique. 

Par exemple, les dernières violences conjugales avec ma femme, c’était verbal. La 

première fois, en 1989, comme je t’ai dit, c’était physique. C’était peut-être en 2005 

qu’on s’est séparé encore, mais c’était plus verbal. La violence verbale. [La violence 

physique] ce n’est seulement qu’arrivé une fois. (Muniss, Innu, 56 ans) 

La perception de changements, même partiels, suffit aux participants pour se définir comme étant 

« sortis de la violence ». Atenau reconnaît que malgré l’arrêt de l’agressivité physique, un problème 

de « ton » persiste quand il hausse la voix : « Ça a changé maintenant, c’est le ton maintenant. » 

Pour lui, l’arrêt de la VCC n’implique donc pas nécessairement une absence de haussement de 

voix, mais plutôt une réduction sérieuse de la gravité des conflits.  

Troisièmement, la représentation de l’arrêt de la violence dépend de la durabilité de la diminution 

de la violence. Cette diminution est durable lorsque des changements profonds sont adoptés, tels 

que l’arrêt de la consommation ou une séparation définitive. En effet, l’arrêt des gestes de violence 

n’implique pas nécessairement un arrêt prolongé de la violence. Comme décrit à la section 3.2, 

nous faisons la distinction entre un arrêt temporaire (qui est suivi d’un retour de la violence) et un 

arrêt prolongé (qui marque la fin de la violence). Un arrêt prolongé de la violence implique que la 

dernière bifurcation a ouvert la voie au développement d’une « posture non-violente ». Cette 
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posture non-violente, inspiré du concept de « permission to be non-violent » (Walker et al., 2017), 

est l’aboutissement des changements continus avant et après l’arrêt des gestes violents. La posture 

non-violente se distingue du désistement secondaire qui met plutôt l’accent sur le développement 

d’une identité non délinquante (Maruna et Farrall, 2004). Cette posture implique un état d’esprit et 

une capacité à réagir sans comportement violent et sans tolérance à la violence. Par exemple, la 

séparation de Shushep et Shenum a marqué un arrêt temporaire de la violence sans que des 

changements profonds aient lieu. Par la suite, ils ont vécu une autre bifurcation les menant à la fin 

de la consommation et à l’adoption d’une posture non-violente. Bref, nous distinguons l’arrêt 

temporaire (sans posture non-violente) et prolongé (avec posture non-violente) afin de mettre en 

valeur la durabilité de la diminution de la violence. 

Quatrièmement, nous observons une conception de l’arrêt basée sur la responsabilité individuelle, 

mais aussi parfois basée sur une responsabilité partagée. D’abord, la conception individuelle de 

l’arrêt de la violence signifie que la personne est responsable de changer. Les changements 

dépendraient de la volonté individuelle : « Quand tu veux vraiment là, tu peux » (Shushep, Innu, 

65 ans). Ce discours individualisant ressort par des phrases comme : tu vas voir que « tu veux 

t’aider vraiment » (Muniss), « la solution se trouve en toi » (Shushep) ou « tout est en toi » 

(Shenum). Selon la plupart, la motivation individuelle est essentielle à l’arrêt de la violence. 

Faut qu’ils viennent, c’est à eux autres à demander, qu’ils prennent conscience, il faut 

qu’ils prennent conscience que c’est dû à l’alcoolisme, la boisson, drogue. Arrêter de, 

arrêter de se faire du mal soi-même, c’est pas conscient ça. Quand on fait du mal à 

quelqu’un, ça nous revient. (Shenum, Innu, 67 ans) 

Comme on dit « on ne peut pas changer personne ». C’est la personne, cette personne-

là, ça dépend si lui ou elle veut changer, dans son chemin. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Plusieurs participants présentent aussi l’arrêt de la VCC comme une responsabilité partagée. Leur 

partenaire a aussi un rôle dans l’arrêt de la violence : « Mais je ne veux pas dire que c’est sa faute, 

ce qui se passe avec moi. Dans un couple, c’est tout le temps moitié-moitié » (Muniss, Innu, 

56 ans). Certains ont d’ailleurs entrepris des démarches thérapeutiques en couple et ont impliqué 

des membres de leur famille dans leur processus de guérison (voir section 3.3.4.2).  

[Les cercles de parole] ça nous a beaucoup aidés, moi et ma femme. Et on poursuite, on 

poursuit notre… notre guérison. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 
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[Ma mère] m’a dit comment on va guérir de ça. Il faut accepter de lâcher prise de ça, et 

continuer notre cheminement pour avancer notre vie ensemble. (Matiu, Innu-Naskapi, 

36 ans) 

Les hommes conçoivent donc l’arrêt de la violence comme un processus diachronique qui dépend 

de la perception de l’intensité de la violence et de la durabilité des changements. D’une part, l’arrêt 

de la violence est exprimé comme un processus de bifurcation menant à un arrêt prolongé de la 

violence. D’autre part, l’arrêt de la violence n’implique pas nécessairement l’absence de 

comportements inadéquats, mais plutôt une diminution radicale de la gravité des conflits. De plus, 

l’arrêt des gestes violents n’est pas garant d’un arrêt prolongé de la violence. Des changements à 

long terme sont nécessaires afin d’atteindre une posture non-violente. Finalement, la conception de 

l’arrêt de la violence est basée sur une responsabilité individuelle et parfois partagée. 

4.1.2 Concepts liés à l’arrêt de la violence en contexte conjugal 

Les six participants mobilisent une variété de concepts pour parler de l’arrêt de la violence. Ils en 

parlent comme un cheminement lent, la guérison d’une maladie ou une sortie rapide.  

Selon cinq participants, l’arrêt de la violence s’inscrit dans un « chemin » ou un « cheminement ». 

Ces hommes ont été auteurs de violence et ont fait des démarches relatives à des problèmes de 

consommation. Le terme « chemin » est d’ailleurs répandu dans plusieurs récits innus, dont le livre 

Mon chemin innu du Dr Stanley Vollant (Mathieu-Robert, 2013). Shushep parle de son « chemin » 

en faisant référence à sa vie en général, au chemin de la consommation ou au chemin vers le bien-

être. Il explique aussi comment on peut se faire « montrer des chemins ». Dans le cadre d’une 

relation d’aide, il dit : « Moi je t’ai donné un chemin, je t’ai montré un petit bout de chemin. Mais 

tout le gros chemin, c’est le restant de tes jours » (Shushep, Innu, 65 ans).  

Les quatre autres participants ont un vocabulaire un peu différent. Ils utilisent les expressions 

« chemin rouge » ou « cheminement » pour parler de leurs démarches spirituelles autochtones. Pour 

eux, le concept de « cheminement » réfère aux démarches concrètes vers la « guérison » : « Mais 

pour se guérir, il y a un chemin pour ça » (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans). La guérison est plutôt 

un processus interne vers le bien-être. Face à la « maladie » de la violence, Atenau affirme qu’il est 

possible d’en guérir ou de rechuter : « Tu as une maladie, t’es guéri, mais tu peux rechuter aussi, 

c’est comme… c’est une maladie la violence, on peut rechuter. Il faut que je fasse attention, faut 

que je poursuive ma guérison. » Tel que présenté plus tôt, le concept de guérison est répandu dans 

les mouvements autochtones (Waldram, 2008), ainsi que dans des études auprès des victimes de 



117 

VCC (Allen et Wozniak, 2010; M. L. Farrell, 1996) et sur le désistement en contexte autochtone 

(Morseu-Diop, 2010; Nechi Institute et KAS Corporation, 1994).  

Cependant, Shushep est plus réticent à utiliser le terme « guérison ». Cette réticence – aussi 

documenté par Jérôme (2008) – s’explique par la conception que les blessures ne sont pas 

guérissables. Selon Shushep, elles peuvent seulement se cicatriser : « Mes souffrances et mes 

blessures ils n’ont pas… ils disent souvent que c’est guéri, mais non, elles sont tout le temps… 

elles sont cicatrisées, mais ça se peut qu’elles s’ouvrent aussi. » D’ailleurs, Atenau parle de la 

violence comme quelque chose qui ne disparaît pas, qui est dans une « bulle » : « Ça veut pas dire 

que la violence a disparu de chez moi, de ma vie, non. Elle est présente, mais il faut pas le… c’est 

comme dans une bulle. » L’arrêt de la violence ne serait donc jamais définitif.  

La majorité des participants décrit leur processus comme graduel à travers le concept 

d’« évolution » mobilisé par Muniss (« j’ai vu mon évolution ») et Atenau (« Il y a eu du 

changement, j’ai évolué »). Ils utilisent la métaphore des escaliers qui montent et descendent pour 

illustrer cette évolution : « C’est toi qui as monté toutes les marches » (Shushep, Innu, 65 ans). 

Et tu arrives un moment donné quand tu fais les Alcooliques anonymes, pour moi 

personnellement, il m’est arrivé, je montais tout le temps tranquillement, je graduais 

[…] Mais tu arrives un moment donné, tu es tout le temps de même, tout le temps sur la 

même ligne. Tu ne montes plus. » (Muniss, Innu, 56 ans) 

Aujourd’hui, je suis bien, je veux pas dire que je suis à 100 % bien. Des fois, ça baisse, 

oui, des fois ça remonte un peu […], c’est la vie, mais à un moment donné on doit trouver 

l’harmonie. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

Enfin, certains évoquent le concept de « sortie » pour parler soit d’un processus graduel ou rapide. 

Par exemple, Muniss dit « ça m’a aidé à m’en sortir vraiment » en référence à la thérapie religieuse 

lui ayant permis de sortir de la consommation et de la violence. Il est question d’une sortie graduelle 

dans laquelle il faut « s’aider » : « J’ai pu m’aider tranquillement à m’en sortir de même. » Au 

contraire, Tshiuetin voulait « sortir » rapidement de la relation afin de fuir la violence à la suite 

d’un incident d’infidélité. Dans son cas, il n’utilise pas les notions de « chemin » et de « guérison ». 

Sa sortie s’inscrit tout de même dans une réflexion sur plusieurs années. En effet, Tshiuetin pensait 

à se séparer depuis longtemps et l’infidélité était la « bonne raison » pour justifier la sortie : « Ça 

prenait une bonne raison, je ne pouvais pas partir de même. » Cette conception de la « sortie » est 

en phase avec plusieurs études auprès de victimes (D. K. Anderson et Saunders, 2003; Enander et 
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Holmberg, 2008; Koepsell et al., 2006). De ces différentes conceptions de l’arrêt de la violence 

découle une diversité de types de processus de bifurcation.  

4.2 Les types de processus de bifurcation 

L’analyse des types de processus de bifurcation s’effectue à partir du contexte de VCC des 

participants et de la trajectoire de leur récit d’arrêt de la VCC. Cette trajectoire est analysée en 

fonction des bifurcations et de leurs conséquences. Nous prenons aussi en compte l’attitude face 

aux sources de soutien et les difficultés décrites dans leur récit. Il en ressort trois types de 

processus : 1) un processus spontané, mais inachevé, 2) un processus constant et efficient et 3) un 

processus mouvementé et abouti. 

4.2.1 Un processus spontané, mais inachevé : « Je suis parti directement de là » 

Ancré dans le récit de Tshiuetin, ce processus est qualifié de « spontané », car il résulte d’une seule 

bifurcation se déroulant à un moment précis. Toutefois, le processus est aussi « inachevé » puisque 

les changements sont insuffisants, selon le participant, pour assurer le non-retour de la violence. 

Le contexte de son récit est le plus atypique des six participants. En effet, il est le seul à avoir vécu 

la violence uniquement comme victime et à n’avoir jamais consommé d’alcool : « Je n’ai jamais 

bu de ma vie. » Malgré une mention du caractère dur de sa mère ex-pensionnaire, il parle très peu 

de son enfance et n’aborde pas de victimisation autre que conjugale. Il mentionne avoir été « trop 

brisé » et se ravise en parlant de son manque de confiance envers les autres : « On m’a trop brisé… 

pas brisé, mais le manque de confiance. Je n’ai plus confiance en personne aujourd’hui. »  

Concernant la temporalité de sa trajectoire, elle est très simple : il y a une bifurcation spontanée. 

En couple depuis l’âge de 17 ans, il a accepté de se marier « pour faire plaisir » après de nombreuses 

années de vie commune. Un an ou deux après le mariage, « ça l’a tout chamboulé ». Vers la mi-

trentaine, un jour, il s’est rendu compte que sa femme le trompait : « Mais moi, c’était le bout du 

bout. J’en avais assez d’elle. » La découverte de l’infidélité a mis fin spontanément à la VCC : « Je 

suis parti directement de là. » Malgré la spontanéité de sa réaction, il n’aimait plus la mère de ses 

enfants depuis des années et il attendait « une bonne raison » de partir.  

Ça faisait des années que je savais que je ne serais pas pour être avec elle longtemps. Je 

suis resté longtemps pareil […] Je savais qu’il n’y avait pas d’amour pour elle, mais 

j’étais toujours là pareil. Jusqu’à tant que je me rende compte qu’elle me trompe 

vraiment. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 
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Hélardot (2006) identifie un procédé dans les récits de bifurcations qu’elle nomme « scénario 

alternatif virtuel », c’est-à-dire « une hypothèse sur ce qu’aurait produit une éventuelle non-

bifurcation » (p. 78). La mobilisation d’un scénario alternatif peut servir d’indice pour mieux 

comprendre le sens donné à un événement. Tshiuetin utilise ce procédé en s’imaginant un scénario 

fictif sans découverte d’infidélité et donc sans séparation. Il utilise ce procédé afin de souligner 

l’importance de cet événement dans le processus de bifurcation. 

Si je ne l’avais pas vu qu’elle me trompait, je pense que je serais encore là. […] Je n’en 

reviens pas aujourd’hui quand je pense à ça. Je me trouve con. […] J’ai gâché beaucoup 

d’années avec elle. J’aurais dû sortir de là bien avant. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

Le processus de bifurcation de Tshiuetin se limite à des changements dans le contexte individuel 

et conjugal, ainsi que familial dans une moindre mesure. En effet, la bifurcation implique une 

rupture conjugale et un déménagement avec ses enfants chez sa mère. Par la suite, il a pris 

conscience de sa dépendance affective, car il se « cherchait des blondes » constamment. Quand on 

lui demande si la violence risque de revenir dans sa vie, il répond : « Si je continue à me laisser 

faire, oui. Il faut que j’apprenne à être tout seul avant, à faire ma place. Je suis rendu là. » En effet, 

il est conscient que malgré la bifurcation, quatre ans plus tard, des changements restent inachevés 

et insuffisants pour assurer un maintien de l’arrêt. Il développe une posture non-violente en 

apprenant à se défaire de sa dépendance et à s’affirmer afin de ne plus tolérer la violence.  

Et je sais que j’ai de la misère à prendre ma place et la personne va réussir facilement. 

J’ai peur de moi-même. Je suis trop bonasse. Je me laisse trop faire. […] J’essaie de 

faire ma place dans tout ce monde-là. Je suis trop gentil donc je me fais abattre partout. 

Moi je suis de même. (Tshiuetin, Innu, 38 ans) 

Le processus « spontané, mais inachevé » se démarque par les difficultés importantes qui persistent 

même plusieurs années après l’arrêt de la violence. En effet, il se cherche sur le plan identitaire – 

« je ne sais pas qui je suis » – et vit une instabilité relationnelle : « Ce n’est pas facile avec elle non 

plus, mais ce n’est pas vraiment ma blonde, mon amie, on va dire. » Tshiuetin est aussi le seul 

participant à ne pas être impliqué activement dans la communauté et à n’avoir vécu aucune 

bifurcation en lien avec une démarche thérapeutique. De plus, il éprouve des difficultés avec ses 

enfants et les services de la protection de la jeunesse : « Encore aujourd’hui, ils [mes enfants] font 

ce qu’ils veulent avec moi. […] Parce que je ne pense pas à moi, je pense juste à eux autres. […] 

Autour de moi, on dirait que c’est toujours le mal qui a raison. Et la DPJ ne m’écoute pas. »  
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Tshiuetin perçoit peu de soutien de son entourage. Il dit ne pouvoir compter sur à peu près personne. 

Il reconnaît le soutien de sa mère, mais elle n’aurait pas contribué à l’arrêt de la violence : « Elle 

me laissait avec mes problèmes. Je me suis toujours arrangé sans elle. Elle ne m’aidait pas. Elle ne 

m’a jamais aidé. » Son processus de bifurcation se distingue par son aspect solitaire : « Je me parle 

à moi-même. Il n’y a pas d’autres façons. » De plus, il est le seul qui ne s’identifie à aucune forme 

de religion ou de spiritualité.  

Bref, le processus de bifurcation de Tshiuetin est le plus rapide, mais le moins abouti en 

comparaison aux deux autres types de processus. Il se distingue par la fragilité des changements 

effectués et le faible niveau de soutien perçu. Seul à bord, il tente de se maintenir en équilibre. 

4.2.2 Un processus constant et efficient : « Quand j’ai arrêté, j’étais vraiment 

décidé » 

Inspiré du récit de Shushep, ce processus de bifurcation comporte deux parties. La première prend 

la forme d’une bifurcation rapide ouvrant une période de souffrance sur plusieurs mois. La seconde 

consiste en une autre bifurcation impliquant la fin de la période de souffrance et le début du 

développement d’une posture non-violente. Ce processus est « constant et efficient » puisqu’il 

comporte deux bifurcations suivies de changements progressifs sans retour de la violence. 

Parmi les hommes ayant vécu de la violence bidirectionnelle, Shushep serait le seul à n’avoir jamais 

commis de violence physique. Lorsque la gravité de la violence est plus basse, les auteurs auraient 

d’ailleurs plus tendance à désister (Fagan, 1989). De plus, Shushep est le seul à avoir purgé une 

peine au pénitencier, mais celle-ci n’a pas provoqué de bifurcation. La VCC a commencé peu après 

sa libération et s’est étendue sur cinq ans, soit une période plus courte que les autres participants. 

Le lien entre la consommation et la violence est clair pour lui : « Je l’ai transféré [la violence] vers 

ma femme […] quand je consommais seulement. » Après l’arrêt de la violence et une séparation 

de quelques années, il est revenu en couple avec la même femme.  

Le processus « constant et efficient » est composé d’un enchaînement de deux bifurcations suivies 

de changements graduels et permanents autour de la mi-trentaine. La première bifurcation – son 

départ volontaire de la relation – coïncide avec l’arrêt de la violence : « [Ça a arrêté] quand moi je 

suis parti, en 91, je suis parti vers [une grande ville]. » Cet événement a ouvert une période 

d’itinérance et de consommation en compagnie de son frère : « On allait acheter des [caisses de] 
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24 [bières] jusqu’à tant qu’il en aille plus et après ça, on quêtait. » Éventuellement, il a réalisé les 

conséquences de sa violence : « C’est quand je me suis retrouvé tout seul, un jour-là, quand je 

pensais au mal que j’avais fait. » Fatigué, il a quitté la ville pour se diriger vers le territoire innu 

sur le pouce. Sur le chemin, il a vécu une seconde bifurcation, une expérience révélatrice : une 

prière suivie d’une rencontre impromptue avec une religieuse. Cette rencontre a marqué le début 

d’une thérapie et a mis fin à la consommation. À partir de ce moment, les changements ont 

commencé graduellement. D’une part, l’arrêt de la consommation semble s’être fait naturellement : 

« Quand j’ai arrêté de consommer de la drogue et de la boisson, j’ai dit, je vais… c’est venu tout 

seul. » D’autre part, la réflexion et des changements progressifs ont favorisé l’arrêt de la violence. 

Pour s’en sortir là, même pour la violence, il faut que tu réfléchisses. […] La violence 

conjugale… moi je pense petit à petit s’est arrêtée. […] Mais c’est comme une voiture, 

tu n’essaies pas de tout changer au complet. Petit à petit. (Shushep, Innu, 65 ans) 

Après une trentaine d’années sans consommation, Shushep est toujours en couple avec sa femme 

et la violence n’est plus dans leur vie. Son processus de bifurcation est efficient, car il est constitué 

d’une seule démarche thérapeutique réussie sans rechute. 

Le processus de bifurcation a provoqué des changements dans toutes les sphères de la vie de 

Shushep. Sa vie change complètement en sortant de la thérapie de neuf mois. Il entame un retour 

aux études, trouve un travail en intervention et reprend la relation avec sa conjointe. Aujourd’hui, 

conscient du risque d’un retour de la consommation, il a tout de même confiance que la violence 

ne reviendra pas : « La seule chose que j’ai peur que ça revienne, c’est que je consomme. Si je ne 

consomme pas, il n’y a pas grand-chose qui va déranger dans ma vie. » Au fil des années, Shushep 

s’est impliqué dans sa communauté à travers des groupes d’hommes et des expéditions en territoire. 

Ces expériences ont contribué à renforcer les changements favorisant l’arrêt de la violence.  

Malgré un début de parcours très ardu, Shushep a appris à descendre et à remonter la rivière plus 

aisément. Pour lui, parler publiquement de ses expériences a été bénéfique : « Parce qu’au début, 

ç’a été dur, mais après ça, quand je fais des conférences, je dis, OK c’est facile. C’est facile et c’est 

difficile. » Aujourd’hui, il est satisfait du chemin parcouru : « Maintenant, j’aime ma stabilité. » 

Pour souligner l’harmonie familiale, il mentionne que sa fille dit qu’« il n’y a jamais de conflits ». 

Bien que Shushep reconnaisse la contribution de ses amis, sa conjointe et sa famille, il croit que 

son processus est essentiellement individuel : « C’est sûr, il y a du monde qui m’ont montré des 
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chemins. […] Mais le plus gros du chemin que j’ai fait, c’est moi. » Shushep décrit sa vision comme 

« narcissique », mais soutient qu’avec de la détermination, les changements sont possibles. 

Quand j’ai arrêté, j’étais vraiment décidé. […] Quand tu veux vraiment là, tu peux. Et 

quand j’ai dit ça, quand, la seule personne qui peut réussir c’est, c’est toi. C’est 

narcissique là. À cause de moi, j’ai réussi. (Shushep, Innu, 65 ans) 

En somme, ce processus de bifurcation est plutôt court et a engendré des changements soutenus et 

durables avec moins de difficultés comparativement aux autres types de processus. Ce processus 

est marqué par des expériences religieuses, une attitude indépendante et un faible besoin de soutien. 

4.2.3 Un processus mouvementé et abouti : « Ça a pris du temps » 

Le processus de bifurcation « mouvementé et abouti » est observé dans les récits d’Atenau, Matiu, 

Muniss et Shenum. Ce processus s’inscrit sur une période de plusieurs années avec des arrêts et 

des retours de la violence. Pour les quatre participants, ce processus est ponctué de trois 

bifurcations, de démarches thérapeutiques et de nombreux obstacles. L’enchaînement des 

bifurcations aboutit éventuellement à un arrêt prolongé et à l’adoption d’une posture non-violente. 

Ces quatre participants sont ceux qui ont commis de la violence physique en contexte conjugal. La 

VCC a duré en moyenne 15 ans. Ils ont vécu des problèmes de consommation concordant avec des 

épisodes de violence. Ils ont tous été incarcérés pour des périodes allant de quelques jours à presque 

six mois. Dans trois cas sur quatre, l’incarcération a fait partie du processus de bifurcation. Deux 

ont vécu de courtes relations, Shenum est désormais célibataire et Matiu a une nouvelle conjointe. 

Muniss et Atenau sont toujours mariés avec la même conjointe.  

Ce processus de bifurcation « mouvementé et abouti » comporte trois bifurcations et des 

changements instables. La première bifurcation a lieu au début de la vingtaine, sauf pour Shenum, 

qui l’a vécue à la fin de la trentaine. Comme l’ensemble des participants, la dernière bifurcation a 

eu lieu entre 34 et 47 ans. Il y a en moyenne de 15 ans entre la première et la dernière bifurcation. 

Dans le processus, chaque participant a vécu au moins un arrêt temporaire et un retour de la 

violence. Ils ont tous reconsommé entre les bifurcations, excepté Muniss. Ce dernier éprouvait tout 

de même des difficultés : « Ma vie n’était pas rose aussi, même si j’ai arrêté de consommer. » 

Ces quatre participants constatent que la concrétisation de changements profonds prend du temps 

avant d’aboutir à un arrêt prolongé de la violence : « Le cheminement profond, plus profond, ça 

prend du temps. […] Ça a pris du temps, pour comprendre, toute une vie presque. Là aujourd’hui 
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je suis en paix, c’est bien » (Shenum, Innu, 67 ans). Le processus de bifurcation est graduel, « étape 

par étape » et inconstant : « Présentement, je suis toujours en guérison. 30 ans après, encore, je suis 

le chemin rouge et c’est pas fini, c’est juste à la fin, à la mort, ça va être terminé… et même j’ai 

montré la violence à mes enfants… » À la manière des feuilles d’arbre changeant de couleur avec 

les saisons, ce processus n’est pas une ligne droite et varie en fonction des aléas de la vie.  

Un arbre. When it grows, it goes to different directions. […] Les feuilles tombent et 

changent de couleur, c’est ça ta vie. C’est ça que j’ai reçu comme enseignement. […] 

Des fois, tu vas être up and down, up and down, up and down, les couleurs, leafs c’est 

les changements de saison dans ta vie. Il y a quatre différentes saisons dans ta vie. Il y a 

tout le temps des changements dans ta vie, où tu marches. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

Sans qu’il y ait un ordre précis dans l’enchaînement des changements, la première bifurcation 

marque toujours une prise de conscience importante et une recherche de soutien. Toutefois, les 

changements engendrés sont insuffisants pour surpasser les obstacles et mènent à des retours de la 

violence. La combinaison avec deux autres bifurcations aboutit éventuellement à des changements 

plus profonds vers une posture non-violente et un arrêt prolongé de la violence. La fin de la 

consommation a généralement lieu en fin de processus, mais vient dès la première bifurcation pour 

Muniss. Toutefois, l’arrêt de la consommation excessive n’est pas suffisant. 

Ce processus implique de multiples expériences soutenantes et des changements dans toutes les 

sphères, particulièrement sur le plan identitaire et spirituel. En effet, les quatre participants sont 

impliqués dans une réappropriation culturelle. Chacun a mobilisé plus d’un type de ressources : 

thérapies allochtones, psychologues, groupes de soutien anonymes, ressourcements et cérémonies 

autochtones, etc. Depuis la dernière bifurcation, ils ont repris le contrôle de leur vie et s’impliquent 

dans leur communauté, notamment comme élu au conseil de bande. Aujourd’hui, les participants 

ont espoir que la violence ne reviendra plus : « Non, je suis trop confiant. J’ai trop appris de mes 

erreurs. Je n’ai pas envie de retourner là » (Muniss, Innu, 56 ans). Toutefois, pour les plus jeunes, 

les changements récents sont encore fragiles. 

Les participants avec un processus de bifurcation « mouvementé et abouti » sont persévérants 

malgré les nombreuses entraves sur leur voie. Entre les bifurcations, ils ont vécu des rechutes, des 

interventions judiciaires, des deuils, des retours de la violence et des tensions familiales. Malgré le 

processus de bifurcation, il persiste des dysfonctionnements dans la vie de leur entourage – leurs 

enfants, leur famille, ou même leur conjointe – avec lesquels ils doivent conjuguer. Le plus jeune 
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des participants continue à solliciter du soutien : « J’ai encore de l’aide à aller chercher » (Matiu, 

Innu-Naskapi, 36 ans). En rétrospective, les plus vieux ressentent de la fierté.  

Mon garçon m’a dit que – là, ça m’a marqué – « Papa, je n’ai jamais vu te saouler ». Oh 

là… ça, qu’est-ce que je disais à mon garçon? « Ah, mon garçon, mon fils que j’aurais 

aimé moi aussi dire à mon père. Mais non, ça n’a jamais sorti de ma bouche. » […] J’en 

ai vu mon père saoul souvent, souvent, mais mon garçon… c’est là que j’ai été fier de 

ça. Ils sont fiers maintenant mes enfants. (Atenau, Innu-Naskapi, 51 ans) 

En somme, les trois processus de bifurcation se différencient sur plusieurs aspects. En effet, le 

nombre, le rythme et les conséquences des bifurcations varient d’un processus à l’autre. Le 

processus « spontané, mais inachevé » est le plus court, mais aussi celui avec des changements 

moins importants, des difficultés persistantes et un soutien défaillant. Le processus « constant et 

efficient » est caractérisé par deux bifurcations rapprochées dans le temps, des changements 

graduels et stables dans l’ensemble des sphères et un soutien adéquat. Finalement, le processus 

« mouvementé et abouti » regroupe trois bifurcations amenant des changements inconstants 

entrecoupés d’obstacles. Ce dernier processus ancré dans un cheminement spirituel autochtone 

mène éventuellement à un arrêt prolongé de la violence. Au-delà des distinctions entre les types de 

processus, tous les participants mettent fin à la violence après l’âge de 34 ans. Cela pourrait 

indiquer qu’une certaine maturité facilite la fin de la violence. De manière générale, certaines 

expériences sont transversales et méritent d’être explorées. 

4.3 Les expériences favorisant les processus de bifurcation 

Nous souhaitons dégager les expériences favorables aux différents processus de bifurcation. Elles 

sont divisées entre les expériences externes – ancrées dans le rapport à l’autre – et les expériences 

internes – liées au rapport à soi. Nous reconnaissons le rôle des interactions entre les expériences 

externes et internes dans les processus de bifurcation (Giordano et al., 2015). Comme exprimé par 

Dubet (2008), les acteurs sociaux prennent des décisions en fonction de leurs expériences sociales 

et de leur agentivité. D’une part, les acteurs fondent leurs décisions à partir d’une pluralité 

d’expériences, de leur socialisation et des pressions sociales intériorisées issues des systèmes 

sociaux (Dubet et al., 2008). D’autre part, chacun a une certaine agentivité leur permettant une 

prise de décisions stratégiques (Dubet et al., 2008). Les expériences externes et internes sont donc 

complémentaires et leur interaction facilite l’arrêt de la violence. Nous présentons d’abord les 

expériences externes, suivies des expériences internes. 
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4.3.1 Les expériences externes : le rapport à l’autre 

Dans cette section, nous explorons les expériences externes des participants à partir des interactions 

avec les institutions pénales, les sources de soutien et les relations conjugales. L’environnement 

des participants et les systèmes de contrôle social (Hirschi, 1969; Riesen, 2006) jouent un rôle 

prépondérant dans les processus de bifurcation.  

4.3.1.1 Les institutions pénales : entre souffrance et éveil 

Les rapports entre les communautés autochtones et le système pénal sont complexes et conflictuels. 

Les participants les plus âgés perçoivent l’imposition du système pénal comme un outil 

d’assimilation, notamment par la mobilisation de la police pour amener les enfants au pensionnat 

(voir section 3.1.1). Dans l’ensemble, la judiciarisation est vécue souvent comme une source de 

souffrance, mais peut parfois amener un certain éveil.  

Dans leur vie adulte, cinq des six hommes rencontrés ont interagi avec les institutions pénales. Ils 

ont reçu une seule sentence d’incarcération, excepté Muniss, qui a uniquement été détenu en attente 

d’une comparution. Détenus pour des infractions non conjugales, Shenum et Shushep considèrent 

la prison comme un lieu de violence et de stress où la priorité est d’assurer sa propre sécurité : « Il 

y a de la violence en prison, des assassins là, puis toute, ils apprennent de ça, la violence […] On 

voyait des motards-là… on était quatre, cinq Indiens, on se protégeait » (Shenum, Innu, 67 ans). 

De plus, le casier judiciaire entraîne souvent des difficultés, telles que des restrictions à l’emploi. 

Les conditions liées à l’utilisation d’armes à feu empêchent certains de pratiquer la chasse, une 

activité centrale au mode de vie traditionnelle innu. De son côté, Tshiuetin n’a jamais dénoncé sa 

conjointe, mais celle-ci aurait déposé des plaintes infondées contre lui, qui n’ont pas abouti. Ces 

récits exposent les lacunes de la prise en charge des hommes victimes de VCC.  

Cependant, certaines interventions judiciaires ont contribué à la bifurcation du chemin de Muniss, 

Matiu et Atenau. Accusés d’infractions en contexte conjugal, ces trois hommes ont vécu leur 

passage en détention ou au tribunal comme une expérience favorisant l’arrêt de la violence, tel que 

documenté par Fagan (1989) et Marchetti et Daly (2017). Leurs réactions émotionnelles en 

détention étaient surtout en lien avec la peur, la tristesse, l’anxiété et le regret. Ces contextes ont 

amené les hommes à prendre conscience de leurs comportements violents, à décider d’arrêter la 

violence et à aller chercher des ressources thérapeutiques après leur sortie. Aucun participant ne 

parle de services bénéfiques reçus en détention. De retour en communauté, les hommes ont 
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entrepris ou poursuivi un cheminement thérapeutique. Conscients des conséquences potentielles 

des comportements violents, ils s’assurent de maintenir un comportement adéquat afin d’éviter un 

retour en prison et, pour certains, de recevoir une suspension de leur casier judiciaire.  

Ainsi, le rapport avec les institutions pénales est ambivalent, certains les décrivent comme un lieu 

de souffrance, d’autres comme un lieu d’éveil. Plusieurs études ont documenté la souffrance de 

l’incarcération et son effet limité sur la VCC en contexte autochtone et allochtone (Brassard et al., 

2017; Dyck, 2013; Garner et Maxwell, 2010; Martel et al., 2011; Martel et Brassard, 2008; Shuler, 

2010; Struthers Montford et Moore, 2018). Comme Ellington (2022), notre étude apporte une 

nuance : les interventions judiciaires peuvent contribuer aux processus de bifurcation, mais ne 

provoquent pas les changements profonds nécessaires à l’arrêt de la violence. En effet, c’est à 

l’extérieur des murs de la détention que les participants ont vécu ces changements.  

4.3.1.2 Les sources de soutien formel et informel : « Je vais être là, à côté de toi » 

Nos résultats démontrent une diversité de formes de soutien formel et informel mobilisées à 

l’intérieur et à l’extérieur de leur communauté. Le rôle des sources de soutien dans leur processus 

de bifurcation varie selon les types de processus. Deux des trois types de processus de bifurcation 

(les processus « constant et efficient » et « mouvementé et abouti ») sont associés à une démarche 

thérapeutique en contexte allochtone et/ou autochtone. Cela n’empêche pas que les hommes soient 

critiques à l’égard de ces ressources.  

Les pratiques allochtones occupent un rôle important dans les processus de bifurcation de certains 

participants. Ces pratiques prennent la forme de thérapies en traitement des dépendances, en 

gestion de la violence, de ressourcements et de groupes anonymes (AA, NA, etc.), et ce, en contexte 

religieux ou laïc. La religion prend parfois une place notable dans l’arrêt de la violence comme 

décrit dans certaines recherches (Patzel, 2001; Senter et Caldwell, 2002). Par exemple, Shushep et 

Muniss ont vécu des changements majeurs à la suite de thérapies en contexte religieux. Malgré les 

contextes de victimisations collectives engendrés par les institutions religieuses, ces participants 

distinguent leur foi et les atrocités commises par l’Église. Bref, la majorité des participants a acquis 

des outils dans différentes ressources allochtones afin de faire cesser la violence.  

Plusieurs critiques sont formulées envers les ressources allochtones. Certains participants se 

retrouvent parfois à être les seules personnes autochtones dans les thérapies allochtones. Comme 

documenté dans plusieurs études (Bourque, 2008; Brassard et al., 2017; Flynn, 2010), certaines 
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personnes autochtones ont de la difficulté à s’exprimer dans les langues coloniales et se sentent 

moins « connectées » avec les autres participants et les approches allochtones. En tant que victime, 

Tshiuetin avance que les thérapies en général n’ont simplement aucun effet sur lui et qu’il y 

participe pour avoir des vacances : « Ça ne sert à rien les thérapies. […] C’était des vacances de 

mon travail dans le fond. » Selon lui, les ressources ne répondent pas à ses besoins, car elles 

abordent très peu la dépendance affective et interviennent surtout en matière de toxicomanie. 

Malgré des demandes d’aide à la DPJ, il ne se sent pas écouté et n’obtient pas de réponse. 

D’ailleurs, les hommes victimes ont généralement moins tendance à recourir à l’aide externe 

(Conroy, 2021; Tsui et al., 2010), notamment par crainte de ne pas être pris au sérieux. 

Face aux insatisfactions vécues auprès de ressources allochtones, certains participants explorent 

les ressources autochtones. Ils participent à des thérapies autochtones en traitement des 

dépendances, à des thérapies holistiques et de guérison autochtone, à des rassemblements spirituels 

et à des cérémonies ponctuelles. En général, ils considèrent les approches autochtones plus en phase 

avec leurs besoins, leurs contextes et leurs aspirations. Pour certains, l’implication dans des 

pratiques spirituelles autochtones est une forme d’émancipation de la religion imposée par les 

missionnaires. La réappropriation culturelle implique souvent des « expériences innues » sur leur 

territoire ancestral, nommé Nitassinan. Guay et Delisle L’Heureux (2019) souligne l’importance 

de cette reconnexion avec la culture et les savoirs innus : « Si le thème de la fierté identitaire est si 

central dans le discours des Innus, c’est qu’il représente la pierre angulaire des démarches de 

guérison en contexte autochtone » (p. 66). L’apport des ressources autochtones (Bourque et al., 

2009; Flynn et al., 2013) et de la spiritualité est documenté dans plusieurs études sur la VCC 

(Brassard et al., 2017; Fisher-Townsend, 2018; Puchala et al., 2010). 

Toutefois, les ressources autochtones ne conviennent pas à tous les participants. Pour Shushep, 

certaines cérémonies autochtones – telle que la tente à suer – ne seraient pas authentiques et 

relèveraient plutôt du « cinéma ». Les contestations autour de la tente à suer sont d’ailleurs bien 

documentées dans la thèse de Beaulieu (2012, voir chapitre V). La présence de la tente à suer 

(matutitshan) est largement documentée dans la tradition orale et les écrits scientifiques comme 

pratique ancestrale (Beaulieu, 2012; Rousseau, 1953), mais la forme et la fonction de la cérémonie 

ont évolué. Selon Shushep et un informateur clé, les allégations d’inconduite sexuelle et de VCC 

commise par des « guides spirituels » complexifient le rapport aux pratiques spirituelles. Ainsi, il 
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y a une grande diversité de perspectives dans les communautés innues et naskapies, même par 

rapport aux pratiques en lien avec les cultures autochtones. 

Le soutien informel occupe une place moins apparente dans les processus de bifurcation. En effet, 

une seule bifurcation concerne spécifiquement le soutien de l’entourage, c’est-à-dire une 

conversation d’un ami de Matiu l’encourageant à entamer un cheminement spirituel autochtone. 

Le soutien familial comble tout de même des besoins de base comme l’hébergement, la garde des 

enfants et l’appui émotionnel, comme lorsque la mère de Matiu lui dit : « Je vais être là, à côté de 

toi. » De plus, à la manière de Bousquet (2005), nous observons la présence d’un réseau de « sur-

parenté » chez ceux ayant mis fin à la consommation excessive. En effet, par la participation à des 

groupes d’entraide, des rassemblements spirituels, des pow-wow, ils développent un réseau de 

soutien extrafamilial. Ils partagent un mode de vie et des valeurs avec les membres de ce réseau, 

ce qui favorise l’arrêt des dépendances et de la violence.  

En somme, les sources de soutien font partie intégrante des processus de bifurcation. Règle 

générale, chaque ressource ne convient pas à tout le monde. Certains préfèrent les ressources 

allochtones ou autochtones alors que d’autres apprécient leur complémentarité. La diversité des 

sources de soutien formel et informel semble donc plus favorable aux processus de bifurcation. La 

forme des interventions peut varier, mais la force des liens thérapeutiques et d’entraide permet un 

accompagnement significatif vers l’arrêt de la violence. Sans proposer un modèle d’intervention 

convenant à l’ensemble des hommes autochtones, nos résultats s’inscrivent dans la littérature 

favorisant des approches flexibles et culturellement sécuritaires pour les hommes autochtones 

(Ellington, 2022; Gutierrez et al., 2018; Zellerer, 2003). De plus, les approches basées sur les 

traumatismes semblent plus appropriées aux besoins de ces hommes (Gilbar et al., 2020; Livings 

et al., 2022; Pettus, 2023; Scott et Jenney, 2022; Voith, Russell, et al., 2020). Afin de répondre aux 

besoins hétérogènes des hommes, l’accès à diverses ressources et approches est primordial. Selon 

Muniss, les hommes doivent expérimenter différentes avenues pour trouver leur voie.  

Suis ce que ton corps te dit. Si tu n’aimes pas, si tu n’aimes pas les AA, tu n’aimes pas 

l’Église catholique, tu n’aimes pas les autres affaires, essaie les quelques temps et tu vas 

le savoir si tu te sens bien dedans. […] C’est à toi de trouver. (Muniss, Innu, 56 ans) 

4.3.1.3 Les séparations et les relations conjugales : entre rupture et pardon 

Les tensions entre rupture et maintien de relations conjugales sont complexes et interreliées au sein 

des processus de bifurcation. En effet, pour tous les participants sauf Atenau, une séparation vient 
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mettre temporairement un terme à la violence. La séparation est-elle une condition sine qua non à 

l’arrêt de la violence? Sans être indispensable, la séparation – temporaire ou définitive – peut 

contribuer aux prises de conscience menant à l’arrêt de la violence. 

D’une part, de manière inattendue, presque toutes les séparations liées à une bifurcation étaient 

initiées par l’homme. Le cas de Matiu est le seul dans lequel, la conjointe met clairement fin à la 

relation. À la suite d’une confrontation avec elle, Matiu s’engage dans une démarche thérapeutique. 

Dans les autres cas, les hommes mettent fin à la relation afin d’éviter d’être violents à nouveau ou 

après avoir été victime de violence ou d’infidélité. Malgré tout, Shushep et Muniss reviennent en 

couple avec leur conjointe après leur séparation et l’arrêt de la violence. Ainsi, les séparations 

définitives comme moyen de mettre fin à la violence touchent seulement la moitié des participants. 

Cela démontre que la décision de maintenir ou rompre une relation constitue une étape importante 

des processus de bifurcation pour les victimes et les auteurs de violence (Giordano et al., 2015).  

D’autre part, les expériences de la moitié des participants illustrent que l’arrêt de la violence et le 

maintien du couple sont possibles. Cela concorde avec les résultats des études sur l’arrêt de la 

violence en couple (Halpern-Meekin et Turney, 2021; Merchant et Whiting, 2018; Mills, 2008; 

Nieminen et Nokelainen, 2012). Atenau a d’ailleurs participé à des thérapies holistiques, une 

thérapie de couple et des rassemblements spirituels avec sa femme. Le processus de bifurcation 

d’Atenau est ancré dans des démarches de couple, contrairement aux autres qui sont dans une 

logique davantage individuelle. Certaines études (Brassard et al., 2017; Takano, 2014) corroborent 

que la réconciliation et les demandes de pardon sont fréquentes. En effet, même Tshiuetin et 

Shenum continuent de maintenir de bons liens avec leur ex-conjointe. Ce constat contraste avec 

certaines études qui critiquent les processus de justice réparatrice dans le cadre d’une relation 

empreinte de VCC (Jokinen, 2020; Stubbs, 2014) et qui perçoivent la séparation comme principal 

moyen pour mettre fin à la violence (Cluss et al., 2006; Patzel, 2001). 

Bref, la séparation peut provoquer des prises de conscience ou entraîner une recherche de soutien. 

Toutefois, elle n’est pas une condition essentielle à l’arrêt de la violence. Selon notre informateur 

clé, les pratiques d’intervention dans sa communauté sont ancrées dans une approche féministe où 

la séparation de la femme est encouragée, même lorsqu’elle désire maintenir la relation. Face à 

cette réalité, il propose de faire preuve d’ouverture et de favoriser des interventions permettant le 

maintien de la relation tout en mettant fin à la VCC. Cette approche est d’ailleurs privilégiée dans 



130 

la littérature sur l’arrêt de la violence en couple (Merchant et Whiting, 2018; Mills, 2008; Nieminen 

et Nokelainen, 2012). 

On est encore dans l’approche féministe aussi. […] On encourage beaucoup la 

séparation. […] On cible la femme. On veut que la femme s’en sorte pour quitter sa 

relation qui est malsaine. […] Y a-t-il lieu de faire, des bonnes relations saines, avec ce 

couple-là? […] « OK, c’est ça que tu veux, tu veux rester avec. » Est-ce qu’il y a moyen? 

Par contre, il faut qu’il y ait une ouverture de la part du conjoint pour faire ces gros 

changements-là, un gros travail de soi qui doit se faire. (Informateur clé, Innu) 

Pour finir, les expériences initiées par les hommes eux-mêmes semblent favoriser davantage les 

processus de bifurcation. Toutefois, l’intervention du système pénal, d’une conjointe ou d’un ami 

peut entraîner ou accélérer une transformation des rapports des hommes vis-à-vis la VCC. 

D’ailleurs, les motivations basées sur les relations conjugales jouent un rôle central dans les prises 

de décision des hommes (Giordano et al., 2015). La complémentarité et l’accumulation des 

expériences externes favorisent l’arrêt de la VCC. Il ne faut pas négliger l’imprévisibilité du hasard 

(Hélardot, 2006) et des contextes personnels, familiaux et historiques de chacun qui complexifient 

les processus de bifurcation (Dubet, 1994). En effet, les participants n’ont pas le contrôle sur 

certaines expériences externes puisqu’elles dépendent d’impératifs indépendants : la disponibilité 

des ressources, les comportements de l’entourage, la crédibilité accordée aux demandes de soutien, 

etc. Parallèlement, l’arrêt de la violence est intimement lié à de nombreuses expériences internes.  

4.3.2 Les expériences internes : le rapport à soi 

L’analyse des processus de bifurcation permet de constater le rôle central des expériences internes 

dans les récits des hommes. Les expériences d’apprentissages font partie intégrante des processus 

de bifurcation et s’inscrivent sur une courbe d’apprentissage (Giordano et al., 2015) évoluant tout 

au long de la vie. La notion de « courbe d’apprentissage » (Giordano et al., 2015) permet de 

conceptualiser de manière globale la relation dynamique entre les expériences sociales et les 

changements cognitifs au sein des processus de bifurcation. En résumé, la transformation du 

rapport à soi implique des apprentissages sur trois volets : son passé, la violence et sa communauté.  

4.3.2.1 Son passé : le déconstruire pour se reconstruire  

La littérature sur le désistement de la VCC porte peu d’attention au passé des participants (Voith, 

Topitzes, et al., 2020). Toutefois, dans les récits des hommes autochtones et dans la littérature sur 
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la guérison, le passé et sa déconstruction jouent un rôle de premier plan (Flasch, 2020). Ainsi, nous 

explorons le rôle des apprentissages sur la déconstruction du passé et la reconstruction de soi. 

Dans le cadre de notre étude, tous les participants ont été victimes de VCC et ont presque tous subi 

de la violence pendant l’enfance. Les participants victimes durant leur enfance ont reproduit les 

comportements violents à l’âge adulte. Toutefois, dans la littérature sur le désistement, le thème de 

la guérison des conséquences de cette victimisation est rarement abordé. Cette guérison semble 

pourtant essentielle à l’arrêt de la violence dans les récits des hommes rencontrés. D’ailleurs, les 

théories du rétablissement des victimes de VCC (Allen et Wozniak, 2010; Evans et Lindsay, 2008; 

M. L. Farrell, 1996; Flasch, 2020; Hou et al., 2013) et les études sur la guérison autochtone 

(Beaulieu, 2012; Guay et Delisle L’Heureux, 2019; Morseu-Diop, 2010; Nechi Institute et KAS 

Corporation, 1994; Waldram, 2008) offrent un éclairage pertinent afin de comprendre les liens 

entre guérison et arrêt de la violence.  

La déconstruction du passé (Flasch, 2020) fait partie de la courbe d’apprentissage dans les 

processus de bifurcation de tous les participants. En retournant « fouiller » dans les événements les 

plus difficiles de leur passé, les participants ont identifié progressivement les sources de leurs 

souffrances. Ils ont constaté les conséquences de leurs victimisations sur leurs comportements et 

sur leurs difficultés émotionnelles. Cette déconstruction implique souvent de revisiter les 

expériences de discrimination anti-autochtone. Les liens entre les traumatismes sociohistoriques et 

la violence sont d’ailleurs bien documentés (Aguiar et Halseth, 2015; Brave Heart, 1998; Voith et 

al., 2022) et constituent les fondements de l’arrêt Gladue (1999). De plus, la socialisation ancrée 

dans une masculinité coloniale (K. Anderson et al., 2012; Innes et Anderson, 2015) et l’insécurité 

culturelle semblent compliquer la résolution de ces traumatismes (Mussell, 2005). En effet, les 

tentatives de fuite émotionnelle et d’oubli du passé dans les récits correspondent aux stéréotypes 

de la masculinité hégémonique (Innes et Anderson, 2015). Un accompagnement soutenu et, parfois, 

des expériences spirituelles ont facilité la compréhension du passé. 

Tout un travail est nécessaire afin d’apaiser le sentiment de souffrance et guérir les blessures du 

passé (Allen et Wozniak, 2010; Bopp et al., 2003; Ellington, 2022; Flasch, 2020). Comme le dit 

Shushep, « il n’y a pas de thérapie miracle », c’est-à-dire qu’une implication personnelle à long 

terme est nécessaire. Les processus de bifurcation impliquent une reconstruction de soi non linéaire 

et fluctuant en fonction de l’environnement et du rythme de chacun (Hou et al., 2013). Cette 
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reconstruction est toutefois moins aboutie chez les hommes ayant mis fin à la violence plus 

récemment. Ce processus implique la résolution des sources de la colère menant à la violence, tel 

que décrit dans certaines études (Takano, 2014; Walker et al., 2018). Grâce aux diverses sources 

de soutien, les hommes ont appris à se reconstruire, en apprenant à se connaître, à comprendre leurs 

émotions, à s’accepter et à s’aimer. Le concept de « résilience » permet aussi de mieux comprendre 

ce processus de reconstruction (Fast et Collin-Vézina, 2019; Muckle et Dion, 2008; Sioui, 2017). 

Cette résilience permet de reconnaître leur valeur, de retrouver leur fierté et même de rire du passé. 

Cela implique aussi le partage de leur histoire afin de se libérer de la souffrance et favorise le 

mieux-être (Chovanec, 2009; Pandya et Gingerich, 2002; Roy et al., 2016). L’acceptation est donc 

au cœur de la reconstruction de soi.  

En somme, tous les participants déconstruisent le passé afin de comprendre comment ils ont pu 

tolérer la violence commise ou subie. Parallèlement, ils tentent de se reconstruire par l’apaisement 

de la souffrance et la recherche du bien-être (Beaulieu, 2012). En reconnaissant les dynamiques de 

reproduction de la violence, ils contribuent à freiner cette transmission intergénérationnelle des 

traumatismes largement documentée en contexte autochtone (Bombay et al., 2014; Innes et 

Anderson, 2015; Mussell, 2005).  

4.3.2.2 La violence : la comprendre pour réagir différemment  

Les apprentissages en lien avec la violence sont les plus documentés dans la littérature. Dans les 

récits, nous observons surtout des changements sous-jacents à la violence. Les apprentissages des 

hommes impliquent deux volets : 1) prendre conscience de problèmes associés à la violence et 2) 

réagir différemment aux situations éprouvantes. Le deuxième volet implique d’une part une gestion 

saine des dépendances et des émotions et d’autre part le développement d’aptitudes sociales et de 

perspectives nouvelles favorisant une posture non-violente. 

Nos résultats confirment le rôle prépondérant des prises de conscience dans les processus de 

bifurcation (Hellman et al., 2010; Merchant et Whiting, 2018). Ces prises de conscience se 

produisent à la suite d’un croisement entre un contexte d’épuisement et un événement déstabilisant. 

Le caractère déstabilisant d’un événement est subjectif. La réaction d’une personne dépend de 

plusieurs logiques en fonction de son vécu, de sa socialisation et de sa relation aux systèmes 

sociaux. Ce n’est pas tant la nature de l’événement que la réaction provoquée qui est déterminante. 

Toutefois, certains contextes de violence, de confrontation et d’intervention semblent propices à 
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une « décision » de changer (Burke et al., 2001; Cluss et al., 2006; Dziewa et Glowacz, 2021; 

Fagan, 1989; Silvergleid et Mankowski, 2006; Walker et al., 2018). Cette décision n’est pas 

nécessairement orientée vers l’arrêt de la violence, mais parfois plutôt vers un arrêt de la 

consommation, vers une séparation ou vers la fin de la judiciarisation. Ainsi les prises de 

conscience concernent la VCC et les facteurs sous-jacents à la violence comme la consommation, 

la souffrance, le manque d’aptitudes sociales et l’insécurité culturelle. Dans tous les cas, une 

reconnaissance de la responsabilité est nécessaire pour amener des changements.  

Les prises de conscience des hommes concernent aussi les conséquences de leur victimisation en 

contexte conjugal. Pour Tshiuetin, victime de violence, les prises de conscience impliquent des 

questionnements de sa tolérance à la violence et de ses difficultés d’affirmation. Sans se blâmer 

pour la violence vécue, il souligne son pouvoir sur la situation et son rôle dans l’arrêt de la violence 

tel que décrit par Ellington (2015) et Barbeau-Le Duc (2018). Cette remise en question est une 

manière de revisiter le passé afin d’identifier comment les différentes formes de violence ont altéré 

son jugement. De manière plutôt inattendue, plusieurs participants ont réagi plus fortement à 

l’infidélité qu’à la violence commise et subie. En effet, la moitié des participants vivent la 

découverte de l’infidélité comme une bifurcation, tandis que la violence est davantage tolérée. 

L’infidélité comme source de prise de conscience est documentée auprès des victimes de violence 

(Chang et al., 2010; Murray et al., 2015). Être victime d’infidélité est une grande source de 

déstabilisation pour les répondants, et donc, représente un contexte propice aux prises de 

conscience. En effet, l’infidélité expose la vulnérabilité des hommes et un dysfonctionnement 

relationnel, et ce, peu importe les dynamiques de violence.  

Afin de concrétiser l’arrêt de la violence, les prises de conscience doivent s’accompagner 

d’apprentissages afin de réagir différemment aux difficultés. Si les liens entre consommation et 

violence semblent évidents, l’arrêt de la consommation n’est pas suffisant pour mettre fin à la 

violence (Brassard et al., 2017; Merchant et Whiting, 2018; Walker et al., 2018). En effet, tous les 

participants auteurs de violence ont cessé leur consommation excessive, mais l’arrêt prolongé de 

la violence a aussi impliqué une saine gestion émotionnelle. Pour ce faire, ils ont dû apprendre à 

vivre leurs émotions sans recourir à la consommation pour fuir la douleur. Pour Atenau, cela 

constitue la première étape : « Bin au moins, faut arrêter de boire. » Le maintien de la non-

consommation est toutefois plus complexe. Certains processus de bifurcation sont plus 
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mouvementés et impliquent des allers-retours entre progrès et recul. Afin de faire face aux 

difficultés, les participants développent des attitudes basées sur la persévérance, l’acceptation et 

l’autodérision comme Matiu l’exprime avec la métaphore du bébé. 

Mais quand un bébé est debout encore, il avance, il tombe. Il tombe, il avance. […] 

Parce que dans ton cheminement, tu vas tomber, tu vas tomber jusqu’à terre, soit tu vas 

accepter ça, mais tu vas avancer, essayer d’être debout encore. […] Comme un bébé, tu 

vois le rire et tu vois sa face qui rit et il est heureux. (Matiu, Innu-Naskapi, 36 ans) 

De plus, nos résultats confirment que le développement d’aptitudes sociales et de nouvelles 

perspectives face à la violence favorisent son arrêt. En effet, comme plusieurs études l’avancent 

(Karakurt et al., 2016; Merchant et Whiting, 2018; Riel et al., 2016; Takano, 2014), la résolution 

des conflits, l’empathie et la communication sont des compétences importantes à développer dans 

les processus de bifurcation. Pour ce faire, plusieurs ont été sensibilisés par rapport aux effets et au 

caractère répréhensible de la violence, ainsi qu’au respect des femmes. D’ailleurs, la littérature 

documente l’importance de remettre en question et renverser les attitudes toxiques de la 

socialisation des hommes (Giesbrecht, 2018; Gondolf et Hanneken, 1987; Silvergleid et 

Mankowski, 2006). Walker et ses collègues (2018) expliquent que certains hommes ont appris 

qu’ils avaient la « permission d’être violent » et qu’ils ont dû déconstruire cette posture. En cas de 

victimisation, les apprentissages concernent surtout l’affirmation de soi et la déconstruction de la 

banalisation de la violence. Le récit de Tshiuetin démontre que les victimes peuvent occuper un 

rôle actif afin de mettre fin à la violence. Ultimement, peu importe leur rôle dans les dynamiques 

de violence, les hommes tentent de développer certaines aptitudes sociales afin d’apprendre à 

s’affirmer et ne plus accepter les comportements violents. 

En somme, sans que la masculinité occidentale soit explicitement remise en question dans les 

entretiens, nous observons le développement d’une masculinité saine. Cette masculinité saine est 

plus proche des valeurs autochtones (Mussell, 2005) et facilite l’adoption d’une posture non-

violente. Le processus de bifurcation a permis aux hommes d’apprendre à reconnaître certains 

problèmes associés à la violence et à y remédier. D’autres enjeux sont plutôt ancrés dans des 

dynamiques communautaires et demandent des apprentissages propres aux peuples autochtones. 

4.3.2.3 Sa communauté : naviguer entre identités, tensions et partages 

Bien que les expériences individuelles soient largement documentées, la littérature en contexte 

allochtone offre peu de pistes sur les dynamiques communautaires dans les processus de bifurcation 
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vers l’arrêt de la VCC. Pourtant, les participants soulignent l’interdépendance entre leur parcours 

et leur communauté. En résumé, les processus de bifurcation sont ancrés dans un contexte colonial 

dans lequel les hommes naviguent entre la réappropriation identitaire, les tensions familiales, leur 

rôle de père et le partage communautaire. 

Les hommes évoquent un récit inscrit dans l’histoire des bouleversements des sociétés innues et 

naskapies depuis la colonisation de leurs territoires. Les perturbations de l’harmonie collective et 

la promotion de modèles de masculinité coloniale dans les communautés autochtones ont contribué 

à l’ampleur de la violence en contextes conjugal et familial (Capone, 2014; Innes, 2015; Innes et 

Anderson, 2015; Mussell, 2005; O’Bomsawin-Bégin, 2020). Ce contexte a favorisé des confusions 

identitaires et des ruptures familiales à la source de la violence, mais ces difficultés sont aussi le 

point de départ de l’arrêt de la violence. 

Nos résultats permettent de mieux comprendre l’aspect collectif de la réappropriation identitaire et 

culturelle. Lorsque les hommes comprennent le contexte dans lequel ils se situent, ils prennent 

conscience de leur résilience, des défis relevés par leur peuple et de la richesse de leur culture. 

Comme le souligne l’informatrice clé : « C’est ça qu’il faut faire : aller chercher son identité, tu es 

qui toi. » La revalorisation de sa culture, de sa famille et de soi favorise une perception positive du 

soutien social et facilite les demandes d’aide (Bopp et al., 2003; Mussell, 2005; Nechi Institute et 

KAS Corporation, 1994). Tout au long du processus, les participants déconstruisent l’histoire de 

leur communauté par des apprentissages sur les pensionnats, le colonialisme et le racisme 

systémique. Cela permet de se libérer du pouvoir hégémonique de la culture occidentale (Innes, 

2015; McKegney, 2014). La réappropriation des pratiques traditionnelles, culturelles et spirituelles 

favorise un ancrage identitaire innu et naskapi solide (Mussell, 2005). Certains entretiennent une 

connexion avec leurs ancêtres à travers l’univers des rêves et des esprits (Duchesne et Crépeau, 

2020). Le territoire est d’ailleurs un lieu privilégié pour être en famille, apprendre et pratiquer sa 

culture en marchant dans les traces des ancêtres (Guay et Delisle L’Heureux, 2019). Cette 

réappropriation permet de tisser des liens avec d’autres nations, sa communauté et parfois sa 

famille (Clément, 2007). 

Sur le plan familial, cette réappropriation culturelle peut parfois être une source de tensions, 

considérant la diversité des croyances et la marginalisation de certaines pratiques autochtones 

ancestrales et contemporaines (Beaulieu, 2012). Les phénomènes de violence spirituelle (Holmes 
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et Hunt, 2017) et de violence latérale (Bombay, 2014) apparaissent d’ailleurs dans certains récits. 

Malgré les tensions, les participants soulignent que l’acceptation des différences est possible. Cela 

favorise la reconstruction de liens familiaux et communautaires affectés par ces violences. Ces 

processus de réconciliation favorisent l’arrêt de la violence selon certaines études (Takano, 2014; 

Walker et al., 2018). 

Plusieurs participants identifient leurs parents comme sources des comportements violents, mais 

soulignent aussi leur rôle de père dans l’arrêt des dynamiques de VCC. La relation avec leurs 

enfants peut représenter une source de motivation dans le processus de bifurcation (Humphreys et 

al., 2011; Kelly, 2009; Sullivan, 2012) comme lorsqu’Atenau va en thérapie « pour le bien de [sa] 

famille ». Plusieurs hommes apprennent à établir une communication familiale saine et transmettre 

leurs apprentissages pour mettre fin à la reproduction de la violence. Cependant, le désir de protéger 

les liens des enfants avec leurs parents contribue parfois au maintien d’une relation violente. La 

paternité est centrale et mérite davantage d’attention dans les réflexions sur la transmission 

intergénérationnelle des traumatismes (Ellington, 2022; Vedan, 2002).  

Plus largement, une manière de tisser des liens entre son individualité et sa communauté est par le 

partage des expériences et la transmission des savoirs. Ancrées dans la tradition orale, les cultures 

innue et naskapie ont toujours mis en valeur des récits ancestraux (atanukana17) avec un rôle 

d’éducation aux principes de la culture innue (Vincent, 1991). Aujourd’hui, le partage des récits 

personnels permet d’une certaine manière de reprendre le rôle social des atanakuna, mais à partir 

des vécus biographiques. Les récits deviennent un vecteur de changements pour la personne qui 

raconte et celles qui écoutent. Selon Atenau, pour mettre fin à la violence, il « faut qu’ils entendent 

les personnes qui ont connu la violence ». Une guérison communautaire prend forme grâce à une 

transmission communautaire et intergénérationnelle du bien-être, des savoirs et des expériences du 

passé (Beaulieu, 2012; Bopp et al., 2003; Clément, 2007). Bref, l’action sociale, l’entraide et la 

solidarité (Hou et al., 2013) permettent de redonner à sa communauté en étant un modèle positif. 

En somme, les interactions des hommes avec les institutions pénales, les sources de soutien et leur 

partenaire conjugal influencent leur courbe d’apprentissage. Ces expériences sociales favorisent 

une meilleure compréhension du passé, des dynamiques de violence et de leur communauté. Avec 

 
17 Atanukan (au singulier) en innu-aimun signifie « une légende, un mythe » (Junker et MacKenzie, 2016). 
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un ancrage identitaire solide et un sentiment d’appartenance fort, les participants trouvent leur place 

dans leur communauté. En comprenant d’où ils viennent, ils peuvent décider où ils veulent aller18. 

Mais c’est important, aussi que j’en parle à mes enfants de l’histoire des Innus, l’histoire 

des Naskapis, puis d’autres nations aussi. C’est important, pas juste mes affaires, 

d’autres aussi. […] J’en parle avec mes enfants, l’histoire des pensionnats parce que les 

enfants, les Canadiens mêmes ont le droit de savoir qu’est-ce qui s’est passé au 

pensionnat. Après, ça va appartenir à l’histoire dans le futur. (Atenau, Innu-Naskapi, 

51 ans) 

Finalement, les hommes rencontrés se représentent l’arrêt de la VCC comme des processus 

évoluant à partir de repères subjectifs, tels que la perception de l’ampleur des changements et le 

rapport à la responsabilité individuelle et partagée. La conception des hommes de l’arrêt de la 

violence semble dépendre de leur rôle dans les dynamiques de violence et des trajectoires de leur 

récit. En fonction de leurs expériences de l’arrêt de la violence, nous proposons trois types de 

processus de bifurcation : « spontané, mais inachevé », « constant et efficient » et « mouvementé et 

abouti ». Cette typologie démontre la diversité des processus d’arrêt de la violence. En somme, les 

expériences internes s’inscrivent sur une courbe d’apprentissages relatifs au passé, à la violence et 

à la communauté en interaction avec les expériences externes liées aux mondes pénal, social et 

conjugal.

 
18 Cette phrase fait référence aux paroles de la chanson en innu-aimun « Ninan Tshitauassimuauat (Nous, vos 

enfants) » écrite par Shauit (2019) qu’il traduit ainsi : « Alors, aidez-nous / Nous, vos enfants / Alors, dîtes-nous / D’où 

nous venons, d’où nous arrivons / Parce que nous voulons savoir où nous devons aller / Nous aussi nous voulons suivre 

votre chemin. » 





 

CONCLUSION 

Ce mémoire a cherché à comprendre comment les hommes autochtones mettent fin à la VCC. Pour 

ce faire, lors de terrains de recherche dans trois communautés autochtones, l’étudiant-chercheur a 

mené des entretiens semi-dirigés avec six hommes innus et innus-naskapis. L’objectif général était 

de décrire et analyser les récits et les processus de bifurcation vers l’arrêt de la VCC. Le cadre 

théorique et conceptuel de cette recherche est ancré dans la sociologie de l’expérience (Dubet, 

1994), les épistémologies autochtones (Calliou, 2004) et la notion de bifurcation (Hélardot, 2006). 

D’abord, notre étude visait à retracer les bifurcations ponctuant les récits des hommes afin de 

comprendre les contextes, les événements et les changements entourant l’arrêt de la violence. Selon 

la majorité des hommes, les contextes coloniaux, communautaires, familiaux et individuels créent 

un environnement propice à la VCC. Selon les auteurs de violence, leurs comportements violents 

découlent d’une transmission intergénérationnelle des traumatismes et de la violence. Ce constat 

concorde avec la littérature sur les traumatismes en contexte autochtone (Aguiar et Halseth, 2015; 

Bombay et al., 2014) et allochtones (Gilbar et al., 2020; Voith, Topitzes, et al., 2020). Sur les six 

participants, un homme a été victime de violence unidirectionnelle et les autres ont vécu des 

dynamiques de violence bidirectionnelle. Parmi ces cinq, deux hommes ont joué un rôle 

prédominant d’auteur et les trois autres ont occupé un rôle de victime et d’auteur. 

Ensuite, certains événements imprévisibles ressortent des récits. Ces événements inauguraux 

marquent le début des bifurcations desquelles découlent des conséquences immédiates et des 

changements secondaires. Ces événements sont catégorisés dans trois registres : 1) les 

interventions judiciaires, 2) les séparations et 3) les expériences révélatrices. La réaction des 

hommes à ces événements implique souvent une déstabilisation, c’est-à-dire une rupture avec le 

quotidien qui rejoint le concept de période critique développé par Bidart (2006). Ces événements 

favorisent une recherche de soutien et une reconfiguration du rapport à la violence. Tous ces 

événements s’inscrivent dans un contexte d’épuisement dû aux conséquences de la violence et des 

problèmes connexes. Cette intersection entre l’épuisement et la déstabilisation crée un 

environnement propice aux processus de bifurcation vers l’arrêt de la VCC. Notre analyse se 

rapproche des conclusions de Brassard et ses collègues (2017) qui présentent plutôt une période 

dépressive et une phase d’éveil ou de « remontée » précédant l’arrêt de la violence. Alors que les 
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événements inauguraux marquent souvent brusquement un arrêt de la violence, plusieurs 

bifurcations peuvent être nécessaires avant d’aboutir à des changements profonds et à un arrêt 

prolongé de la violence. 

Ces processus de bifurcation entraînent un enchaînement de changements secondaires. L’ampleur 

et la forme des changements varient d’une personne à l’autre en fonction de son rôle dans les 

dynamiques de violence, de la gravité de la violence et du temps depuis la première bifurcation. 

Ces changements sont ancrés dans les sphères spirituelle, mentale, émotionnelle, comportementale 

et relationnelle, puis dans la sphère globale (Lester-Smith, 2012). D’une part, les hommes 

apprennent à réagir différemment aux événements éprouvants à la suite de nombreux changements. 

Ces derniers impliquent une saine gestion des émotions et des dépendances, l’identification des 

sources de la violence, ainsi que l’acceptation de soi et du passé. D’autre part, certains changements 

mènent à un sentiment de bien-être fondamental à l’arrêt de la violence. Ces transformations 

impliquent notamment la compréhension de ses émotions, la libération par la parole, la pratique 

d’une spiritualité autochtone ou religieuse et une reconnexion culturelle et identitaire. La plupart 

de ces changements ont été documentés dans des études auprès des victimes (Bourque, 2008; 

Dziewa et Glowacz, 2021; Flasch, 2020) et d’auteurs de VCC (Brassard et al., 2017; Giordano et 

al., 2015; Walker et al., 2018).  

L’un des objectifs de cette recherche était de saisir le sens donné à l’arrêt de la VCC. Nos résultats 

contribuent au champ d’études de l’arrêt de la VCC en exposant la diversité des représentations et 

des concepts associés à cet arrêt. Les participants donnent à l’arrêt de la violence le sens d’un 

processus qui dépend de la perception de l’ampleur des changements. Ce processus implique 

surtout une diminution marquée de la violence, mais pas nécessairement une absence de tous gestes 

inappropriés. Le fait de mettre fin à la violence est conçu comme une responsabilité essentiellement 

individuelle et parfois partagée. La plupart des répondants associent l’arrêt aux concepts de chemin, 

de cheminement, de guérison ou d’évolution, alors qu’un autre le voit simplement comme une 

sortie d’une relation violente.  

Un autre apport à ce champ d’études réside dans la modélisation de processus de bifurcation afin 

de mieux comprendre l’arrêt de la VCC. De l’analyse des récits, il ressort ainsi trois types de 

processus : 1) un processus spontané, mais inachevé, 2) un processus constant et efficient et 3) un 

processus mouvementé et abouti. Le processus « spontané, mais inachevé » comporte une seule 
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bifurcation amenant des changements rapides, mais insuffisants pour assurer le non-retour de la 

violence. Ce processus se distingue des autres par l’apport inefficace des sources de soutien. Le 

processus « constant et efficient » comporte deux bifurcations sur une courte période avec une 

démarche thérapeutique fructueuse en contexte religieux. Par la suite, ce processus ne comporte 

aucun retour de la violence et moins de difficultés que dans les autres cas. Finalement, le processus 

« mouvementé et abouti » est constitué de trois bifurcations avec plusieurs obstacles et retours de 

la violence entre la première et la dernière bifurcation. Des changements progressifs et en 

profondeur sont nécessaires afin d’aboutir à un arrêt prolongé de la violence. Ce processus implique 

des démarches de spiritualité autochtone jointes à des ressources allochtones, religieuses et 

informelles.  

Notre étude contribue au champ des études autochtones grâce à l’analyse des expériences 

contributives à l’arrêt de la VCC d’hommes autochtones. Selon ces derniers, l’interaction avec les 

institutions pénales, les sources de soutien formel et informel, ainsi que les séparations favorisent 

l’arrêt de la violence. Pour certains, les institutions pénales et les séparations font partie intégrante 

de leur processus de bifurcation, car elles créent un contexte propice aux prises de conscience. Bien 

que ces constats se retrouvent dans plusieurs recherches (Brassard et al., 2017; Cluss et al., 2006; 

Fagan, 1989), notre étude souligne le rôle prépondérant des séparations initiées par les hommes et 

de la découverte de l’infidélité. Toutefois, nous avançons que le maintien du couple est une avenue 

répandue en milieu autochtone afin de mettre fin à la VCC (Merchant et Whiting, 2018), ce qui 

remet en question le modèle féministe du cycle perpétuel de la VCC (Gouvernement du Québec, 

1995). Alors que l’escalade de la VCC est bien documentée, nous exposons plutôt la façon dont les 

sources de soutien contribuent à la désescalade vers l’arrêt de la VCC. La diversité des ressources 

formelles et informelles mobilisées par les participants démontre leurs besoins variés et l’évolution 

de ces besoins. Sans correspondre à tous, les formes d’intervention mobilisant des pratiques 

autochtones sont appréciées par la majorité des participants. Certains soulignent également l’apport 

des ressources allochtones et religieuses.  

En réaction aux expériences externes, les expériences internes impliquent une réorientation du 

rapport à soi. Afin de mettre en action la décision de changer, la plupart des participants 

déconstruisent le passé pour ensuite se reconstruire à travers des processus de guérison vers le 

mieux-être tel que décrit par Flasch (2020). L’apaisement des souffrances et la prise de conscience 
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des problèmes liés à la violence facilitent aussi l’arrêt de la consommation et des comportements 

violents. De plus, la plupart des participants développent un ancrage dans la communauté 

favorisant une affirmation identitaire et le partage de leurs expériences. La déconstruction du passé 

et le développement d’une appartenance communautaire sont des expériences peu documentées, 

mais centrales aux processus de bifurcation des hommes autochtones. En somme, les résultats de 

recherches sur la guérison autochtone (Bopp et al., 2003; Brave Heart, 1998; Hyatt, 2013) et auprès 

de victimes (Flasch, 2020; Senter et Caldwell, 2002) se rapprochent de l’expérience des 

participants à la présente étude. 

Notre étude est constituée d’un petit échantillon de six hommes et ne peut être généralisée aux 

contextes des personnes allochtones. De plus, elle représente davantage les expériences d’hommes 

hétérosexuels plus âgés vivant en communauté et impliqués dans des démarches spirituelles 

autochtones. Des recherches qualitatives subséquentes pourraient explorer les expériences d’arrêt 

de la violence chez des hommes autochtones en milieux urbains ou chez de jeunes adultes. De plus, 

elles pourraient s’intéresser davantage aux sources de soutien informel et aux réalités d’hommes 

non-hétérosexuels et/ou victimes de violence unidirectionnelle. 

Notre étude se démarque dans le champ de la criminologie par l’attention mise sur les réussites 

d’hommes autochtones et la profondeur des entretiens offrant une incursion privilégiée dans leur 

vie. Nous innovons en mobilisant un cadre conceptuel élaboré autour des bifurcations afin d’étudier 

l’arrêt de la VCC. La diversité des processus d’arrêt de la VCC mise en lumière accroît la portée 

scientifique de ce mémoire. Nous avons exploré des formes de violence moins documentées, telles 

que les violences unidirectionnelles contre les hommes et les violences bidirectionnelles. De plus, 

ce mémoire s’inscrit dans un projet de recherche plus large qui se distingue par la mobilisation de 

recherches dans une variété de disciplines auprès de victimes et d’auteurs de violence, souvent 

développées en silo. Finalement, notre approche se différencie des perspectives féministes puisque 

nous centrons l’analyse autour du colonialisme plutôt que du système patriarcal. Sans être en 

opposition, l’intersectionnalité entre le patriarcat et le colonialisme gagne à être mise davantage de 

l’avant, notamment à travers le féminisme autochtone (O’Bomsawin-Bégin, 2020). En somme, ce 

mémoire met en valeur la diversité des chemins parcourus par des hommes innus et innu-naskapis. 

Nous souhaitons ainsi nourrir l’espoir en honorant la force de ces hommes.   
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Pistes de réflexion pour la pratique 

Ces pistes de réflexion sont issues de l’analyse des entretiens avec les hommes autochtones et des 

conversations avec les informateurs et informatrices clés. Elles se veulent complémentaires aux 

nombreux rapports de commissions (voir CERP, 2019; CVR, 2015; ENFFADA, 2019) et de 

recherche sur la VCC, notamment, en milieux autochtones (voir Barbeau-Le Duc, 2018; Corte et 

Desrosiers, 2021; Ellington, 2022; Montminy et al., 2012).  

1. Développer et soutenir des ressources et des approches d’interventions spécifiques aux 

hommes autochtones et aux couples. Ces ressources offriraient de l’hébergement (tel que la 

maison des hommes à Matimekush–Lac John) et de l’accompagnement appropriés aux besoins des 

hommes vivant dans une relation violente. Les approches basées sur les forces favorisant le partage 

d’expérience, la gestion des dépendances de tous genres et la guérison semblent prometteuses 

(Périllat-Amédée et al., 2021). Considérant les expériences de victimisation fréquentes chez les 

hommes et les couples autochtones, l’intervention avec des approches sensibles aux traumas serait 

appropriée (Gilbar et al., 2020; Livings et al., 2022; Pettus, 2023; Scott et Jenney, 2022; Voith, 

Russell, et al., 2020). L’accès à une diversité d’approches autochtones, allochtones ou religieuses, 

permettrait de mieux répondre aux préférences des hommes. Ces ressources permettraient le 

renforcement de relations saines au sein des couples et des familles (Barth et Jiranek, 2023). Afin 

de favoriser une guérison communautaire, ces ressources et ces approches doivent être développées 

en collaboration avec les membres des communautés autochtones. 

2. Faire connaître les réalités des hommes autochtones en lien avec la VCC. Une meilleure 

sensibilisation dans les communautés autochtones peut réduire les tabous liés aux violences en 

contextes conjugal et familial et valoriser les expériences des hommes. Cela pourrait impliquer la 

diffusion de témoignages d’hommes autochtones ayant mis fin à la violence à la radio, sur les 

réseaux sociaux et dans des événements communautaires (tel que le Colloque Pakatakan19). Les 

milieux d’intervention profiteraient aussi de formations en VCC spécifiques aux réalités des 

hommes autochtones. La sensibilisation de la police aux réalités des hommes victimes de violence 

contribuerait à un meilleur accompagnement. Cela pourrait favoriser le dévoilement d’abus et une 

meilleure prise en charge de la VCC. 

 
19 Ce colloque a porté sur « la prévention du suicide, la toxicomanie, la santé mentale et l’identité culturelle sous le 

thème de la résilience » (Santé et services sociaux Uauitshitun, 2023). 
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3. Développer et soutenir des initiatives de justice autochtone. Face aux échecs des politiques 

coloniales allochtones, la délégation de certains pouvoirs aux communautés est de plus en plus 

réclamée (Aubert et Jaccoud, 2009; Blagg et Valuri, 2004; Lacasse, 2002; Picard, 2017; Vacheret 

et al., 2022). Ces initiatives peuvent impliquer la déjudiciarisation d’infractions liées à la VCC, la 

justice réparatrice et la mobilisation des traditions juridiques autochtones, notamment par la mise 

sur pied de comités de justice (voir Barbeau-Le Duc, 2018). La prise en charge des situations de 

VCC par les communautés – au-delà de l’intervention policière – faciliterait l’accompagnement 

des familles touchées et favoriserait des alternatives à l’incarcération. En effet, les ressources à 

l’extérieur du système pénal contribuent grandement à l’arrêt de la violence chez la majorité des 

participants. 

4. Favoriser la présence sur le territoire et valoriser les cultures autochtones. De nombreuses 

organisations et individus œuvrent à l’organisation d’expéditions sur le territoire (tel que les 

expéditions Pimishka20), à la revitalisation des langues autochtones et à la transmission des savoirs 

autochtones (tel que l’Institut Tshakapesh21). Ces pratiques gagnent à être plus répandues et plus 

accessibles afin de favoriser une fierté identitaire autochtone dès le plus jeune âge. Cela peut 

impliquer la création d’espaces de transmission des savoirs entre les personnes aînées et les jeunes. 

5. Contrer les discriminations systémiques vécues par les communautés autochtones. 

Considérant les impacts des contextes coloniaux, communautaires et familiaux, il est essentiel que 

les communautés autochtones puissent jouir de conditions de vie décentes. Cela nécessite un accès 

à un logement adéquat pour tous, une éducation ancrée dans la culture et répondant aux besoins 

des enfants, un environnement sans discrimination et une justice sociale (voir le Plan d’action sur 

le racisme et la discrimination : APNQL, 2020).  

En somme, le phénomène de la VCC découle d’enjeux structurels qui nécessitent des changements 

systémiques. Le développement d’initiatives favorisant la résolution des traumatismes, la 

sensibilisation, la déjudiciarisation, la réappropriation culturelle et la lutte contre la discrimination 

permettrait de freiner plus efficacement la VCC. 

 
20 « Pimishka ! est un programme d’intervention par la nature et l’aventure qui a permis d’amener des jeunes de la 

communauté à faire une expédition de canot-portage dans le territoire ancestral. » (Centre national de collaboration en 

éducation autochtone, 2019) 
21 L’Institut Tshakapesh « œuvre à la sauvegarde et à la promotion de l’innu-aitun (culture innue) et de l’innu-aimun 

(langue innue) » (Institut culturel Tshakapesh, s. d.). 
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Annexe 2 – Certificat d’éthique 
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Annexe 3 – Guide d’entretien 

Consigne d’ouverture : « Bonjour, avant de débuter l’entretien, j’aimerais vous remercier d’avoir 

accepté de participer à la recherche. Je vous rappelle que le but de cette étude est de comprendre 

l’expérience de personnes autochtones qui ne vivent plus de violence conjugale. Comme je vous 

l’ai mentionné, les renseignements personnels que vous nous donnerez resteront confidentiels. Les 

entrevues sont aussi anonymes, ce qui signifie qu’aucune information permettant de vous identifier 

d’une façon ou d’une autre ne sera publiée ou conservée. Vous pouvez choisir un nom fictif si vous 

le désirez. De plus, il n’y a pas de bonne ou de mauvaise réponse, tout ce que vous aurez à dire est 

important. » 

 

Consigne de départ : Comment en êtes-vous arrivé.e à ne plus vivre de violence conjugale?  

 

À explorer par la suite : 

 
➢ Quand a eu lieu le dernier épisode de violence conjugale dans votre vie?  
➢ Qu’est-ce qui s’est passé pour que la violence conjugale s’arrête à ce moment-là?  

 

Conditions de vie  

➢ Quelle était votre situation de vie avant que la violence arrête dans votre vie de couple : 1) vie 

familiale; 2) lieu où vous viviez (communauté ou milieu urbain); 3) type de logement dans 

lequel vous habitiez; 4) sources de revenu – et emploi si applicable; 5) consommation (alcool 

ou autres substances). 

 

Acteurs-clés 

➢ Est-ce que certaines personnes ont joué un rôle important ou vous ont accompagné.e dans 

votre cheminement vers l’arrêt de la violence conjugale? Qui sont-elles?  

➢ Qu’est-ce que ces personnes-là ont fait pour vous?  
 

Regard rétrospectif sur le parcours de sortie de la violence 

➢ Est-ce que la violence conjugale s’est arrêtée tout d’un coup ou petit à petit dans votre vie?  

➢ Aujourd’hui, comment vous voyez ce parcours-là?  

➢ Qu’est-ce que vous avez appris d’important à travers cette expérience-là? (enseignement 

retenu)  

➢ Qu’est-ce qui a changé dans votre vie depuis que la violence n’en fait plus partie? 

(changements extérieurs et intérieurs)  
➢ Quel impact ça a eu sur vos relations de couple? 
➢ Qu’est-ce qui a le plus facilité votre cheminement vers l’arrêt de la violence? Développer. 
➢ Qu’est-ce qui a été le plus difficile dans ce cheminement? Développer. 

 

Utilisation des ressources formelles 

➢ À quels services (ou organismes) avez-vous eu affaire dans votre cheminement vers l’arrêt de 

la violence?  

➢ Comment avez-vous connu ces services?  

➢ Pour quelle raison y avez-vous eu recours?  

➢ Comment vous ont-ils accompagné.e dans votre cheminement? 

➢ Étaient-ce des services autochtones ou non autochtones? 
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➢ Étiez-vous victime ou auteur.e de violence lorsque vous avez eu affaire à ces services?  

➢ Est-ce que ça a été facile ou difficile d’entrer en contact avec ces services? Développer 

➢ Combien de temps et à quelle fréquence y êtes-vous allé.e?  

➢ Certains de ces services vous ont-ils aidé.e plus que d’autres dans votre cheminement? Si oui, 

comment?  

➢ Avez-vous senti que ces services comprenaient votre vécu [de femme ou d’homme] 

autochtone, et qu’il ont répondu adéquatement à vos besoin en tant que [victime ou auteur.e] 

de violence? Développer.  

➢ Y a-t-il d’autres services qui ne vous ont pas aidé.e du tout? Développer  

 

Recours aux ressources informelles 

➢ Est-ce que des personnes de votre entourage ont eu un impact important sur l’arrêt de la 

violence conjugale dans votre vie [par ex. : votre sœur, un ami, etc.]. (Si pertinent : comment 

avez-vous connu cette ou ces personnes?)  

➢ Pour quelle raison avez-vous eu recours à elles à ce moment-là? 

➢ Comment ces personnes-là vous ont-elles accompagné.e dans votre cheminement?  

➢ Est-ce que c’étaient des personnes autochtones ou non autochtones? 

➢ Étiez-vous victime ou auteur.e de violence lorsqu’elles vous ont apporté leur aide?  

➢ Combien de temps et à quelle fréquence vous ont-elles accompagné.e dans votre 

cheminement?  

➢ Est-ce que certaines de ces personnes vous ont aidé.e plus que d’autres dans votre parcours? 

Si oui, comment?  

➢ Avez-vous senti qu’elles comprenaient votre vécu [de femme ou d’homme] autochtone, et 

qu’elles ont répondu à votre besoin en tant que [victime ou auteur.e] de violence? Développer.  

➢ Est-ce qu’il y a d’autres personnes qui ne vous ont pas aidé.e du tout? Développer. 

 
Perspectives d’avenir 

➢ D’après vous, qu’est-ce qui pourrait être fait pour aider les personnes autochtones qui ne 

veulent plus vivre de violence conjugale?  

➢ Avez-vous peur que la violence revienne dans votre vie? Si oui, qu’est-ce qui pourrait faire en 

sorte que ça revienne? Sinon, qu’est-ce qui vous rend confiant.e que la violence ne reviendra 

pas?  

➢ Est-ce que des personnes de votre entourage vivent actuellement de la violence conjugale? Si 

oui, qu’est-ce que ça vous fait de voir ça?  

➢ Si une de ces personnes-là venait vous demander conseil, qu’est-ce que vous lui diriez? 

 

Fin de l’entrevue 

« Aimeriez-vous ajouter quelque chose à ce qui vient d’être partagé? Avez-vous des questions ou 

des commentaires à exprimer concernant la rencontre? Je vous remercie beaucoup d’avoir pris le 

temps de me rencontrer aujourd’hui. » 
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Annexe 4 – Fiche du répondant 

 

Variables sociodémographiques 

Âge   

Genre F ___ H ___ 

Nation autochtone  

Lieu de naissance   

Lieu où vous avez grandi  

Lieu de résidence actuel   Communauté ___  Milieu urbain ___ 

Statut civil   

Nombre d’enfants  

Dernier niveau d’étude complété   

Principale source de revenu   

Appartenance à une religion  Oui ___ Non ___ Laquelle? ________________________ 

Pratique d’une spiritualité Oui ___ Non ___ Laquelle? ________________________ 

  
Variables stratégiques 

  
Formes et intensité des violences vécues (1 = intensité la plus faible; 5 = intensité la plus forte)  
Cocher une ou plusieurs cases 

 1 2 3 4 5 

 auteur.e victime auteur.e victime auteur.e victime auteur.e victime auteur.e victime 

Psychologique           

Verbale           

Économique           

Physique           

Sexuelle           

 

 

Durée de la violence vécue par l’interviewé.e 
 

 ___ semaines ___ mois ___ années 

Temps écoulé depuis le dernier incident de violence conjugale 

 

 ___ années 

Problématiques sous-jacentes ou associées à la violence  
(santé physique, psychologique, consommation, DPJ, etc.) 

 

 ___________________________________ 

 ___________________________________ 

 ___________________________________ 

Antécédents judiciaires (victime : V; auteur.e : A)  dénonciation ___ arrestation ___ 

 poursuites ___ incarcération ___ 

Proches ayant fréquenté les pensionnats (oui ou non) 
Si oui, qui? (lien avec interviewé.e) 

 Oui ___ Non ___  

 _____________________________ 
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