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RESUME = A partir de deux recherches ethnographiques menées a Montréal, nous
comparons le rapport a I'espace public et a I'intégration de jeunes Congolais penteco-
tistes et Libanais chiites croyants et pratiquants. Nous décrivons les modes d’initiation
a la religion et les activités sociales et religieuses des jeunes dans des mosquées et
des églises, et montrons comment les représentations qu'’ils entretiennent concernant
leur statut de minoritaire dans la société d’accueil influencent leur participation a la
vie publique. Dans les deux cas, ces comportements politiques révelent des définitions
identitaires qui s'articulent autour de pratiques transnationales variées. Finalement,
nous proposons de repenser les notions de société d’accueil, d’espace public et d’inté-
gration en considérant le transnationalisme comme un répertoire de styles de vie, en
lien avec le mode d’engagement public des groupes étudiés.

ABSTRACT = Based on two ethnographic studies conducted in Montreal, we compare
the relationship to public space and to the notion of integration among young
Congolese Pentecostal who are religious believers and practitioners with that of their
Chiite Lebanese peers. We first describe the processes of religious initiation and the
religous and social activities of these young people in the mosques and churches. We
show how the representations they have regarding their minority status in the host
society impact their participation in public life. In both cases, their political behaviour
reveals definitions of identity that hinge on different transnational practices. Finally,
we revisit the notions of host society, public space, and integration by looking at
transnationalism as a lifestyle that we link with young people’s mode of commitment
in public life of both groups.
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LEs PREMIERES GENERATIONS d’immigrants sont souvent décrites
comme une population partagée entre I'héritage du pays d'origine,
souvent tres peu connu d’une part, et I'influence du pays d’accueil, ou leur
insertion est communément vue comme problématique d’autre part. Si
de telles représentations sont surtout présentes au sein de la littérature
empirique reflétant la situation européenne, a Montréal, la recherche
suggere un portrait plus nuancé. Les études de I’équipe de Deirdre
Meintel axées sur les jeunes immigrants et sur les projets de transmission
identitaire de Québécois « de souche » en union mixte avec un immigrant
de deuxieéme génération démontrent que les jeunes immigrants valorisent
le cumul de référents identitaires liés tant aux origines de leurs parents
quaux caractéristiques de la société d’accueil (Meintel et Kahn 2005;
Meintel 2002). Ces résultats sont largement influencés par le contexte
social et politique spécifique au Québec, et en particulier a Montréal ot,
historiquement, les catégories du majoritaire et du minoritaire ont fluctué
au gré des conjonctures. Avant les années 1960, les catholiques domi-
naient sur le plan démographique vis-a-vis d'une minorité protestante qui
détenait le pouvoir économique, alors qu'a partir de la Révolution tran-
quille, la distinction se définit davantage en termes linguistiques. Les
jeunes immigrants, dont les études montrent qu’ils cumulent souvent la
langue de leurs parents et celles des deux groupes fondateurs du Québec
(francais et anglais) (Lamarre et Lamarre 2009), tendent a résorber ce
clivage, suggérant alors que, dans le contexte montréalais, tout groupe
peut se considérer comme une minorité.

Nous nous intéressons ici a la question des jeunes immigrants et de
la religion, question qui a motivé plusieurs recherches aux Etats-Unis,
mais surtout en Europe, sur les jeunes musulmans notamment (Field
2011; Fleischmann et Phalet 2012 ; Hamid 2011 ; Kashyap et Lewis 2012).
Longtemps, rares ont été les études sur les jeunes migrants qui mettaient
l’accent exclusivement sur la religion, celle-ci étant plutét mise en lien
avec l'identité ethnique (Chong 1998; Eid 2003; Jacobson 1998 ; Kurien
2005; Yang 1999) ou avec les rapports de genre (Mushaben 2008 ; Ramji
2007). Plusieurs auteurs ont également abordé I'impact de la religion sur
la santé physique et émotionnelle des jeunes et sur leurs comportements
relatifs a la sexualité, les problemes de délinquance ou de consommation
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d’alcool (Abbas 2003 ; Nora et Andrea 2003 ; Regnerus 2003). Les études
s’intéressent aujourd’hui davantage aux pratiques religieuses et a la reli-
giosité des jeunes, en particulier de ceux fréquentant les lieux de culte ou
des associations (Gurbuz et Gurbuz-Kucuksari 2009 ; Jouili 2009 ; Kim et
Pyle 2004), ainsi quau processus de socialisation religieuse (Levitt,
Barnett et Khalil 2010 ; Min et Kim 2005 ; Park et Ecklund 2007). Quelques
recherches récentes abordent la question des jeunes et de la religion dans
le champ du transnationalisme, dont celle de Maira (2008) qui s’est inté-
ressée au rapport a la citoyenneté de jeunes musulmans d’origine sud-
asiatique établis aux Etats-Unis.

Dans cet article, nous proposons de poursuivre cette piste de recherche
en examinant le rapport a l'espace public et a la notion d’intégration de
jeunes immigrants pratiquants qui résident a Montréal. L'étude repose
sur deux recherches ethnographiques distinctes traitant de la religiosité
de jeunes immigrants libanais de confession musulmane chiite et de
jeunes pentecotistes originaires de la République démocratique du Congo
(RDC). Notre approche comparative démontre que, dans les deux cas
étudiés, les discours sur 'intégration et le rapport a 'espace public diffe-
rent, et qu'ils sont fortement influencés par les représentations que les
jeunes entretiennent concernant leur statut de minoritaire dans la société
d’accueil. Siles deux groupes présentent un mode d’engagement fort dans
la société locale, les pentecotistes congolais ne congoivent leur présence
au Québec que dans le cadre d’'une ceuvre d’évangélisation visant a inté-
grer la société au sein d'une communauté chrétienne globale, tandis que
les musulmans libanais pensent leur religiosité comme un vecteur d’inté-
gration dans la vie québécoise, en particulier sur le plan politique. En ce
sens, les pentecotistes s'identifient a une communauté chrétienne pensée
comme morale et moderne, tandis que les Libanais cumulent des identités
locales en se déclarant a la fois québécois et libanais. Dans les deux cas,
ces pratiques identitaires s’inscrivent dans des stratégies transnationales
qui, pour les pentecotistes, se déclinent le long de trajectoires migratoires
déterminées par I'héritage colonial et la logique chrétienne et, pour les
Libanais, s'organisent essentiellement autour d’un va-et-vient entre pays
d’origine et société d’accueil.

Dans un premier temps, nous comparons les modes d’initiation a la
religion chez les pentecotistes et les musulmans ainsi que les activités
sociales qui sont proposées aux jeunes dans des églises pentecétistes et
des centres chiites. Ces processus de transmission identitaire sont mis en
lien avec les discours sur la société d’accueil et les modes de participation
a la vie publique que les jeunes manifestent. Finalement, nous montrons
que ces comportements politiques révelent des définitions identitaires qui
s'articulent autour de pratiques transnationales variées. En conclusion, le
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mode d’engagement des deux groupes religieux étudiés nous amene a
revisiter les notions de société d’accueil, d’espace public et d’intégration
en pensant la diversité des expériences liées au transnationalisme comme
autant de répertoires de styles de vie d'une catégorie mal connue de la
jeunesse québécoise.

Selon le sociologue Victor Roudometov (2005), les pratiques transna-
tionales des acteurs peuvent s'organiser selon trois plans différents: les
espaces sociaux transnationaux ou se construisent les interactions et les
pratiques des acteurs répartis sur le globe, les champs sociaux transna-
tionaux structurés par les relations que les individus entretiennent avec
des institutions liées a différents pays et enfin les communautés transna-
tionales que constituent les nouveaux immigrants établis dans les pays
industrialisés. Steven Vertovec (1999) rappelle que les membres de ces
communautés transnationales peuvent construire des identités multiples
et développer des hybridités culturelles en lien avec leur contexte de vie.
Dans le numéro spécial de la revue Cultures & Conflits consacré aux
«anonymes de la mondialisation », Jocelyne Cesari (1999) propose le
terme de «réseau» pour décrire les relations horizontales, faiblement
formalisées et coordonnées, que développent les acteurs individuels du
transnationalisme. L'usage de la notion de réseau rend également compte
des espaces de mobilisation au sein desquels, par dela les frontiéres,
transitent des flux d’informations, de ressources, de valeurs, de significa-
tions et de pratiques sociales novatrices.

Si les études s’accordent sur I'incidence économique, mais aussi poli-
tique, sociale et culturelle que ces communautés peuvent avoir sur leur
pays d’origine, la sociologue Peggy Levitt (2007) soutient que cest surtout
a travers les croyances et les pratiques religieuses, soit le maintien d’une
vie rituelle, que les migrants entretiennent un réseau de relations inter-
personnelles qui déborde leur pays de résidence. A cet égard, Stefania
Capone (2010) rappelle que les pratiques religieuses transnationales
peuvent exprimer des appartenances a des ensembles plus vastes que les
groupes ethniques ou religieux d’origine, voire consacrer I’émergence de
publics transnationaux, dans le cas de religions qui se veulent universa-
listes par exemple. Selon l'auteure, «1’étude des migrations et des religions
transnationales ne peut [donc] pas se cantonner aux congrégations, mais
[...] doit rendre aussi compte d’autres configurations, plus fluides et moins
institutionnelles » (ibid.: 429). Nous verrons que, dans le cas des jeunes
pentecotistes congolais, le mode de vie local s’articule a un espace public
global chrétien qui ne dépasse que rarement les limites de la communauté
transnationale congolaise et francophone. Pour les jeunes musulmans
libanais, 'expérience transnationale s’inscrit dans une dynamique de
mobilité entre deux localités, la société d’origine et celle de résidence.
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Les enquétes
Les jeunes pentecotistes congolais

La recherche sur les jeunes immigrants pentecdtistes a été menée aupres
de dix congrégations pentecotistes montréalaises dont les membres sont
principalement issus d’Afrique francophone, en particulier de RDC. Des
leaders des congrégations et une dizaine de jeunes recrutés au sein de ces
organisations ont été interviewés, l'objectif étant de comprendre com-
ment les leaders percoivent leur role aupres des jeunes d’'une part, et
comment ils considérent leur implication dans les églises d’autre part.
Nous avons également observé les rituels hebdomadaires des églises en
portant 'attention sur les sermons des pasteurs et sur la participation des
jeunes ainsi que plusieurs activités sociales ou de transmission religieuse
telles que des séminaires axés sur la question du mariage ou du choix du
conjoint. Les églises répertoriées affichent divers profils en matiére de
gouvernance: soit le couple du pasteur fait figure de parents de substitu-
tion pour les jeunes, dont plusieurs sont séparés physiquement de leurs
parents, rentrés au pays ou décédés, soit le pasteur célibataire entretient
des relations de type amical avec ses membres. Bien que toutes les églises
documentées manifestent des visées expansionnistes, elles maintiennent
des liens cordiaux entre elles, les pasteurs et officiants rituels circulant
d’une congrégation a l'autre. Les églises étudiées rassemblent majoritai-
rement des femmes, souvent célibataires, dans la vingtaine ou la trentaine,
ainsi que des jeunes, étudiants ou jeunes professionnels.

Les jeunes immigrants musulmans libanais

Dans le cadre d’une recherche sur la transmission de la religion et le
rapport au religieux des jeunes musulmans d’origines ethniques diverses,
20 entrevues ont été menées aupres de jeunes libanais chiites sur leurs
itinéraires religieux et les mécanismes de transmission et de socialisation
religieuses. Des leaders d’associations musulmanes ont aussi été rencon-
trés de fagcon formelle et informelle. Ces jeunes, qui se considérent comme
croyants et qui ont été recrutés en dehors des associations religieuses, se
sont installés a Montréal avec leurs parents; plusieurs membres de leur
famille élargie se trouvent au Liban ou sont disséminés un peu partout
dans le monde. Des observations participantes ont également été réalisées
dans des mosquées et des centres islamiques chiites a Montréal ainsi que
lors d’activités organisées par une association de jeunes chiites auxquelles
participent régulierement la majorité des personnes interviewées. Cette
association, créée dans les années 1980 dans le but de favoriser les liens
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entre les jeunes, propose des activités purement religieuses qui impliquent
la participation des chefs religieux (ex.: souper a l'occasion de la féte du
Prophete, conférence et souper lors du ramadan et de 'Achoura, doua
[invocations], etc.), mais aussi des activités sociales (glissades, gala, pique-
nique, cabane a sucre, patinage, etc.).

Convergences et divergences

Les deux études se distinguent par leur angle d’approche des populations
étudiées: 'enquéte réalisée aupres des jeunes pentecotistes a comme point
de départ leur participation aux congrégations africaines, tandis que la
recherche menée aupres des musulmans libanais chiites est davantage
axée sur les individus. En dépit de ces différences méthodologiques, nous
présentons dans les deux cas des jeunes immigrants dont le niveau de
pratique est relativement élevé, ce qui ne signifie pas que leur discours ne
peut pas étre critique relativement a la religion ou a 'institution religieuse
a laquelle ils adhérent. Tant les jeunes musulmans libanais chiites que les
jeunes pentecoOtistes congolais sont arrivés au Québec a un jeune 4ge ou
a l'adolescence. Ils sont dans la vingtaine et ne sont pas encore établis sur
les plans professionnel et familial.

Les jeunes et la religion
Initiation et transmission religieuse

Dans le pentecoétisme, si le nouveau-né peut étre accueilli dans la commu-
nauté au cours d’'une cérémonie de présentation, celle-ci ne marque tou-
tefois pas son adhésion au groupe. Laffiliation au pentecéotisme constitue
une décision qu'il revient de prendre a I'individu seul. Le baptéme par l'eau
se fait habituellement a ’age de raison, lorsque le jeune est capable d’ac-
cepter consciemment Jésus comme son sauveur. Le rituel est le signe
public de la conversion du nouveau croyant. Lengagement dans la foi
pentecotiste reléve donc autant pour les jeunes interviewés d'une démarche
active de la part du croyant que d’'un lien personnel et privilégié ressenti
avec le divin. En témoignant périodiquement de cette expérience fonda-
trice du divin, les pentecotistes réaffirment leur appartenance a la com-
munauté. Lenseignement du savoir religieux est essentiellement assumé
par les églises, qui organisent pour la plupart des écoles du dimanche
(ECODIM) qui ont lieu pendant le sermon. Notons que la plupart des
jeunes de notre enquéte ont adhéré a I’église pentecétiste par eux-mémes,
sans |'intermédiaire de leurs parents. Certains se sont convertis a Montréal.
Pour les jeunes pentecétistes d’origine congolaise, ces régles d’affiliation
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religieuse centrées sur le choix autonome de 'individu tendent a limiter
autant les principes d’autorité du leader religieux que ceux du lignage.

A T'inverse, 'islam considére que tout un chacun nait musulman, de
sorte que l'affiliation religieuse ne reléve pas d’'un choix personnel, mais
d’'une reconnaissance de sa propre nature. La socialisation religieuse passe
essentiellement par le lignage et, en contexte migratoire, les parents
libanais chiites redoublent d’efforts pour transmettre les fondements de
I'islam a leurs enfants. La plupart des personnes interviewées ont recu
une instruction religieuse et ont été encouragées a prendre part aux
multiples activités religieuses, que ce soit a la maison ou aupres d’insti-
tutions musulmanes ol certains disent avoir bénéficié d’un enseignement
plus formel (classes de fin de semaine offertes a la mosquée, camps de
jour pendant la période estivale, scoutisme). Les visites au Liban leur ont
également permis de s'imprégner des principes religieux. Dans un con-
texte ou ils se situent dans une position de minoritaires (un point sur
lequel nous reviendrons plus tard), les jeunes musulmans font face a des
situations non examinées par la tradition islamique qui les ameénent a
concilier les principes islamiques avec les valeurs de la société québécoise.
Leurs interrogations, qui concernent surtout les frontieres du licite et de
I'illicite (Peuvent-ils porter des jeans ? Peuvent-ils avoir des amis de 'autre
sexe ? Peuvent-ils écouter de la musique populaire ?), trouvent des réponses
aupres de diverses sources de connaissances: la famille, les chefs religieux,
les livres religieux, les discussions avec d’autres jeunes musulmans, les
conférences, les enregistrements d’hommes de foi, les associations reli-
gieuses ou Internet. Ces multiples voix viennent nuancer l'autorité des
institutions traditionnelles, notamment en ce qui concerne la production
d’un savoir islamique local (Van Bruinessen 2007).

Des activités sociales dédiées aux jeunes

Dans les églises pentecdtistes comme dans les centres chiites répertoriés,
ce sont les activités sociales qui attirent le plus les jeunes. La fréquence
de ces activités vise autant a maintenir les jeunes dans la religion qu’a les
éloigner du domaine de l'«illicite», dans le cas des musulmans, ou du
«mondain », dans le cas des pentecétistes. Dans les églises dont les effec-
tifs le justifient, les jeunes de 12 a 21 ans sont intégrés dans un groupe
appelé «ministére de la jeunesse» qui organise diverses activités a leur
intention, en général le vendredi soir (concerts, visionnement de films) ou
lors de fins de semaine spéciales (campings, etc.). Une des églises, qui
meéne une campagne de financement pour agrandir ses locaux, justifie son
projet par la possibilité d'offrir un espace plus grand aux jeunes, et notam-
ment une salle de billard. En fait, les églises donnent habituellement la
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priorité a leur clientele jeune et adolescente, quelles voient comme l'avenir
de la congrégation, mais aussi comme une population particuliérement
exposée aux difficultés et aux écueils de 'insertion dans le pays d’accueil
(gangs de rue, obstacles sur le marché du travail). Aussi proposent-elles
des activités telles que des rencontres de priéres, des soirées de commu-
nions fraternelles, des spectacles et concerts de musique chrétienne afin
d’encadrer les jeunes.

Pour les jeunes libanais chiites également, les activités religieuses ont
toujours lieu dans I'un ou l'autre des lieux de culte chiites montréalais ot
se déroulent également des activités sociales (souvent organisées par
I’Association des jeunes musulmans de Montréal) tout aussi nombreuses.
Ces derniéres comportent toujours un volet religieux, que ce soit la pré-
sence d’un chef religieux ou d’'une pause pour la priére. Lassociation se
fait un point d’honneur de véhiculer les bases du chiisme et de sa pratique
aupres des jeunes a l'aide de diverses activités dont, notamment, la pro-
jection d’un film au sous-sol d'une mosquée suivie d'une discussion avec
le chef religieux. Par exemple, un des films portait sur un jeune aux prises
avec des problemes de délinquance et proposait des solutions religieuses
a son désarroi. Un des membres actifs de ’association précise qu'il s’agit
avant tout d’éviter que les jeunes ne soient tentés par des activités non
autorisées (fréquenter un bar et y boire de l'alcool, entre autres).

Des espaces de sociabilité mobiles

Pour les Libanais comme pour les Congolais, le secteur associatif constitue
une ressource matérielle, symbolique et sociale primordiale qui offre des
services dynamiques et bien organisés. Comme en RDC (Mossiere 2012),
les églises pentecdtistes congolaises constituent avant tout un espace de
sociabilité pour leurs membres, quoiquelles n’integrent pas de pratiques
festives liées au pays d’origine et n'expriment pas d’attachement spécifique
au continent africain, sauf par quelques modes d’expressivité quasi pré-
réflexifs (musique). Les leaders aiment a présenter leurs églises comme
«multiethniques », méme si les membres sont pour la plupart d’origine
africaine subsaharienne ou haitienne. C'est la dynamique communautaire
ainsi que l'effervescence rituelle, en particulier musicale, des lieux qui
attirent les jeunes dans ces églises. Nombre d’entre eux s'organisent en
chorales ou en groupes de musique. Certains réalisent méme des tournées
au sein d’autres églises; d'autres sont chargés d’enregistrer les événements
cultuels sous format vidéo, de les mettre en ligne, d’entretenir les blogues
de certaines églises plus actives et de gérer les interfaces radiophoniques
avec des sites Internet. La forte composante multimédia des églises pen-
tecotistes reflete le mode de sociabilité de leur jeune clientéle. Elle est en
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effet grandement imprégnée par les possibilités de communication syn-
chrones offertes par les médias sociaux, notamment par la présence
constante des jeunes sur la plateforme Facebook a 'aide des téléphones
intelligents, dont la majorité est munie.

Chez les Libanais également, la dimension sociale des activités orga-
nisées par I’Association des jeunes musulmans de Montréal explique leur
popularité. Outre le désir de s’informer sur leur religion, les jeunes
apprécient y cotoyer dautres jeunes, tout en échappant d’'une certaine
facon au controle des parents. Lors d’une soirée pour commémorer
I’Achoura, plusieurs ont rapporté y assister dans le but de retrouver des
personnes de leur age. Nous avons vu ailleurs que les activités commu-
nautaires des musulmans libanais a Montréal sorganisent essentiellement
au sein des lieux de culte (Fortin, LeBlanc et Le Gall 2008). Toutefois,
contrairement aux églises pentecdtistes, ol les jeunes constituent une
clienteéle majoritaire, les lieux de culte chiites musulmans demeurent
principalement un lieu de rassemblement pour les familles, qui sont
nombreuses a Montréal. Par ailleurs, les activités destinées aux jeunes
sont surtout organisées par ’Association des jeunes musulmans, qui les
diffuse via sa page Facebook et son site Internet ainsi que par des courriels
envoyés a ses membres.

Si le lieu de culte constitue un point de référence central, les jeunes
interviewés disent fréquenter plusieurs mosquées ou églises. Chez les
Libanais, la mobilité entre mosquées dépend généralement de la proximité
géographique du lieu de culte, mais aussi de la langue utilisée dans les
discours (arabe classique ou non) ainsi que des différences culturelles
entre leaders libanais, irakiens ou iraniens. La mosquée irakienne, qui
dessert essentiellement la population libanaise, est généralement appré-
ciée, et ce, bien que plusieurs notent des différences marquées avec les
mosquées libanaises, notamment en ce qui concerne la mixité.

Les jeunes pentecotistes rencontrés affichent la méme flexibilité quant
a leur lieu de culte: la plupart se disent fidéles a une église, généralement
celle qui les a accueillis a leur arrivée au Québec, tout en participant a
certains rituels et activités spéciales organisés par d’autres congrégations.
C’est généralement leur réseau d’amis qui leur fait découvrir de nouvelles
églises ol ils choisissent de se rendre certains dimanches, en fonction du
charisme de l'officiant rituel prévu — notamment si celui-ci provient de
I'étranger — ou selon la thématique de l'activité, celle traitant des relations
amoureuses remportant le plus de succes. Contrairement aux jeunes
libanais, dont la religiosité s’inscrit dans une continuité familiale, I'adhé-
sion au pentecdtisme chez les jeunes vise souvent a saffranchir de la
socialisation premiere transmise par le lignage. Nous reviendrons sur ce
point dans la prochaine section.
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Les jeunes, la religion et la participation publique

En arrivant au Québec, les Congolais, tout comme les Libanais, endossent
le statut du minoritaire et se voient confrontés aux possibles expériences
de discrimination qui en découlent (Renaud, Germain et Leloup 2004).
Alors que laffiliation musulmane héritée par les Libanais les place dans
une situation doublement minoritaire et stigmatisante, les Congolais
semblent vouloir inverser leur statut en adoptant et en affichant une
identité chrétienne a laquelle ils associent les attributs de la modernité et
du néolibéralisme de leur pays d’accueil. Ainsi, les expériences et les dis-
cours relatifs au statut de minoritaire se déclinent de fagon variable pour
les jeunes musulmans chiites et pour les jeunes pentecétistes congolais.

Des expériences et représentations de la condition de minoritaire

De facon historiquement inédite (Cesari 2004), les musulmans établis
dans les pays occidentaux se trouvent dans une situation de minoritaire,
une condition que renforce I'obédience chiite de nos répondants. Dans ce
contexte, s'ils se définissent comme musulmans, les jeunes libanais chiites
interviewés se présentent également selon les référents locaux. Ils se
décrivent comme étant a la fois «libanais d'origine » et « québécois ». Tout
en se disant profondément attachés au Québec, ils revendiquent fortement
leurs origines libanaises et n'y voient aucune contradiction, comme en
témoigne Dodo (19 ans, au Québec depuis I’age de 3 ans): « Oui, je suis
libanaise! Méme si je vis au Québec! Je me consideére comme québécoise
aussi parce que jaime bien les traditions québécoises aussi, mais je reste
avec lidentité libanaise. » En plus d’avoir passé les premiéres années de
leur vie au Liban, cest aussi le pays de leurs ancétres, ou ils ont «leurs
racines», comme l'exprime Nabil (20 ans, au Québec depuis I’age de
2 ans):

Méme si je me disais que je veux devenir québécois, que je mapplique a
devenir québécois, je vais toujours dire que je suis d’origine libanaise. Parce
que, méme si je peux faire n’importe quoi, je suis né au Liban, mes parents
sont nés au Liban, mes grands-parents sont nés au Liban. On ne peut pas
nier son origine.

Parce qu’ils ont grandi au Québec, ils se considérent comme québé-
cois, mais aussi comme montréalais ou canadiens, selon les cas. Si quel-
ques-uns n'excluent pas la possibilité de retourner vivre au Liban un jour,
ils déplorent les conditions de vie qui y prévalent, de sorte que la plupart
envisagent leur avenir au Québec et s'engagent concretement dans la
société québécoise. Ainsi, certains jeunes s'impliquent bénévolement dans
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différents organismes, une pratique encouragée par les leaders religieux
lors de leurs préches. En plus de s’investir personnellement dans la com-
munauté chiite libanaise, Ali (25 ans, au Québec depuis 1’age de 7 ans)
juge essentiel de contribuer a I’épanouissement de la société québécoise
puisque, selon lui, un bon musulman est celui qui fait passer les intéréts
de sa collectivité avant ses propres intéréts: « Quelqu'un qui va rester
ancré a ne travailler que pour les intéréts du Liban, ou des musulmans, a
mes yeux, ce n'est pas nécessairement un bon musulman. On est dans la
société québécoise: il faut amener sa contribution dans la société québé-
coise.» Plusieurs jeunes sont également membres de partis politiques, et
certains y militent activement.

A l'inverse des Libanais, les jeunes pentecotistes se définissent rare-
ment selon leur origine ethnique ou selon la couleur de leur peau, ces
référents qui leur apparaissaient significatifs avant leur conversion étant
amplement dépassés par leur nouvelle identité religieuse. Comme 1'ob-
serve Sarah Demart (2008) aupres de pentecotistes d’'origine congolaise
en Belgique, la mobilisation de la ressource chrétienne permet de sur-
monter les stigmates attribués a la condition de minoritaire et de trans-
former l'expérience d’immigration en un «combat pour I'intégration ».
Laffiliation chrétienne situe alors les croyants dans une communauté
décrite comme universelle et qui se veut englobante, tout en délimitant
de nouvelles frontieres sociales. Claudette, une jeune femme arrivée au
Québec a 'adolescence, oppose les expériences de discrimination passées
a sa vision du monde actuelle: « Maintenant, je ne vois plus “celui-ci est
noir et celui-la est blanc”. Nous sommes tous des étres humains au service
de l'ceuvre de Dieu. [...] Mais tu dois étre baptisé... Il faut faire la différence
entre ceux qui sont baptisés et les autres.» Tandis que les jeunes chiites
libanais évoquent leur origine libanaise avec fierté, les Congolais entre-
tiennent un sentiment d’appartenance relativement mitigé envers leur
pays d’origine, que la plupart ont d’ailleurs quitté a un tres jeune age et
ou ils ne retournent que rarement, voire jamais, faute de moyens ou de
liens familiaux sur place. La majorité des jeunes Congolais pentecdtistes
considerent la RDC comme un pays chaotique, embourbé dans des logi-
ques coutumiéres et tribales, par opposition a la modernité qu’ils asso-
cient au développement occidental et au sein de laquelle la majorité
souhaite s’inscrire, s'intégrant ainsi dans le groupe majoritaire. En ce
sens, la conversion au christianisme constitue une stratégie d’adhésion
aux valeurs modernes et néolibérales de la société d’accueil. L'individua-
lisme véhiculé par le pentecotisme permet par exemple d’échapper a la
contrainte communautaire et d’accéder a une éventuelle mobilité sociale
et économique, mobilité quencouragent d’ailleurs grandement les ser-
mons des pasteurs. Paradoxalement, les jeunes apprécient également la
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forte solidarité communautaire qui caractérise la vie de 'Eglise et qui leur
semble moins contraignante que celle du lignage. De fait, les différencia-
tions entre membres s’articulent autour du référent générationnel. En
effet, les ainés parlent parfois mal le francais et reproduisent certains
traits culturels du pays d’origine (vétements traditionnels, pratiques
matrimoniales), tandis que les jeunes maitrisent mieux les compétences
nécessaires au fonctionnement dans le pays d’accueil (langue, technologie)
et adhérent plus facilement au discours normatif véhiculé par I'Eglise, qui
semble relativement moderne comparativement au contexte congolais.

Pour beaucoup de jeunes, les églises constituent une option a l'autorité
traditionnelle des ainés, moins légitime a leurs yeux que l'autorité morale
des leaders religieux, particulierement en ce qui a trait aux regles matri-
moniales. Ces leaders négocient habilement entre le discours chrétien
(monogamie, mariage fondé sur le libre consentement des partenaires) et
la transmission de certaines valeurs et pratiques liées au pays (sens de la
famille, respect des ainés, paiement de la dot a la famille de la fiancée).
Ils jouent parfois également le role de médiateur entre les jeunes et leurs
parents. Dailleurs, pour les jeunes libanais comme pour les jeunes pen-
tecdtistes, les caractéristiques du leader, son charisme et sa capacité a faire
des liens entre le vécu des jeunes et les réalités de I'insertion dans la vie
québécoise ont une grande incidence sur leur niveau de participation aux
activités de la mosquée ou de I’église, comme l'explique Dodo: « Nous, les
jeunes, on a besoin de quelquun qui parle un peu comme nous, quelqu'un
qui parle le frangais parce qu'on nest pas trop bon en arabe, quelqu’un
qui connait nos préoccupations. Pas quelqu'un qui est venu du Liban, [...]
qui va mesurer les choses selon ses critéres, qui se basent sur ce qui était
présent a son époque au Liban.» Les jeunes pentecdtistes, quant a eux,
attribuent une grande légitimité a de nouvelles figures d’autorité dont le
potentiel charismatique s'exprime par des appellations autoproclamées
de «prophetes» ou d’«apdtres», et dont les possibilités de circulation
globale au sein des réseaux pentecotistes témoignent des compétences
religieuses autant que des capacités a sapproprier 'espace transnational
(Mossiére [a paraitre]). Le discours que ces leaders portent sur la société
d’accueil influence donc beaucoup la vision que les jeunes ont du Québec
et leur mode de participation dans la vie publique.

Des discours sur la société d’accueil

Les jeunes libanais chiites comme les jeunes pentecotistes congolais
entretiennent leur propre vision de leur place au Québec: si les premiers
souhaitent étre reconnus comme partie prenante de la société d’accueil
(en insistant sur la possibilité d’étre a la fois musulman et québécois), les
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seconds esperent y participer en ayant acces & une certaine mobilité
sociale et économique. Ces projets se refletent dans les propos des chefs
religieux, qui mettent l'accent sur la nécessité de s’intégrer et encouragent
les jeunes a persévérer sur le plan scolaire et a poursuivre des études
universitaires. Les imams insistent réguliérement sur 'importance pour
les membres de s’impliquer activement dans leur milieu et recommandent
vivement d’aller voter en période d’élection. Dans le but d’informer la
communauté chiite, des représentants des différents partis politiques sont
régulierement invités par les mosquées ou centres islamiques a présenter
et a débattre leur plateforme électorale. Le désir de changer les mentalités
afin que les musulmans trouvent une place dans la société québécoise
teinte également les activités de ’Association des jeunes musulmans de
Montréal et des institutions religieuses, alors qu'un de leurs objectifs est
de faire connaitre l'islam a la population québécoise. U'Association des
jeunes libanais musulmans, en collaboration avec les institutions reli-
gieuses, planifie régulierement des activités pour favoriser un dialogue
avec la population québécoise. Par exemple, lors d’une soirée pour com-
mémorer la naissance de Fatima al-Zahra, la fille du prophete Mahomet,
qui a eu lieu dans un des centres islamiques, les jeunes ont organisé une
conférence sur les femmes et I'islam pour des étudiants d’une université
montréalaise afin de «se faire connaitre auprés des Québécois et de briser
certains préjugés» (un des organisateurs de la soirée). Quelques jeunes
filles ont ainsi témoigné devant la Commission Bouchard-Taylor sur les
accommodements raisonnables afin de présenter une image différente des
musulmanes, tandis que d’autres se sont jointes au groupe de femmes
voilées qui s’est rendu a Hérouxville pour dialoguer avec des élus et des
citoyens aux lendemains de 'adoption, en 2007, d’'un code de vie par cette
municipalité.

Lorsque les jeunes sengagent activement sur la place publique, ils le
font souvent en tant que musulmans, si bien que, curieusement, le désir
marqué de revendiquer leur citoyenneté renforce leurs croyances et
pratiques religieuses. En ce sens, Nana (22 ans, au Québec depuis I’age
de 2 ans) insiste sur 'importance de projeter une image de soi positive:
« Grdce a tes croyances, tu peux faire face aux préjugés. Si tu ne crois pas,
si tu ne pratiques pas, si tu ne sens pas quelles sont importantes pour
toi, tu ne peux pas convaincre ou montrer limage [en laquelle] tu crois
vraiment. »

Si les efforts investis par les jeunes musulmans dans la société d’accueil
visent a changer I'image des musulmans et a revendiquer leur apparte-
nance au Québec, les jeunes pentecotistes se sentent davantage dotés de
la mission de moraliser leur société de résidence et de 'englober dans
l'univers moral chrétien. En effet, bien qu'ils considérent leur identité
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chrétienne comme en adéquation avec le mode de fonctionnement de la
société d’accueil, les jeunes pentecotistes demeurent conscients que le
pentecdtisme n'y est pas majoritaire; ce pourquoi leur participation sur
la place publique comporte essentiellement des visées d’évangélisation.
La plupart jugent d’ailleurs les meeurs québécoises relativement éloignées
de la vérité chrétienne et se dissocient donc des valeurs qui y sont véhi-
culées. Par exemple, le systéeme d’éducation est percu comme étant trop
permissif; les jeunes seraient pourvus d’'un exces de liberté qui les dessert.
Le fort taux de suicide qui sévit au sein de cette population dans la pro-
vince est a ce propos trés souvent évoqué. Par conséquent, les leaders
religieux préconisent non seulement de se préserver de l'influence du
monde non chrétien, mais aussi de diffuser autant que possible la morale
chrétienne afin de contribuer a modifier les comportements moraux et
les modeles sociaux. Ainsi, plusieurs jeunes rapportent participer a des
veillées mensuelles dans le but de prier pour la société québécoise. Parce
que les pentecotistes percoivent les Québécois comme une population
ayant un criant « besoin du Seigneur », leur engagement s’étend également
a la place publique. Dans une église congolaise implantée a Montréal
depuis une Assemblée Chrétienne de la Parole Vivante de Montréal
(ACPVM) -, certains jeunes accompagnent la femme du pasteur pour
prier dans les hopitaux, tandis que d’autres mettent sur pied des ceuvres
charitables a Noél ou organisent du bénévolat dans des centres commu-
nautaires. Les stratégies d’évangélisation développées par les jeunes font
partie de la quotidienneté de leur vie sociale, en particulier dans le milieu
scolaire ou dans le milieu de travail. Ainsi, un jeune congolais particulie-
rement conscient de sa mission nous confiait son objectif: « Une personne
sauvée par semaine, c'est bien!»

Bien que les deux groupes que nous avons étudiés constituent des
minorités au Québec, tant en ce qui concerne la confession religieuse que
l'origine ethnique, les jeunes de ces groupes développent des stratégies
bien différentes pour contourner cette condition. Dans le cas des Libanais
chiites, la perception du statut de minoritaire explique autant I'attache-
ment au pays d’origine que la nécessité de participer civiquement a la
société d’accueil pour y faire entendre leurs voix. La possibilité et l'effica-
cité de ces formes de revendication identitaire proviennent de la forte
dynamique associative de ce groupe, d'ol nait le désir de changer 'image
des musulmans. Dans le cas des pentecotistes congolais, les jeunes s’iden-
tifient avant tout a leur affiliation chrétienne, ce qui leur permet de
dépasser leur expérience de minoritaire, laquelle est essentiellement liée
a leur origine ethnique. S’ils congoivent leur présence dans la société
d’accueil selon des frontieres morales d’inclusion et d’exclusion strictes,
ils n’en participent pas moins a I'espace public dans le cadre d'une mission
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d’évangélisation. Ces deux types de discours et de pratiques identitaires
traduisent des modes d’appartenance qui dépassent les frontieres locales.
Les formes de transnationalisme qui en découlent répondent a des logi-
ques distinctes que détermine en grande partie le contexte politique;
chacune révele de nouvelles approches de la citoyenneté.

Des pratiques transnationales

Dans les deux groupes étudiés, la dimension transnationale de la religio-
sité repose sur 'usage des moyens technologiques, qui constituent autant
un outil de transmission des informations qu'un espace virtuel de ras-
semblement et d’échanges. Pour les jeunes pentecotistes, la présence de
ces technologies joue un role central dans l'attraction que peuvent exercer
les églises a leur endroit ainsi que dans l'agentivité et 'autonomie dont
ceux-ci font preuve dans leur parcours de religiosité, lequel est alors initié
par des réseaux amicaux chrétiens, souvent transnationaux.

Les jeunes libanais, quant a eux, se tournent régulierement vers des
sites Internet religieux gérés par des chiites (libanais, irakiens ou ira-
niens) afin d’obtenir des réponses sur divers themes a caractére social
ou religieux, ou pour connaitre 'opinion de figures religieuses chiites
importantes.

Pour les jeunes libanais chiites, les liens au pays d’origine revétent
plusieurs formes: tous les jeunes conservent un contact intense et régulier
avec la famille au Liban, en particulier lors des fétes et cérémonies reli-
gieuses. Ils y retournent réguliérement en vacances, seuls ou accompagnés
de membres de leur famille. Les jeunes sont également préoccupés par
les événements qui touchent le Liban, notamment sur le front israélien.
Nombreux sont ceux qui prennent part chaque année a Montréal aux
festivités entourant I'anniversaire de la libération du Liban, qui a eu lieu
en mai 2000. Cette célébration marque le retrait de I'armée israélienne
du sud du Liban, une région dont sont originaires un grand nombre de
familles. Les tensions politiques qu’a connues le Liban au cours des der-
niéres années en ont conduit plusieurs a retourner au pays, en 2009, afin
de prendre part aux élections législatives. Plusieurs ont aussi participé aux
nombreuses marches dans les rues de Montréal lors de l'opération mili-
taire israélienne menée dans la bande de Gaza, en 2008. En plus de sou-
ligner annuellement la libération du Liban, Raghida (18 ans, au Québec
depuis I’age de 2 ans) affirme avoir été présente a toutes les manifestations
organisées contre les bombardements: « Parce que c’est important pour
moi. Ceest le minimum que je puisse faire; je ne peux pas aider autre-
ment.» Son lien avec le Liban est surtout familial; d’ailleurs, elle dit
regretter ne pas avoir plus de parents a Montréal.
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Bien souvent, les leaders religieux mettent a profit les cérémonies
religieuses, en particulier celle de 'achoura, qui commémore le massacre
de I'imam Husayn et sa famille. Les leaders utilisent ce symbole de la lutte
contre 'oppression et les injustices dans le chiisme pour parler a leurs
fideles de la situation politique au Liban. De nombreux jeunes assistent
aussi aux cérémonies religieuses de cheikhs libanais invités par leurs
homologues montréalais. Le lien transnational avec le pays d’origine est
non seulement maintenu dans le cadre d’'un dialogue interreligieux qui
rassemble des imams chiites et sunnites, mais aussi grace a l'accueil de
personnalités politiques libanaises, comme le consul général ou des
ministres libanais, dont se chargent les leaders religieux. Enfin, les jeunes
interviewés participent a différentes activités culturelles libanaises non
confessionnelles (festivals, féte d’indépendance du Liban, etc.). Si les
réseaux des jeunes se déploient au-dela des frontieres de leur pays d’ori-
gine, ils demeurent restreints au Machreck. Bien entendu, leur lien a la
région se manifeste également a travers leur identité musulmane, et plus
spécifiquement chiite.

Les jeunes pentecotistes congolais affichent également un parcours
transnational qui, outre le pays d’origine, inclut cependant plusieurs
étapes: la majorité a quitté la RDC a un jeune 4ge, certains étant nés a
I’étranger; ils ont par la suite généralement vécu plusieurs années dans
un pays européen francophone (France, Suisse, Belgique) avant d’immi-
grer au Québec qui, pour certains, ne représente pas nécessairement une
destination finale. Quelques-uns envisagent de partir plus vers l'ouest en
quéte de travail et, parfois, pour y apprendre I'anglais. Leurs familles sont
souvent disséminées dans plusieurs pays, voire continents, et la fréquence
de leurs voyages vers ’Europe n’a de limites que le niveau de leurs res-
sources financieres. Peu d’entre eux se disent toutefois intéressés a revenir
au pays d’origine en visite, et encore moins définitivement, leur sentiment
d’appartenance y étant relativement faible. Cette forte propension au
transnationalisme s’inscrit par ailleurs dans le courant actuel du pente-
coHtisme, axé sur la notion de charisme des leaders et sur la circulation de
jeunes figures apostoliques, prophétiques et d’autres officiants rituels
organisés en réseaux (Mossiére et LeBlanc [a paraitre]).

Voyons comment cette dynamique transnationale se manifeste dans
le cas de Stéphanie, une jeune femme de 26 ans d'origine congolaise.
D’une mere issue de RDC et d’un pere du Congo-Brazzaville, Stéphanie
a suivi celui-ci dans ses divers lieux d’étude: née a Paris, elle a vécu en
Russie avant de revenir au Congo-Brazzaville, puis en RDC. En 1997, elle
arrive au Québec, ot son pére décide de faire émigrer ses enfants dans le
but de fuir les troubles politiques. Par la suite, il rentre lui-méme au pays,
ou sa femme était restée. Parmi les seize freres et sceurs de Stéphanie, dix
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sont établis au Canada, les autres étant répartis entre ’Europe et '’Afrique.
Stéphanie est née catholique, religion de sa meére, qui s’est par la suite
convertie a I'islam. C’est d’abord en RDC qu’elle est attirée par une église
pentecdtiste, en partie parce quelle peut y jouer de la batterie. Une fois
au Québec, elle est invitée par une connaissance a TACPVM, quelle fré-
quente sans vraiment se convertir. Elle sattache surtout au couple du
pasteur, qui veille sur elle lorsque son pére rentre en RDC, allant jusqu’'a
lui fournir l'argent pour acheter sa passe d’autobus. Stéphanie décide
ensuite de passer un an a Vancouver pour apprendre l'anglais. L3, elle
saffilie a une église pentecdtiste ou elle décide d’accepter Jésus comme
son sauveur. Elle se sent alors investie d'une mission aupres de ses core-
ligionnaires, mission pour laquelle Dieu l'aurait pourvue de dons parti-
culiers (prophétie, entre autres). De retour a Montréal, elle revient a
I’ACPVM davantage par loyauté que par attrait réel. Elle s’intéresse
davantage aux sermons pentecétistes qui circulent sur Internet en prove-
nance de diverses régions du monde — elle a dailleurs participé a quelques
«conventions » d’envergure aux Etats-Unis. Se sentant investie du devoir
d’aider son prochain, Stéphanie crée une association assortie d'un blogue,
spécialement destinée aux jeunes femmes en quéte d’identité. A l'aide de
mots simples, faisant subtilement allusion a Dieu, elle tente d’aider les
jeunes filles a retrouver l'estime de soi, en particulier dans leurs relations
amoureuses, avec les valeurs familiales toujours présentes en filigrane. Si
elle se dit chrétienne, elle s'engage autant aupres des jeunes des églises
que des jeunes non chrétiens de son environnement d’accueil. Par ailleurs,
ses activités sociales ne représentent pas pour elle un mode d’insertion
dans la société québécoise. A I'intersection entre engagement dans l'es-
pace public québécois et insertion dans les milieux pentecotistes congo-
lais, ses stratégies de sociabilité attestent davantage d’un transnationalisme
vécu comme un mode de vie typiquement africain, auquel le pentecotisme
octroie légitimité et matérialité.

Siun tel transnationalisme emprunte les canaux historiques communs
liés a la francophonie et a 'ethnicité, il ne signifie cependant pas le main-
tien d’un lien fort avec le pays d’origine, dont beaucoup ne maitrisent pas
les langues vernaculaires. Les pratiques des jeunes pentecotistes s’inscri-
vent dans une logique de déterritorialisation reposant sur le dynamisme
de réseaux sociaux qui, sans créer de liens forts entre les individus,
contribuent & aménager un espace de mobilisation et d’appartenance
commun autour de l'identité chrétienne et de sa vocation missionnaire.

Les différences que nous observons entre les pratiques transnatio-
nales des jeunes pentecdtistes et celles des jeunes chiites nous ameénent a
conclure que, selon la terminologie proposée par Roudometov (2005), les
premiers contribuent a la création d'un espace de moralité transnational
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qu’ils visent a étendre en agissant sur le local, tandis que les seconds
constituent davantage une communauté transnationale fondée sur les
relations que nouent les Libanais installés de part et d’autre de ’Atlan-
tique. Cependant, cette dynamique différenciée participe également d’'une
conjoncture globale largement faconnée par certaines idéologies que Glick
Schiller (2005) qualifie d’impérialistes. L'anthropologue, qui récuse le
recours a un «nationalisme méthodologique» pour comprendre les phé-
nomeénes de transnationalisme, propose de tenir compte des forces sociales
et politiques qui forgent le champ social transnational. Les différences
que nous percevons entre les jeunes chiites et les jeunes pentecotistes
pourraient donc s’articuler, d'une part, a un fondamentalisme chrétien
directement alimenté et soutenu par le systeme nord-américain qui se
diffuse avec succes dans les pays du Sud, et a fortiori en Afrique, et, d’autre
part, a une islamophobie rampante depuis le 11 septembre 2001, qui oblige
les musulmans résidant en Occident a négocier leur identité et leur place
dans un contexte d’hostilité publique et médiatique. Si, dans le premier
cas, les liens transnationaux sont catalysés par un paradigme néolibéral
qui présente la projection des individus et des collectivités dans la sphére
globale comme un comportement souhaitable, dans le second cas, les
expériences de discrimination et de stigmatisation vécues au pays de rési-
dence, auxquelles fait écho la situation géopolitique de la région d’origine,
justifient en partie le maintien d’'un vif sentiment de solidarité avec le
Liban, tout comme le fort engagement politique dans la société québécoise.

Conclusion

Puisqu’ils sont porteurs d’'un double statut de minorité — ethnique et
religieuse —, leur catégorie générationnelle, en particulier la précocité de
l'arrivée au Québec, permet aux jeunes pentecotistes et aux jeunes chiites
de nos enquétes de développer les compétences sociales et culturelles
nécessaires a leur présence dans l'espace public. Leur maitrise du francais
ainsi que des outils technologiques leur donnent accés a des espaces
sociaux qui dépassent les frontiéres de la communauté religieuse et les
dotent d’un role de médiation entre leur communauté, religieuse et cultu-
relle d'une part, et l'espace public, voisinage et milieux de vie de proximité
d’autre part. Ainsi, la plupart des jeunes rencontrés font preuve d’'un
engagement actif dans la quotidienneté de leur expérience québécoise, les
jeunes chiites a des fins de sensibilisation de l'opinion publique permet-
tant une forme de dialogue social et les jeunes pentecétistes dans un but
d’évangélisation visant un englobement du local dans un univers global.

Pour les jeunes croyants pratiquants que nous avons rencontrés, le
rapport a l'espace public est nettement lié au statut qui est attribué a la
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variable religieuse, et en particulier a leur confession propre. Par consé-
quent, leur rapport a la société d’accueil est faconné par les possibilités
d’expression et de reconnaissance de leur identité religieuse qu’ils y
trouvent. Les aspirations et positionnements exprimés par ces jeunes
croyants invitent donc a repenser le role de la religion dans 'espace public,
non dans un sens d’exclusion systématique, mais dans un sens d'ouverture
a I'Autre que rendent désormais nécessaire autant que souhaitable les
profils «pratiquant» et «croyant» de plus en plus divers, et non moins
réels et engagés, de la jeune génération de Québécois. A cet égard, nos
données contredisent I'image véhiculée dans les médias a l'effet que la
religion constituerait un frein a I'intégration des immigrants. Elles appuient
au contraire les travaux récents qui soulignent le réle de la religion, et en
particulier des associations religieuses, comme ressource dans 'intégra-
tion des migrants (Grundel et Maliepaard 2012 ; Levitt 2008).

Par ailleurs, le profil migratoire des jeunes interrogés ainsi que les
diverses expériences sociales et politiques forgées par des tendances
globales (islamophobie, diffusion du fondamentalisme chrétien) donnent
lieu a des pratiques transnationales de formes variées, dont notre étude a
montré les possibilités d’articulation avec l'objectif d’insertion dans le
paysage social québécois. Quelles que soient leurs motivations, ces prati-
ques transnationales semblent désormais liées a I'expérience migratoire
et justifient une compréhension de l'espace public qui tiendrait compte
de tendances plus globales (pressions vers la laicisation, résurgence des
identités nationales, etc.). Ces tendances favorisent ou entravent le main-
tien de liens sociaux, religieux ou politiques qui se déploient au-dela du
national.

La notion de flexibilité est de plus en plus évoquée dans les discussions
sur les nouvelles formes de citoyenneté induites par le transnationalisme
(Maira 2008; Ong 1999). Il nous semble que celle de l'«intégration »
(envisagée, et socialement acceptée) devrait également afficher une cer-
taine souplesse qui tiendrait compte, non sans garde-fous, des construc-
tions et projets identitaires de plus en plus complexes des individus qui
s’insérent dans le tissu social et politique québécaois.
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