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Est-ce que les familles LGBTQZ+
racisées/migrantes et autochtones existent?
Combien sont-elles et pourquoi nous ne les
voyons pas nécessairement?

Les communautés LGBTQ2+ (lesbiennes, gais, bisexuel.le.s, trans, queer, bispituel.le.s et plus) sont
plurielles et composées d’'individus qui existent a I'intersection de diverses identifications. En effet,
certaines personnes LGBTQ2+ sont aussi des personnes racisées, migrantes, autochtones, en
situation de handicap ou encore vivant dans une importante précarité financiére pour ne nommer
que ces axes. Longtemps, les personnes racisées et/ou migrantes ont été réduites a leur identifica-
tion raciale/ethnique et/ou migratoire ne laissant aucune place pour l'inclusion d’autres facettes de
leur identité/identification tels que I’'homosexualité. Cependant, certaines personnes s'identifient
comme LGBTQ2+ ou ont des relations amoureuses/affectives avec des personnes du méme genre
et sont également des personnes racisées et/ou migrantes. Il est donc tout a fait logique de s'imaginer
que ces personnes puissent également étre parents et/ou s’identifier comme figure parentale.
Donc oui, les familles BIPOC' LGBTQ2+ existent!

Bien qu'il soit impossible d’estimer avec exactitude le nombre de familles composées de parents
s'identifiant aux communautés LGBTQ2+ pour diverses raisons, certaines données récentes en
contexte états-unien tirées du National Transgender Discrimination Survey (Grant et al., 2011)
soutiennent que les parents trans et/ou queer racisés sont proportionnellement nombreux au sein
des communautés LGBTQ2+.2 En effet, on rapporte que 45% des personnes autochtones/bispiri-
tuelles ont des enfants et que 36% a 40% des personnes trans latinx® et/ou noires sont également
des parents (Stotzer et al., 2014). Bien que ces données ne se rapportent pas a la population
canadienne pour laquelle il demeure impossible a ce jour d’avoir ce genre de résultats, nous estimons
qgu’elles se transposent bien aux familles LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes dans notre contexte
national. En effet, les communautés autochtones sont parmi les groupes qui ont un taux de natalité
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le plus élevé au pays” ainsi que les personnes ayant immigré au cours des cing derniéres années®
(Lacourse, 2015; Kastanis et Gates, 2013a, 2013b). Les études américaines précédemment citées
soutiennent également que ces familles composées de parents trans et/ou queer racisées et/ou
migrants ne se retrouvent pas nécessairement parmi des membres de leurs communautés LGBTQ2+
(Kastanis et Gates, 2013a, 2013b). En effet, pour de nombreuses raisons d’ordre systémique, ces
familles demeurent généralement a proximité de leurs communautés ethniques et/ou culturelles.
Cela est aussi valable au Canada alors que la majorité des personnes autochtones vivent encore sur
les réserves et que les personnes migrantes se retrouvent dans des quartiers principalement fréquentés
par des personnes nouvellement arrivées au Canada. Plusieurs études démontrent a cet effet que
les familles composées de parents LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes et particuliérement de parents
trans et/ou queer font face a d'importantes barriéres systémiques qui se répercutent sur leur capacité
a avoir un logement et sur leurs conditions de vie en général (DeFilippis, 2018). En effet, les parents
LGBTQ2+ racisés et/ou migrants vivent généralement dans une précarité financiere beaucoup plus
importante que leurs homologues blancs. De plus, des situations de vulnérabilité en lien avec le
logement, le travail, la brutalité policiere et l'emprisonnement affectent beaucoup plus les parents
LGBTQ+ racisés et/ou migrants (James et Magpantay, 2017).

Ainsi, bien qu'il soit impossible a I'neure actuelle d’avoir un chiffre exact qui nous permettrait de détermi-
ner le nombre de personnes LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes qui sont également des parents ou qui
s'identifient comme des figures parentales au Québec, nous reconnaissons que ces personnes font
partie des minorités sexuelles qui sont les plus susceptibles d’élever des enfants (Johnson, 2018;
Kastanis et Wilson, 2014). Cela s’explique notamment par le fait qu'un nombre éleveé d’entre eux/elles/iels
acceéde a la parentalité a travers des relations hétérosexuelles antérieures ou a un rapport différent a la
parentalité qui ne rentre pas nécessairement dans le modéle nucléaire et occidentalocentré. Néanmoins,
ces parentfs existent et leurs expériences familiales et/ou de parentalité demeurent encore invisibles et
méconnues. Cette invisibilité est notoire dans diverses sphéres. Elle est apparente dans la littérature sur
les familles LGBTQ2+ qui portent actuellement largement sur les méres lesbiennes blanches et les péres
gais blancs, mais egalement dans les représentations de culture populaire (Van Eeden-Moorefield et al.,
2018; Brainer et al., 2020). Leur effacement des sphéres représentationnelles contribue également a
leur isolement et a leur distance de certains milieux communautaires LGBTQ+ au sein desquels elles
brillent par leur absence (Radis et Sands, 2020). En effet, certaines études récentes montrent que ces
personnes et familles ne souhaitent pas toujours participer et/ou s'impliquer au sein d’associations
LGBTQ+ notamment parce quelles ne s’y sentent pas incluses et/ou mal représentées ou mécomprises
(Brockenbrough, 2016). Pourtant, ces familles qui vivent a l'intersection de différents axes d’oppressions
existent et doivent étre incluses de facon proactive, notamment au sein de certains organismes LGBTQ+
du Québec afin de mieux comprendre leurs réalités et mieux répondre a leurs besoins.
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2.

Pourquoi devons-nous faire la différence
entre les familles BIPOC LGBTQZR2+ et les
familles LGBTQ+ blanches? Le fait de
soulever leurs spécificités ethniques/raciales
et/oureligieuses naugmente-t-il par leurs
différences et potentiellement ne contribue-t-il
pas ales stigmatiser davantage?

En 2016, le mouvement Black Lives Matter a immobilisé la Pride de Toronto afin de dénoncer les
dynamiques racistes qui étaient bien présentes au sein de la structure de I'événement et au sein
d’autres espaces LGBTQ+ (Brainer et. al., 2020). Des revendications claires quant a I'inclusion plus
explicite et équitable de personnes trans et queer racisées et/ou migrantes ont été évoquées lors
de cet important moment (Brainer et al., 2020). Cet événement est notoire parce qu’il souléve le
manque de représentations et d’inclusion des personnes racisées/migrantes et/ou autochtones au
sein des communautés LGBTQ+ au Canada et dans divers pays occidentaux. En effet, dans les
derniéres années, plusieurs activistes et académiciens racisées ont dénoncé et tenté de démanteler
le racisme qui traverse eégalement les organisations LGBTQ+ (Boston et Duyvendak, 2015).

Les revendications du mouvement Black Lives Matter ont contribué a mettre la lumiére sur la
narratif blanc et homonationaliste® qui contfinue d’étre préedominant en Occident et qui influence
également les communautés LGBTQ+ notamment dans leur fagcon de soutenir et de défendre les
intéréts des minorités sexuelles et de genre. Ces constatations privilégient les intéréts des personnes
blanches de classe socio-économique plutot aisée (DeFilippis, 2018), mais n‘adressent pas néces-
sairement les besoins urgents et prioritaires des communautés BIPOC. Malgré les revendications et
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les mouvements de dénonciation qui se font de plus en plus visibles suite a certains événements
tragiques aux Etats-Unis’ et au Canada,® les personnes BIPOC LGBTQ2+ demeurent invisibilisées
et sont largement affectées par les enjeux de racisme alors quelles sont généralement exclues des
revendications au sein des communautés LGBTQ+ blanches et/ou au sein de l'institution de la
famille de facon plus large.

De plus, ces personnes sont encore confrontées au fait de devoir choisir entre leur sexualité ou leur
expérience en tant que personnes racisées et/ou migrantes (Chehaitly et. al., 2021). Ainsi, il semble
impossible de mettre de coté les enjeux de racisme qui touchent également les communautés
LGBTQ2+ et il est essentiel de les soutenir avec une lentille intersectionnelle® et critique qui prend en
compte l'effet imbriqué des divers systémes d'oppressions que ces personnes et familles peuvent vivre.

En effet, bien que les parents LGBTQ+ blancs soient encore confrontés a certaines formes de
discriminations et de violence en lien notamment avec leur identité de genre et/ou leur orientation
sexuelle, ils/elles/iels évoluent avec le privilege de pouvoir ignorer les inégalités liées au racisme
(Hicks, 2011). Voici pourquoi il est fondamental pour nous de reconnaitre que les postures «colour
blind» et/ou «race as a non-issue» qui sont parfois soutenues par des membres des communautés
LGBTQ+ (notamment des parents blancs qui adoptent des enfants racisés) sont en soit probléma-
tiques et réitérent une forme de racisme en ignorant/invisibilisant les défis et les oppressions que
les personnes racisées LGBTQ+ et leurs enfants continuent de rencontrer dans leurs parcours.
Ainsi selon notre perspective, mettre de I'avant les différences et les enjeux spécifiques vécus par
les familles BIPOC LGBTQ2+ ne contribuent pas a les altériser ou a les stigmatiser davantage, mais
permet plutdt de mettre la lumiére sur des réalités qui sont banalisées et/ou invisibilisées ou sein
méme des communautés LGBTQ+ blanches.
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Existe-t-il des études qui ont eté réalisees
aupres des familles BIPOC LGBTQZ+?

Bien qu’'un nombre significatif de recherches aient été produites au cours des trente dernieres
années sur les familles composées de parents LGBTQ+ dans divers contextes ainsi que sur les enfants
qui grandissent au sein de ces familles (Goldberg and Allen, 2020), les études sur les familles
LGBTQ2+ composées de parents racisés, migrants et/ou autochtones sont moins nombreuses et
beaucoup moins connues. Ce manque n’est pas sans conséquence alors que ces familles sont
invisibles ou sous-représentées et confrontées a une méconnaissance souvent soutenue par des
stéréotypes dépréciatifs a leur endroit (Chan et Erby, 2018). Avec la reconnaissance grandissante
de I'intersectionnalité comme un cadre théorique pertinent pour mieux saisir les expériences et
trajectoires complexes des personnes et groupes qui vivent a I'intersection de divers axes de
structurations sociales tels que le genre, la sexualité, I'appartenance a un groupe ethnique minorisé, le
handicap, etc., certain-e-s chercheur-se-s ont développé, notamment dans les contextes anglo-saxons,
et ce, de facon plus soutenue dans les dix dernieres années, un champ de recherche sur l'infersec-
tion des sexualités et des migrations et/ou du racisme. Ce champ de recherche encore récent au
Québec et peu développé dans les études en francais, nous permet de constater I'importance de
comprendre les vécus des personnes LGBTQ2+ racisées et/ou appartenant a un groupe ethnique
minorisé avec une lentille critique.

Dans notre contexte québécois, les études actuelles portent davantage sur la santé et sur les

parcours migratoires et les expériences de racisme que les personnes et communautés LGBTQ+
migrantes et racisées rencontrent. Cependant, frés peu d’études en frangais portent spécifiquement
sur les expériences des familles BIPOC LGBTQ+ et des enjeux quelles vivent au quotidien. Certaines
études américaines récentes fraitent spécifiquement de certains enjeux rencontrés par ces familles
(Balsam et al., 2011). En effet, ces études soulévent notamment la saillance des configurations
plurielles et/ou multigenérationnelles pour ces familles (Moras et al., 2007) (voir question 6).

Certaines soulévent également la mise en distance du systeme meédical pour plusieurs familles
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dans leur parcours familial, notamment en lien avec les cliniques de fertilité qui ont généralement
peu de donneurs racisés et qui ne sont pas nécessairement accessibles pour les personnes BIPOC
LGBTQ2+ (Moore, 2011) (voir question 5). Finalement, certaines études traitent également des
stratégies et des conciliations identitaires d’enfants élevés au sein de familles LGBTQ2+ et impliquées
au sein d'organisations religieuses (Richards et. al., 2017) (voir question 7).

Malgré la richesse de ces études, elles demeurent partielles et nous rappellent la nécessité de
développer le champ de recherche sur les familles LGBTQ2+ en y intégrant les expériences multiples
et complexes des personnes racisées et/ou migrantes.
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Les familles BIPOC LGBTQRZ sont-elles
genéralement «dans le placard»?
Leur coming-out résulte-t-il presque
systéematiquement d'unrejet ou d’'une
coupure avec leur famille élargie et/ou
communaute d’attache?

Geénéralement, les personnes BIPOC LGBTQ2+ sont pensées par les communautés LGBTQ+
blanches comme étant extérieures a leurs communautés d'origines ou comme devant vivre une «double
vie». Ce narratif qui est encore largement partagé par plusieurs personnes blanches s’identifiant
comme LGBTQ+ (ou pas), illumine la méconnaissance des enjeux raciaux et colonialistes vécus par
les minorités sexuelles et raciales. De plus, ce narratif maintient une forme de mise a distance et de
peur face aux cultures des pays du sud global qui sont réduites a une essence profondément
patriarcale, violente, homophobe et sexiste tout en niant ces mémes problémes qui affectent égale-
ment les minorités sexuelles en contexte occidental (Bilge, 2010; Chehaitly et al., 2021).

Cependant, bien que certaines personnes LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes puissent effectivement
vivre du rejet de la part de leurs communautés d’origines (fout comme certaines personnes LGBTQ+
blanches peuvent également vivre du rejet de la part de leur famille et/ou groupe d’appartenance),
le narratif blanc qui sous-entend I'exclusion et la persécution automatique des personnes BIPOC
LGBTQ2+ n'est pas représentatif des parcours de ces derniéres et est réducteur a leur endroit. En
effet, les études portant sur les stratégies identitaires de ces personnes au sein de leurs communautés
d’origines (Chbat, 2007; Chbat et Chamberland, 2021) soutiennent plutét qu’un nombre significatif
d’entre elles entfretiennent des liens envers leurs communautés ethniques/raciales/religieuses. Cela
est nofamment du au fait que les personnes BIPOC LGBTQ2+ vivent du racisme et une précarité
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financiére beaucoup plus importante que les personnes blanches et que le maintien des liens
envers leurs communautés d'origine est un facteur de résilience et de survie essentiel a leur
bien-étre. Certaines personnes sont «out» au sein de leurs communautés, alors que d’autres
naviguent leur sexualité de fagon tacite variant entre visibilité et discrétion selon les personnes et
les situations envers lesquelles elles se trouvent (Acosta, 2013). De plus, il apparait essentiel de
reconnaitre que dans plusieurs cas, ces personnes ne sont pas reléguées au silence ou a I'annihila-
tion de leur sexualité. Elles vivent plutét leur sexualité differemment, selon des codes qui ne
répondent pas a l'injonction du narratif de la visibilité LGBTQ+ en contexte blanc et occidental. En
d’autres termes, plusieurs personnes de leur entourage et de leur communauté savent que ces
personnes et/ou en I'occurrence, ces parents ont une sexualité non exclusivement hétérosexuelle,
mais celle-ci n'est pas nécessairement nommeée ou visible en tout temps. Retenons que de renon-
cer aux liens envers leurs communautés ethniques/religieuses pour certaine-e-s afin de vivre «plus
ouvertement» une sexualité non normative ne répondrait pas nécessairement a une libération plus
grande et dans plusieurs cas, les empécherait d’étre pleinement parent. Finalement, il est problé-
matique d’insinuer que les minorités sexuelles et de genre racisées et/ou migrantes sont nécessai-
rement opprimées ou invisibles face a leurs communautés d’origines puisque certain-e-s rapportent
y trouver un soutien authentique, et ce, notamment en lien avec leur parentalité. En effet, I'étude de
Grant ef al. (2011) réevelent que les personnes trans asiatiques, noires et latinx signalent un taux de
rejet moins grand et une plus grande amélioration des relations avec leur famille d’origine suite a
leur coming-out que ce qui est rapporté par les personnes frans blanches ayant fait un coming-out
aupres de leurs parents. Ces données sont importantes pour la recherche auprés des familles
LGBTQ+ racisées et migrantes puisqu’elles témoignent de la présence d’un soutien déterminant
dans les parcours de ces personnes multi-marginalisées. De plus, ces données remettent en
question I'hypothése que les personnes LGBTQ+ racisées et migrantes sont plus susceptibles
d’étre rejetées par leurs familles sur la base de leur positionnement sur 'axe de la sexualité et/ou du
genre. Ces présomptions généralisantes et culturalistes selon lesquelles les communautés racisées
et/ou migrantes sont plus homophobes ou transphobes sont ici remises en question et méritent
largement d’étre repensées selon une lecture critique qui reconnait inversement que les personnes
LGBTQ + racisées et/ou migrantes ne sont pas systématiquement rejetées de leur famille et/ou
communautés d’origines, mais qu’elles peuvent également y trouver une source d’appui et de
soutien encore plus important qu'au sein des communautés LGBTQ+ blanches (Akerlund et Cheung,
2000; Prendergast et MacPhee, 2018).
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5

Quels sont les moyens privilégies par les
parents BIPOC LGBTQR2 pour fonder leur
famille? Utilisent-ils/elles/iels les mémes

moyens/ressources que les personnes
LGBTQ+ blanches?

A T'heure actuelle, la majorité des données démographiques sur les familles LGBTQ+ racisées et/ou
migrantes se trouvent dans le cadre de recherches portant sur la santé de ces personnes et
demeurent donc partielles (Balsam et al., 2011; Ross et al., 2014). Peu de données sont disponibles
sur la parentalité ou encore sur les moyens privilégiés par ces personnes pour fonder leurs familles.
Cependant, quelques études révelent que plusieurs personnes BIPOC LGBTQ2+ ont une famille,
mais que celle-ci ne correspond pas nécessairement au cadre biparental et normatif de la parentalité.
En effet, plusieurs d’entre elles/eux/iels n‘ont pas nécessairement leurs enfants avec une personne
du méme genre et n'ont pas nécessairement recours aux technologies de reproduction comme en
cliniques de fertilité (Tasker et Rensten, 2019). Cela est notamment da au fait que plusieurs personnes
BIPOC LGBTQ2+ n’adoptent pas nécessairement le narratif traditionnel du coming-out et de la
visibilité qui est partagé par les communautés LGBTQ+ blanches et que le fait de fonder leur
famille en ayant recours a ces dispositifs qui sont ancrés dans une conceptualisation blanche,
occidentale et colonialiste de la famille n'est pas toujours possible ou envisageable pour ces
personnes BIPOC.

Dans le méme ordre d’idées, quelques études qui ont été menées auprés de ces parents, souvent
en contexte états-unien, nous informent que la majorité des personnes LGBTQ2+ racisées et/ou
migrantes ont eu leurs enfants dans le cadre de relations hétérosexuelles antérieures (Tasker et
Rensten, 2019). Pour certaines femmes racisées qui se retrouvent dans cette situation, une tension
entre la «bonne maternité» et la sexualité non normative semble étre préedominante dans leur
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parcours. La «bonne maternité», qui est encore implicitement liée a la blanchité et a I'hétéro-
sexualité (Chbat, 2019), génére un conflit pour ces meres lesbiennes racisées qui doivent non
seulement tenter de déconstruire I'identité lesbienne comme étant déviante face a certains
membres de leur communauté, mais également se défaire de certains stéréotypes dépréciatifs en
lien avec leur «race» et la sexualité des femmes noires en général.

Des études portant sur les hommes gais et bisexuels racisés qui ont eu des enfants dans le cadre de

relations hétérosexuelles soulévent des enjeux similaires alors que leur réle de «bon péere» et de

pourvoyeur vient en confrontation avec leur orientation sexuelle et/ou romantique. En effet, pour

certfains péres, il est parfois plus important de poursuivre leur réle de pére notamment face a leur

communauté d’origine que d’assumer ouvertement une identité homosexuelle. Encore une fois, la
lecture de ces parcours ne peut éfre réduite a une fermeture du parent ou & un manque d’authenticité.
Il s'agit plutdt de tenter de comprendre les facteurs qui permettent le meilleur équilibre pour que
ces parents puissent vivre avec le plus d'aisance possible leur parentalité et leur sexualité. Encore une
fois, il est essentiel de prendre une distance du narratif blanc et hegémonique de I'homosexualité

pour bien comprendre les moyens que ces personnes privilégient pour accéder a la parentalité.
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Les enfants qui grandissent au sein de
familles BIPOC LGBTQR sont-ils/elles/iels
genéralementlié-e-s biologiquement a
leurs parents/figures parentales?
Comment sont structurées ces familles?

Comme nous I'avons soulevé précédemment, les familles BIPOC LGBTQ2+ ont des fagons
plurielles de fonder leur famille et ont également des arrangements familiaux qui ne répondent pas
nécessairement au modele nucléaire et biparental de la famille homoparentale blanche (Cross, 2018).
En effet, plusieurs familles racisées et/ou migrantes vivent avec des membres de leur famille élargie
et/ou sont dans des configurations multigénérationnelles (Moras, 2007). Ces configurations sont
particulierement importantes pour les familles immigrantes notamment latinx, asiatiques et
caribéennes, afin d'améliorer leurs conditions de vie suite a I'immigration. Les personnes LGBTQ+
font donc aussi partie de ces familles multigénérationnelles.

Une autre particularité de la famille «élargie» ou «multi générationnelle» au sein de laquelle
évoluent plusieurs personnes LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes est la question de I'adoption d’un
enfant provenant souvent de la famille élargie ou de la communauté. En effet, les personnes
LGBTQ2+ racisées et/ou migrantes peuvent étre d’important soutien financier pour leur famille
élargie et certain-e-s s'occupent également des enfants de leurs fréres, sceurs et autres membres
de leurs familles. Selon I'étude de Moore et Stambolis-Rushstorfer (2013), les couples de personnes
noires de méme sexe sont deux fois plus susceptibles de s‘'occuper d’un enfant duquel ils ne sont
pas lies biologiquement qu’un couple de personnes blanches de méme sexe. Force est de constater
que ces parents/figures parentales et ces arrangements familiaux n‘apparaissent que trés rarement
dans les recherches sur les parents LGBTQ+.

- B
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Le fait de s'occuper d’enfants desquels nous ne sommes pas liés biologiquement est également
présent au sein des communautés autochtones et concerne d’ailleurs en grande proportion les
personnes bispirituelles. Historiquement, les personnes bispirituelles ont toujours eu des roles de
soignant-e-s et d’enseignant-e-s envers les enfants de leurs communautes (Gilley, 2006). Plusieurs
d’entre elles ont pris en charge des enfants lorsque des parents ne pouvaient pas le faire. Les
personnes bispirituelles qui ont également pris soin des enfants de leurs communautés ont
d’ailleurs joué un réle fondamental envers celles-ci puisqu'elles participent a la passation de rites et
des coutumes profondément lies aux cultures autochtones (Evans-Campbell, 2007). Plus largement,
les communautés autochtones sont ancrées autour d’une organisation familiale qui dépasse les
codes des familles blanches et occidentales. En effet, plusieurs familles autochtones vivent elles
aussi dans des sfructures multigénérationnelles et la figure parentale n’est pas réservée aux parents
biologiques. La famille élargie, la fratrie et le cousinage sont au coeur de la structure familiale
autochtone et touchent également les familles autochtones composées de parents LGBTQ2+.
Comme mentionné précédemment, au sein des communautés autochtones, il est fréquent d’assister
a la prise en charge d’'un enfant par un membre de la famille élargie. Cette configuration également
connue sous le nom d’adoption coutumiére marque largement les communautés autochtones
(Guay, 2015). L'adoption peut étre temporaire ou d’une durée indéterminée pour répondre a des
besoins variés : soulager momentanément les parents de leurs responsabilités, créer un réseau de
parenté complexe ou élargir le réseau de partenaires en ce qui a trait aux activités économiques.
Bien entendu, ces personnes adoptantes peuvent étre des personnes bispirituelles et/ou LGBTQ+.
Ce que nous retenons ici c'est qu’il est fondamental d’élargir la conception de la famille nucléaire a
la famille multigénérationnelle et/ou communautaire lorsque nous nous arrétons aux réalités
familiales des personnes autochtones, racisées et des personnes migrantes. Les points d’ancrage
identitaires de ces familles s’'inscrivent généralement au sein de la communauté d’origine et il est
faux de croire que les personnes LGBTQ2+ n'y sont pas incluses. Au contraire, plusieurs d’entre
elles peuvent y jouer des réles prépondérants.
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Est-ce important pour les familles BIPOC
LGBTQZ+ de faire partie ou d’étre impliquées
au sein d'une communaute religieuse?
Comment cette articulation entre religion
et sexualite est-elle negociee pour ces
personnes et familles?

L'association entre une identité religieuse forte et 'appartenance aux communautés LGBTQ+ a
longtemps été présentée comme impossible. Cela est notamment dt au fait qu’au sein de nom-
breuses communautés religieuses les relations entre personnes de méme sexe sont congues
comme étant contre nature et/ou fondamentalement mauvaises (Acosta, 2020). Cependant, force
est de constater que certaines personnes LGBTQ+ ressentent le besoin de revendiquer une foi,
une forme de spiritualité et ce, peu importe la religion. De plus, toutes les personnes religieuses ne
partagent pas les mémes croyances quant a la diversité sexuelle et de genre. En effet, pour certaines
personnes, I'nomosexualité est un fait inchangeable et les personnes LGBTQ+ doivent étre incluses
d’une fagcon ou d’une autre au sein de leur communauté religieuse. Cependant, plusieurs études
soutiennent la méme donnée : la conciliation entre identité religieuse et homosexualité et/ou
transidentité est beaucoup plus difficile et complexe a négocier pour les individus qui évoluent
dans des contextes ou la sexualité entre personnes de méme sexe et/ou la non-conformité de
genre sont percues comme négatives ou sont proscrites (Fankhanel, 2010). Dans ces cas, les
personnes concernées semblent avoir de la difficulté a développer des relations affectives et/ou
sexuelles satisfaisantes avec une personne du méme du sexe (Quinn et Dickson-Gomez, 2016).
Cependant, des études portant sur des personnes qui évoluent au sein de communautés religieuses
: TS e plus «flexibles» soulevent également l'inclusion bien que presque toujours partielle de certaines
STt s e : i _ o . personnes LGBTQ+ (Ganzevoort et al., 2011). A cet effet, I'étude de Ganzevoort et al. (2011) sur le
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parcours de jeunes personnes s’identifiant comme lesbiennes, gais ou bisexuelles ayant été élevees
au sein de communautés protestantes ou pentecétistes soutient un rapport variable au religieux.
En effet, pour certains il était impératif de choisir entre 'identité religieuse et I'orientation sexuelle,
alors que pour d’autres la coexistence de ces deux identifications était possible et revendiquée de
différentes fagons face a la communauté religieuse. Quelque soit I'articulation identitaire de ces
individus, celle-ci n’était pas toujours définitive et pour certains, il y avait une fluctuation entre
I'affirmation de leur orientation sexuelle et leur appartenance religieuse.

Quoi gu’il en soit, de nombreuses études soutiennent cette idée forte que bien que les personnes
croyantes LGBTQ+ développent différentes stratégies au cours de leur vie afin de concilier ces
deux facettes de leur identité, celle qui semble la mieux répondre a une conciliation positive est le
fait de prendre de la distance face a l'institution religieuse (Etengoff et Rodriguez, 2017). Cette
distance se démarque par une réinterprétation des écrits religieux ou par une remise en question
des figures d’autorité qui représentent I'institution religieuse. La mise a distance de l'institution
permet aussi de reconnaitre qu’une interprétation littérale des écritures religieuses favorise généra-
lement des affirmations ou des positions homophobes et sexistes. Ainsi, plusieurs personnes LGBTQ+
qui souhaitent développer une foi ou maintenir une appartenance a une certaine communauté
religieuse considérent qu’il est essentiel de se détacher d’abord du cadre littéral de I'institution,
lequel s’ancre généralement dans une vision patriarcale des rapports sociaux. Cette critique
permet aux personnes concernées de se réapproprier positivement leur rapport a leur foi et parfois
a leur communauté religieuse, notamment lorsque cette derniére les inclus tel quelles sont (Battle
et DeFreece, 2014).

Dailleurs un nombre croissant d’études qui se sont penchées sur l'intersection de I'appartenance

religieuse et des identifications LGBTQ+ soutiennent aussi I'idée qu’il est essentiel de prendre en
considération I'expérience de la «race» et/ou de I'appartenance a un groupe ethnique minorisé
pour bien comprendre les expériences des personnes LGBTQ+ religieuses et/ou croyantes. En
effet, pour plusieurs personnes racisées, notamment dans le sud des Etats-Unis, I'expérience de
solidarité raciale qui est fortement présente au sein de certaines communautés religieuses peut

nuire a I'affirmation d’une orientation sexuelle non normative ou encore a l'affirmation d’une identité
trans (Acosta, 2020). Dans ces cas-ci, il serait réducteur de simplement parler de choix individuel.
Les personnes racisées LGBTQ+ qui souhaitent développer une appartenance a une communauté
religieuse se frouvent parfois dans I'obligation de taire et/ou d’invisibiliser leur orientation sexuelle

et/ou leur identité de genre afin de se sentir soutenues en tant que personne racisée par une
communauté qui s’ancre dans des fondements religieux. Néanmoins, rappelons que le degré
d’ouverture au sein de ces communautés religieuses est trés variable et que dans certains cas,
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certaines communautés et/ou dénominations religieuses sont explicitement inclusives des diversités
de genre et d’orientations sexuelles comme en témoigne par exemple The United Church (UCC) au
Canada'™ ou aux Etats-Unis (Abramson, 2005) ou encore I'Eglise épiscopale, Le Metropolitan

Community Church (MCC) ou certaines branches du Judaisme tels que la branche Reformist ou

Reconstructionniste qui se démarquent par un soutien envers les personnes LGBTQ+ depuis les

années 1970 (Barrow, 2016).

Bien que ces données soient importantes, car elles nous rappellent I'existence de personnes
LGBTQ+ religieuses et mettent en lumiére leur agentivité, il apparait essentiel de reconnaitre qu'a
I'heure actuelle, nous en savons trés peu sur les expériences de parents LGBTQ+ qui désirent
élever leurs enfants dans les traditions religieuses. Cette absence de données est importante et
soutient I'idée que les personnes LGBTQ+ qui souhaitent devenir parents ont généralement quitté
les espaces et/ou les communautés religieuses a I'age adulte pour fonder une famille (Gurrentz,
2017). Or, force est de constater qu’un nombre croissant de parents LGBTQ+ qui avaient quitté
leurs communautés religieuses y sont revenus ou souhaitent y revenir, notfamment les personnes
racisées et/ou issues de I'immigration qui sont isolées, qui sont monoparentales ou qui ont besoin
de soutien de leur communauté (Uecker, 2016). Dans ces cas-ci, 'inclusion des parents LGBTQ+ et
de leurs enfants au sein de leurs communautés religieuses est aussi structurée par différents
facteurs tels que les fagons dont I'homosexualité est percue et les entrées en famille mobilisées par
les personnes LGBTQ+ pour avoir leurs enfants (Powell et al., 2010). En effet, nous remarquons
qu’au sein des communautés religieuses ou l'orientation sexuelle est percue comme étant quelque
chose d’extérieur a la personne ou encore comme étant incontrélable (ex. une personne est
lesbienne, car Dieu I'a ainsi créée), les parents LGBTQ+ auront tendance a étre plus acceptés par
les membres de la communauté religieuse. De plus, I'étude de Gross, et al. (2018) déemontrent que
les parents LGBTQ+ qui ont eu leurs enfants a travers I'adoption ou dans le cadre d’une relation
hétérosexuelle antérieure semblent bénéficier d’un préjugé plus favorable de la part des membres
de leur communauté religieuse que ceux et celles qui ont eu recours a une mére porteuse ou a un
don de sperme. Ce résultat fait écho au point de vue des personnes religieuses, notamment
catholiques, pour lesquelles les technologies de reproduction viennent en contradiction avec
certains fondements religieux. La procréation assistée et les technologies de reproduction peuvent
confrevenir a une conception «religieuse» de la procréation qui serait organisée par Dieu et sont
des moyens qui sont encore pergcus comme égoistes ou incompatibles avec les valeurs religieuses.
L'adoption pour sa part semble répondre davantage aux valeurs religieuses et humanitaires au sein
de diverses communautés religieuses.

Malgré plusieurs exemples d’'inclusion des personnes et parents LGBTQ+ au sein des communautés
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religieuses, force est de constater que la majorité des grandes institutions religieuses ont adopté
une approche de «tolérance» ou de silence plutét qu'une approche d’affirmation pour les minorités
sexuelles et de genre. En effet, certains espaces religieux font la promotion d’une approche dite de
tolérance en accueillant les parents LGBTQ+ au sein de leur communauté, mais en les empéchant
d’occuper des roles prédominants aupres d’eux (Froese, 2016). En d’autres termes, plutdt que de
miser sur une affirmation et une validation des personnes LGBTQ+ et de leur famille, I'approche de
tolérance qui est préconisée au sein de plusieurs communautés religieuses valorise la foi et la
prafique de ces personnes tout en minimisant leur potentiel d'influence sur la communauté. Cette
approche bien que partiellement inclusive conduit également dans certains cas a une forme
daliénation pour les personnes LGBTQ+ alors que ces derniéres sont restreintes dans leur capacité
a pleinement s’engager au sein de leur communauté (Rostosky et al., 2017). Ceci explique I'épuise-
ment et/ou la distance que certaines personnes LGBTQ+ religieuses peuvent ressentir face a
l'institution religieuse a laquelle elles s'identifient. En effet, bien que certaines personnes, notamment
des personnes migrantes/ racisées et/ou issues de groupes ethniques minorisés ressentent le besoin
d’intégrer une spiritualité a leur vie et de la léguer a leurs enfants parce que cette derniére répond
aussi a des identifications culturelles auxquelles elles adherent, plusieurs parents LGBTQ+ finissent
par soit par se distancier de l'institution religieuse soit par rester discretes au sein de cette institution
au sein de laquelle elles ne peuvent étre pleinement elles-mémes. Cependant dans ces cas, les
bienfaits d’étre liés a une communauté ethnique et religieuse sont plus importants que le fait de
s'affirmer entfiérement au sein de cefte dite communauté. Certaines études qualifient cette négo-
ciation «d’évitement tacite» (McQueeney, 2009). Dans ces cas-ci, les personnes participeront a
leur communauté religieuse avec leur partenaire sans nécessairement nommer leur sexualité. Cette
position nous rappelle les stratégies évoquées par plusieurs migrant-e-s LGBTQ+ qui évoluent dans
des contextes ou I’hnomosexualité est criminalisée (Decena, 2008; El-Hage et Lee, 2016). Ici, le
besoin d’appartenir 8 une communauté est beaucoup plus important que de nommer ou
rendre visible son orientation sexuelle.

Cependant, bien que plusieurs parents LGBTQ+ se contentent d’espaces religieux folérants ou
silencieux, un nombre significatif de ces parents souhaitent tisser des liens avec d’autres familles
LGBTQ qui partagent également leur foi. Ce désir est renforcé par le fait que ces parents considérent
généralement que les enseignements qui émanent de leur foi sont des valeurs essentielles qu’ils
souhaitent transmettre a leurs enfants (Rostosky, 2017). Ceci étant dit, malgré le fait que plusieurs
parents LGBTQ+ religieux souhaitent étre actifs au sein de leur communauté religieuse et transmettre
les valeurs partagées par cette derniere a leurs enfants, ils semblent également nombreux a
encourager leurs enfants a rester critiques face a l'institution religieuse et favorisent d’abord et avant
tout une pratique religieuse/spirituelle personnelle (Gallagher, 2007; Tuthill, 2016). Ceci explique le
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fait que la majorité des enfants qui sont élevés dans la foi par deux parents de méme sexe main-
tiennent généralement a la vie adulte les croyances qu’ils ont recues. Cependant, contrairement
aux enfants élevés par des parents hétérosexuels dans les mémes communautés religieuses, les
enfants ayant eu deux parents de méme sexe auront tendance a pratiquer la spiritualité en dehors
de cette institution a la vie adulte (Richards et al., 2017). Généralement, ces enfants devenus
adultes constatent qu’ils peuvent développer une identité religieuse/spirituelle sans étre engagés
dans une religion organisée.

Finalement, plus d'é¢tudes sur les expériences de parents musulmans LGBTQ+ doivent étre explorées.
Bien que plusieurs pays ou l'islam est la religion prédominante criminalisent encore a ce jour
I’homosexualité, certaines recherches soutiennent I'idée que les personnes LGBTQ+ musulmanes
trouvent également des moyens de concilier foi et orientation sexuelle ou identité de genre a leur
maniere (Kamrudin, 2018). Bien que ces personnes ne semblent pas pratiquer leur religion au sein
de la communauté dans des lieux de culte comme la mosquée, plusieurs trouvent des fagons de
concilier leurs identités positivement. Dans ces cas-ci, il semble impératif d’offrir une attention
particuliére au racisme culturel que vivent fortfement ces communautés. En effet, le contexte
occidental actuel est marqué par de nombreux discours polarisés sur les identités culturelles et
religieuses et 'identité musulmane est fortement placée en opposition avec une identité dite moderne
et occidentale. Les personnes musulmanes et LGBTQ+ trouvent difficilement une place tant dans
leur communauté religieuse que dans les communautés LGBTQ+, alors que dans les faits, elles
existent et subissent de nombreuses discriminations sur la base de leur orientation sexuelle et de
leur affiliation religieuse. Ainsi, dans un tel contexte d'hostilité, il est fondamental de chercher a
comprendre les trajectoires de ces personnes et de mettre la lumiére leur positionnement unique
et leur agentivité (Chehaitly et al., 2021).
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Les pratiques parentales priviléegiées par
les familles BIPOC LGBTQZR2+ sont-elles
différentes de celles qui sont principalement
partagées par les parents LGBTQ blancs?

Les configurations et les organisations multiples au sein des familles BIPOC LGBTQ2+ nous
permettent également de soutenir I'idée que plusieurs d’entre elles ont recours a des pratiques
parentales” qui peuvent différer de celles qui sont principalement partagées par les parents
LGBTQ+ blancs. En effet, de ces configurations non exclusivement nucléaires et culturellement
variables ressortent également des pratiques parentales qui trop souvent font encore I'objet de
préjugés négatifs de la part des communautés blanches et/ou non immigrantes.

Pour les familles vivant en contexte autochtone par exemple, il est essentiel de reconnaitre qu’elles
évoluent généralement dans une structure de parenté complexe qui est difficilement appréhensible
pour une personne allochtone. En effet, plusieurs auteur-e-s autochtones soutiennent que la vie
familiale au sein de leurs communautés est fondée sur des liens d’interdépendance, cest-a-dire des
liens qui unissent verticalement les ainé-e-s de la famille a leurs enfants et leurs petits-enfants, mais
aussi des liens horizontaux qui unissent latéralement tous les autres membres de la famille élargie
(freres, sceurs, cousins, conjoints ainsi que leurs enfants) y compris les amis proches (Guay, 2015). Au
centre de cette structure de parenté réside un systéme d’obligations et de responsabilités ou le respect
mutuel, 'entraide et le sens des responsabilités entre tous les membres permettent de tisser des
relations d’échange et des liens solides qui profitent a tous. Ceci est particulierement important dans la
mesure ou au coeur de ce systéme de parenté complexe, I'enfant occupe une place centrale. Cette
organisation familiale et ce rapport complexe et multidimensionnel & la famille orientent nécessaire-
ment les pratiques parentales de ces communautés qui sortent du cadre blanc, occidental et colonia-
liste. En effet, bien que peu d’études abordent les conceptions et les croyances autochtones qui sont a
la base de ces pratiques parentales, nous reconnaissons que plusieurs d’entre elles different de
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maniéere considérable des pratiques occidentales sous plusieurs aspects. Ces différences sont problé-
matiques surtout parce qu’elles sont porteuses d’une source d’incompréhension entre les personnes
allochtones et les parents autochtones. Dans un contexte d’infervention, cela est d’autant plus problé-
matique dans la mesure ou ce jugement négatif et ethnocentrique a I'égard de ces familles peut nuire
et influencer I'efficacité des soins et des services qui leur sont offerts (Awashish et al., 2017).

A titre d’exemple, nous reconnaissons que plusieurs communautés autochtones valorisent la pratique
de la non-ingérence envers leurs enfants ou encore la pratique du rythme de I'enfant. De maniéere
générale, ces pratiques renvoient a I'idée que les parents ont la responsabilité et le devoir de laisser
I'enfant développer son autonomie et de le laisser exprimer ses besoins et faire ses propres choix
trés tot dans son développement. Dans les conceptions autochtones de la famille et de la commu-
nauté, interférer dans la vie des individus, fout comme ordonner ou persuader, peut étre considéré
comme une intrusion et un manque de respect. De plus, il est essentiel pour plusieurs familles
autochtones de se concentrer sur le rythme de I'enfant et non I'inverse. En ce sens, pour bon
nombre de familles autochtones, I'établissement de routines telles que les siestes, I'heure du coucher,
I'heure des repas, etc. sont des pratiques occidentales et colonialistes qui peuvent rentrer en
contradiction avec certaines valeurs et stratégies d'éducation. Ceci étant dit, il est également
important de ne pas exotiser les pratiques parentales autochtones et reconnaitre aussi que certaines
de ces familles adhérent et appliquent certaines pratiques qui sont également partagées par les
familles LGBTQ+ blanches et allochtones. Lessentiel réside plutét dans le fait de reconnaitre qu’au
sein des communautés autochtones, il existe des pratiques parentales qui sont différentes de celles
que nous avons intériorisées dans le contexte allochtone et que ces pratiques ne sont pas mauvaises
ou négligentes parce qu'elles sont différentes. A contrario, elles sont non seulement significatives et
centrales a ces communautés et familles, mais permettent aussi dans certains cas de transmettre et
de préserver I'histoire ef la culture de ces communautés qui ont été historiquement (et actuellement)
privées de leur autonomie et particulierement de leur capacité a étre parents et a faire famille.
Rappelons ici que certaines pratiques et/ou configurations familiales sont des réponses a la coloni-
sation et au racisme vécu par ces groupes et communautés. La famille élargie par exemple, comme
fondation de I'institution de la famille, peut aussi étre interprétée comme une stratégie de survie
pour plusieurs groupes/communautés, nofamment en contexte autochtone.

Dailleurs, ces pratiques non occidentales, bien quelles ne soient pas recensées de fagon significa-
tive dans les études auprés des familles migrantes et racisées sont également partagées dans
certains cas par ces derniéres. En effet, plusieurs familles BIPOC (et dont certaines sont également
LGBTQ+) partagent également une organisation horizontale de famille et accordent une place
prépondérante a I'implication de divers membres de la famille élargie dans le développement et le
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soin des enfants (ex. tantes, grands-meres, etc.). En bref, il apparait essentiel de reconnaitre que les
pratiques parentales peuvent varier au sein des familles BIPOC LGBTQ2+ et que nous avons un
désapprentissage en lien avec nos pratiques lorsque nous sommes confronté-e-s a ces différences.
Ce désapprentissage passe d’abord et avant tout par une décolonisation de notre rapport a la
famille. Nous devons non seulement reconnaitre qu'il existe une pluralité de pratiques parentales et
d’organisations familiales, mais également questionner nos pratiques et réfléchir dans quelle mesure
elles ne reproduisent pas une forme d’hégémonie parentale qui sancre dans un narratif blanc et
colonialiste et qui affecte nécessairement négativement les familles BIPOC LGBTQ2+.

Les familles homoparentales ont longtemps dU prouver qu’elles étaient aussi bonnes/valides que
les familles (Greenbaum, 2015). Plusieurs études ont tenté de prouver le caractére «similaire» et
«rassurant» des familles homoparentales en les comparant aux familles hétéroparentales et en
repérant les ancrages qui les plagaient comme équivalentes a ces dernieres (Chbat et al., soumis).
Cependant, de nos jours, nous constatons que les personnes LGBTQ+ ne cherchent plus nécessaire-
ment a reproduire ces modéles normatifs de la famille et plusieurs font des choix conscients de s'en
dissocier afin de s’approprier des formes de parentalité qui répondent davantage a leurs valeurs et
leur parcours. Pensons ici par exemple aux familles polyparentales qui demeurent invisibles et ne
bénéficient d’aucune reconnaissance légale. En bref, en nous appuyant sur la variabilité des modéles
et des organisations qui existent au sein des familles LGBTQ+ racisées et/ou migrantes nous pouvons
également sortir de certains binarismes qui sont souvent associés a la parentalité et penser autre-
ment notre rapport a la famille. D’ailleurs 'ouvrage de Banerjee et Connell (2018) sur les parentalités
LGBTQ+ en contexte non occidental nous encourage a intégrer des savoirs qui déstabilisent les
conceptualisations de la famille qui sont encore frés centrées sur des modéles blancs et occidentaux.
Selon ces auteurs, la réelle inclusion passe par une compréhension et une intégration des modéles
familiaux qui different de ceux que nous connaissons et envisageons comme les meilleurs. Ce genre
d'atftitude qui peut également se traduire par une forme «d’approche solidaire» nous permet
d’ailleurs de mieux comprendre comment la colonisation a faconné la parentalité LGBTQ+ en
Occident. Il ne s'agit pas ici de simplement citer les différents modéles de parentalité en contexte non
occidental, mais plutdét de changer nos perspectives sur la parentalité en déconstruisant nos repéres
et présupposes occidentaux de la parentalité et de la sexualité (queer). Leurs parcours et existences
nous amenent également a prendre conscience de nos privileges et a réellement saisir les position-
nements hiérarchiques qui affectent indéniablement les familles LGBTQ+ racisées et/ou migrantes.
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9.

Comment les parents LGBTQZ qui sont
persecutes ou qui vivent dimportantes
barrieres dans leur pays d’origine peuvent-ils/
elles/iels immigrer au Canada? Le statut de
réfugie est-il une possibilité pour ces
personnes/familles?

De nombreux enjeux vécus par les familles racisées et/ou s'identifiant & un groupe ethnique ou une
religion minorisée se retrouvent également auprés des familles LGBTQ+ dont les parcours sont
marqués par I'immigration. Le maintien des relations fransnationales, les organisations multigéné-
rationnelles et la proximité avec des membres de leur communauté ethnique/religieuse en contexte
migratoire sont fous des enjeux qui semblent étre importants et contribuent au bien-étre et a
I'équilibre de ces familles (Nakamura, 2020). Pour certaines de ces personnes, il est essentiel de
maintenir des liens avec leur famille élargie notamment pour des questions d’ordre financiére et
encore une fois, le narratif blanc de I'homosexualité ne peut pas toujours étre mis de I'avant pour
ces personnes.

De plus, les politiques migratoires en vigueur dans le pays d’établissement sont également des
facteurs fondamentaux pour assurer une bonne insertion/intégration de ces personnes. Au Canada,

certaines politiques migratoires sont désormais plus favorables pour certains couples binationaux
LGBTQ+, notamment grace a la reconnaissance du mariage entre personnes de méme sexe depuis

2005. Diailleurs certaines études montrent que le Canada est souvent une destination de choix pour
plusieurs personnes LGBTQ+, notamment pour les couples/familles qui sont en mesure de parrainer
leurs conjoint-e-s et/ou membres de leur famille.
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Cependant, pour certaines familles migrantes LGBTQ+ I'immigration peut étre un défi important,
notamment pour les réfugié-e-s ou demandeur-euse-s d'asile. En effet, bien que le Canada reconnaisse
depuis 1993 que l'orientation sexuelle est un motif de persécution valide pour faire une demande de
réfugie, les critéres sur lesquels s'appuient généralement cette démonstration sont problématiques
(Hamila, 2019). Les minorités sexuelles réfugiées doivent étre en mesure de « prouver» que leur
orientation sexuelle est un motif de persécution dans leur pays afin de faire une demande recevable.
Cette démonstration exige en quelque sorte que la personne soit visible, ait fait un coming-out, ou
encore soit en relation amoureuse/romantique avec une personne du méme sexe. Or, pour ces
personnes qui vivent des persécutions, il n‘est pas toujours possible de révéler son orientation sexuelle
ou d’entretenir une relation avec une personne du méme sexe. Il devient donc difficile pour ces
personnes de faire une demande recevable et plusieurs sont contraintes de quitter le pays de fagcon
irréguliére et de faire une demande d’asile. Les demandes d’asile comportent leur lot de défi, ne
permettent pas aux individus d’obtenir une protection telle que la citoyenneté et sont toujours
passibles d’'étre refusées une fois déposées.

Notons que ce narratif est également prédominant pour les personnes trans et affecte grandement
leur possibilité de faire des demandes de réfugiés au Canada. En effet, ces personnes qui vivent
d’importantes formes de violence et qui sont plus enclines & vivre une précarité financiére dans leur
pays d'origine ne sont pas foujours en mesure de prouver quelles sont frans, notamment si elles n'ont
pas eu acces aux fraitements d’hormonothérapie ou si elles n‘ont pas encore enfamé un processus de
transition notamment pour des enjeux de sécurité et/ou d’ordres financiers. Il apparait donc essentiel
de reconnaitre ici que malgrée le fait que les personnes LGBTQ+ racisées vivent des enjeux similaires
aux personnes LGBTQ+ migrantes qui proviennent des pays du Sud global, une fois en terre d’établis-
sement, ces derniéres peuvent également vivre d'importantes barriéres dans leur parcours migratoire
et sont aussi parfois séparées de leur famille et/ou conjoint-e pendant un certain femps les exposant a
un isolement et une perte de réseau qui complexifie leur trajectoire. Bien que la Déclaration universelle
des droits de I'homme soutienne que I'immigration est un droit fondamental a tout individu, nous
constatons que dans les faits, elle demeure un privilége pour les personnes qui sont généralement
issues de classes socio-économiques favorisées et/ou qui ont accés a I'éducation et qui peuvent faire
des demandes d’'immigration en tant que migrant-e-s économiques au Canada. Rappelons ici que les
personnes/parents LGBTQ+ vivent plus de précarité financiére dans les pays du sud global et n'ont pas
toujours acces a I'éducation rendant donc leur immigration beaucoup plus difficile, voire impossible.




Notes de fin de texte

Le concept de BIPOC fait référence aux personnes noires, autochtones et aux
personnes de couleur. En anglais, d'ot il tire son origine, I'acronyme BIPOC
signifie « Black, indigenous and people of color.

Le National Transgender Discrimination Survey (Grant, J. M., et al. (2011)) a été
recensé auprés de 6450 personnes frans et/ou non conformes de genre.

Ce terme renvoie de genre neutre est utilisé pour désigner des personnes vivant
aux Etats-Unis dont la culture est principalement latino-ameéricaine.

Les Autochtones du Canada ont connu une croissance de 20 % entre 2006 et 2011,
contre une croissance de 5 % pour les non-Autochtones (Statistiques Canada, 2014)

Les familles immigrantes représentent 22,6% des familles avec enfants (MFA, 2014).

Le terme « homonationalisme », créé par Puar (2007) dans son ouvrage
Terrorist Assemblages, est devenu un mot fourre-tout désignant les stratégies
militantes et les politiques publiques qui vantent 'acceptation et le « progres »
des citoyen-ne-s queers et la reconnaissance des droits LGBTQ+ en Occident
aux dépens I'« Autre», qui serait un individu, un groupe d’individus racisés qui
ne seraient pas aussi progressifs, voire «ignorants» ou «inéduqués ».
https://savie-lgbtg.ugam.ca/wp-content/uploads/2019/10/Homo-
phobie_et_homonationalisme_WEB.pdf

La mort de Breonna Taylor en mars 2020 et de George Floyd en mai 2020 aux
Etats-Unis, deux personnes racisées mortes des conséquences directes de la
brutalité policiere et des traitements inégaux envers les personnes racisées, sont
deux évenements qui ont particulierement alimenté le mouvement antiraciste au
cours des derniéres années.

Au Québec, la mort de Joyce Echaquan en septembre 2020, une personne
autochtone déceédée suite & la négligence et du racisme intériorisé par le
personnel médical est un autre événement important dans le déploiement de la
lutte antiraciste/décoloniale.

Lintersectionnalité désigne I'entrecroisement des discriminations et des
oppressions que subit une personne. Lintersectionnalité affirme qu'il est impossible
de comprendre les oppressions et les privileges sans considérer tous les aspects
de l'identité d’une personne (origine ethnique, culture d’appartenance, couleur de
la peau, sexe assigné a la naissance, genre, classe sociale, capacités physiques et
psychologiques, orientation sexuelle, religion, age, etc.). Le mot intersectionnalité a
été créé par l'universitaire afroféministe américaine Kimberlé Williams Crenshaw.

En 2003, cette Eglise a pris une résolution en faveur des personnes trans et en
2006 une résolution a été prise en faveur des mariages pour les personnes de
méme sexe. Finalement en 2011, cette Eglise s'est montrée favorable & I'adoption
des enfants par des parents LGBTQ+ (Rudolph, 2071).

Les pratiques éducatives ou pratiques parentales renvoient généralement aux
modes d’éducation qui se caractérisent par un ensemble de comportements et
d’attitudes que les parents adoptent a I'égard de leurs enfants (Guay, 2015).
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