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RESUME

La sécularisation des missions catholiques canadiennes-francaises en Afrique aux XX° et
XXI° siécles : entre prosélytisme et adaptation

Eric Desautels, Ph.D.
Concordia University, 2018

A la fin du XIX® siécle, ’activité missionnaire canadienne se concentre principalement en
Amérique du Nord avec la conversion des peuples autochtones. Suivant les volontés de Rome et
coincidant avec I’émergence de figures emblématiques comme John Forbes et Délia Tétreault,
I’Eglise catholique canadienne-francaise s’ouvre a 1’Asie, I’Afrique et ’Amérique latine au
tournant du XX° siécle. L’activité apostolique s’organise alors rapidement, avant de prendre une
expansion considérable dans I’entre-deux-guerres. Le missionnariat canadien-francais atteint son
apogée dans les années 1960, devenant un chef de file de la coopération internationale. Dans la
seconde partie du siecle, les missions connaissent de profondes remises en question avant
d’amorcer un déclin a partir des années 1980, reflétant la transformation du rapport au religieux
dans la société québécoise.

La présente thése s’intéresse plus particulierement aux missionnaires actifs dans la région
des Grands Lacs africains. En contact avec d’autres cultures, ils représentent un cas idéal pour
¢tudier les dynamiques séculieres et religieuses, autant dans la société québécoise que dans les
sociétés africaines. Des les années 1940, les missions ont d’ailleurs incorporé de larges cohortes
de laics qui ont collaboré au travail apostolique selon une évolution menant a la mise en place
d’organisations autonomes, laiques et coopératives dans les années 1970. A partir de documents

d’archives et de témoignages de missionnaires canadiens-francais, il s’agit de retracer le passage



d’une forme d’engagement moral et religieux a une action coopérative ou humanitaire fondée sur
une €thique universelle.

Par leur regard a la fois proche et distant, les missionnaires canadiens-frangais apportent
un nouvel éclairage sur le processus de sécularisation de la société québécoise et de 1’Eglise
catholique canadienne-francaise. Ce processus représente un phénomene protéiforme qui dépend
d’une multitude de facteurs exogenes et endogenes. Pour I’étudier, une conceptualisation
renouvelée de la sécularisation est proposée, s’articulant sur les plans individuel, organisationnel
et sociétal et selon diverses sous-dynamiques qui prennent des formes et des intensités variées a
travers I’histoire : déconfessionnalisation, décléricalisation, désacralisation, laicisation,
exculturation. Par des approches transnationale et diachronique qui s’attardent aux motifs de
I’action, aux logiques intrinséques et a 1’évolution sociohistorique du missionnariat canadien-

francais, une meilleure compréhension du processus de sécularisation émerge.
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INTRODUCTION

La représentation collective d’un Canada francais plongé dans une « Grande noirceur »
est depuis longtemps véhiculée dans le discours intellectuel et public québécois pour décrire la
période qui préceéde la Révolution tranquille. Dans une telle perspective, la société canadienne-
francaise est envisagée comme ¢€tant repliée sur elle-méme pour assurer la survie de la nation
francophone en Amérique du Nord. Ce repli sur son passé€ entrainerait un retard dans différentes
spheres de la vie sociale, entre autres sur le plan économique, en comparaison avec 1’Ontario ou
les Etats-Unis. Le sociologue Horace Miner partage ce point de vue dans la monographie St.
Denis : a French Canadian Parish parue en 1939, tout comme son collegue Everett C. Hughes
dans I’ouvrage French Canadian in Transition publié¢ en 1943. Ils dépeignent une société rurale
et traditionnelle accusant un retard sur les plans de 1'urbanisation et de I’industrialisation. La
famille et la religion catholique jouent alors un rdle prépondérant dans 1’organisation sociale.
Selon ces auteurs, la morale catholique et la pratique de la religion érigent un systéme de valeurs,
d’attitudes et de conduites qui dominent la société canadienne-frangaise.

En fait, Hughes soutient que I’Eglise éprouve de la difficulté a s’adapter « aux exigences
de la vie de la ville » avec son modéle d’organisation paroissiale. Cette derni¢re favoriserait une
seule classe socioéconomique, essentiellement rurale et ouvriére, laissant la classe des affaires
aux mains des Canadiens anglais et des Américains : « The church makes little attempt to
organize the business and professional men into special groups » (Hughes 1943, 104-105).
Dépeintes comme réfractaires au changement, la morale et la religion catholiques restreignent,
ajoute Hughes, toute évolution ou tout changement dans 1’organisation socioéconomique des

familles et de la société, ainsi que dans 1’évolution des mentalités (1943, 187).



11 découle de ces théses, liées a I’Ecole de Chicago, dont Léon Gérin est en quelque sorte
un lointain précurseur, une représentation du clergé canadien-frangais qui repousse une certaine
modernisation — industrielle et urbaine — qui détournerait les fideles des exigences de leur foi.
Ce cléricalisme aurait enfermé I’ensemble de la société dans le dogmatisme et nui a son
développement. Cette image d’une domination cléricale a contribué a construire le mythe de la
« Grande noirceur » dans I’imaginaire collectif.

Plusieurs événements symboliques marquants ont accrédité une telle représentation de la
société québécoise. A partir des années 1940, un mouvement de contestation de la domination du
clergé prend progressivement place. Dans le champ artistique, le manifeste du Refus global
dénonce la censure des autorités ecclésiastiques et I’obscurantisme dans lequel la religion plonge
la société en 1948. Dans les cercles intellectuels des années 1950, les artisans de la revue Cité
Libre dénoncent les exces autoritaristes du gouvernement Duplessis et ceux de la frange
conservatrice de I’Eglise catholique. Dans le champ politique, des tensions apparaissent dans les
années 1950, entre autres sous la pression de groupes syndicaux. La gréve de l’amiante a
Asbestos en 1949 déclenche d’ailleurs une polémique et crée une polarisation entre une tendance
libérale et une tendance conservatrice représentée par le gouvernement duplessiste.

Le mouvement de contestation n’est pas exclusivement externe au champ religieux. A
I'intérieur méme de I’Eglise catholique canadienne-frangaise, certains religieux critiquent
ouvertement les autorités en place dans la province. C’est le cas lors de la gréve de ’amiante au
cours de laquelle plusieurs clercs appuient financierement, matéricllement et moralement les
travailleurs. On peut aussi mentionner la position critique des abbés Louis O’Neill et Gérard
Dion envers les meceurs ¢€lectorales et le systéme politique au Québec au lendemain de 1’¢lection
provinciale de 1956 : «leur texte pamphlétaire confronte les citoyens a I’incongruité [des]

pratiques [politiques du gouvernement Duplessis] et les dommages que celles-ci causent a la vie
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politique de la province » (Plante 2015, 125). Pour sa part, le frére Jean-Paul Desbiens, mieux
connu sous le nom de frére Untel, dénonce les lacunes du systéme d’éducation catholique, la
pictre qualité de la langue francaise et la domination cléricale. Critiquant 1’incapacité de plusieurs
a séparer la religion de la pensée, il conclut d’ailleurs : « On devrait le savoir : la confusion du
sacré et du profane se solde régulierement au détriment du sacré » (Frére Untel 1960, 61). En plus
de révéler des tensions persistantes entre le sacré et le profane dans la société canadienne-
francaise, ces exemples mettent en lumicere des dissensions ou des tensions internes au champ
religieux. Bref, cette période dévoile les contours d’une révolution culturelle qui s’amorce dans
les années 1940 et 1950. Cette révolution est notamment portée par la jeunesse canadienne-
francaise formée dans les colléges classiques et dans les mouvements d’Action catholique, ainsi
que par un mouvement de contestation du cléricalisme dominant dans I’ensemble de la société.

Au-dela de la représentation d’une période de « Grande noirceur » dominée par un
cléricalisme et un conservatisme politique, on peut se demander de quelle maniére 1’Eglise
catholique canadienne-francaise a pu contribuer au développement, a la modernisation et a
I’ouverture sur le monde de la société québécoise avant les années 1960. La représentation d’une
société canadienne-frangaise repliée sur elle-méme masque en effet Iapport de 1’Eglise dans
plusieurs domaines, dont sa contribution au développement social, culturel et méme économique
des communautés locales. Certaines initiatives ont émané des institutions catholiques des la
premiére partie du XX°siécle, notamment des formes nouvelles d’économie sociale, des
coopératives agricoles, des regroupements civils et syndicaux, ainsi que des mouvements de
jeunes engagés a transformer la société.

L’Eglise catholique canadienne-frangaise a aussi développé une expertise précise qui
remonte a ses fondements apostoliques. Elle a su batir et développer des ordres et instituts

catholiques dans des conditions difficiles, en allant a la rencontre de 1’étranger dans le but de
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convertir. Le délégué apostolique au Canada, monseigneur Giovanni Panico, rappelle en 1956
I’esprit missionnaire de la société canadienne-francaise en continuité directe avec son histoire :
« Apotres infatigables et pasteurs enflammés de zele, Mgr de Laval et ses successeurs sur le si¢ge
de Québec porteront seuls pendant deux siecles sur leurs épaules, la charge écrasante de la
propagation de la foi sur tout un continent » (cité dans Groulx 1962, 67). Déja forte d’une
expérience de plusieurs siecles de colonisation et d’évangélisation des peuples autochtones nord-
américains, 1’Eglise catholique canadienne-francaise se lance dans une nouvelle « aventure » au
tournant du XX° siécle. Des missionnaires sont envoyés en Afrique, en Asie, en Amérique du Sud
et en Océanie afin de convertir des « paiens ». Cette nouvelle entreprise prend rapidement de
I’expansion, au point ou le Canada devient un chef de file du missionnariat.

Le pape Jean XXIII souligne cette expertise lorsqu’il s’adresse directement aux Canadiens
francais a I’émission Bonne Nouvelle en 1960. En plein age d’or des missions catholiques
canadiennes-francgaises, il félicite les fidéles pour leurs efforts apostoliques soutenus :

Nos fils du Canada, pour votre chére patrie que de vocations missionnaires le Canada a

données a I’Eglise! Quelle magnifique floraison des congrégations religieuses, masculines

et féminines, qui aujourd’hui comme hier, envoie le sujet jusque dans les plus lointaines
terres de mission. Ces chers héros de I’Evangile, comme ceux qui les soutiennent de leurs
pricres et de leurs ressources, que de dévouement, que de générosité, de I'esprit de
sacrifice au service de la plus grande des causes. C’est comme une vision de paix et de
lumiére au travers des nuages qui obscurcissent parfois 1’horizon de I’Eglise [...] Chers
fils du Canada, c’est par de belles et nombreuses vocations missionnaires qu’un peuple
manifeste le plus éloquent sens de vitalité chrétienne (Archives de Radio-Canada 1960a).
Malgré ce discours dithyrambique, le rapport des catholiques québécois aux missions étrangeres
et a la religion catholique dans son ensemble se transforme passablement dans la deuxieéme partie
du XX°siécle. Dans le domaine du missionnariat, le champ d’action apostolique mue. Des

organismes laics obtiennent désormais I’appui des Etats fédéraux ou provinciaux et des

organisations non gouvernementales [ONG] attirent de plus en plus les jeunes laics dans leurs



organisations. Cette compétition entre plusieurs types d’engagement sociocommunautaire a
I’étranger représente-t-elle des signes d’une sécularisation de I’activité missionnaire? Comment
expliquer ce changement rapide entre un missionnariat canadien-frangais a son apogée et une
activité missionnaire et coopérative qui se diversifie et se laicise, du moins en apparence, a partir
des années 1970 et 1980? Qui plus est, quels sont les facteurs endogénes et exogeénes qui ont
contribué a I’expansion du missionnariat et a son déclin dans la seconde partie du siecle? De
quelle maniere 1’évolution du missionnariat nous renseigne-t-elle sur le processus de
sécularisation de la société québécoise? Quelles sont les dynamiques de sécularisation qui sont
dévoilées a travers I’histoire du missionnariat canadien-frangais au XX° siécle?

Les missionnaires canadiens-francais offrent un regard particulier sur les dynamiques de
sécularisation de la société québécoise. Ayant grandi au sein d’une culture catholique
traditionnelle, des missionnaires ont connu a leur retour de missions un certain décalage par
rapport a la société québécoise. Apres plusieurs années a ceuvrer dans une contrée lointaine, ils
ont développé de nouveaux reperes culturels et de nouvelles valeurs, un rythme de vie différent et
un attachement par rapport a la société d’accueil. A leur retour en terre canadienne, ils ont adopté
un regard distant et critique par rapport a leur pays d’origine et a son évolution. Ils constatent les
transformations de la société québécoise pour le meilleur et pour le pire. En plus de ces
transformations, les missionnaires canadiens-francais ont aussi vécu des changements internes a
I’Eglise catholique. Certaines activités apostoliques se sont « sécularisées » et les laics ont pris
une place grandissante dans ’activité missionnaire. Ils représentent donc des témoins des
changements 4 la fois internes et externes de I’Eglise.

En se fondant sur I’histoire du missionnariat catholique canadien-frangais au XX° siécle,
I’objectif principal de la présente theése est de décrire et de mieux comprendre les dynamiques et

les épisodes de sécularisation a ’ceuvre au sein de la société québécoise et de I’Eglise catholique.
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En étudiant la trajectoire empruntée par le missionnariat et en analysant le discours missionnaire,
ce sont des dynamiques religieuses et séculiéres qui apparaissent et qui permettent de comprendre
I’évolution du rapport au religieux. Les logiques intrinséques et I’évolution historique du
missionnariat permettent de déceler des dynamiques de sécularisation qui relévent d’abord de
facteurs externes aux congrégations. La société québécoise évolue rapidement et une
transformation du rapport des Québécois et des Québécoises au religieux ou a la religion
institutionnalisée s’effectue au cours du XX° siécle. De plus, ces facteurs exogénes ne sont pas
1solés : ils prennent également racine dans un contexte international ou global qu’il importe de
considérer. En ce sens, le missionnariat canadien-frangais, par sa vocation dite « universelle »,
offre I’occasion de mieux saisir ces contextes particuliers qui influencent le rapport entre le sacré
et le profane.

Par ailleurs, les dynamiques de sécularisation de la société québécoise et de I’Eglise
catholique canadienne-francaise ne concernent pas exclusivement des facteurs externes aux
congrégations religieuses. Ces derni¢res ont participé par leurs actions, qu’elles soient
intentionnelles ou non, a des dynamiques internes de sécularisation. Les missionnaires
représentent des acteurs sociaux qui contribuent autant au développement de la société
québécoise et de la société d’accueil qu’aux orientations données aux missions. Par des facteurs
endogenes, 1I’évolution de I’activité apostolique elle-méme est donc importante pour comprendre
I’entieéreté du processus de sécularisation.

Pour les fins de notre étude, cette évolution doit étre circonscrite dans le temps et
I’espace. 11 importe de cibler une région du globe ou les Canadiens frangais ont été actifs et ont
joué un role prépondérant au XX° siécle. La région des Grands Lacs africains représente ce lieu
de prédilection. Tout d’abord, de nombreux missionnaires et laics canadiens-francais s’engagent

dans la région au fil des ans. Suivant les volontés du Vatican, I’évangélisation devient aussi
9
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rapidement un impératif pour 1’Eglise canadienne-frangaise. De plus, les transformations
sociétales au sein des pays de cette région suivent une trajectoire similaire, c’est-a-dire qu’une
certaine trame historique relativement stable ressort. Au début du siécle, les missionnaires
arrivent dans un contexte de refonte de I’entreprise coloniale. Aprés le démantélement de
I’Afrique orientale allemande en 1918, les puissances coloniales européennes revoient et
rationalisent leurs modes d’exploitation. Par la suite, la région des Grands Lacs connait une
période menant aux indépendances nationales entre 1960 et 1964. Il s’ensuit une forte
urbanisation, une certaine instabilité politique, des conflits interethniques dans la plupart des
pays, la pandémie de sida, etc. Les changements sociaux sont plutdt uniformes et stables dans
cette région, ce qui favorise 1’étude du processus de sécularisation par [’atténuation des
différences locales et nationales.

La sécularisation des congrégations religieuses et de la société québécoise que nous
cherchons a cerner se situe sur I’horizon d’un processus sociohistorique plus large, processus qui
déborde le XX° siecle. Il ne faut pas perdre de vue que cette sécularisation a des racines qui
remontent a plusieurs siecles. L’histoire du missionnariat canadien-frangais en Afrique révele des
dynamiques séculicres et religicuses sises dans une société et un monde en mouvement. Les
dynamiques de sécularisation recensées dans cette thése ne font qu’accélérer ou ralentir un
processus plus large, non statique et non inéluctable, ou des tensions entre le sacré et le profane
s’exercent a différents plans dans la société. En fait, nous avancons que la sécularisation
s’accélere et prend un nouveau visage a partir de la Seconde Guerre mondiale.

Afin d’observer les sous-dynamiques de sécularisation a I’ceuvre au sein du missionnariat
et de la société dans son ensemble, il importe de réaliser une recension des différentes définitions
utilisées pour parler de la sécularisation depuis les années 1960. Depuis de nombreuses années,

ce concept est profondément remis en question. Les tenants d’une conception traditionnelle de la
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sécularisation sont critiqués pour avoir cru a I'inéluctabilité du processus de retrait, de perte
d’influence, voire de disparition, du religieux dans les sociétés modernes. A partir des
années 1990, des intellectuels se sont toutefois réappropriés et ont réinterprété les théses de la
sécularisation, tentant de réhabiliter ce concept. Le premier chapitre aborde les principales
positions théoriques adoptées depuis les années 1960 sur la notion de sécularisation, tout en
décrivant comment elle a été utilisée en histoire et en sociologie du Québec.

Cette analyse descriptive met la table a une conception renouvelée de la sécularisation
dans le deuxieme chapitre. Nous cherchons a mieux saisir les effets de différentes sous-
dynamiques de sécularisation, telles la déconfessionnalisation, la décléricalisation, la laicisation
et la désacralisation. Ces sous-dynamiques ne sont pas inévitables et définitives. Elles
apparaissent lors de périodes et de contextes particuliers, autant locaux que globaux, qu’il
importe de bien circonscrire, car elles n’impliquent pas nécessairement une disparition du
religieux ou des religions institutionnalisées. Elles n’empéchent pas une contrepartie, ¢’est-a-dire
des dynamiques de résurgence du religieux dans I’espace public. L objectif est de proposer une
conceptualisation opératoire et valide de la sécularisation. Notre deuxiéme chapitre se conclut par
une bréve présentation des postulats méthodologiques liés a la présente thése.

A partir de ces clarifications sur la notion de sécularisation et ses sous-dynamiques, il est
ensuite possible d’entrer dans le vif du sujet en présentant les grands traits de I’histoire du
missionnariat canadien-frangais. A partir de la littérature secondaire existante sur le sujet et de
certains documents d’archives, un découpage en six phases idéaltypiques offre I’occasion de
saisir I’évolution du missionnariat canadien-frangais au XX° siécle : I’organisation de la fin du
XIX® siécle a 1918, I’expansion de 1919 a 1945, la stabilisation de 1946 a 1957, ’apogée de

1958 4 1967, la crise de 1968 a 1979 ainsi que le déclin allant de 1980 au début des années 2000.



La description de ces périodes apporte un meilleur éclairage sur le développement des réseaux et
sur I’évolution de I’effort des missionnaires canadiens-francgais actifs en Afrique.

Dans les trois chapitres subséquents, 1’évolution du missionnariat est décortiquée en trois
temps a partir de ’expérience vécue par les individus actifs dans la région des Grands Lacs
africains. En reposant sur des documents d’archives et des entrevues réalisées avec des
missionnaires, 1’évolution du discours met en relief les transformations des congrégations
missionnaires et de la société québécoise. Dans un premier temps, la période de la domination
coloniale et des volontés expansionnistes de I’Eglise catholique en Afrique sont analysées. Allant
du pontificat de Léon XIII a celui de Pie XII, le missionnariat canadien-frangais connait un
développement et une expansion fulgurante, devenant un acteur important sur la scene
internationale. Passant d’une poignée de religieux et de religieuses au début du siccle, les
missions canadiennes-francaises comptent des milliers d’individus a la fin des années 1950. La
période d’apres-guerre est déterminante, car elle voit I’avénement d’un nouvel ordre mondial et
elle est propice a une redéfinition de I’activité¢ missionnaire. Cette redéfinition n’est pas étrangere
a un contexte sociopolitique particulier, soit celui de contrées africaines qui amorcent un « éveil »
et réclament de plus en plus leur autonomie politique et sociale.

La deuxiéme période est plutdt courte, mais d’une importance cruciale pour comprendre
la deuxiéme partie du XX° siécle. Cette période concorde avec la tenue du concile Vatican II et
I’émergence de mouvements d’émancipation nationale au Québec et en Afrique, sans compter la
Révolution tranquille qui se déroule en paralléle. De quelle maniére le discours missionnaire se
transforme-t-il par rapport a ces événements importants, autant dans les sociétés africaines que
dans la société québécoise? A4 contrario, comment les missionnaires contribuent-ils au
changement ou comment réussissent-ils a étre des acteurs du changement? De quelle maniere le

discours missionnaire et ’Eglise catholique canadienne-frangaise se transforment-ils par rapport
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aux réflexions et aux orientations sur les activités apostoliques qui découlent du concile
Vatican I1? Cette période allant de 1958 a 1967 est forte en rebondissements. Il s’agit d’un
moment transitoire qui débouche sur une période plus longue qui va de 1968 au début des
années 2000. La force et Iinfluence du missionnariat canadien-frangais diminuent
progressivement, ce qui se transpose notamment dans une réduction des effectifs humains et
financiers a partir des années 1970. Comme il a été noté précédemment, I’émergence et la
popularité d’organismes laics de coopération et d’entraide internationales créent ou creusent de
nouvelles voies d’engagement pour les Québécois et Québécoises qui désirent vivre une
expérience en tant que missionnaires ou coopérants. Reposant essentiellement sur des interviews
menées avec des missionnaires, cette troisieme et derniere période est celle de la diminution des
effectifs et du vieillissement des congrégations religieuses qui se consacrent aux missions
africaines. C’est aussi une période de transfert de pouvoir dans I’espace missionnaire, transfert
qui s’effectue entre les missionnaires canadiens-francais et les autorités religieuses ou
gouvernementales locales. La fin du XX° siécle est aussi une période d’instabilité sociopolitique
dans la région des Grands Lacs africains, allant des dictatures aux guerres civiles, en passant par
I’expulsion de missionnaires occidentaux de certaines régions.

Le matériau recueilli pour cette thése permettra d’exposer des dynamiques de
sécularisation selon trois plans d’analyse, c’est-a-dire individuel, organisationnel et sociétal. Le
dernier chapitre offre ’occasion de réaliser une synthése des dynamiques séculieres et religieuses
qui s’activent et qui changent d’intensité au cours du XX°siécle. Quelles sont ces sous-
dynamiques qui émergent du discours missionnaire et quelles formes prennent-elles? Quelles
sont les caractéristiques des dynamiques de sécularisation qui prennent place dans 1’espace
missionnaire et dans la société québécoise au cours du XX°siécle? A travers I’étude des

trajectoires de vie des missionnaires et de 1’évolution du discours institutionnel et individuel, il
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est possible de retracer des épisodes de sécularisation qui dépendent de multiples facteurs
exogenes et endogenes.

L’évolution du missionnariat canadien-frangais actif dans la région des Grands Lacs
africains sera donc mise en exergue afin de faire ressortir les dynamiques de sécularisation qui
émergent autant dans la société québécoise qu’a I’intérieur méme de I’Eglise catholique
canadienne-francaise. En optant pour une approche de la sécularisation comme processus
protéiforme qui se joue a différents plans — institutionnel, organisationnel et individuel —, il
sera possible d’observer les conséquences de ces dynamiques séculieres ou religieuses qui créent
des tensions et des affinités entre le sacré et le profane. Cette approche permet de cerner
I’intensité et les visages que peut prendre le processus de sécularisation dans I’histoire québécoise
et dans [D’histoire occidentale, plus généralement. Cette démarche apporte une meilleure
compréhension des dynamiques religieuses et séculieres qui émergent dans 1’espace public et qui
transforme le rapport au religieux. Les témoignages recueillis auprés de missionnaires encore
vivants et des documents d’archives permettent de reconstituer ces dynamiques de sécularisation

au XX siécle.
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CHAPITRE 1. La sécularisation en Occident et au Québec : entre débats, contestations et

renouvellement

« This age in the West is secular in a sense that has never been true of any previous
historical period — all the marginal manifestations of religious curiosity notwithstanding »
(Wilson 1976, 259). Voila le constat partagé par des théologiens ou des sociologues comme
Harold W. Pfautz, Peter L. Berger, Bryan R. Wilson, Harvey Cox, Sabino S. Acquaviva, Roberto
Cipriani, David Martin, Richard K. Fenn et Thomas Luckmann au moment ou plusieurs débats
ont émergé dans les milieux universitaires des années 1960 et 1970 sur le processus de
sécularisation et le désenchantement du monde. La question du destin des religions se pose alors
que des phénomenes concomitants semblent fonctionner a plein régime, tels des processus de
rationalisation, d’urbanisation, de bureaucratisation, d’autonomisation des sphéres d’activité et
d’individualisation. Aux yeux des sociologues de la sécularisation des années 1960 et 1970, il
parait manifeste que le religieux ne sera plus jamais le méme dans les sociétés « modernes ». Or,
les tenants des théses classiques de la sécularisation ont rapidement été contestés. Le pluralisme
et ’émergence de nouveaux mouvements religieux dans les années 1980 ont remis en question
les fondements mémes de leurs theéses. De plus, la polysémie du concept s’est également avérée
problématique pour son caractére opératoire sur le plan empirique.

Dans le présent chapitre, la question concernant ces débats théoriques et cette polysémie
sera centrale, puisque la notion de sécularisation est au cceur de nos analyses sur 1’évolution du
missionnariat et de la société québécoise au cours du XX° siécle. D’abord, comment se déclinent
ces différentes conceptions et interprétations de 1’évolution du religieux? Quels sont les
principaux protagonistes du débat sur la sécularisation et comment le concept évolue-t-il selon les

différentes conceptions ou interprétations? Ensuite, une fois ces débats occidentaux présentés,
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qu’en est-il du cas québécois? Comment la sécularisation a-t-elle été¢ abordée en regard de
I’évolution du catholicisme au Québec? En particulier, quelle place occupent les congrégations
religieuses dans I’histoire de la sécularisation au Québec? Par le biais des débats occidentaux et
québécois sur la transformation du paysage religieux au XX° siécle, I’objectif du présent chapitre
est d’examiner 'utilisation du concept de sécularisation depuis plus de cinquante ans. Il sera par
la suite possible, dans le deuxieme chapitre, de mieux définir des concepts et phénomenes
sociologiques au cceur de notre problématique.

Les débats sur la sécularisation en Occident sont toutefois vastes et comprennent de
nombreuses subtilités conceptuelles. Il serait fastidieux d’en faire le tour en procédant a une
énumération. Heureusement, depuis les années 1950, une trame ressort. Différentes positions
idéaltypiques peuvent, en effet, circonscrire I’évolution de ces débats sur les dynamiques de
sécularisation : 1) Papproche classique des années 1960 et 1970, provenant des initiateurs des
théses de la sécularisation; 2) I’approche critique développée a partir des années 1970 et 1980 par
les tenants de la persistance du religieux dans les sociétés modernes; 3) 'approche renouvelée
qui propose d’articuler les approches classique et critique afin d’en retirer une conceptualisation
qui considere les différents contextes sociohistoriques et religieux contemporains. Cette trame
historique sera d’abord observée dans I’ensemble de I’Occident, avant d’étre comparée a
I’évolution des débats au Québec. En derniére analyse, la question de la sécularisation a

I’intérieur méme des congrégations religieuses sera soulevée.

1.1. Les trois principales positions dans le débat sur la sécularisation en Occident
La conception contemporaine de la sécularisation a d’abord émergé dans les années 1960,
en particulier dans le monde anglophone. Dans la lignée de la sociologie wébérienne et des

théories de la modernisation en vogue a 1I’époque, des intellectuels comme Peter L. Berger,

13



Harvey Cox et Bryan R. Wilson ont annoncé le désenchantement du monde et le déclin
inéluctable du religieux dans les sociétés modernes. Ce paradigme interprétatif consiste a
expliquer tout phénomene social a travers le prisme du déclin inévitable du religieux. Chargée
idéologiquement aux yeux de certains, cette interprétation représente principalement
I’incompatibilité entre, dun c6té, la modernité et ses effets et, de ’autre coté, la religion avec ses
croyants et son influence dans la société.

De manicre générale, la sécularisation se définit opératoirement comme une « perte
progressive de pertinence sociale et culturelle de la religion en tant que cadre normatif orientant
les conduites et la vie morale de I’ensemble de la société » (Milot 2008, 29). La notion de
sécularisation référe toutefois a différentes théses qui modifient le sens et la signification
véhiculés par ce concept. Un découpage historique et idéaltypique de 1’utilisation de ce concept a
partir des approches classique, critique et renouvelée permet de saisir les conséquences de ces

débats sur I’étude du religieux.

1.1.1. L’approche classique : I’inéluctable sécularisation des sociétés modernes

La notion de sécularisation a particuliecrement marqué les débats scientifiques a partir des
années 1960. Des intellectuels tentent alors de comprendre les tensions entre le sacré et le
profane, la diminution progressive de 1’expérience religieuse ainsi que la perte d’emprise des
religions traditionnelles dans un contexte de « modernité ». Avec la modernisation et la
rationalisation, les structures de plausibilités sur lesquelles s’édifient les croyances religieuses
traditionnelles semblent ¢ébranlées, et I’avenir des religions compromit. Dans une telle
perspective, le religieux ne semble plus au cceur des identités individuelles et collectives.
Plusieurs essais ont contribué¢ a animer les débats sur ce concept, ce qui a mené a 1’élaboration de

différents cadres théoriques. Si des théologiens et des philosophes discutaient déja de la question
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de la sécularisation et du sécularisme avant les années 1960, des chercheurs imposent
progressivement ce concept et formulent des théses a ce sujet.

Dans son essai The Secular City publié en 1965, le théologien américain Harvey Cox
dépeigne la sécularisation comme un processus d’érosion et de déclin des religions
institutionnalisées et des interprétations ou symboles sacrés du monde. La sécularisation est
intimement liée au processus d’urbanisation sous-jacent a la modernisation des sociétés
contemporaines. Elle agit, a ses yeux, comme un processus tridimensionnel inévitable qui
remonte aux écrits bibliques : « The disenchantment of nature begins with the Creation; the
desacralization of politics with the Exodus; and the deconsecration of values with the Sinai
Covenant, especially with its prohibition of idols » (Cox 2013 [1965], 22). Ce processus causal et
historique mene inévitablement au déclin de I’'influence du religieux sur les individus, a une
séparation progressive du sacré et du profane. En fait, Cox présente la sécularisation en tant que
« the liberation of man from religious and metaphysical tutelage » (2013 [1965], 21).

Le sociologue américain Bryan R. Wilson propose quant a lui, en 1966, 1’ouvrage
Religion in Secular Society dans lequel il envisage la sécularisation a partir des dimensions
structurelles, institutionnelles et fonctionnelles du christianisme dans les sociétés modernes. Son
concept se résume a un processus continu provoquant une perte de signification sociale de la
pensée, de la pratique et des institutions religieuses (Wilson 1966, XIV). Selon lui, la religion
traditionnelle ne peut plus étre garante des croyances, des pratiques et de la morale maintenant
que s’imposent la rationalisation et la différenciation des sphéres de valeurs. Quelques années
plus tard, Wilson rectifie le tir en réponse a des critiques venant principalement des sociologues
David Martin et Andrew Greeley. Il a ainsi développé la notion de « societalization »,
concomitant a la sécularisation, qui représente un processus de déclin de la communauté

religieuse et son passage vers une société séculicre (Wilson 1976, 268). La rationalisation et la
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societalization ébranleraient les structures traditionnelles de plausibilité ou les structures de sens
et de croyances qui sont historiquement véhiculées par les religions dans la société (Wilson 1976,
270). La cohésion de la communauté religieuse s’effritant, une perte de signification sociale des
institutions, des fonctions et des actions religicuses en découle. Ce ne sont pas seulement les
structures de la société moderne qui se sécularisent, mais aussi ce qu’il considére comme
I’ensemble de 1’organisation sociale.

Inspiré par le désenchantement du monde décrit par le sociologue allemand Max Weber,
Peter L. Berger a été I'un des sociologues les plus marquants a penser, théoriser et conceptualiser
la sécularisation. Dans son essai The Sacred Canopy en 1967, Berger définit la sécularisation
comme un processus causal et historique dans les sociétés modernes : « By secularization, we
mean the process by which sectors of society and culture are removed from the domination of
religious institutions and symbols » (1967, 107). Le phénomene qu’il décrit a une incidence sur
les structures sociales et sur la culture et les symboles dominants. Le « dome sacré » recouvrant
la société traditionnelle voit sa portée progressivement amoindrie. Le religieux perd de son
influence, notamment sur le plan culturel et dans différentes sphéres d’activité sociale. Avec une
rationalisation et une modernisation croissantes, la sécularisation a des répercussions sur les
consciences individuelles, mais de maniére plus lente. Les structures de plausibilit¢ sont en
«crise » (Berger 1967, 154). En outre, il propose une conception fondée sur une autonomisation,
une rationalisation et une différenciation des spheéres d’activité ainsi qu’une privatisation du
religieux, ¢’est-a-dire le retrait du sacré des institutions et de la sphére publique’.

En parallele et en quasi-opposition avec les theses de Bryan R. Wilson, de Harvey Cox,

de Peter L. Berger et de son confrére Thomas Luckmann, le sociologue italien Sabino S.

! Cette question est également abordée par le collégue de Peter L. Berger, Thomas Luckmann, dans The Invisible
Religion. The Problem of Religion in the Modern Society en 1967.
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Acquaviva est, jusque dans les années 1970, I'un des rares chercheurs se situant en dehors des
courants de pensée anglophones. Il propose une conception de la sécularisation qui s’articule
autour du rdle « psychologique » du sacré. Dans son ouvrage Eclipse du sacré dans la civilisation
industrielle ou il recense plusieurs indicateurs de vitalit¢ religieuse, Acquaviva analyse un
déplacement du sacré dans les sociétés modernes qui a des conséquences sur I’expérience
religieuse et, du méme coup, sur l'intensité de la religiosité (Acquaviva 1967, 80-81). Ce
sociologue s’¢loigne d’une conceptualisation fonctionnaliste de la sécularisation. 11 décrit le
déclin de I’expérience du sacré et 1’érosion de son expression dans toutes les facettes de
I’existence humaine. Bref, la conceptualisation d’Acquaviva s’approche davantage d’une
désacralisation du monde moderne, s’opérant essentiellement sur le plan individuel.

Les approches classiques de la sécularisation n’ont pas convergé vers une définition
unanime. A travers leurs différentes perspectives, il est toutefois possible d’observer une
articulation de leurs théses avec des notions précises liées aux théories de la modernisation. En
lien avec I’individualisation, 1’industrialisation et 1’'urbanisation croissantes, les théses classiques
de la sécularisation réferent au déclin progressif et inévitable du religieux ou du sacré, a une
différenciation et une rationalisation des sphéres d’activité, au retrait de la religion des
institutions, a I’ébranlement des structures traditionnelles de plausibilité et des croyances
religieuses. La modernité pousserait les sociétés contemporaines vers une désacralisation du
monde. Ces constats sont toutefois loin d’étre acceptés par tous. D’autres sociologues entrevoient
I’évolution des sociétés modernes sous un autre ceil, appelant a rejeter le paradigme de la

sécularisation.
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1.1.2. L’approche critique : entre rejet et réinterprétation de la sécularisation

Dés les années 1960 et 1970, plusieurs intellectuels se sont opposés a ’approche classique
de la sécularisation. Ils contestent la présumée inévitabilité du processus et reprochent le manque
de validité empirique du concept. Selon eux, cette notion est chargée idéologiquement, campée
dans des interprétations chrétiennes et occidentales du monde et parfois animée par des impératifs
sécularistes antireligieux. La méfiance, pour eux, est de mise. L’étude des phénomenes religieux
doit se défaire d’un tel paradigme.

Figure de proue de cette contestation, I’historien américain Larry Shiner souligne
I’inexactitude et le manque de validit¢ du concept de sécularisation. Il affirme, dés 1967, que
cette notion a des fondements erronés. En plus de recenser son étymologie, il détaille chacune des
interprétations véhiculées dans les années 1960 sur la sécularisation, tout en exposant les lacunes
des argumentaires et I’entrecroisement de plusieurs significations pourtant distinctes
originellement (Shiner 1967, 218).

Quelques années plus tard, le sociologue britannique Peter E. Glasner réfute lui aussi les
théses classiques de la sécularisation. I1 note d’abord le manque d’études empiriques, plus d’une
dizaine d’années aprés 1’¢élaboration des approches classiques. Il invoque la charge idéologique
sous-jacente au concept, allant méme jusqu’a évoquer le « mythe » de la sécularisation
(Glasner 1977, 2). Le sociologue américain Jeffrey K. Hadden a approfondi cette critique :
rejetant 1’utilisation du concept de sécularisation, il préfére tout simplement parler de la place du
religieux dans les sociétés modernes. Au milieu des années 1980, il prédit le maintien du
religieux et la marginalisation des theéses de la sécularisation dans le futur. Conscient des
avancées de sociologues a I’approche renouvelée comme David Martin et Karel Dobbelaere,
Hadden exhorte d’accroitre les recherches comparatives et empiriques en sciences sociales afin

d’étudier plus finement les phénomenes religieux li€s a la sécularisation classique (1987, 609).
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D’autres approches critiques des théses de la sécularisation ont pris une place croissante
dans les années 1980. Les tenants d’une thése du marché religieux et du choix rationnel
proposent une réinterprétation des phénoménes décrits dans les interprétations classiques. A
I’instar de Shiner, Glasner et Hadden, cette approche critigue encourage une réflexion qui repose
sur des constats empiriques. Ils réfutent toutefois des pans des théses classiques, notamment a

propos des conséquences sur les consciences individuelles et sur les organisations religieuses.

1.1.2.1. Les theses du marché religieux et du choix rationnel

De¢s la fin des années 1970, des chercheurs ont refusé 1’idée selon laquelle I’effritement du
religieux est inévitable. Selon eux, le pluralisme religieux émergeant et la vitalité des
mouvements religieux ou sectaires contredisent les theéses de la sécularisation. Ils cherchent donc
a conceptualiser autrement les phénomeénes religieux et séculiers observés par les tenants de
I’approche classique. Pour eux, si les religions traditionnelles ont perdu de leur influence en
Occident, il n’y a pas pour autant de retrait du religieux, de recul du sacré ou de déclin des
besoins spirituels des individus. Au contraire, le religieux conserve sa pertinence sociale dans
plusieurs sociétés occidentales, notamment aux FEtats-Unis, un cas qui semble résister a
I’approche classique de la sécularisation.

Rodney Stark, Laurence E. lannaccone, William Bainbridge et Roger Finke sont les
figures de proue de la theése des marchés religieux qui se fonde sur des analyses statistiques et
comparatives. Cette approche vise une meilleure compréhension du renouveau et de la
revitalisation du religieux qu’ils constatent dans les années 1980 : pluralisme religieux,
augmentation du nombre de sectes, mouvements spirituels en effervescence, etc. Les
organisations religieuses, mémes marginales, ont la possibilit¢ de croitre selon leur capacité a

s’adapter et a attirer des membres sur le marché religieux. Au fondement méme de cette thése
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réside la question du « choix rationnel », c’est-a-dire que les individus ont I’opportunité — dans
une société moderne ou la rationalité subjective est de moins en moins limitée — d’effectuer des
choix éclairés sur le marché religieux selon leurs désirs et leurs croyances. La rationalité des
individus influence donc directement la question de la demande sur le marché religieux.

Ces auteurs définissent la sécularisation comme une « dynamique primaire des économies
religieuses » en cours dans toutes les sociétés du monde. 11 s’agit d’une question d’offre et de
demande reposant sur les consommateurs religieux : « Religious commodities are both cost/y and
risky [...] religious consumers are tempted to backslide, thereby reducing their levels of
participation and commitment » (Stark et lannaccone 1996, 265). Selon eux, le marché religieux
et la compétition au sein de celui-ci permettent d’expliquer les dynamiques séculieres et
religieuses. Il n’y aurait ni déclin inéluctable ni « retour du religieux » dans les années 1980.

Pour les tenants de cette approche, la sécularisation représente « a self-process that
engenders revival (sect formation) and innovation (cult formation) » (Stark et Bainbridge 1985,
430). Lorsqu’une religion dominante perd son attrait, deux options s’imposent : la formation de
sectes ou I’innovation de la forme traditionnelle. Un processus de « sectarianizing » émerge en
marge de la culture dominante et des religions traditionnelles (Finke et Stark 1992, 136-137). 1l y
a résurgence du religieux ou I’émergence de nouveaux cultes en réaction au manque de réponse
de la religion traditionnelle aux questions existentielles. Les individus chercheraient a combler
leur besoin sur le marché religieux. Cette approche est appuyée par des études qui montrent que
la socialisation et la promotion des valeurs d’une culture religieuse se réalisent plus efficacement
lorsque I’agent religieux a un statut minoritaire (Jelen et Wilcox 1998, 36).

Les sociologues Roger Finke et Patricia Wittberg s’intéressent, en lien avec le marché
religieux, au maintien d’une vitalité du catholicisme dans certains pays. A partir du cas des sectes

protestantes, ils tentent d’exposer un cycle de déclin et de renouveau de la vitalité religieuse, ce
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qu’ils nomment le « revivalism ». Selon eux, les sectes protestantes et les ordres religieux
catholiques favorisent une stimulation de la croissance organisationnelle dans le marché religieux
et cherchent a innover en adaptant la foi a une culture spécifique, comme aux Etats-Unis (Finke
et Wittberg 2000, 157). En déclin, la religion catholique doit miser sur ses propres ordres ou
congrégations pour se revitaliser.

Ce «revivalism » releve directement de la théorie du choix rationnel et renvoie aux
tensions, aux innovations et aux mobilisations possibles sur le marché religieux. Selon le
théologien Erik Sengers, il est possible de penser un processus de « secte-a-église ». La
mobilisation et les fluctuations de I’attachement & un mouvement ou a une organisation
religieuse, dans ce cas-ci I’Eglise catholique néerlandaise, le confirment :

The rise and decline of the Dutch Catholic Church can thus be connected with parallel

changes in the internal mobilization structures and efforts that, according to rational

choice theory, structure the choices of Catholics in the direction of affiliation or

disaffiliation, respectively (Sengers 2004, 138).

En résumé, les tenants de la thése du marché religieux et du choix rationnel ont critiqué,
des les années 1980, 1I’approche classique de la sécularisation en affirmant qu’ils ont manqué leur
cible. Si les religions traditionnelles ont décliné, affirment-ils, le religieux demeure omniprésent
dans les sociétés contemporaines. Selon eux, les individus ont plutdét choisi de nouvelles
croyances ou religions afin de combler un vide existentiel qui se percoit dans le déclin de la
pratique et des croyances traditionnelles. Ce jeu d’innovation, d’offre et de demande explique, a

leurs yeux, les évolutions du religieux, autant en Europe qu’aux Etats-Unis, ce qui est une lacune

importante de I’approche classique qui évoque davantage un exceptionnalisme américain.
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1.1.2.2. Des études transnationales comme réponse a la these du marché religieux

Dé¢s ses premicres formulations, la thése du marché religieux et du choix rationnel a été
contestée par des études sociologiques statistiques. Deux principaux arguments sont évoqueés :
d’une part, I’incapacité de cette thése a s’opérationnaliser dans un mode comparatif, empirique et
transnational et, d’autre part, la constatation que le pluralisme n’est pas une dimension centrale
du « marketing » religieux. Le conflit religieux et les conditions structurelles, historiques et
culturelles priment davantage.

Des chercheurs ont tent¢ de démontrer, a partir d’études transnationales, les facteurs qui
déterminent la participation et la religiosité individuelles. Les sociologues Mark A. Chaves et
David E. Cann (1992) ont d’abord mesuré¢ statistiquement 1’effet de la régulation étatique au sein
du marché religieux. Il arrive a la conclusion que le facteur structurel central est la régulation
¢tatique, puisqu’elle explique les différences constatées entre les pays possédant une église
dominante et les contrées avec une concentration moins ¢levée d’une méme religion. L’effet de la
compétition du marché serait nul. Ce constat est appuyé par une autre recherche que Chaves a
effectuée en compagnie de Philip S. Gorski en 2001. 4 contrario des tenants de la thése du
marché religieux, ils concluent qu’aucun lien n’est possible entre pluralisme et vitalité religieuse :
« While increased pluralism certainly brought increased competition, it did not create market
competition in which local religious organizations competed to sell religious products to
consumers » (Chaves et Gorski 2001, 272). Précisons que, selon Chaves, la sécularisation se
mesure par un affaiblissement de ’autorité et des normes religieuses et non pas par un déclin
inéluctable de la religion dans ’ensemble de la société.

A T’effet de la régulation étatique et du pluralisme s’ajoute également le facteur culturel.
Dans une analyse transnationale, Johan Verweij, Peter Ester et Rein Nauta mesurent les effets de

la « variété culturelle » sur la participation religieuse dans des pays catholiques et protestants. Les
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résultats contredisent les recherches précédentes selon lesquelles les changements au sein du
marché religieux influencent la religiosité : « the religious market theory does not offer the best
explanation of these cross-national differences. Modernization and culture, both representing
value differences, are most important predictors of religious mentality » (Verweij, Ester et
Nauta 1997, 321). Ces chercheurs valident particllement certaines théses classiques de la
sécularisation.

A I’inverse, le sociologue Frank J. Lechner s’attaque autant a I’approche critique avancée
par Finke et lannaccone sur la sécularisation qu’a I’approche classique. En prenant I’exemple du
catholicisme aux Pays-Bas, il propose d’outrepasser la définition de la sécularisation comme
processus de différenciation. Selon lui, ce processus repose sur des conditions structurelles et
historiques diverses, notamment :

the explosive mixture of internal innovation and the drastic repression thereof; the impact

of inclusion on a « subculture » which had been strongly integrated and in which church

influence extended to secular domains; the completion of emancipation, and the
emergence of a dominant welfare state, all exacerbated by simple failures of leadership

and the « normal » conditions of secularization (Lechner 1989, 144).

Selon Lechner, les « conflits » religieux ont un effet positif sur la vitalit¢ et la participation
religieuse. S’appuyant sur une conception de la sécularisation inspirée du sociologue Steve

Bruce?, il ajoute qu’il existe bel et bien un effritement de la religion institutionnalisée et de la

religiosité subjective aux Pays-Bas (Lechner 1996, 256). Selon lui, I’augmentation du pluralisme

2 Bruce élabore sa thése de la sécularisation dans God is Dead. Secularization in the West (2002), ouvrage
amplement cité dans les cercles scientifiques anglophones. Il répond aux critiques et courants révisionnistes du
concept de sécularisation par une étude autant théorique qu’empirique. Il affirme entre autres que la modernité joue
un réle important dans le développement de la sécularisation, mais elle ne signifie pas nécessairement un recul de la
religion au sens strict. A ses yeux, un accroissement du religieux est possible dans les sociétés prémodernes ou
modernes. Lorsque la société atteint des taux élevés de modernisation, une sécularisation est toutefois plus efficace.
Il pointe des statistiques illustrant une transformation du religieux sur le plan sociétal et un manque d’adhésion aux
nouvelles religions dans une société. Il proclame un « New Age spirituel », ¢’est-a-dire une période ou des formes
spirituelles alternatives sont privilégiées par les individus, sans pour autant signifier leur reviviscence (voir aussi
Bruce 1996).
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n’a aucun effet. La fluctuation de I’offre et la demande n’a pas eu de conséquences sur le
maintien d’une religiosité élevée. Stark et Innacconne ont répliqué a Lechner en affirmant que la
compétition est le facteur déterminant de leur these. Ils ajoutent que le pluralisme entre
uniquement en ligne de compte lorsqu’il accroit les choix, I’offre et la compétition sur le marché
(1996, 266). Si le degré de compétition est réduit par la chape d’une religion dominante, le
pluralisme n’a aucun effet.

Les chercheurs Helen Rose Ebaugh, Jon Lorence et Janet Saltzman Chafetz ont pour leur
part introduit le concept d’opportunité de marché afin de démontrer que la différenciation des
spheres d’activité ne représente pas un facteur dans le choix de vocation au sein des ordres
religieux. L’industrialisation et I’évolution des structures du systeéme d’éducation et du monde du
travail en sont plutdt les principaux vecteurs (Ebaugh, Lorence et Chafetz 1996, 182). Les
opportunités d’emplois dans le monde séculier attirent davantage les individus qu’auparavant,
soutiennent-ils, ce qui contribue a une sécularisation institutionnelle. A leurs yeux, il ne s’agit
donc pas d’une question d’offre et de demande avec les religions établies.

Répliquant a cette critique, Roger Finke et Rodney Stark argumentent qu’un facteur
causal comme les dispositions adoptées lors du concile Vatican II a engendré un déséquilibre
négatif entre colits et bénéfices. Ce facteur a favorisé la compétition entre les vocations séculieres
et religieuses. Les déficits dans le recrutement ne peuvent étre comblés que par une revitalisation
des vocations religieuses — obtenue en diminuant les « cofits » de la vocation — ou par une
restauration des « bénéfices » d’une vie religieuse (Stark et Finke 2000, 136-137). Selon eux, un
cycle de déclin et de revitalisation permet de comprendre 1’émergence de nouvelles opportunités
d’emplois vocationnels.

Cette approche critique formulée autant par les théoriciens du marché religieux que par

leurs détracteurs remet en question des pans de 1’approche classique ou, du moins, certaines de
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ses conceptualisations. Ces débats ont permis de mettre en lumiére, a différents titres, les lacunes
des theses développées dans les années 1960. Si des variables ou des facteurs causaux sont
avancés, la validité empirique des approches classique et critique reste a étre démontrée.
Plusieurs questions demeurent en suspens. Comment évaluer concrétement la diminution de la
pratique et de la croyance? Comment expliquer 1’adhésion a de nouveaux cultes ou encore le
maintien de I’influence des religions traditionnelles dans certaines sociétés, alors que le contraire

s’observe ailleurs?

1.1.2.3. Revirement chez les tenants de |’approche classique

Confrontés a diverses critiques, des tenants de 1’approche classique ont changé leur fusil
d’épaule. A la fin des années 1980, Sabino S. Acquaviva et Renato Stella (1989) rejettent
désormais la notion classique de sécularisation. Ils soutiennent qu’une certaine sécularisation a pu
se produire, mais qu’elle a permis 1’affirmation de nouvelles formes de religiosité et du sacré. Ils
jugent désuet le concept de sécularisation, qu’il s’agisse d’une illusion ou d’une idéologie
occidentale. En ce sens, Peter L. Berger a lui aussi modifi¢ sa thése en invoquant une
« désécularisation » et un « réenchantement du monde » pour expliquer la résurgence du religieux
dans les années 1980 et 1990. L’Europe serait une exception au reste de la plancte, les
dynamiques sécularisantes relevant d’une sous-culture occidentale dominante dans les cercles
intellectuels (1999, 10). Cette thése de I’exception européenne est reprise et étoffée par la
sociologue Grace Davie dans son ouvrage Europe : the exceptional case. Parameters of faith in
the modern world (2002). Elle s’intéresse aux modalités que prennent la foi et les croyances dans
le monde moderne, évoquant les recompositions du religieux. Ces revirements montrent les
difficultés éprouvées par 1’approche classique a se défaire de I’inéluctabilité du désenchantement

du monde auquel semblait se destiner ’Occident dans les années 1960.
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1.1.3. L’approche renouvelée : revisiter et réadapter les théses de la sécularisation

Plusieurs indicateurs de religiosité et de sécularisation ont toutefois remis en question les
approches classiques et critiques dans les années 1980 et 1990. D’un c6té, on observe un
pluralisme, une résurgence de diverses formes religieuses et une persistance d’indicateurs de
vitalité religieuse dans plusieurs pays, notamment en dehors de I’Europe. D’un autre coté, la
pratique religieuse régresse ou stagne, les religions traditionnelles perdent leur influence et les
jeunes générations paraissent moins attirées par les religions. Ce constat a double vitesse mene
des chercheurs a revisiter et a réadapter ’approche classique, tout en prenant en considération
I’approche critique et les diverses recherches empiriques réalisées depuis les années 1980. En
plus de I’inéluctabilité du concept, ils veulent a dépasser le strict cadre occidental et chrétien dans

lequel le concept de sécularisation s’est muré dans les années 1960.

1.1.3.1. La religion « a la carte » comme voie mitoyenne d’explication

En réponse a la fois aux théses classiques de la sécularisation, en particulier celle de
Bryan R. Wilson, et a la thése du marché religieux, le sociologue canadien Reginald W. Bibby a
proposé un nouveau cadre d’analyse. Il critique d’abord la thése de Rodney Stark et William
Bainbridge selon laquelle le déclin des religions traditionnelles stimulerait « I’innovation dans la
forme » de groupes dissidents ou de nouveaux groupes religieux (Bibby 1990, 133). Il vise alors
trois dimensions théologiques et philosophiques de leur these : 1) les humains auraient des désirs
qui requierent de facto des réponses supranaturelles; 2) les religions offriraient les réponses
supranaturelles désirées; 3) la concentration des cultes dans une région ou la religion
conventionnelle est faible impliquerait que les cultes sont fleurissants (Bibby et Weaver 1985,

447-448). Reprenant des études statistiques canadiennes et québécoises, Bibby affirme qu’aucune
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ouverture du marché religieux n’est nécessairement constatée a la suite du déclin de certaines
pratiques religieuses traditionnelles. Il interpréte les transformations du champ religieux par un
rejet du christianisme comme systéme de sens dominant. Il y aurait fragmentation des croyances
et des pratiques en parall¢le a une sécularisation.

En effectuant une différenciation entre ce qui reléve de la science et de la « non-science »,
Bibby place les mouvements de culte au cceur du débat scientifique afin de défier I’approche
classique de la sécularisation. A ses yeux, les sujets modernes cherchent plutot a combler le vide
de sens et de spiritualité selon leur propre conviction et selon I’évolution du marché. 11 nomme ce
dernier phénomene la « religion a la carte », concept qui lui permet de se situer a mi-chemin entre
la thése du choix rationnel et la thése classique de la sécularisation : « L’engagement a cédé la
place a la consommation, la foi qui englobe tous les aspects de la vie, a des fragments religieux »
(Bibby 1990, 143). Si le religieux perd son influence, les individus désirent combler leurs besoins

selon ce que les religions, les sciences, les mouvements spirituels et ésotériques offrent.

1.1.3.2. Réhabiliter les theéses de la sécularisation

D’autres chercheurs ont plutot visé la réhabilitation des theéses de la sécularisation en
avangant et surpassant les lacunes de I’approche classique. Parmi eux, quatre théses retiennent
I’attention®. Elles visent & modifier le sens donné au concept de sécularisation et a vérifier sa
viabilité sur les plans conceptuel, empirique et épistémologique. Tout d’abord, le sociologue

britannique David Martin reprend la notion de sécularisation afin de la théoriser en opposition

’ D’autres sociologues auraient pu étre évoqués comme Steve Bruce, mentionné précédemment, ou encore Hans
Joas. Ce dernier défend une perspective classique adaptée a la « créativité de 1’agir ». Il s’intéresse aux conditions de
la foi dans les sociétés contemporaines. Dans The Sacredness of the Person (2013), Joas avance que les droits de la
personne réalisent un processus de « sacralisation de la personne » qui remonte historiquement aux fondements du
judaisme et du christianisme, en passant aussi par les philosophes des Lumiéres. Le tout aboutit a une
« généralisation de valeurs » séculicres issues de la DUDH qui transcende ’expérience individuelle et donne un
caractére sacré a la personne.
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avec la conception développée par Harvey Cox et Bryan R. Wilson®. Par ses positions
concordantes et divergentes avec I’approche classique, il cherche a comprendre la différenciation
des spheres d’activité sur le plan de I’identité culturelle (Martin 1979, 77). 1l se dissocie d’une
conception de la sécularisation trop chargée idéologiquement, sans la récuser pour autant. A
travers différents modeéles de régimes de religiosité, Martin propose de définir la sécularisation en
tant que processus historique ou tendance a long terme influengant le role, le pouvoir et la
popularité des croyances et des institutions religieuses (1979, 12). En réponse a 1’approche
critique, Martin redéfinit certains aspects du concept €laboré par Cox et par Wilson. Pour ce faire,
il insiste sur les spécificités, les formes et ’intensité des processus de sécularisation. Martin a
ainsi développé ce qu’il nomme des « patterns » ou des modeles qui renvoient aux différents
contextes historiques, religieux et culturels. Ces modeles sont élaborés a partir de données de
recherches empiriques européennes. Ils recensent la perte d’influence des dogmes et des
institutions religieuses et la fin des relations directes entre religion et Etat.

En parallele aux travaux de Martin, le sociologue belge Karel Dobbelaere concoit la
sécularisation, dés le début des années 1980, comme un processus qui s’opérationnalise a partir
de trois «levels» ou plans d’analyse: le macrosocial ou sociétal; le mésosocial ou
organisationnel; et le microsocial ou individuel. Ils correspondent respectivement a la laicisation,
le changement religieux et I’engagement religieux. Ces trois « levels » de Dobbelaere offrent un
schéme comparatif sur les rapports au religieux selon différents contextes nationaux et

historiques. Dobbelaere prétend qu’une laicisation s’observe d’abord dans un « processus de

différenciation » des institutions sociales menant au développement de fonctions et de structures

* David Martin se situe entre les approches classique, critique et renouvelée. Ses positions critiques envers la notion
méme de sécularisation le rapprochent toutefois davantage des sociologues qui nuancent 1’approche classique pour
élaborer leur propre thése. A partir de 1979, il réalise plusieurs études, dont A General Theory of Secularization. 1l
affine encore davantage sa critique dans On Secularization : Towards a Revised Theory of Secularization (2005) ou
il dénonce la forte charge idéologique du concept.
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autonomes (1981, 11). Sur le plan mésocial, il examine la capacité des organisations religieuses a
s’intégrer et a se confondre dans les sociétés modernes. Ces organisations auraient tendance a se
séculariser, c’est-a-dire que le religieux perdrait progressivement de son pouvoir organisationnel.
Enfin, le plan microsocial scrute les dynamiques de pratiques et croyances individuelles. Le
sociologue belge soutient que son approche multidimensionnelle saisit les relations empiriques
entre ces trois ordres ou plans (Dobbelaere 1981, 12). Par exemple, une différenciation des
institutions sociales ne signifie pas un déclin de I’engagement religieux individuel et vice versa.
Une telle sécularisation représente un processus complexe, s’articulant a divers degrés selon
I’évolution sociohistorique. Conscient de I’approche critique sur la sécularisation, Dobbelaere n’a
pas négligé d’intégrer a son approche les théories du choix rationnel (2007, 144-145). Sa
principale contribution au débat a été d’introduire une conceptualisation de la sécularisation qui
est comparative et multidimensionnelle.

A Dinstar de Dobbelaere, le sociologue américain José Casanova a lui aussi rétabli la
thése de la sécularisation dans son essai Public Religions in the Modern World (1994). Par une
approche sociohistorique et comparative, il expose trois manieres d’envisager la sécularisation
dans la littérature sociologique, ce qui constitue autant de dimensions analytiques (1994, 211). La
principale thése consiste a envisager :

the conceptualization of the process of societal modernization as a process of functional

differentiation and emancipation of the secular sphere — primarily the state, the economy,

and science — from the religious sphere and the concomitant differentiation and

specialization of religion within its own newly found religious sphere (Casanova 1994,
19).

Casanova exprime ici la thése de la différenciation des sphéres de valeur. Avec la modernisation
des sociétés occidentales, les sphéres séculieres auraient tendance a se différencier et a

s’émanciper de la sphere religieuse, surtout du coté des institutions et des normes religieuses. La
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sphére religieuse deviendrait une sphére semblable aux autres, ce qui méne les institutions
religieuses a se restructurer ou a s’adapter. Selon Casanova, cette conception de la sécularisation
demeure valable empiriquement, contrairement aux deux autres théses avancées dans la
littérature, soit celle du déclin de la religion qui consiste en une perte d’influence univoque du
religieux dans I’ensemble de la société, et celle de la privatisation du religieux et de la
marginalisation de la religion (1994, 38).

Casanova a avancé a contrario une thése de « déprivatisation » dans les sociétés
occidentales modernes. Le sociologue américain s’appuie sur cinq cas empiriques afin de
démontrer comment les formes de privatisation ou déprivatisation du religieux peuvent varier
selon le contexte historique, religieux et culturel. Malgré tout, il constate que la foi et la morale
religieuses subsistent dans la sphere publique. Elles constituent d’ailleurs, a ses yeux, une source
critique face a la modernité. En fait, la religion moderne a introduit « des normes intersubjectives
dans la sphére publique » et a tendance a se « repolitiser » en participant au dialogue moral public
(Casanova 1994, 217). Soutenant que les idéaux des Lumieres ne sont pas rejetés pour autant,
Casanova argumente que la déprivatisation correspond a une réintroduction du religieux a la suite
d’un départ de la sphére publique (1994, 219). La sécularisation ne correspond plus a un déclin
continu et inévitable, mais a des dynamiques de retrait et de réintroduction du religieux.

Pour sa part, dans son essai The Death of Christian Britain publié en 2001, le sociologue
britannique Callum G. Brown propose de délaisser les conceptions traditionnelles de la
sécularisation. Plutét que d’amorcer son analyse par le déclin de la Grande-Bretagne chrétienne,
il débute par un examen de son apogée, c’est-a-dire I’époque ou le christianisme « infusait » la
culture publique (Brown 2001, 8). A partir de cette perspective, il avance une nouvelle forme du
role joué par la religion, soit le « christianisme discursif ». Ce dernier régit les quatre formes

traditionnellement analysées — fonctionnelle, intellectuelle, institutionnelle et diffusive — en
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incluant des modéles du discours et de la transmission de la religion a travers I’histoire. Selon
Brown, une rupture se serait produite en Grande-Bretagne autour de 1963 et aurait engendré une
transformation culturelle du religieux : la certitude morale de 1’Eglise a été ébranlée, le contenu
du croire s’est ¢loigné des normes chrétiennes et les indicateurs de religiosité ont
progressivement décliné. Le principal apport de Brown au débat se trouve dans sa volonté de
cibler « une fin » au processus de sécularisation (2001, 2). Il note que la sécularisation se termine
sans qu’une disparition ou une extinction progressive du religieux se réalise. Ce processus est
circonscrit dans le temps et I’espace.

En résumé, I’approche renouvelée privilégie une perspective multidimensionnelle,
comparative et historique, tout en soulignant la complexité du concept de sécularisation’. Cette
derniere est vue comme étant protéiforme et circonscrite temporellement et géographiquement.
Leurs efforts visent une meilleure compréhension de 1’évolution du religieux et du sacré dans les
sociétés contemporaines. Ils cherchent a établir des balises afin d’étudier et de comprendre les
phénomenes de sécularisation et de résurgence du religieux sur un fondement empirique. De
telles perspectives ont d’ailleurs été reprises par plusieurs chercheurs depuis les années 1990°.

Certains enjeux demeurent toutefois entiers. Comment surpasser la polysémie du concept qui

> Une thése s’inspirant de I’approche renouvelée a gagné en popularité dans les cercles intellectuels frangais  la fin
des années 1990. Devant le pluralisme des sociétés occidentales contemporaines et |’augmentation des
manifestations identitaires religieuses, la sociologie des religions s’est intéressée a la recomposition du religieux
(voir notamment Davie 2002 ; Baudouin et Portier 2002 ; Campiche 1997). Cette approche est autant inspirée par les
pensées sociologiques d’Ulrick Beck, d’Anthony Giddens et de Michel Foucault sur une société postmoderne
réflexive et subjective que par une perspective déconstructionniste. Une persistance ou un possible réemploi du
religieux dans une société post-séculiére et postmoderne incitent des sociologues des religions a étudier les
manifestations du religieux. A la suite d’une décomposition du religieux dans la deuxiéme partie du XX siécle, des
dynamiques de recomposition sont constatées, principalement sur le plan individuel. Cette thése contredit la thése
d’une « société post-séculiére » qui entraine un détachement du lien culturel au religieux. Elle s’oppose aussi
fortement aux théories classiques de la sécularisation. Par ailleurs, cette thése décrit un processus de
patrimonialisation du religieux, phénoméne qui permet au christianisme de se maintenir dans 1’espace public en tant
que référant culturel.

® Cette approche multidimensionnelle et ces balises ont notamment été reprises dans des études des années 1990. Par
exemple, le sociologue Erik Sidenvall, soulignant le décalage entre la déchristianisation et la modernisation, a
démontré que « 1’exception » scandinave par rapport aux théses de la sécularisation peut étre réfutée si I’on considére
une approche multidimensionnelle & long terme (2010, 130).
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demeure toujours omniprésente ou qui peut méme se complexifier avec une telle approche
multidimensionnelle? Comment peut-on étudier la sécularisation en dehors du cadre occidental et

chrétien, ce qui s’avérait problématique dans I’approche classique de la sécularisation?

1.1.4. Sortir la sécularisation du cadre occidental et chrétien

Plusieurs sociologues ont récemment adapté le concept de sécularisation en dehors du
cadre occidental traditionnel dans lequel il s’était limité dans les années 1960. Les sociologues
Hans Joas et Klaus Wiegandt ont, par exemple, dirigé un ouvrage collectif sur la sécularisation
dans diverses religions et régions du monde. Ils traitent notamment de questions concernant le
catholicisme, le protestantisme, I’hindouisme, le bouddhisme et I’islam. S’inspirant de la these de
Jos¢ Casanova qui contribue d’ailleurs a 1’ouvrage, ils ont assumé ou intégré la polysémie du
concept et de son utilisation, surtout en dehors du cadre occidental et chrétien (Joas et
Wiegandt 2009, 7). Avec leurs recherches exposant la sécularisation au sein de différentes
sociétés et religions, ils proposent tout de méme de surpasser ce probléme épistémologique.

Un ouvrage dirigé par Semih Vaner, Daniel Heradstveit et Ali Kazancigil (2008) propose
aussi différentes approches et dimensions analytiques afin d’étudier le cas de sociétés ou
communautés musulmanes. Dans cet ouvrage collectif, Franck Frégosi y résume la sécularisation

en tant que processus protéiforme qui désigne a la fois la perte d’influence sociale des

institutions religieuses traditionnelles, du pouvoir structurant de la religion en tant
qu’instance sociale pourvoyeuse de sens et en méme temps les mutations contemporaines
affectant la religiosité traverse en profondeur tous les groupes y compris les collectivités
musulmanes. Ce processus de sécularisation ne se manifeste toutefois pas dans I’islam de
facon uniforme: il semble ne pas affecter dans les mémes proportions toutes les
composantes démographiques, ethnico-nationales, générationnelles de 1’islam européen
(2008, 266).

Un autre ouvrage collectif dirigé par Gabriele Marranci (2010) offre une approche

multidisciplinaire de la sécularisation dans les sociétés musulmanes. Parmi les articles de ce
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collectif, le sociologue Bryan S. Turner propose I’'utilisation du cadre d’analyse de Casanova
dans 1’étude des affinités entre la déprivatisation du domaine politique ou public et les
transformations du comportement religieux individuel face a la globalisation.

Par ailleurs, on observe de plus en plus une diversification des facteurs pris en compte
pour étudier les dynamiques de sécularisation. Des recherches ont exploré autant la sécularisation
dans une perspective intergénérationnelle (Crockett et Voas 2006) que du point de vue du genre
(Cesari et Casanova 2017; Aune, Sharma et Vincett 2008). A ces facteurs de genre et de
génération, d’autres travaux se penchent sur les effets d’un processus de sécularisation a
I’intérieur méme d’organisations ou de groupes religieux. Les sociologues Ryan T. Cragun et
Ronald Lawson (2010) proposent d’examiner la croissance de trois groupes religieux : les
Mormons, les Témoins de Jéhovah et les Adventistes du septieme jour. Ils réalisent une étude
statistique multifactorielle impliquant les groupes ethniques, ainsi que les contextes sociaux et
économiques. Inspirés par les travaux de Steve Bruce, ils affirment que le taux de modernisation
et de développement économique stagne ou diminue selon la croissance des groupes religieux.

En résumé, le concept de sécularisation a pris différentes significations et orientations
idéologiques et théoriques depuis les années 1960. Pour les tenants de I’approche renouvelée, la
sécularisation est un phénomene sociohistorique protéiforme qui se mesure empiriquement sur
différents plans — sociétal, organisationnel, individuel — au sein de toutes les religions et de
tous les groupes sociaux. Voila Papport le plus significatif de cette troisieme approche :
réhabiliter les théses de la sécularisation qui ont perdu leur crédibilité. Qu’en est-il plus
particulierement du cas québécois? Comment les champs de I’histoire et de la sociologie du
Québec se sont-ils modulés historiquement par rapport aux phénomenes religieux et aux

dynamiques de sécularisation?
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1.2. La sécularisation, ’Eglise catholique et les congrégations religieuses au Québec

La sociologie québécoise des religions a suivi une évolution semblable aux theses de la
sécularisation. A partir de la fin des années 1960, des chercheurs opposent « sociétés
traditionnelles » a « sociétés modernes » dans leur interprétation des phénomeénes sociaux. La
problématique des intellectuels québécois de 1’époque, entre autres Hubert Guindon, Jean-
Charles Falardeau, Marcel Rioux et, dans une certaine mesure, Fernand Dumont, consiste a
comprendre, d’une part, le « retard » socioéconomique de la société québécoise, et, d’autre part,
la rapide modernisation des années 1950 et 1960 qui a servi a « combler I’écart entre un
développement économique de type industriel et une culture de type traditionnelle » (Houle et
Fournier 1980, 29). Ce type d’interprétation n’est pas étranger aux théories de la modernisation
ainsi qu’aux études menées par Horace Miner (1939) et Everett C. Hughes (1943) au Canada
francais. Ces sociologues associés & I’Ecole de Chicago proposent une rupture entre folk society
et urban society pour décrire la transition en cours dans la société canadienne-frangaise des
années 1930 et 1940. Ces études montrent un processus au sein duquel I’ensemble de la société
est appelé a se dissocier de son passé rural, catholique et repli¢ sur soi.

Dans les années 1960 et 1970, I’interprétation du phénoméne de sécularisation est
étroitement liée a ces travaux chez plusieurs tenants québécois de I’approche classique’. La
Révolution tranquille représente, dans cette perspective, un moment de sécularisation rapide de la
société québécoise. Le « rattrapage » économique et social aurait conduit & une inévitable
modernisation et sécularisation de 1’ensemble de la société. Dans ce schéme interprétatif, les

décennies 1950 et 1960 consomment le passage d’une société traditionnelle & une société

7 Cette interprétation et I’influence de 1’Ecole de Chicago sont d’ailleurs défendues ouvertement par Hubert Guindon
(1960) et Marcel Rioux (1959). Devant les critiques du sociologue Philippe Garigue, Guindon défend 1’utilisation du
prisme de la folk society dans I’interprétation de I’évolution de la société rurale canadienne-francaise. L’ouvrage La
société canadienne-frangaise, dirigé par Marcel Rioux et Yves Martin (1971), retrace d’ailleurs ce débat.
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moderne dite laique et post-industrielle. Dans Le Québec en mutation, Guy Rocher évoque
d’ailleurs ce passage de « I’ancienne société traditionnelle, cléricale, repliée sur elle-méme » a
une « société post-industrielle, laique, appartenant de plus en plus a la civilisation nord-
américaine » (1973, 16).

Le sociologue Hubert Guindon abonde dans le méme sens. Il montre que les
transformations sociales au cours de la Révolution tranquille ont produit une rapide sécularisation
de la société québécoise. Lorsqu’il est question de la « modernisation du Québec » dans les
années 1960, Guindon I’associe a «la disparition du pouvoir social et politique » de la
« hiérarchie catholique du Québec » (Guindon 1977, 359). Cette sécularisation des années 1960
s’effectue d’abord et avant tout dans les institutions sociales: «La sécularisation de
I’enseignement et des autres institutions sociales, comme la santé et la charité publiques, ob¢it au
début a des raisons qui ne mettent pas en cause la foi et la pratique religicuse » (Guindon 1998,
64). Le sociologue québécois évoque trois étapes consécutives qui ont eu des effets sécularisants :
1) la laicisation des institutions sociales, 2) la laicisation des effectifs religieux, notamment le
jeune clergé, 3) le déclin de la pratique religieuse de masse (Guindon 1999, 4). La sécularisation
rejoint désormais la foi des Québécois et Québécoises selon Guindon. Ce dernier assure que la
Révolution tranquille a eu des « effets néfastes » ou « pervers », dont la perte du rempart culturel
et identitaire que représente le catholicisme pour le Canada francais.

Le sociologue Fernand Dumont considére, lui aussi, que le passage d’une société
traditionnelle a une société technologique a eu une incidence directe sur le destin du catholicisme
au Québec. Toutefois, la méthode employée par Dumont va plus loin qu’une « sociologie
historique de la décomposition de la chrétienté » (1960, 165). Il prone une sociologie qui étudie,
a travers les « processus complexes » de cette décomposition, les crises et les ambigiiités causées

par la dualité religion-société. Proposant quelques parametres pour entreprendre une sociologie
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du Canada francais, les sociologues Fernand Dumont et Guy Rocher soulignent la nécessité de
mieux comprendre les rapports entre religieux et profane depuis le XIX® siécle :

Les événements se sont bousculés dans ce dernier quart de siecle, la figure du Canada

francais s’est profondément modifiée. En conséquence, les relations entre le social et le

religieux, le clergé et le laicat ont rapidement évolué. Le probléme s’est posé a différents

niveaux et sous des formes diverses (1961).

A cette époque, de nombreux sociologues acceptent 1’idée que le religieux est appelé a muer ou a
perdre son pouvoir. Les travaux sur I’évolution de la société québécoise semblent intégrer en
partie les theses classiques de la sécularisation. S’il prend position bien indirectement sur
I’évolution du religieux au Québec, Marcel Rioux s’avere un exemple, par de brefs propos a ce
sujet, de I’acceptation d’un tel concept. Inspiré par I’anthropologue Robert Redfield dans son
étude des sociétés paysannes®, Rioux voit I'urbanisation et I’individualisation en tant que
processus simultanés a la sécularisation: « Comparés aux habitants d’autres régions de
I’Amérique du Nord, les Québécois n’étaient pas allés aussi loin dans les processus socio-
culturels qui accompagnent 1’'urbanisation : individualisation, impersonnalité, sécularisation et
atomisation » (1969, 169). La Révolution tranquille permettrait de rattraper ce retard des
processus socioculturels parall¢éles a ’urbanisation et, dans une certaine mesure chez Rioux, a
I’industrialisation.

Dés les années 1960, des sociologues québécois ont amorcé une réflexion sur le concept
de sécularisation et ses fondements. Dans le second tome de I'ouvrage Le monde et le sacré
(1967), le chanoine Jacques Grand’Maison fait la genese théologique et sociologique du concept
de sécularisation. Inspiré entre autres par le théologien Harvey Cox, Grand’Maison décrit la

sécularisation comme un processus historique de retrait du religieux des institutions sociales, de

¥ A ce propos, voir I’article sur I’influence sociologique et méthodologique de Redfield et de Miner chez le jeune
Marcel Rioux, entre autres sur I’importance du concept de société paysanne, traduction de folk society (Rioux 1952).
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perte des reperes sacrés et d’une remise en question des consciences religieuses individuelles.
Une rupture se constate, selon lui, dans les années 1950 et 1960 : « Dans le processus de
sécularisation et celui de la montée de 1’athéisme, il est difficile de savoir si I’émancipation des
institutions profanes précéde celle des consciences » (Grand’Maison 1967, 62). Le chanoine situe
toutefois ce processus de sécularisation dans un contexte plus large. Pour lui, la sécularisation
suscite « une amnésie générale vis-a-vis des fondements et des sources chrétiennes » : « tout se
passe comme si la vie profane absorbait toutes les dimensions de I’existence » (1967, 143). 1l
décrit une dialectique de la désacralisation et de la resacralisation des sociétés occidentales, un
passage obligé entre rupture, radicalisation et réconciliation (Audet et al. 1970, 158-159). Le
sacré serait peu a peu exclu de I’existence humaine, ce qui le rapproche de la theése de Sabino S.
Acquaviva évoquée précédemment.

Une telle approche classique de la sécularisation a engendré, a partir des années 1970, une
interprétation de la Révolution tranquille en tant que rupture, notamment par rapport a la place et
a l'influence du catholicisme dans la société québécoise. Moment de modernisation et de
rationalisation, la Révolution tranquille consomme le passage du Canada francais au Québec dit
moderne. On passerait du Canada frangais ou une morale religieuse traditionnelle prédomine dans
toutes les spheres d’activité sociale a un Québec qui se laicise, se bureaucratise et se modernise
rapidement dans les années 1960 et 1970. Sous le coup de la Révolution tranquille, le type
traditionnel d’engagement religieux se sécularise et se transforme promptement. Un schéme qui
oppose tradition et modernité, rattache la religion catholique a une tradition en voie de perdition.
Dans une telle perspective, le nationalisme et le sécularisme prend de 1’expansion sur les plans
identitaire et culturel au détriment de la religion catholique. Les questions nationales et
linguistiques deviennent les vecteurs culturels et identitaires prédominants, supplantant désormais

presque enticrement la religion catholique.
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1.2.1. Les historiens québécois et la sécularisation du Québec

Dans les années 1980, des synthéses historiques québécoises ont relaté ces interprétations
de la Révolution tranquille et de I’évolution du religieux dans la société québécoise. On associe
alors la sécularisation a une laicisation et a une déchristianisation de la société québécoise avec
les réformes sociales des années 1960 et 1970. C’est le cas de la synthese réalisée par Paul-André
Linteau, René Durocher et Jean-Claude Robert en 1986. Dans leur chapitre sur I’Eglise
catholique de 1960 aux années 1980, ils évoquent une « sécularisation grandissante » faisant
subir « a la pratique religieuse une baisse brutale qui vide littéralement les églises, les temples et
les synagogues » (1986, 589). L’Eglise catholique perd, selon eux, son influence dans la vie
sociale québécoise. Ils envisagent une sécularisation qui vise tout autant les institutions, les
symboles, les organisations que les individus. IIs nuancent tout de méme leur constat en affirmant
que les croyants trouvent de plus en plus une « variété d’expériences » spirituelles en dehors des
cadres traditionnels, dans un contexte de pluralisme religieux et culturel grandissant.

Dans sa synthése sur I’histoire de I’Eglise catholique au XX siécle, I’historien Jean
Hamelin décrit deux périodes distinctes de perte d’influence du clergé et du catholicisme
québécois. La période allant de 1958 a 1964 serait d’abord marquée par un processus de
sécularisation qui réduit le role de I’Eglise catholique comme « agent totalisateur de
I’organisation sociale » (Hamelin 1984, 267). Selon lui, la société trouve moins de sens et de
cohérence dans le catholicisme, méme si la religiosit¢é demeure vivace apres 1964. Une
sécularisation s’effectue surtout sur les plans institutionnel et organisationnel, d’ou la constante
référence, par I’historien québécois, a des dynamiques de laicisation et de déconfessionnalisation
au cours de cette période. Entre 1965 et 1971, il évoque une crise, essentiellement identitaire, de

I’Eglise catholique et de la communauté de croyants. Les effets sur les membres seraient non
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négligeables. Selon Hamelin, cette crise provient, outre des réformes sociales et des changements
liés au concile Vatican II, d’une prise de distance d’un grand nombre de fidéles par rapport a
I’Eglise (1984, 328). Bref, il brosse le portrait d’une sécularisation progressive, en deux temps,
de I’ensemble de la vie sociale.

Ces synthéses ouvrent la porte & une remise en question de 1’approche classique sur la
sécularisation et sur la Révolution tranquille (voir aussi la syntheése proposée par Lucia Ferretti
(1999)). A partir des années 1980, la sécularisation se limite de moins en moins & une révolution
culturelle rapide contenue dans les années 1960 et menant a un incontournable aggiornamento de
I’Eglise catholique. Elle renvoie plutét 4 un processus long et complexe, lequel se déploie sur
différents plans. Le schéma évolutif entre tradition et modernité est réinterprété : la dualité entre
Grande noirceur et Révolution tranquille ou entre société traditionnelle et société moderne est

appelée a étre nuancée, voire contestée.

1.2.2. Entre critique et réadaptation des interprétations classiques

Le déclin inéluctable du religieux lors du passage a la modernité québécoise a été
progressivement contesté par plusieurs sociologues et historiens. Malgré le déclin indéniable
d’indicateurs de religiosité, le maintien du religieux dans la société et I’émergence de nouveaux
mouvements religieux et spirituels sont soulignés. Le rejet radical et total de la religion
catholique n’étant pas survenu compleétement, des indicateurs de religiosité et de vitalité
religieuse se maintiennent, ce qui s’explique difficilement dans ’approche classique. Le caractére
quasi univoque de la sécularisation et de la modernisation du Québec en tant que concomitance
de la Révolution tranquille est alors progressivement contesté. Si I’argument du maintien du
religieux sous différentes formes est souvent évoqué, on souligne aussi les changements en

gestation dans la société québécoise et dans 1’Eglise catholique depuis les années 1940 et 1950. A
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1’époque, « cette Eglise est déja profondément travaillée par les grandes interrogations qui feront
bientot surface sur la place publique. Autant elle sera affectée par les changements qui s’en
viennent, autant I’Eglise du Québec aura contribué, sans toujours le savoir, a les préparer »
(Ryan 1983, 383). En ce sens, Fernand Dumont interroge les fondements de la Révolution
tranquille en soulignant une premiére révolution culturelle dans les années 1930. A partir de son
analyse des idéologies, Dumont évoque une remise en question des idéologies traditionnelles face
a la Crise des années 1930, en particulier parmi les jeunes « bourgeois » et « urbains » canadiens-
frangais (1978, 16-19).

Si la Révolution tranquille comme schisme entre société traditionnelle et société moderne
est nuancée ou contestée, la sécularisation risque de 1’€tre tout autant. L’une des critiques les plus
assurées de I’approche classique est le théologien Gilles Routhier. 11 dénonce 1’inéluctabilité de la
sécularisation, sa capacité a tout expliquer ainsi que sa forte « charge affective » (1996, 74 et 76).
Méme s’il reconnait la présence de « processus sécularisants », il évoque le « mythe de la
sécularisation » et la confrontation constante qu’elle sous-tend entre religion et modernité. Pour
ce théologien, 1’Eglise n’entre pas en contradiction avec la modernisation, puisqu’elle a tenté de
s’adapter a la culture moderne par diverses stratégies. Des ruptures et des continuités dans les
rapports de I’Eglise catholique a la société québécoise marquent le milieu du XX° siécle, mais
aucune guerre ouverte entre le séculier et le religieux n’a réellement eu cours, selon Routhier
(1996, 91).

Ces constatations rejoignent en quelque sorte I’analyse du théologien Gregory Baum et du
sociologue Jean-Guy Vaillancourt sur les rapports entre ’Eglise catholique et la modernisation
politique au Québec. Ils notent que si I'Eglise du Québec a été incapable de s’adapter et de
proposer des changements internes au moment de la démocratisation et de la rationalisation de

I’Etat québécois, il n’est pas étonnant d’observer une attitude de rejet de cette modernisation par
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les membres de 1’Eglise (Baum et Vaillancourt 1992, 444). Ce n’est donc pas la modernisation de
la société québécoise qui est en cause, mais I’incapacité de I’Eglise catholique a s’adapter aux
nouveaux contextes socioculturels.

Ces diverses stratégies d’adaptation ou de rejet par rapport a la culture moderne ont fait
I’objet de plusieurs études a partir des années 1980. La littérature sur I’engagement de
catholiques aux transformations de la société québécoise s’est alors grandement diversifiée et
spécialisée, ce qui a permis de revisiter les prodromes de la Révolution tranquille et de la
transformation du paysage religieux québécois. Les motifs de ces catholiques engagés dans la
société québécoise sont variés : désir de moderniser et de réformer les institutions sociales,
volont¢ de se défaire du cléricalisme dominant, recherche de pratiques modernes et de
participation démocratique, etc. (Gauvreau 2005; Marquis 2004; Bienvenue 2003; Seljak 1996;
Behiels 1985; Bélanger 1977). Ces sociologues et historiens ont cherché non seulement a relater
les formes d’engagement des jeunes catholiques des années 1930 a 1950, mais aussi a démontrer
leurs positions, a certains égards, d’avant-garde. Certains jeunes militants catholiques ont
emprunté de nouvelles voies d’engagement, dont ceux de I’Action catholique spécialisée. Leur
action est entre autres imprégnée par une €thique chrétienne, parfois trés preés du personnalisme,
qui se détache d’une morale catholique traditionnelle (Meunier 2007; Meunier et Warren 2002).
Par conséquent, ces recherches ont permis de nouveaux débats et une nouvelle compréhension
des dynamiques de sécularisation (voir entre autres Caulier 1996).

L’une des contributions majeures a ces débats est toutefois venue du professeur de science
des religions Raymond Lemieux qui a introduit la notion de « catholicisme culturel » (1990). 11
relie cette notion a la persistance de certains indicateurs de religiosité, stimulant la réflexion sur
les raisons du maintien d’un taux d’appartenance élevé et d’une participation stable a certains

rites religieux traditionnels. Des dynamiques séculieres seraient présentes sur différents plans,
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mais les Québécois auraient tout de méme conservé un catholicisme culturel, notamment pour
des raisons identitaires. En fait, il s’agirait du dernier rempart du catholicisme en tant que
fonction sociale, contribuant au maintien d’une teneur culturelle catholique au sein de la mémoire
collective malgré Iérosion de facteurs traditionnels de religiosité. Evoquant ce catholicisme
culturel, le théologien André Charron articule la sécularisation avec le cas québécois :

Depuis les années 1960, le Québec a connu son mouvement de sécularisation, connexe a

son virage moderne. Il s’agit d’abord d’un processus d’émancipation culturelle de la

tutelle des Eglises et du controle religieux sur la vie sociale. C’est la disparition de

I’emprise du pouvoir du clergé, qui s’opére en douce grace, en bonne partie, a la

discrétion ou a la collaboration des clercs eux-mémes : les institutions, tels les syndicats,

les hdpitaux, les services sociaux, les associations, 1’éducation, se déconfessionnalisent

(Charron 1996, 161).

Cette description de I’évolution du religieux au Québec permet de constater une sécularisation
comme processus complexe s’effectuant sur différents plans — culturel, identitaire, institutionnel
— avec des intensités variables.

Le sociologue E.-Martin Meunier s’est efforcé d’évaluer empiriquement les effets de la
sécularisation dans une perspective comparative. Il a étudié¢ différents indicateurs de vitalité
religieuse afin de déterminer si un catholicisme culturel s’est développé ou si une fragmentation
et une exculturation du religieux se sont produites. Meunier et ses collégues ont constaté¢ — a
travers de multiples indicateurs de pratiques, de croyances et d’appartenance religieuse — que
I’hypotheése de Lemieux sur le catholicisme culturel et identitaire se confirme. Trois logiques
indépendantes seraient a I’ceuvre : une logique de la croyance fondée sur un rapport individualisé
au religieux, une logique du mariage et de la pratique reposant sur un rapport a I’institution et une
logique de I’appartenance et du baptéme établissant un rapport a la culture et I’identité (Meunier,

Laniel et Demers 2010, 103-106). La seconde logique a eu des effets sécularisants marquants

selon les auteurs. Ils ont aussi constaté un point de rupture générationnelle, surtout chez la
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génération Y, qui se traduit par une baisse de I’appartenance et par une accentuation de la chute

de la pratique. Ils lancent I’hypothése d’une possible exculturation chez les jeunes générations.

E.-Martin Meunier et sa collegue Sarah Wilkins-Laflamme ont par la suite réalisé une
recherche comparative sur I’évolution des régimes de religiosité entre le Canada anglais et le
Québec. Ils ont cherché a « comprendre 1’évolution récente du régime de religiosité des
Québécois et, ainsi, mieux identifier la spécificité québécoise » (2011, 687). A partir de données
qui indiquent un début potentiel de déclin de la religion culturelle parmi les jeunes générations
québécoises francophones, ils tentent de confirmer ou d’infirmer I’hypotheése du maintien d’un
catholicisme culturel. Ils ont plutot constaté un étiolement des référents religieux, déclin qui
correspond a une transformation dans les régimes de religiosité au Québec et au Canada.

Enfin, il importe de souligner que l'intérét du cas québécois dépasse les frontieres
provinciales. Il a en effet fait ’objet de plusieurs articles scientifiques, surtout des études
comparatives et transnationales sur le phénomene de sécularisation. Ainsi, Reginald W. Bibby a
appliqué sa theése de la religion a la carte au Québec a ’aide de données statistiques. Il est arrivé a
la conclusion que la religion a la carte « sévit au Québec », puisque les Québécois effectueraient
une « consommation sélective du catholicisme » (Bibby 2007, 169). Un rapide déclin de la
pratique et de la participation religieuses en découlerait, confirmant partiellement la thése du
marché religieux, évoquée au préalable, lorsqu’une religion est en situation de domination ou
fortement majoritaire.

A cet effet et en réponse aux critiques de Frank J. Lechner, Rodney Stark et Laurence R.
lannaccone ont utilisé I’exemple du Québec pour démontrer leur these. Ils soutiennent qu’une
religion catholique dominante devrait engendrer un taux de participation peu élevé. Stark et

Iannaccone expliquent que I’Eglise catholique a représenté la seule et unique institution controlée
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par les Canadiens francais, ce qui expliquerait la persistance d’un taux de participation élevé
jusque dans les années 1970. Une indifférence par rapport a la foi et aux référents catholiques
aurait pris de I’ampleur avec la reprise en main de I’économie par les Canadiens frangais (Stark et
lannaccone 1996, 267). Dans une perspective similaire, Roger Finke et Patricia Wittberg se sont
référés au cas québécois pour illustrer non seulement le role culturel et identitaire joué
historiquement par le catholicisme, mais aussi le role de revitalisation qu’auraient joué les ordres
religieux pour s’adapter et se redéfinir dans la culture québécoise (2000, 165). En opposition avec
la thése de Bibby et celle de Stark, le sociologue David Martin (2009) cite quant a lui le cas
québécois dans son approche comparative de la sécularisation. Somme toute, le cas québécois a
été utilisé, a Dextérieur du monde universitaire québécois, dans les approches critique et

renouvelée de la sécularisation.

1.2.3. Quelle sécularisation pour les congrégations religieuses québécoises?

La compréhension du rdle des congrégations religieuses aux transformations de la société
québécoise s’avere primordiale pour comprendre le processus de sécularisation au Québec.
L’interprétation traditionnelle du rapport entre sécularisation et Eglise catholique a toutefois été
remise en question par les travaux de Gilles Routhier (1996) et de Gregory Baum (1995). Ces
derniers ont analysé la sécularisation & partir d’un point de vue interne & I’Eglise, ce qui se
différencie d’une perspective selon laquelle la sécularisation s’impose d’elle-méme. Cette
question de la sécularisation interne aux instituts et aux congrégations religieuses a été abordée a
partir de multiples angles depuis les années 1980 (Ferretti 2011, Ferretti et Bourassa 2003;
Gould 1999; Laurin, Juteau et Duchesne 1991; Dumont 1990; Turcotte 1988; Turcotte 1979). A
I’instar des tenants d’une approche remouvelée, ces chercheurs québécois ont examiné plus

spécifiquement les dynamiques internes de sécularisation. Les congrégations ou du moins les
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individus faisant partie de ces groupes ont adopté des attitudes ou des stratégies par rapport aux
transformations et a 1’évolution de la société québécoise a partir de I’aprés-guerre. Ces stratégies
et une pensée parfois a «l’avant-garde» ont été développées afin de favoriser une
« modernisation » de leur ordre religieux ou des institutions sociales.

Par exemple, les sociologues Nicole Laurin et Danielle Juteau associent I’étatisation et la
déconfessionnalisation du systéme de santé québécois a la sécularisation (1989, 160). Accolant la
modernisation a la rationalisation et la bureaucratisation de la vocation, elles soutiennent que la
rationalité technique entre en conflit avec une forme de rationalité véhiculée traditionnellement
par les religieuses qui ont régi le systtme de santé dans les années 1950 et 1960. Les
congrégations ont ainsi modifié leur attitude ou leur stratégie dans un contexte de modernisation :
certains religieux ont choisi une position réfractaire au changement, d’autres se sont adaptés ou
sont sortis de leur congrégation afin de poursuivre une vocation laique dans le systéme de santé.
La situation est similaire du c6té des congrégations consacrées a 1’éducation avec les réformes
¢tatiques a partir des années 1960. Le sociologue Paul-André Turcotte s’est penché sur cette
question en examinant le cas des clercs de Saint-Viateur. Selon lui, les fréres enseignants ont
adopté des attitudes diverses, certains tentant de concilier éducation religieuse au systéme laic
moderne, d’autres délaissant tout simplement leur vocation a des laics ou non-croyants
(Turcotte 1981, 244). Bref, la réaction des religieux et des religieuses aux transformations
institutionnelles des années 1960 a contribué a une sécularisation de vocations autrefois quasi
exclusivement religieuses.

Les transformations observées sur les plans culturel et institutionnel — autant dans la
société québécoise qu’au sein de communautés catholiques — pourraient également avoir eu des
conséquences sur 1’activité missionnaire canadienne-francaise. Ce retour a I’étude sociohistorique

de la religion catholique et de la sécularisation au Québec semble avoir négligé ces instituts
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missionnaires actifs a travers le globe. Plusieurs questions émergent. Ces congrégations, en
particulier celles spécialisées en éducation et en santé, ont-elles connu des trajectoires similaires a
ce que Juteau et Laurin ou Turcotte décrivent au Québec? Est-ce que la distance qui les sépare de
leur société d’origine a mené a un « décalage » par rapport a la sécularisation du Québec? Quelles
ont été leurs réactions et stratégies face a la Révolution tranquille et aux transformations
subséquentes de la société québécoise? Ces questions permettront d’apporter un éclairage

nouveau sur I’action missionnaire et sur la sécularisation de la société québécoise.

1.3. Que retenir des débats sur la sécularisation?

Le présent chapitre a permis de mettre en relief le paralléle qui existe entre le débat
occidental autour des theses de la sécularisation et ’évolution de la pensée sociologique sur la
Révolution tranquille et la sécularisation au Québec. Une trame traverse I’histoire de la
conceptualisation de la sécularisation depuis les années 1960. Ce survol des débats québécois et
occidentaux permet de mieux en saisir les ¢léments créant une discorde au sein de la sociologie
des religions. Si la thése classique de la sécularisation a perdu sa validit¢ empirique et
opérationnelle aux yeux d’un bon nombre, les recherches récentes pointent vers un phénomeéne de
sécularisation complexe et protéiforme. Des dynamiques religieuses et séculiéres se confrontent,
se cOtoient et s’articulent dans les sociétés contemporaines. On cherche a comprendre le maintien
ou I’émergence de phénomenes religieux alors que des indicateurs de perte de pouvoir et
d’influence du religieux persistent.

Parmi les recherches québécoises sur la sécularisation, on remarque que les divergences
sont moins nettes entre I’approche critique et I’approche renouvelée. Bien souvent, ces deux
catégories idéaltypiques semblent ne faire qu’une. Les tenants d’une critique de la conception

traditionnelle de la Révolution tranquille et de la sécularisation de la société québécoise ont
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proposé de nuancer I'interprétation classique. Méme si des sociologues ont tenté de I’appliquer,
la thése du marché religieux et du choix rationnel a eu peu d’emprise au Québec. Le cas
québécois continue, encore aujourd’hui, a susciter bien des interrogations. Les approches
classique, critique et renouvelée démontrent I’incapacité a saisir I’ensemble des dynamiques, des
tensions et des affinités entre le religieux et le séculier dans les sociétés contemporaines.
Différentes interprétations sont évoquées pour expliquer les transformations du paysage religieux
québécois. On ne manque pas d’associer, bien souvent, la sécularisation a la Révolution
tranquille. Cette association contribue a un brouillage conceptuel pour parler de différents
phénomenes pourtant distincts. Sécularisation, déconfessionnalisation, décléricalisation,
laicisation et désacralisation sont souvent confondues, voire entremélées dans un seul et méme
concept. Avant d’entrer dans le vif du sujet, soit le missionnariat canadien-frangais, une mise au

point conceptuelle et méthodologique s’ impose.
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CHAPITRE 2. Revisiter le concept de sécularisation : des sous-dynamiques pour

comprendre les transformations du rapport au religieux

Les débats quasi incessants entourant les théses de la sécularisation, autant au Québec
qu’ailleurs dans le monde, ont multiplié les réflexions conceptuelles et épistémologiques sur cette
notion. Les révisionnistes ou les critiques du paradigme de la sécularisation ont opté pour de
nouveaux concepts afin de décrire des manifestations religieuses ou séculieres contemporaines.
Comment comprendre 1’émergence du religieux dans un monde postmoderne et post-séculier?
Comment a contrario comprendre 1’évolution d’une société ou la place du religieux dans I’espace
public diminue et devient parfois des vestiges patrimoniaux? La multiplication des notions
évoquant des manifestations religieuses ou des dynamiques analogues a une sécularisation
classique a caus¢ un brouillage conceptuel en sciences sociales : soit des phénomenes quasi
identiques prennent des formes conceptuelles distinctes, soit des dynamiques aux causes
distinctes sont décrites sous un méme concept.

La multiplication des manieres de parler du religieux et du séculier est particulierement
perceptible au Québec ou les influences anglo-américaines et francgaises dans les cercles
intellectuels ont pu accentuer ce phénomeéne a travers le temps. Deés les années 1950, ces
influences de courants anglo-américains et francais ont alimenté une confusion et une utilisation
polysémique de la sécularisation : déchristianisation, désacralisation, déconfessionnalisation,
privatisation du religieux, décomposition et recomposition du religieux, patrimonialisation,
laicisation, exculturation et inculturation se cotoient dans le vocabulaire sociologique et
historique. De plus, la charge idéologique rattachée aux theses classiques de la sécularisation
engendre des débats continus et accroit le lexique utilisé pour parler de phénomenes religieux ou

sécularisants.
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Le présent chapitre vise a rétablir et a opérationnaliser le concept de sécularisation en ce
qui a trait a notre objet de recherche, tout en distinguant les notions similaires et en les intégrant a
notre définition de sécularisation’. Afin de contrer la polysémie du concept, notre définition
s’agglutine de diverses sous-dynamiques qui sont perceptibles a différents degrés, avec une
intensité et une temporalité qui varient selon les contextes socioculturels et historiques. Parmi ces
sous-dynamiques, quelques-unes retiennent particuliecrement notre attention : la laicisation, la
déconfessionnalisation, la décléricalisation, 1’exculturation et la désacralisation. Une telle
décomposition de la notion de sécularisation augmente la compréhension de phénomenes
religieux et de leur évolution dans les sociétés dites post-séculieres. Elle permet aussi de mieux
saisir les tensions et les affinités sociohistoriques entre le sacré et le profane.

Dans la deuxiéme partie de ce chapitre, il sera nécessaire d’articuler la notion de
sécularisation a notre objet d’étude. Pourquoi choisir le missionnariat canadien-francais'® pour
¢tudier la sécularisation de la société québécoise? Quelles sont les considérations
méthodologiques et épistémologiques de notre approche? Quel espace-temps est privilégié pour

saisir la sécularisation de la société québécoise du point de vue missionnaire? Quelles seront les

° Contrairement au terme missionnariat, ceux de « société » et de « sécularisation » seront associés au terme
« québécois », car la présente thése circonscrit la sécularisation au Québec, soit une sécularisation liée aux
institutions, aux individus, aux organisations et a la sphére publique québécoise. Il ne sera ni question de la
sécularisation des autres régions francophones du Canada ni des transformations de la société canadienne-frangaise
dans son ensemble.

10 L utilisation du terme « canadien-frangais » est privilégiée pour parler du missionnariat. Trois raisons motivent ce
choix. 1) Le missionnariat catholique canadien-frangais dépasse le strict cadre québécois, c’est-a-dire que les instituts
ont recruté en dehors de la province. Par exemple, les sceurs blanches ont recruté dans d’autres provinces et se sont
entre autres installées & Antigonish en Nouvelle-Ecosse, tandis que les péres blancs se sont installés & Saint-Boniface
au Manitoba et 2 Moncton au Nouveau-Brunswick ; 2) 11 faut distinguer les Eglises catholiques canadienne-anglaise
et canadienne-francaise qui ont des dynamiques internes diversifiées et vivent des tensions entre elles ; 3) Avec le
passage a une société sécularisée qui rejette une morale catholique, les missionnaires conservent des réseaux
francophones qui s’étendent au Canada et ailleurs dans le monde a partir de 1’aprés-guerre. Ils développent aussi des
relations particuliéres avec des missionnaires non francophones. Le terme « canadien-frangais » semble mieux
caractériser les missionnaires qui ne sont pas seulement « québécois ». Pour ces raisons, le terme « canadien-
frangais » accompagnera « missionnariat » et « Eglise catholique ».
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congrégations catholiques étudiées et pourquoi''? L’opérationnalisation de la sécularisation ainsi
que les postulats méthodologiques qui seront émis mettront la table au survol de I’histoire du

missionnariat canadien-francais dans le prochain chapitre.

2.1. Comment définir la notion de sécularisation?

Les termes « séculariser » et « sécularisation » ont pour racine le terme latin saecularis,
terme qui, dans le langage ecclésiastique, renvoie au temporel et au mondain. Il est un dérivé de
saeculum qui signifie séculier ou « en ce monde » (Brachet 1870, 489). L’étymologie de cette
notion renvoie a de multiples significations dans I’histoire du christianisme. Ce vocable émerge
dans I’Empire romain, plus précisément a partir de I’ouvrage La Cité de Dieu écrit au début du
V¢ siécle par Saint-Augustin et dans lequel 1’auteur trace une séparation entre la Cité terrestre et
la Cité céleste. Cette notion distingue la vie intramondaine d’un mode de vie extramondain. De
maniere générale dans le sens de sécularisation, saecularis

désigne le processus par lequel les réalités humaines s’établissent dans une autonomie

toujours plus grande par rapport aux regles et institutions du pouvoir religieux. Le mot a

¢té employé dans le milieu ecclésial pour signifier la confiscation des biens de 1I’Eglise

pour des buts temporels, ou encore la permission donnée a un religieux de vivre en dehors

de son monastere pour le reste de sa vie (Chénard 1981, 169).

Selon ’abbé Gabriel Chénard, ’Eglise a cessé, a partir du concile Vatican I, de s’opposer
systématiquement a la diminution de ’emprise de la religion ou d’un ordre supérieur sur toutes

les sphéres de la vie intramondaine. Entretemps au sein de 1’Eglise catholique, une distinction a

¢été réalisée entre le clergé régulier et le clergé séculier. Ce dernier se définit par son activité

" Pour parler des communautés religieuses catholiques dans la présente thése, nous utiliserons le terme

« congrégation ». Le terme « communauté » emprunte davantage le sens donné par Ferdinand Tonnies dans sa
théorie sociologique et sera davantage utilisé pour parler des communautés locales africaines ou de la communauté
de croyants.
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intramondaine aupres des laics et par son action d’un point de vue intellectuel et matériel, en
comparaison au clergé régulier qui quitte le monde profane pour un ordre contemplatif.

Dans les années 1950 et 1960, le terme sécularisation a pris une charge idéologique en
dehors des cadres ecclésiastiques. Des intellectuels reprennent cette notion en concomitance avec
I’étude des théories de la modernisation. Le chapitre précédent a d’ailleurs montré comment la
theése classique de la sécularisation a alors €té décrite comme un processus sociohistorique de
déclin inéluctable, de perte de pouvoir et de retrait du religieux dans les sociétés contemporaines.
Les effets des processus de modernisation sur les religions traditionnelles ont été interprétés de
différentes manieres, multipliant les paradigmes et méme les prédictions sur I’évolution du
religieux dans un contexte de modernité. La sécularisation a pris des significations multiples au
cours des décennies : atomisation, privatisation ou individualisation du religieux, autonomisation
ou différenciation des spheres de valeur et méme extinction des religions.

Depuis la fin des années 1990, la question de la sécularisation nourrit toujours des débats,
mais on s’intéresse davantage aux différentes formes qu’elle peut prendre. Comme il a été
mentionné dans le chapitre précédent, plusieurs théoriciens ont tenté de rétablir cette notion en
nuancant et en rendant valide empiriquement son utilisation. Rappelons que le sociologue José
Casanova envisage, pour sa part, trois « moments distincts » des théses de la sécularisation : 1)
I’émancipation des sphéres séculieres de la sphere religieuse; 2) le déclin de I’importance de la
religion; 3) la privatisation et la déprivatisation du religieux (1994, 19-20). Cette derniére thése
agit, selon lui, comme une dynamique de retrait et de réintroduction dans 1’espace public qui est
essentielle pour comprendre les « retours » du religieux dans les sociétés post-séculieres. En fait,
il stipule qu’en analysant séparément ces trois theses, il est possible de mieux comprendre ce

qu’il nomme la « complexit¢ de la réalit¢ moderne historique » (1994, 20). Aux yeux du
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sociologue américain, la différenciation des sphéres séculieres et religieuses se constate
empiriquement et représente le paradigme de la sécularisation.

De son coté, le philosophe Charles Taylor évoque trois « modes de sécularité »
distincts face a la religion en cet « age séculier » : « en tant que ce qui se retire de I’espace public
(1); comme un type de croyance et de pratique qui est ou non en régression (2); comme une
certaine forme de croyance ou d’engagement dont les conditions font, de nos jours, 1’objet d’un
examen (3) » (2007, 36). Le premier mode est celui de la privatisation du religieux, tandis que le
deuxieme renvoie au déclin ou non de la foi et des formes religieuses traditionnelles. Taylor
ajoute une nouvelle signification, soit la transformation et la remise en question du « cosmos »
autrefois sacré dans lequel les €tres étaient engagés et agissaient en respectant certains préalables.
Dans un contexte de globalisation, ces conditions se transforment et une « nouvelle forme de
I’expérience qui nous pousse a la croyance » émerge, forme qui élimine la naiveté d’antan sur les
questionnements moraux et spirituels (Taylor 2007, 46-47). Ce que Taylor définit comme le
troisieme type de sécularité révele la complexité de « ’age séculier ». 11 s’agit d’une « étrange et
complexe condition de la croyance », remplie de moments paradoxaux, de rejets et de
rapprochements par rapport au religieux et au spirituel'?.

La notion de sécularisation ne signifie pas pour autant un schisme du religieux avec le
séculier ou le profane'®. Dans les sociétés modernes ou postmodernes, les formes de religiosité et

de croyances se sont transformées ou fractionnées pour revétir de multiples formes. La société

post-séculiere serait un « état d’esprit » séculier plutdt qu’une €re sécularisée suivant une période

"2 Taylor donne I’exemple, malgré la mise a distance de la religion, de la fascination pour une croyante comme mére
Teresa. 11 ajoute aussi le rejet de Pie XII par plusieurs croyants, mais le bouleversement, la fascination et 1’intérét
causés par Jean XXIII chez ces mémes individus (Taylor 2007, 1226).

1 Plusieurs sociologues de la sécularisation se sont intéressés & 1’association entre la spiritualité, la religion et 1’étre
humain. Le sociologue Steve Bruce aborde cette question en rappelant deux conceptions opposées : la religion
comme accomplissement social versus ’expression d’un besoin fondamental inné. Ce dernier s’exprime dans une
spiritualité diffuse rappelant, selon lui, la « question fondamentale » de Paul Tillich (2006, 39).
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historique ou le religieux et la morale auraient décliné. Dans son essai Faith as an Option (2014),
le sociologue Hans Joas stipule que la sécularisation n’a pas nécessairement de corrélation avec
une modernisation ou un quelconque « déclin moral ». Joas avance que la sécularisation agit
« par vagues »'*, essentiellement européennes, qui influencent les conditions de la croyance et de
la foi dans les sociétés contemporaines (2014, 41-42). Ces vagues sont toutefois suivies

by a massive countermovement; this may entail the revitalization of religion, the

modernization of doctrine and/or organizational structures, and sometimes also a process

of retraditionalization that makes it difficult to perceive the innovations involved

(Joas 2014, 42).

De ce point de vue, la sécularisation n’est pas inéluctable et la revitalisation du religieux dans
I’espace public n’a rien de surprenant dans une société dite post-séculiere.

A T’instar d’une proposition de Hans Joas (2009, 11), certains sociologues se fondent sur
les trois formes idéaltypiques de la religion d’Ernst Troeltsch (1992 [1931]) pour définir des
plans d’analyse de la sécularisation. Ce sociologue allemand définit la mystique, les sectes et
I’Eglise pour comprendre 1’organisation et la structure sociale du christianisme dans le monde
moderne"’. Pour Troeltsch, les conditions d’appartenance a une religion dépendent des rapports

intrinséques a chacun de ces groupes types. Ces rapports auraient pour conséquences de créer

diverses formes de religiosit¢ dans le monde moderne. Troelsch s’¢loigne du postulat liant de

' Les trois vagues en question sont : 1) les années qui suivent 1791 en France ; 2) le XIX® siécle sis dans un modéle
étendu causé par I’industrialisation et I’urbanisation ; 3) entre 1969 et 1973 en Europe occidentale.

1> Ces types remontent aux fondements mémes des religions chrétiennes. « L’Eglise » constitue I’ambition pour le
christianisme de voir I’entrelacement ou ’unification de 1’Eglise chrétienne avec la culture commune séculiére. Le
spirituel et le séculier n’y feraient qu’un. Pour leur part, les « sectes» représentent les organisations qui se
développent au sein de I’Eglise et qui entrent fréquemment en confrontation ou en harmonie avec 1’ensemble de la
société. Cet ordre est étroitement li¢ chez Troeltsch a I’identité chrétienne ainsi qu’aux connexions des individus
avec ceux qui ne font pas partie intégrante des communautés religieuses. Enfin, la « mystique » est a I’opposé du
social et du collectif. Il s’agit du sens donné par 1’individu, son rapport transcendantal avec un ordre Supérieur. Pour
Troeltsch, cet ordre est fagonné d’un «individualisme radical, étranger a la communauté » (cité dans
Disselkamp 2006, 459).
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maniére indélébile modernisation et sécularisation'®. Selon les contextes socioculturels et
¢conomiques, une telle perspective accroit la compréhension des nouvelles formes du religieux
dans les sociétés post-séculiéres et de ’augmentation ou de la diminution de la religiosité.

La polysémie de la notion de sécularisation et les diverses positions adoptées dans la
littérature scientifique depuis les années 1950 sur I’évolution du religieux dans les sociétés
modernes ou postmodernes, amplement décrites dans le chapitre précédent, poussent a une
réflexion sur une typologie et une conceptualisation opératoire pour aborder ces phénomenes. Peu
importe ’angle d’approche, de quelle maniere la notion de sécularisation peut-elle se délier de sa
« charge idéologique » pour rendre compte de différents types de sécularité et des nouvelles

formes de religiosité dans une eére postmoderne aux identités et aux croyances fragmentées?

2.1.1. Des représentations collectives aux croyances individuelles : trois plans d’analyse des
formes du religieux et du séculier

L’articulation du religieux avec I’ensemble de la société et les individus qui la compose
s’est considérablement transformée depuis plus d’un siccle. La religiosité et la spiritualité ne
puisent plus exclusivement leurs sources dans les formes religieuses traditionnelles. Le religieux
n’est plus imposé aux individus comme il était, jadis, dans les sociétés ou I’encadrement religieux
et moral était plus strict. Les nouvelles formes du religieux et du séculier sont davantage diffuses
au sein de sociétés fractionnées sur le plan identitaire. Dans un monde cosmopolite et pluraliste,
le religieux a multiplié¢ ses formes, s’est muté et s’est parfois effrité. En Occident, I’expérience
religieuse se transpose dans une recomposition identitaire qui prend racine dans les expériences

personnelles, les croyances et les besoins spirituels. En dehors de 1’Occident, les formes

' 11 importe de souligner que Troelsch s’avére a la fois un adepte de Max Weber et un critique. S’il partage plusieurs
constats sur 1’évolution du christianisme dans les sociétés modernes, il ne lie pas la modernisation économique au
déclin des formes traditionnelles religieuses ou de la piété individuelle.
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traditionnelles du religieux conservent fréquemment une influence sur I’ensemble de la vie
sociale. Les flux migratoires contemporains suscitent des tensions dans la sphére publique, dont
I’'une des sources s’avere la confrontation entre différentes conceptions du monde dans lesquelles
la religion peut avoir une forte présence dans la quotidienneté de la vie.

La notion de sécularisation est donc appelée a muer sous les nouveaux contextes
géopolitiques et socioculturels contemporains. Les différents modes de sécularité évoqués par
Charles Taylor et les groupes types d’Ernst Troeltsch ont en commun de s’articuler autant sur les
plans individuel et institutionnel qu’organisationnel. En fait, dans les diverses théses de la
sécularisation, des effets du religieux et du séculier sont perceptibles sur différents plans dans les
sociétés contemporaines. Autant le « cosmos sacré » que les groupes sociaux et les individus
agissent et subissent les contrecoups de ces dynamiques. La sécularisation n’agit pas comme un
processus uniforme et déterministe pour I’ensemble de la société, mais s’avere plutodt
protéiforme, dépend de facteurs exogeénes et endogenes et constitue la conséquence d’actions
manifestes et latentes. L’évolution des formes du religieux et du séculier, les tensions et les
affinités qu’elles suscitent et les modes que prennent la religiosité et la foi ont des conséquences
cruciales dans I’histoire des sociétés occidentales. L’analyse de la sécularisation se fait sur
différents plans pour mettre en lumiere la complexité de ce processus sociohistorique.

Inspirés par ’approche de Karel Dobbeleaere (2002), trois plans d’analyse seront d’abord
proposés pour introduire ensuite des sous-dynamiques de sécularisation qui les transcendent.
Chacun des plans et des dynamiques sous-jacentes a des répercussions I'un sur ’autre. Une
certaine réciprocité en ressort. L’évolution du religieux et du séculier sur le plan macrosocial a
certes des incidences sur le plan individuel et vice versa. Cette interdépendance entre les

différents plans de sécularisation s’observe particulierement, nous le verrons, dans la
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sécularisation organisationnelle. Comme 1’évoque le sociologue espagnol Alfonso Pérez-Agote
au sujet de la typologie de Dobbeleaere,
Each of the three dimensions has a certain analytical, and even empirical, independence,
as they can entail different and even contradictory processes. But they are also

interrelated. Precisely by establishing the possible theoretical relationships between the
three, we are building a very interesting set of instruments from an analytical point of

view (2014, 897).
De plus, une telle conceptualisation outrepasse les critiques associées au paradigme de la

sécularisation, tout en liant des approches modernistes et postmodernistes sur le religieux.

2.1.1.1. Sécularisation sociétale : représentations collectives et régimes de religiosité

Sur le plan macrosocial, des tensions et des affinités entre le religieux et le séculier
émergent. Les transformations des rapports sociohistoriques entre religion et Etat ou entre
religion et institutions sociales sont au coeur de cette sécularisation sociétale. S’inspirant
notamment des travaux de Thomas Luckmann et de Talcott Parsons, Karel Dobbeleaere décrit ce
«level » ou ce plan, depuis les années 1980, comme « la conséquence d’un processus de
différenciation fonctionnelle qui résulte en un processus de spécialisation de sous-systémes
[traduction libre] » (2002, 45). 11 s’agit de la thése d’une différenciation des sphéres d’activité,
c’est-a-dire des dynamiques selon lesquelles la religion, I’économie, la politique, le droit et I’art,
par exemple, se dissocient historiquement. Dans une perspective wébérienne, des théoriciens de
la sécularisation stipulent que la modernisation des sociétés — se manifestant par la
bureaucratisation, 1’urbanisation, la rationalisation, etc. — tend vers une autonomisation ou
différenciation des spheres séculiéres par rapport aux normes et aux institutions religieuses
dominantes (Dobbeleaere 2002, 189; Bruce 1996, 25; Casanova 1994, 212; Berger 1967, 107;

Luckmann 1967, 101). En simultané, certains sociologues ont ciblé une societalization, qui
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consiste au passage d’une communauté de croyance a une société bureaucratisée et individualisée
ou la conscience religieuse et morale est ébranlée (Bruce 2002, 12-13; Wilson 1982, 159;
Martin 1979, 88). Ce processus découle a la fois d’un processus latent, de politiques publiques ou
d’actions délibérées (Dobbeleare 2002, 19) et d’une remise en question des structures de
plausibilité (Bruce 2002, 13; Berger 1967, 12).

La sécularisation sociétale s’observe entre autres dans les régimes successifs de chrétienté
en Occident au XIX° siécle et au XX° siécle. Ces régimes définissent la place du religieux sur le
plan sociétal, inscrivant la religion traditionnelle et les institutions sociales dans un systeme de
croyance, de valeurs et de sens. Il s’agit de configurations sociohistoriques et de représentations
symboliques données collectivement au religieux. Par ce processus, la religion perd ou maintient
son role intégrateur au sein de la société a partir d’un cosmos sacré ou d’un systéme de croyances
et d’idéologies. Ce cosmos sacré donne traditionnellement une Iégitimation au pouvoir religieux,
a son emprise dans I’ensemble de la vie sociale. Avec la rationalisation croissante des sociétés
dites modernes, le rapport des religions aux institutions sociales et a I’Etat a été redéfini.

L’évolution sociohistorique et culturelle des régimes de religiosité dépasse le cadre
classique selon lequel la modernisation engendre une différenciation fonctionnelle des sphéeres
d’activité. Les sociologues E.-Martin Meunier et Sarah Wilkins-Laflamme définissent un régime
de religiosité en tant que

configuration dominante du religieux et de 1’exercice des religions instituées au sein d’un

type de socicte donne et dans lequel pratiques et croyances se manifestent dans une

distance plus ou moins accentuée avec I’Etat, avec les autres institutions de la société

civile et avec les finalités de la société (2011, 687).

Les deux chercheurs élaborent trois idéaltypes : « 1- le régime ethno-religieux (simple ou
multiple); 2- le régime de religion culturelle; 3- le régime pluraliste (2 dominante chrétienne ou

de type mondialis¢) » (Meunier et Wilkins-Laflamme 2011, 713). Ces régimes réfeérent
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essentiellement a des rapports sociaux et institutionnels qui sont modelés ou configurés selon des
facteurs démographiques, historiques, culturels et sociaux. Des indicateurs de religiosité sont
privilégiés pour étudier les régimes en place, tels le sentiment d’appartenance a une religion, le
taux de pratique religieuse, le ratio entre le nombre de baptémes et le nombre de naissances, etc.
Ces indicateurs permettent des études comparatives a propos des « modeles de sécularisation » et
de religiosité que 1’on retrouve dans divers pays. Pour le sociologue britannique David Martin,

Secularization involves several dimensions, but refers in particular to the decreasing

salience of any reference to the transcendent or to a realm beyond, above or interfusing

with mundane reality. Any tension between the transcendent and the mundane is relaxed,

or else taken over by the secular utopias of politics or by the myths of nationalism (2009,

278).

Cette sécularisation sociétale est une conséquence de la rationalisation qui entraine une mutation
des systemes de croyances et des références culturelles socioreligieuses.

En ce sens, les transformations de la place du religieux vont au-dela des religions
institutionnalisées et des autorités politiques : il est aussi question des configurations du sacré et
de la religiosité dans les sociétés modernes. Pour reprendre Thomas Luckmann dans son ceuvre
phare The Invisible Religion (1967), ce sont aussi les valeurs et le systéme de sens véhiculés par
les religions institutionnalisées qui ont décliné. Les mod¢les culturels qui ont émergé ont mené a
une profonde transformation du cosmos sacré: la « conscience moderne » développant de
nouveaux types de transcendance (Luckmann 1990, 127). Une marginalisation et une
privatisation du religieux dans la sphere publique en découlent. Pour cette raison, le déclin du
religieux sur le plan sociétal ne signifie pas nécessairement un déclin sur le plan individuel,
argumente-t-il.

A Dlinstar de José Casanova, il importe toutefois de distinguer la thése de la

différenciation fonctionnelle de celle de la privatisation du religieux. Pour ce sociologue, cette
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derniére thése va plus loin qu'une conséquence de I’autonomisation des sphéres d’activité, c’est-
a-dire que les religions ne sont pas condamnées a la sphére privée. Des processus de privatisation
et de déprivatisation entrent en scene :

What I call the “Deprivatization” of modern religion is the process whereby religion

abandons its assigned place in the private sphere and enters the undifferentiated public

sphere of civil society to take part in the ongoing process of contestation, discursive

legitimation, and redrawing of the boundaries (Casanova 1994, 65-66).
Dans un va-et-vient entre les spheres publiques et privées, les religions conservent un rdle
sociétal qu’il ne faut pas négliger. De plus, Casanova revient a deux sens distincts donnés
initialement au mot sécularisation : 1) sur le plan socioculturel, un religieux ou religieuse qui
passe d’une ascese extramondaine a une asceése intramondaine et devient une « personne
séculiére »; 2) sur le plan sociopolitique, I’action d’un Etat ou d’institutions séculiéres de
s’emparer ou de se réapproprier le pouvoir d’institutions ecclésiastiques (2006, 7-9).

Dans un contexte de globalisation, le sociologue américain évoque également les
« communautés religieuses imaginées [traduction libre] » (Casanova 2006, 19). Inspirée par le
concept de « communauté imaginée » de I’historien américain Benedict Anderson, cette notion
renvoie aux religions nationales, aux religions civiles et au sécularisme national. Si ceux-ci
représentent des véhicules identitaires collectifs, la globalisation et les nouvelles technologies
ramenent les religions du monde a l’avant-plan en créant des « communautés religieuses
imaginées ». Ces derni¢res transcendent les différences nationales et géographiques et sont
porteuses d’identité au sein des régimes de religiosité (Casanova 1994, 225). Dans un contexte
cosmopolite et globalisé, les rapports institutionnels et symboliques transcendent désormais les
Etats-nations. Les religions ne sont plus cloitrées a I’intérieur de frontiéres, mais parcourent la

planéte et contribuent a des phénomeénes que nous retrouvons sur les trois plans d’analyse. Le

sécularisme et la laicité ne sont pas en reste et redeviennent des enjeux transnationaux.
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Somme toute, le rapport entre institutions et religions, les régimes de religiosité et les
« communautés imaginées » permettent des comparaisons transnationales. Les principaux critéres
de comparaison relévent des actions sociales, délibérées ou non, des représentations collectives
ainsi que des configurations sociohistoriques et culturelles adoptées par les institutions sociales et
I’ensemble de la société par rapport a la religion. Des dynamiques d’évidement du religieux dans
la mémoire collective ou I’éclatement du « dome sacré » sont aussi en jeu sur ce plan. Comme il
a été évoqué précédemment, cette sécularisation soci€tale n’est pas un mécanisme historique
in¢luctable et ne signifie pas pour autant la disparition du religieux de la sphere publique : « from
the normative perspective of modernity, religion may enter the public sphere and assume a public
form only if it accepts the inviolable right to privacy and the sanctity of the principle of freedom
of conscience » (Casanova 1994, 57). L’inscription du religieux dans 1’espace public et dans la
mémoire collective peut se transposer, dans une soci€té post-séculiere, a un processus de
patrimonialisation'’, ¢’est-a-dire que les représentations collectives et symboliques religicuses

passent d’une signification courante a une valeur patrimoniale, collective et symbolique.

7 L’un des effets du processus de sécularisation est d’amener la question patrimoniale au cceur des débats sur le
religieux. Cette question « révele une palette de rapports au sens et au religieux trés larges, allant de I’intérét
purement historique a I’investissement pastoral » (Lefebvre, Béraud et Meunier 2015, 10). A tous les plans de
sécularisation, les réappropriations des sens et la reconstruction symbolique des acteurs sociaux se trouvent au coeur
de cette patrimonialisation. Cette dernicére constitue, en fait, le passage du cultuel au culturel, qui se transpose
notamment dans cinq rapports dialectiques : Eglise et Etat, Eglise et musée, matériel et immatériel, tourisme et
pastoral, sacré et profane (Turgeon 2005). La patrimonialisation renvoie au processus par lequel les acteurs repensent
les fonctions sociales et les représentations collectives des religions institutionnalisées. C’est une réappropriation
collective de I’héritage religieux au sein d’une culture. Depuis quelques années, le patrimoine matériel et immatériel
fait d’ailleurs 1’objet de nombreuses recherches. Le patrimoine ne se limite plus a des lieux physiques ou a des
vestiges historiques, mais aussi a la mémoire collective et culturelle. Le sociologue Fernand Harvey évoque trois
facteurs extérieurs qui « ont profondément modifi¢ les pratiques patrimoniales et les représentations du patrimoine »,
soit 1’élargissement de la notion de patrimoine — de lieux ou de batiments isolés a des ensembles plus larges — la
multiplication des secteurs de la vie sociale susceptible de devenir un patrimoine et la « multiplicité des groupes de
référence » (2000, 11-12). Ces facteurs ont favorisé non seulement une patrimonialisation de plusieurs institutions
religieuses, mais également de la mémoire catholique au Québec. La sociologue Geneviéve Zubrzycki s’appuie
d’exemples concrets : « Le débat sur la présence du crucifix a I’ Assemblée nationale, et les arguments présentés pour
ou contre son maintien, témoignent de la profonde ambivalence des Québécois a ’endroit de leur passé religieux. Si
certains souhaitent sacraliser 1’héritage séculariste de la Révolution tranquille en rupture avec la religion, d’autres
sont attachés aux vestiges de l’identité canadienne-francgaise et/ou de la religion catholique, & ’image du Maire
Tremblay de Saguenay, qui s’est fait a la fois le défenseur d’une priére “simplement” patrimoniale et le croisé de
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2.1.1.2. Sécularisation organisationnelle : changements religieux et dynamiques internes

Pour sa part, la sécularisation organisationnelle concerne essentiellement les changements
religieux et les dynamiques internes aux communautés religieuses ou aux groupes sociaux.
L’émergence et le déclin d’organisations religieuses, les transformations des structures
organisationnelles ainsi que les changements dans I’encadrement socioreligieux et dans les rites
se trouvent au cceur des dynamiques de sécularisation sur ce plan (Dobbelaere 2002, 105). Le
marché religieux de plus en plus pluraliste, I'individualisation, la rationalisation et la
bureaucratisation engendrent la transformation ou 1’adaptation des organisations et des
dénominations religieuses. Des facteurs internes ou externes aux organisations définissent ce plan
de sécularisation.

Un tel phénomene a été observé par le sociologue Thomas Luckmann qui évoque la
notion de « sécularisation interne » des dénominations ou des sectes américaines (1967, 33). Elle
s’inscrit dans les dynamiques et les logiques intrinséques aux organisations, aux institutions et
aux communautés, qu’ils soient membres d’une religion traditionnelle ou d’une association
civile. Les stratégies et les réactions de ces organisations aux structures sociales en mutation sont
au cceur de cette analyse. De quelle maniere I’évolution des structures sociales et le
désenchantement du monde, pour reprendre Max Weber, incitent-ils les organisations religieuses
a s’adapter aux nouveaux contextes sociaux, économiques et culturels? A I’inverse, comment les
organisations religieuses ou civiles influencent-elles le développement des structures et des
institutions sociales? Quelles sont les stratégies adoptées par les groupes religieux par rapport aux
transformations culturelles contemporaines? Voila des questions auxquelles ce plan d’analyse

tente de répondre.

Jésus Christ » (2016, 327). Bref, il s’agit d’un processus qui prend racine dans les institutions et la culture de la
société civile.
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Optant pour une perspective similaire, le sociologue frangais Frangois-André Isambert
qualifie de « sécularisation interne » le processus par lequel les organisations ou les groupes
religieux acceptent une réduction de leur pouvoir et de leur influence au sein de la société. 11
s’agit d’une « sécularisation acceptée comme légitime par le groupe religieux lui-méme »
(Isambert 1976, 577). 1l ajoute qu’il s’agit d’une « reconnaissance de la sécularité d’ une partie de
son propre domaine » (Isambert 1976, 577). On pourrait ajouter que cette reconnaissance
concerne I’apport du profane et son intégration dans les logiques intrinseques des communautés
et dans le systeme social dans lequel interagissent ces groupes. Cette sécularisation interne
s’effectue autant par une rationalisation des pratiques que par un désir de rapprochement des
religieux et religieuses avec la vie intramondaine. Ce double phénomene engendre en quelque
sorte la modernisation de ces organisations, menée par des actions délibérées ou non et influencée
par des facteurs exogenes et endogenes.

Les définitions d’Isambert et de Dobbelaere révelent 1’interdépendance et I’influence
mutuelle des trois plans de sécularisation. La rationalisation des sociétés modernes et la
différenciation des sphéres de valeur ont pour conséquences de favoriser des changements
religieux. Avec le pluralisme ambiant, la privatisation de la croyance et 1’ébranlement des
structures de plausibilité, une multiplication des points de vue sur le monde, des formes et des
contenus religieux se produit. Les communautés et organisations religieuses se transforment
structurellement, s’adaptent, se revitalisent ou se fractionnent. Ce phénomene contribue a la
prolifération de nouveaux mouvements religieux, de sectes et de cultes ¢loignés des structures
institutionnelles traditionnelles (Dobbelaere 2002, 115-116). Les transformations du cosmos
sacré et des systemes de sens menent les individus et les organisations a se repositionner par

rapport aux conjonctures contemporaines. Une telle perspective s’intéresse d’ailleurs a comment
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les religions, les communautés ou les nouvelles formes religieuses réagissent a I’émergence,
comme le nomme Dobbelaere, d’une « doctrine morale séculiere » (2002, 134).

Pour le sociologue Bryan S. Turner, la sociologie des dénominations religicuses éclaire
les dynamiques de sécularisation sur le plan organisationnel : « The fragmentation of religion in
modern societies into a myriad of cults also attest to the erosion of institutionalised religion and
its place in the public sphere » (2011, 139). Les formes religieuses institutionnalisées se
fractionnent, laissant place a des cultes et a des sectes qui multiplient les manieres de considérer
le monde, pluralit¢ de points de vue pouvant autant étre religieux que séculier. Le sociologue
Steve Bruce va plus loin en ciblant précisément ce qu’il nomme « the diffuseness of its beliefs »
en tant que cause du déclin rapide des formes de dénominations religieuses au profit des sectes et
des cultes (1996, 89). La sécularisation organisationnelle concerne les formes organisées du
religieux dans 1’espace public, a leur cohérence interne et externe.

Cette sécularisation mésosociale est au cceur des transformations socioculturelles. Les
sociologues Pippa Norris et Ronald Inglehart affirment d’ailleurs qu’elle prend forme a partir de
la culture religieuse prédominante dans chaque société :

Secularization is also shaped by the spiritual and theological beliefs emphasized by each

society’s predominant religious culture. Denominations and sects adhere to specific ideas,

teachings, and texts, for example distinguishing Unitarianian and Mormon Christians,

Shi’a and Sunni Muslims, and Theravada and Mahayana Buddhists. These creeds are

expected to operate at both specific and diffuse levels. Members who belong to, and

identify with, particular faiths and denominations will hold the core beliefs most strongly.

But we also anticipate that, at diffuse level, everyone living within a community will also

be influenced by the predominant religious traditions within each society, through the

shared public mechanisms of cultural socialization, including schools, universities, and
the mass media, even if they never set foot in a church or participate in any particular

religious service (2004, 54).

Cette sécularisation génere une meilleure compréhension des rapports entre groupes sociaux et

idéologies dominantes. Lorsqu’une culture religieuse domine au sein d’une société, les
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organisations religieuses jouent un rdle prépondérant dans la diffusion d’idées et de valeurs.
D’autres organisations, méme religieuses, peuvent, en contrepartie, devenir des porteurs de
valeurs séculiéres par leurs logiques intrinséques et leurs actions.
Cette sécularisation organisationnelle cadre avec la notion de « religion a la carte »
développée par Réginald Bibby et décrite au préalable :
la sécularisation des organisations €rodera certaines « compagnies », avec pour résultat
cependant d’ouvrir des « opportunités de marché » pour les nouvelles. Le résultat net est
que la sécularisation n’aboutit pas a la disparition de la religion. Elle stipule plutot
I’innovation. Stark observe surtout 1’émergence de nouveaux groupes dissidents (des

« sectes ») et de nouveaux mouvements religieux (des « cultes ») qui vont saisir cette
chance de gagner des parts du marché (2007, 156).

N

A ses yeux, la sécularisation organisationnelle trace les tensions entre dénominations, sectes et
cultes qui aident a combler les besoins spirituels des individus sur le marché religieux. Il ne s’agit
donc pas exclusivement des réactions internes aux communautés et aux organisations. Les
communautés et les organisations agissent concrétement pour s’adapter aux structures modernes
et, par le fait méme, conserver leur pertinence sociale et leur réle en offrant un systéme de sens
plausible aux individus et a I’ensemble de la société. Il est donc question de la capacité
d’innovation de ces organisations.

Pour résumer, la sécularisation organisationnelle fait le pont entre les sécularisations
soci¢tale et individuelle. Elle se définit par la dimension organisationnelle du religieux, sa
diffusion dans les groupes sociaux et dans la culture dominante ainsi que son érosion ou non au
sein des communautés. Elle permet d’examiner les dynamiques internes a I’Eglise catholique,
aux sectes ou aux groupes sociaux, c’est-a-dire un effritement du religieux ou une sécularisation
de leur propre activité. L’analyse mésosociale s’attarde particulicrement aux logiques
intrinseques des organisations et des mouvements sociaux ainsi qu’a la diffusion et I'impact de la

culture sur les individus.
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2.1.1.3. Sécularisation individuelle : croyances individuelles et appartenances religieuses
De mani¢re générale, la sécularisation individuelle référe a la perte d’influence des
religions traditionnelles sur les idées et les activités des individus (Wilson 1966, 22). Par contre,
la sécularisation individuelle est beaucoup plus complexe et suscite des débats persistants. Si les
transformations du religieux sur les plans sociétal et organisationnel paraissent davantage dans la
sphere publique, la dimension subjective des croyances, de la religiosité et de la foi reléve bien
souvent de la sphere privée. Comment mesurer les effets des dynamiques sécularisantes sur la foi,
la piété et la religiosité des individus? Avec le pluralisme religieux et culturel des sociétés post-
séculieres, est-ce que I'individu subit des effets sécularisants? Est-ce que la baisse de la pratique
religieuse sous une forme traditionnelle signifie de facto que les individus ne sont plus religieux?
Est-ce que la diminution de la pratique émane d’une baisse de la croyance et de la piété
individuelle? Autant de questions sur lesquelles la sécularisation individuelle s’attarde.
Historiquement, le rapport des individus au religieux s’est considérablement modifi¢ a la
suite des processus de modernisation et de rationalisation. Ces différents processus
sociohistoriques ont eu des conséquences sur les rapports de la sphére religieuse aux autres
spheres d’activité. Pour reprendre le sociologue Max Weber,
la rationalisation et la sublimation consciente des relations de 1’homme avec les
différentes spheres de biens, externes et internes, religieux et profanes, ont conduit alors a
rendre conscientes les logiques intrinseques (Eigengesetzlichkeiten) des différentes
sphéres, dans leurs cohérences internes, et par-1a a faire apparaitre entre elles des tensions
qui étaient ignorées dans les temps primitifs, tant que régnaient des rapports ingénus avec
le monde extérieur (1996 [1920], 417).
Ces «logiques intrinseques » aux différentes spheres de la vie mondaine ont permis une
conscientisation des individus et une remise en question des structures de plausibilit¢ du monde

moderne. Selon cette perspective, la différenciation des sphéres d’activité révele des tensions et

des affinités par rapport aux formes traditionnelles du religieux. Ces tensions et affinités
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définissent en grande partie la religiosité et la spiritualité des individus modernes, dans leur
rapport au sacré ou a la transcendance.

Comme il a été évoqué précédemment, le philosophe allemand Ernst Troeltsch s’attarde
au mysticisme en distinguant deux types: le « mysticisme conceptuel », qui renvoie a
I’expérience des individus forgeant leur propre religiosité, et le « mysticisme concret » qui réfere
aux réactions des individus face aux dogmes et institutions sociales (1992 [1933]). Dans les deux
cas, il ne s’agit pas uniquement de la réaction des individus a la religion institutionnalisée, mais
aussi de I’évolution de la spiritualité et de la piété religieuse dans le contexte moderne. La quéte
de sens des individus se complexifie.

Dans le cas du « mysticisme conceptuel », il représente le contexte dans lequel 1’individu
vit sa spiritualité et son rapport au mystique. Ce type de mysticisme émane avant tout de
I’individu, de sa construction et sa conception du spirituel et du sacré. Cette conceptualisation est
non seulement influencée par des facteurs psychologiques, mais également par des facteurs
externes a I’individu comme, par exemple, [’autonomisation des spheres d’activité, la
privatisation ou déprivatisation du religieux et la laicisation des institutions sociales. Bref,
I’expérience individuelle quotidienne et la conception méme du rapport au religieux changent. Le
sociologue Thomas Luckmann relate d’ailleurs comment 1’expérience religieuse individuelle a
des incidences sur les formes du sacré et du religieux dans les sociétés modernes (1990, 127).

Dans le cas du « mysticisme concret », différentes stratégies sont privilégiées par les
acteurs sociaux par rapport aux religions et a la sécularisation. Les stratégies et les actions des
acteurs sociaux entrainent une perte de controle et d’autorité des religions sur I’ensemble de la
vie sociale et méme, sur les croyances et les pratiques des individus. Ces stratégies et actions se
font en réaction aux autorités religicuses et a la modernisation des sociétés. En Occident, la

morale chrétienne a été supplantée par une « doctrine morale séculiere » ou par une éthique
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universelle inspirée par les principes contenus dans la Déclaration universelle des droits de
I’Homme [DUDH] qui préservent les libertés individuelles et religieuses. La rationalisation,
I’industrialisation et, plus récemment, le développement des technologies et la globalisation des
sociétés forgent et fagonnent autrement la religiosité et la foi des individus. Les fronti¢res de la
communauté trépassent les limites géographiques et culturelles des individus comme en font foi
les « communautés religieuses imaginées » de Casanova.

Les sociologues Pippa Norris et Ronald Inglehart avancent que le processus de
modernisation et I’évolution démographique ont des effets sécularisants sur les individus dans les
sociétés post-industrielles, entre autres la diminution de la pratique et de I'influence de la religion
dans la vie des individus. Ces effets se manifestent dans la religiosité et s’accompagnent d’une
pluralisation des points de vue ou « worldviews » et d’un accroissement d’un sentiment
existentiel de sécurité. Norris et Inglehart affirment :

religiosity is systematically related to (i) levels of societal modernization, human security,

and economic inequality; (i) the predominant type of religious culture in any nation; (iii)

generational shifts in values; (iv) different social sectors; and (v) patterns of demography,

fertility rates, and population change (2004, 6).

Données a I’appui, Inglehart (2008) renchérit que les besoins existentiels ont diminué¢ chez les
jeunes générations, car I'insécurité existentielle et spirituelle était jadis 1’apanage de religions
institutionnalisées a 1’autorité et a I’influence désormais érodées.

L’étre humain est complexe, rempli de questions existentielles, supranaturelles et
philosophiques. Dans une société « fluide », pour reprendre 1’expression de Zygmunt Bauman,
I’individu moderne exerce sa liberté consommatrice. Il en est de méme pour les questions
existentielles ou spirituelles. Les individus reconstruisent leur identité et leurs croyances en
dehors des institutions traditionnelles. La sécularisation individuelle permet d’inclure, encore une

fois, les theéses du choix rationnel et de la «religion a la carte ». La présence des religions
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traditionnelles et I’émergence de nouvelles formes du religieux font croitre I’offre spirituelle.
C’est sans compter la demande qui varie a travers le temps, la recherche de la spiritualité et de la
transcendance oscillant selon les contextes socioculturels et les besoins existentiels propres a
chacun. Avec une rationalisation grandissante et la perte d’influence d’une morale religieuse
restrictive, les individus sont aptes a choisir les pans des religions, des cultes et des croyances
profanes pouvant donner un sens a leur existence. Dans les sociétés pluralistes post-séculieres, un
processus de recomposition identitaire, individuel ou collectif devient possible. Le flux d’offres
spirituelle et religieuse a pour conséquences d’augmenter les opportunités qui forgent
I’expérience sociale, ce qui pave la voie, chez certains, a la reconstruction de leurs croyances et
d’un cosmos de sens qui leur est propre.

Pour résumer, les dynamiques de sécularisation individuelle se produisent en regard aux
pratiques, aux croyances, aux principes moraux et au systetme de sens développés par les
individus. La perte d’influence des religions dans la vie quotidienne et dans les croyances
individuelles caractérise avant tout ce plan d’analyse. Le rapport des individus au sacré, les
structures de plausibilité, le sentiment existentiel de sécurité et les conséquences de I’action sont

au cceur d’une telle analyse microsociale.

2.1.2. Des sous-dynamiques perceptibles a tous les plans de sécularisation

Un cadre conceptuel plus spécifique peut étre dégagé de la littérature scientifique et de
différentes recherches sociologiques, historiques, théologiques et ethnographiques portant sur les
enjeux liés a la sécularisation. Tout en considérant le processus de sécularisation comme un
phénomeéne protéiforme, il est possible de cerner des sous-dynamiques qui mettent en relief toute
la complexité du phénomene de sécularisation. Ces dynamiques sous-jacentes a un processus de

sécularisation plus large ont des répercussions a tous les plans d’analyse évoqués précédemment,
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certaines d’entre elles pouvant toutefois avoir davantage d’incidences a un plan précis. De telles
facettes distinctes offrent ’occasion de mieux comprendre le maintien ou non du religieux dans
la sphére publique a la suite, par exemple, d’un processus de laicisation des institutions sociales.
Elles approfondissent aussi les « vagues » de sécularisation d’Hans Joas en montrant des sous-
dynamiques qui expliquent, partiellement, les manifestations de revitalisation ou de sécularisation
qu’il constate dans les sociétés post-séculieres. Les idéaltypes proposés incluent différents sens
donnés historiquement au concept de sécularisation ou a des phénomenes concomitants, entre
autres la privatisation et la déprivatisation, le pluralisme, la subjectivation, la différenciation, le
désenchantement du monde et la permanence ou la recomposition du religieux.

Ces concepts, qui seront a présent définis en tant que « sous-dynamiques de
sécularisation », ne sont pas nécessairement simultanés, chronologiques ou d’une méme intensité.
Ils varient non seulement a travers le temps et 1’espace, mais aussi en fonction de ses
conséquences dans la société, que ce soit sur les plans sociétal, organisationnel ou individuel.
Bref, la sécularisation s’avere une dialectique sans finitude, au sein de laquelle les stratégies et la
résistance des individus et des groupes varient énormément selon les contextes sociohistoriques
et culturels. Ces sous-dynamiques peuvent donc faire face a une résistance ou a un consensus
favorisant ou non des transformations sociétales.

Ce découpage idéaltypique n’est pas exhaustif et n’exclut pas pour autant d’autres sous-
dynamiques a chacun des plans d’analyse. D’autres processus ou concepts ont été évoqués pour
décrire des phénoménes connexes comme la déchristianisation et la patrimonialisation. Chacune
de ces dynamiques peut étre analysée a partir du point de vue des individus, des groupes sociaux,
des institutions sociales et méme de I’Etat. Ces multiples plans sont intégrés dans ces dynamiques
qui contribuent & un processus plus large de sécularisation. Par exemple, une laicisation peut

s’analyser autant comme un processus individuel — le retrait d’un individu d’une institution
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religieuse, le passage d’un clerc a I’état de laic ou la contribution d’un individu a une laicisation
des institutions sociales — qu’étatique — la proclamation d’une forme de laicité ou la mise en
place de lois assurant une séparation implicite ou explicite entre Eglise et Etat. Une
désacralisation peut autant s’effectuer sur le plan individuel — la perte ou le regain d’une
signification sacrée du monde ou de représentations symboliques chez I'individu — que sur le
plan organisationnel — les transformations des rapports au sacré dans une organisation. Une telle

approche multidimensionnelle montre la complexité de la notion de sécularisation.

2.1.2.1. Exculturation et inculturation du religieux

L’inculturation et I’exculturation s’avérent deux processus surtout associ€és au
catholicisme et a son rapport a la culture. L’inculturation représente la capacité de la religion
catholique a s’imprégner de la culture d’autrui, tout en y inscrivant « I’esprit » de I’Evangile. Elle
nécessite un double mouvement : 1) celui de I’inscription de la culture catholique dans la culture
d’autrui et 2) un mouvement d’innovation de la culture catholique a partir de cette culture de
I’Autre. Spécifique a la culture catholique et définie plus particuliérement dans la missiologie
jésuite de Pedro Arrupe (Labbé 2006, 206), I’inculturation est un processus d’échanges, de
dialogue et d’innovation, voire une dialectique, qui permet un relatif enrichissement culturel.
Malgré un rapport culturel souvent inégalitaire, cette notion rend compte d’une conscientisation
de l’apport culturel d’autrui par la culture dominante. L’inculturation est stimulée par un
processus de mondialisation des modeles culturels que les acteurs sociaux regoivent, adaptent et

véhiculent (Rocher 2000, 127-129). Ils ne sont pas exclusivement des réceptacles de la culture

70



chrétienne. L’inculturation différe de I’acculturation qui focalise sur des rapports de pouvoir
inégalitaires ainsi que sur une phase de désintégration culturelle'® :

L’inculturation a I’avantage de bien marquer que la rencontre de 1’Evangile avec une

culture ne se réduit pas uniquement au rapport entre deux cultures (acculturation). Il s’agit

spécifiquement de I’interaction du Message du Christ et d’une culture donnée (Carrier

1997).

A Topposé, I’exculturation représente un mouvement de retrait par rapport aux
configurations culturelles. C’est I’atténuation de I’affinité élective entre les cultures profane et
catholique. Elle concerne I’étiolement d’une religion culturelle, « la possible déliaison de
I’affinité élective que I’histoire a établie en profondeur entre les représentations partagées [...] (la
“culture” qui leur est commune) et la culture catholique » (Hervieu-Léger 2003, 97). 11 s’agit de
tensions entre les représentations collectives et la culture religieuse, d’un mouvement de retrait
du catholicisme de la configuration culturelle de la société. L’exculturation constitue un
processus dénouant la culture profane du « tissage catholique » (Hervieu-Léger 2003, 97). Un
déclin de la signification sociale et de I’emprise de la culture catholique dans la société en
découle. La sociologue Dani¢le Hervieu-Léger soutient que ce phénomene surpasse une simple
réduction du pouvoir et de I’influence de I’Eglise dans la société.

Inspiré par Hervieu-Léger, Alfonso Pérez-Agote associe I’exculturation a un phénomeéne

récent lié au catholicisme :

Exculturation is a process in which culture, in the sense of shared representations,
gradually loses its religious roots; religion has permeated a society’s culture; culture has

'8 La notion d’acculturation renvoie & la rencontre entre deux cultures qui, bien souvent, laisse place a un rapport
inégalitaire, a I’'imposition de la culture dominante. Elle rend compte de la réalité¢ anthropologique d’une culture
donnée qui se transforme au contact d’une autre culture, souvent hégémonique. Ce phénomeéne n’est pas exclusif aux
Eglises chrétiennes : le bouddhisme ou I’islam subissent parfois ce processus au contact de la culture occidentale.
Entre deux cultures se traduisent des rapports entre dominant et dominé au sein desquelles les dominés importent
généralement davantage de référents culturels que les dominants. Pour I’historien Vittorio Lanternari, I’acculturation
contient une phase de « désintégration culturelle » qui peut étre « durable et destructrice » ou « a peine sensible »
selon les contextes socioculturels et psychologiques des cultures « indigenes » (1966, 118).
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become detached from its strictly religious nature, but this culture continues to be infused
by religion (2014, 894).
Méme si les représentations communes, les référents culturels et les racines religieuses ont perdu
de leur signification sociale, la culture dominante demeure « infusée » par le religieux malgré la
déliaison de la culture profane avec la culture catholique. A partir du cas espagnol, Pérez-Agote
soutient que I’exculturation est une caractéristique importante d’une troisieme « vague » de
sécularisation qui débute vers 1995. Cette tendance peut aller jusqu’a causer « une crise de la
question religieuse, de la religiosité elles-mémes » et des « effets culturels profonds sur les
représentations collectives des Espagnols » (Pérez-Agote 2009, 199-200). L’exculturation réfere
a un processus de transformation des affinités et des liens établis entre catholicisme et culture
profane dans I’histoire. Elle touche les représentations individuelles et collectives de la religion.
Dans la littérature scientifique québécoise, 1’exculturation est surtout utilisée en relation
avec la notion de catholicisme culturel. Comme nous I’avons vu dans le précédent chapitre,
Raymond Lemieux s’est intéressé a la place du catholicisme dans la culture québécoise afin de
mieux comprendre les changements sociétaux au XX° siécle. Malgré des dynamiques séculiéres,
il constate, dans les années 1990, qu’un catholicisme culturel se maintient pour des raisons
identitaires. Selon lui, la culture catholique
ne rejette pas Dinstitution ; elle la renvoie a ’ordre du relatif et de I’aléatoire. Elle est un
constant passage des frontieres ou I’expérience, refusant les contrdles institutionnels,
s’alimente de I’institution et de ses traditions pour les réinterpréter et ou 1’institution,
craintive devant des expériences qui lui sont étrangeres, ne peut cependant s’empécher
d’en assumer la quéte de sens (Lemieux 1990, 163).
Cette perspective rejoint les constatations de Pérez-Agote sur I’infusion du religieux dans la

culture dominante, méme a la suite d’une certaine forme d’exculturation et de perte de

signification sociale de la culture religieuse. Dans le méme sillon, E.-Martin Meunier a observé, a
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travers des indicateurs de pratiques, de croyances et d’appartenance religieuse, un point de
rupture générationnelle qui témoigne d’une baisse de 1’appartenance et de la chute de la pratique.
L’hypothése d’une exculturation ne peut pas étre écartée. Il évoque un étiolement des référents
religieux qui correspond & une transformation des régimes de religiosit¢ (Meunier et Wilkins-
Laflamme 2011, 712-713). Pour citer Meunier, « parler d’exculturation, ¢’est entrevoir la fin d’un
monde, la fin d’une époque et d’un moment historique ou culture et religion semblaient unies
dans un méme projet ou, du moins, dans un méme récit des origines » (2015, 24).

En résumé, [Dinculturation et I’exculturation s’avérent des sous-dynamiques qui
s’articulent autour de la culture religieuse. Les tensions et les affinités entre les cultures religieuse
et profane peuvent mener a une forme de sécularisation, I’exculturation, aux conséquences
diverses selon le plan d’analyse. Si la définition d’inculturation concerne surtout le catholicisme,
il est possible « d’exporter » ce concept a d’autres religions en analysant les dynamiques de
tissage ou d’étiolement d’une culture religieuse avec la culture profane. Un tel processus dépasse

donc le cadre catholique et occidental.

2.1.2.2. Désacralisation et sacralisation du monde

Contrairement a [’exculturation qui touche directement une culture religieuse, le
processus de désacralisation cible davantage la culture séculicre dans son ensemble. La
désacralisation a d’abord été comprise comme un processus individuel. Comme il a été décrit au
préalable, le sociologue Sabino S. Acquaviva considere, dans les années 1960, la sécularisation et
la désacralisation comme deux processus identiques et inéluctables. Ces processus concomitants
représentent, a ses yeux, une transformation du rapport de la psychologie humaine au sacré. Une

modification de I’expérience du sacré mene inévitablement, selon Acquaviva, a son éclipse dans
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les civilisations industrielles (1967, 312). Il évoque un processus sociohistorique modifiant le
rapport psychosocial au religieux dans une perspective globale, qui outrepasse les frontieres.

Cette définition a toutefois été¢ rapidement nuancée avec la persistance des croyances
religieuses et spirituelles. Dans le sillon de la sociologie durkheimienne et des travaux de Marcel
Mauss, la philosophie frangaise récupere cette notion. Dans son essai La violence et le sacré en
1972, le philosophe frangais René Girard reprend le concept de désacralisation et le définit a
partir de la perte du caractere sacré et symbolique d’un sens commun au sein duquel la notion de
sacrifice dominait historiquement et traditionnellement. La désacralisation référe avant tout a une
« crise sacrificielle » ou a un recul du sacrifice au sens religieux (Girard 1972, 77). Selon Girard,
le christianisme a €té¢ un vecteur de cette désacralisation dés ses origines, en rompant avec le
caractére sacré de la vie religieuse juive de I’époque et avec son réle régulateur de la violence au
sein de la société. Avec la fin d’un ordre social ou le sacrifice prédominait, on serait porté vers un
monde désacralisé, sans reperes au-dela de la nature et sans traits distinctifs. La logique
sacrificielle du christianisme ménerait vers un monde désacralisé, c’est-a-dire ou le caractére
sacré de la nature et de ’homme perd son sens.

Dans le sillon des travaux de Mauss, de Girard et de ’ouvrage Le symbole et le sacré de
Camille Tarot (2008), le professeur de sciences des religions Michel Desplands met en relief,
dans son essai Le recul du sacrifice (2009), un processus globalisant de désacralisation en
Occident. Selon Desplands, il existe un déplacement historique entre une conception sacrale et
des pratiques symboliques érigées a partir d’enjeux ou de sujets éthiques (2009, 26). Une
désacralisation catholique du monde signifie le passage d’une morale chrétienne a une primauté
de I’éthique ainsi qu’a une responsabilisation individuelle par rapport au monde profane et a
I’incertitude existentielle de la vie. La pluralit¢ des conceptions du monde et la remise en

question des certitudes existentielles, traditionnellement religieuses, entrent en jeu. Avec la fin
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des grands récits, la sécurité existentielle prend racine dans la culture et les représentations
collectives et symboliques.

Cette sous-dynamique de sécularisation se manifeste non seulement sur le plan individuel,
mais aussi institutionnel. Le sociologue canadien Peter Beyer croit que la désacralisation agit
comme un processus ultime dans la sécularisation d’une société, puisqu’elle implique une
expansion de la régulation étatique dans toutes les spheres de la vie (Beyer 1997, 285). Une
représentation collective sécularisée prend donc le relais dans I’ensemble des institutions sociales
et dans le discours public. Des événements historiques ont d’ailleurs pu favoriser une
désacralisation, notamment le concile Vatican II pour le catholicisme. De larges secteurs jusque-
la intouchables du monde catholique sont des lors susceptibles d’étre transformés, d’accéder a un
statut profane, dénoué de toutes conceptions sacralisées dans le discours de I’Eglise.

Dans cette perspective, la désacralisation du monde est paradoxalement interdépendante a
une « sacralisation de la personne », phénoméne décrit par Hans Joas dans The Sacredness of the
Person (2013). Cette sacralisation est liée a une « généralisation des valeurs » dans un contexte
de globalisation, en particulier a la suite du développement de la sphére du droit international
depuis la DUDH en 1948. Aux yeux de Joas, les entités séculieres se sacralisent autour des
valeurs promulguées par les droits de la personne. Cette sacralisation moderne n’est pas sans
risque : « the risk of human rights becoming an ideological element in a new process of social
self-sacralization through national, cultural, or religious triumphalism » (Joas 2013, 190). Bref,
de nouvelles conceptions collectives sacrées pourraient s’ériger et remplacer le cosmos sacré et le
systeme de sens véhiculés traditionnellement par les religions institutionnalisées.

Le déclin des représentations symboliques et sacrées a été abordé au Québec. Dans une
monographie d’une paroisse canadienne-frangaise a la fin des années 1960, Colette Moreux trace

le portrait d’un Québec qui tend vers une vie désacralisée :

75



Ainsi, méme dans le cas privilégié¢ du Canada francgais, la communauté de foi ne joue plus
ou joue de maniére superficielle comme principe de cohésion ou de mouvement de la vie
collective. Des valeurs essentiellement profanes, structurées par des institutions de plus en
plus dégagées des cadres confessionnels et du personnel clérical, s’installent
progressivement. Philosophie superficielle ou anachronique, le catholicisme tel que le
congoit notre paroisse ne présente qu'une fonctionnalité réduite tant pour le groupe que

pour I’individu (1969, 379).

L’analyse de Moreux se situe a mi-chemin entre une désacralisation et une volonté
d’inculturation des nouvelles générations de paroissiens : « I’Eglise ne peut guére étre considérée
comme responsable de cette désacralisation du catholicisme; en adoptant des attitudes
modernistes, elle tente seulement de s’adapter a un état de fait » (1969, 379). Moreux s’attarde a
la fin d’une conception sacralisée du monde dans la culture canadienne-francaise et a I’échec du
catholicisme a insuffler des valeurs dites modernes.

D’autres sociologues et théologiens québécois se sont aussi questionnés sur la place du
sacré dans les sociétés contemporaines au tournant des années 1970. Ces discussions se situent en
parallele aux débats sur la sécularisation classique (Audet et al. 1970; Grand’Maison 1966).
Evoquant « ’expérience spontanée », « I’expérience organisée » et « les modéles idéologiques de
référence » comme plans d’expression du sacré, le chanoine Jacques Grand’Maison soutient, a
partir du cas québécois, que ces plans éclatent a I’interne, se distancient et entrent en conflit lors
d’une désacralisation (Carlos, Grand’Maison et Harvey 1970, 156-157). Il nomme ce phénomene
la désarticulation du sacré, relevant d’une histoire démythifiée et d’un processus de
rationalisation qui meéne a I’apogée de la science.

Pour récapituler, la sacralisation et la désacralisation sont des dynamiques ou des
processus en marge de la culture religieuse. A contrario de I’inculturation et de I’exculturation, la

sacralisation et la désacralisation émanent en effet de la culture profane ou séculiére, et non pas

de la culture religieuse traditionnelle. Les constructions sacrales du monde peuvent donc se
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dissocier des croyances religieuses. De plus, cette désacralisation est interdépendante d’un plus
large processus de globalisation. Depuis quelques décennies, les conceptions sacrales du monde
sont en mutation constante dans une culture globalisée et globalisante, rationalisée et scientifique,
occidentalisée et néolibérale. Le passage d’une morale chrétienne a une éthique universelle
témoigne de tensions et d’affinités entre le sacré et le profane, entre des valeurs religieuses
traditionnelles et des valeurs sécularisées. Cette sous-dynamique s’observe dans 1’espace public,

dans les représentations collectives et dans les expériences individuelles.

2.1.2.3. Déconfessionnalisation et décléricalisation

Phénomeénes qui s’inscrivent dans les institutions sociales et religieuses, la
déconfessionnalisation et la décléricalisation s’observent principalement sur les plans
organisationnel et institutionnel. En premier lieu, la déconfessionnalisation vise les relations entre
les institutions sociales et la religion. Elle représente un processus de mise a distance de la
religion, dans ses fonctions et dans son organisation avec les groupes et les institutions de sant¢,
de services sociaux ou d’éducation. Il s’agit d’'une remise en cause de la fonctionnalité¢ des
institutions religieuses au sein de la société : « Ce processus oblige les organisations religieuses, a
commencer par I’Eglise catholique, a repenser leur dispositif de formation et de transmission »
(Palard 2010, 7).

A priori, des indicateurs individuels de vitalit¢ comme le taux de pratique ne sont pas
saisis par une déconfessionnalisation. Elle peut toutefois avoir des conséquences non
intentionnelles sur I’individu, par exemple la fin de la transmission de valeurs religieuses chez les
jeunes générations apres une déconfessionnalisation du systéme scolaire. Cette sous-dynamique
met en scene des acteurs sociaux qui véhiculent, par des idées et des actions délibérées, une

volonté de déconfessionnalisation ou de confessionnalisation des institutions ou des
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organisations. Dans les années 1990 au Québec, le débat sur la confessionnalité des commissions
scolaires témoigne d’une telle perspective.

Cette sous-dynamique a donc des répercussions a tous les plans de sécularisation.
Evoquant le cas de la déconfessionnalisation du systéme scolaire, le politologue frangais Jacques
Palard élabore la notion de déconfessionnalisation a partir de trois dimensions complémentaires :
1) institutionnelle; 2) celle des attitudes et des comportements individuels et collectifs; 3)
matricielle, soient les représentations idéologiques (2010, 207). Inspiré par Jean-Paul Willaime, il
affirme que I’analyse d’un tel processus doit non seulement dépasser les rapports entre Etat et
religions, ou entre société et religions, mais aussi les rapports entre société et écoles. Bref, ce type
de processus suscite une remise en question de la forme et du contenu des institutions visées par
la déconfessionnalisation.

Dans la tradition anglo-américaine, le concept est pratiquement inexistant. Il est
davantage utilisé dans la tradition des sociologies allemande et frangaise. Des études ont toutefois
défini la déconfessionnalisation dans un autre spectre institutionnel. Pour le cas des Pays-Bas, les
sociologues Rob Eisinga, Albert Felling et Jan Lammers ont décrit un processus de
déconfessionnalisation politique. Ils ont examiné le processus selon lequel les chrétiens
néerlandais ont délaissé les partis politiques institutionnalisés affiliés a une dénomination
religieuse pour voter « séculier ». Un retrait progressif se serait enclenché a partir de 1964 avec
une « dé-pilarisation », notion inspirée des analyses du politologue Arend Lijphart dans 7he
Politics of Accommodation. Pluralism and Democracy in the Netherlands en 1968. L’une des
composantes de ce processus de retrait progressif serait : « the disruption of stable political
alignments of religious voters traditionally determined by family and religious communities, and

the resulting decline in confessional voting or deconfessionalisation » (Eisinga, Felling et
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Lammers 1996, 79). Selon Eisinga, Felling et Lammers, ce processus est en lien avec une
modernisation économique et culturelle.

Au Québec, la déconfessionnalisation est fréquemment utilisée pour parler de la fin de
I’influence du catholicisme dans les institutions sociales. Par exemple, Nicole Laurin et Danielle
Juteau décrivent comment 1’étatisation et la déconfessionnalisation du systéme de santé
encouragent la confrontation entre la rationalité¢ technique et une forme de rationalité
traditionnelle soutenue par les religieuses qui régissaient le systéme confessionnel (1989, 160).
La déconfessionnalisation a aussi été utilisée pour décrire le processus de retrait de la religion du
systéme d’éducation québécois. A cet effet, les orientations et les effets du rapport Parent allant
en ce sens ont été amplement décrits (Lamonde 2010; Rocher 2004; Corbo 2002). Ce n’est qu’au
début des années 2000 que le processus de déconfessionnalisation du systeme scolaire québécois
connait son apogée. Comme le rappelle Jacques Palard, le processus de déconfessionnalisation
reléve d’une multitude de facteurs d’évolution, passant de I’histoire québécoise a la démographie
et a laffaiblissement des croyances (2010, 215). A D’instar des autres sous-dynamiques, la
déconfessionnalisation dépend de facteurs historiques et socioculturels variés.

En second lieu, la décléricalisation est un concept qui a des similitudes avec la
déconfessionnalisation, visant directement les institutions religieuses. Elle représente une
diminution de I’autorité et de I’influence du clergé au sein des institutions. L’ historien Xavier
Gélinas différencie la décléricalisation de la déconfessionnalisation et affirme qu’elle « vise le
personnel qui ceuvre dans les divers groupes, et également le caractére clérical de la direction de
ces groupes » (2007, 386), plutot que le caractére confessionnel. Cette définition est aussi
appuyée par les travaux du chercheur Kristoff Talin sur les religieuses enseignantes. Il constate
une intériorisation de la maniere de vivre sa religiosité; les individus délaissant du méme coup la

dimension cléricale de la vie religieuse traditionnelle (Talin 2005, 250). La décléricalisation a
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donc des effets individuels a I’intérieur méme des organisations religieuses. Elle exprime la
volonté de vivre la chrétienté en dehors de I’emprise institutionnelle cléricale. Pour Peter L.
Berger, la décléricalisation est aux fondements de la thése élaborée dans The Sacred Canopy. 11
note que la sécularisation cause la perte d’influence des religions institutionnalisées et des
autorités ecclésiales au sein des institutions sociales (Berger 1967, 107).

En résumé, ces deux sous-dynamiques de sécularisation représentent des processus
sociohistoriques selon lesquels des institutions ou des organisations ont subi des mutations dans
leur rapport au religieux. Ces transformations peuvent étre le résultat soit d’actions ou de
politiques délibérées, soit d’une modernisation des institutions sociales ou d’une rationalisation
¢tatique. Des facteurs internes et externes influencent donc I’essor d’une déconfessionnalisation
ou d’une décléricalisation dans une société¢ donnée. Ces facteurs peuvent avoir des conséquences

inverses : certaines institutions sociales peuvent retrouver un caractére confessionnel ou clérical.

2.1.2.4. Laicisation

La laicisation représente, quant a elle, un processus s’effectuant principalement dans les
institutions séculieéres. Si le concept de sécularisation est amplement utilisé et contesté dans le
monde universitaire anglo-américain, la notion de laicisation est principalement évoquée dans la
littérature scientifique francophone. Elle différe donc de la définition de la sécularisation. La
difficulté a différencier sécularisation et laicisation dans la tradition anglo-américaine se refléte

cependant dans plusieurs études'’.

¥ Par exemple, Karel Dobbelaere décrit, initialement dans les années 1980, le plan macrosocial de sa thése de la
sécularisation comme étant la laicisation. Quelques années plus tard et a la suite de critiques, il rectifie le tir en
prenant en compte la signification frangaise du terme laicisation. Il avoue candidement qu’il s’agit de deux
phénomenes distincts. Il propose alors le terme de sécularisation institutionnelle pour ce plan d’analyse
(Dobbelaere 2002, 13-14). Dans une perspective similaire, le sociologue Mark Chaves propose plutét de nommer la
laicisation une « sécularisation sociétale » (Willaime 2006, 763).
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La sociologue frangaise Dani¢le Hervieu-Léger décrit la laicisation comme une
diminution des pouvoirs ou une séparation de I’Eglise avec I’Etat et ses institutions. Il s’agit d’un
« processus de dissociation du religieux et du politique [qui] s’inscrit bien évidemment dans un
mouvement de “différenciation des institutions” engagé depuis longtemps » (Hervieu-
Léger 2003, 58). Pour la sociologue francaise, il s’agit en quelque sorte d’une sous-dynamique de
sécularisation puisqu’elle consideére la laicisation comme une autonomisation des spheres
d’activité. Inspirée par le philosophe Marcel Gauchet, elle soutient que la science ainsi que
I’autonomisation et la rationalisation des sociétés modernes contribuent au refoulement des
« institutions religieuses dans un espace religieux strictement délimité et qui tendent a confiner
leur clerc dans les sacristies » (Hervieu-Léger 2003, 58). La laicisation concerne quasi
exclusivement des institutions sociales ou un régime étatique, passant d’une constitution
religieuse a laique.

Cette laicisation peut renvoyer, sur le plan étatique, a la mise en place d’un régime de
laicité?®, soit un aménagement politique se traduisant habituellement par un encadrement
législatif qui définit le rapport des religions aux institutions sociales (Milot 2008, 21). Ayant
recens€¢ I’ensemble du processus de laicisation depuis 1840, la sociologue Micheline Milot
expose deux principes fondamentaux de la laicité : la neutralité confessionnelle de 1’Etat et la
séparation entre I’Eglise et I’Etat. Selon elle, la laicité ne correspond pas a un effacement du
religieux dans I’ensemble de la société civile. Elle renvoie davantage a un retrait du religieux de
la sphére publique, c’est-a-dire de 1’Etat, des lois et des institutions publiques (Milot 2008, 87).
Dans le cas québécois, Milot soutient que, avec 1’apogée de la Révolution tranquille, plusieurs

facteurs ont favoris¢é une laicisation au Québec. Parmi ceux-ci, on trouve le pluralisme

*% Milot distingue cinq modéles de laicité a travers le monde : séparatiste, anticléricale ou antireligieuse, autoritaire,
de foi civigue et de reconnaissance. Ces types de laicité impliquent différents rapports entre Etat et religion ou entre
société civile et religion qui varient selon les contextes culturels, historiques et sociaux.
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grandissant de la société québécoise, le développement et la garantie des droits individuels et la
sécularisation partielle de la société québécoise.

Alors que la sécularisation se caractérise par des mutations sur le plan des institutions
religieuses, des croyances et des pratiques individuelles, le processus de laicisation est surtout
défini en lien avec I’espace public. Une laicisation n’implique pas nécessairement 1’érosion des
croyances et du religieux dans la société. Elle suppose une « indépendance de 1’Etat par rapport
aux Eglises et I’autonomie des organisations religieuses par rapport au pouvoir politique », tout
en poussant 1’Etat et les institutions & devenir neutres par rapport aux religions (Milot 2008, 17).

Cette notion semble, de prime abord, concerner exclusivement une sécularisation
institutionnelle. Or, la laicisation est aussi effective sur le plan individuel. Pour le sociologue
francais Jean Baubérot, elle provoque aussi une « individualisation de la religion », puisqu’elle
vise a rendre I’appartenance religieuse comme un choix personnel (2007, 115). Ce processus se
définit comme « le passage de la dominante politique et sociale de la polarité cléricale a celle de
la polarité laique [...] La laicisation rompt avec la dimension médiévale du “pouvoir temporel” et
du “pouvoir spirituel” » (Baubérot 2007, 116). Le passage de religieux et religieuses au statut de
laics peut faire partie intégrante d’une laicisation. Cette dernieére ne doit donc pas étre uniquement
analysée sur le plan institutionnel, mais aussi organisationnel et individuel. Pour Karel
Dobbelaere, la laicisation représente d’ailleurs une « sécularisation manifeste », soit une

sécularisation consciente qui émane d’actions désirées ou proclamées (2008, 177-178).

En récapitulatif, la sécularisation se comprend comme un processus sociohistorique qui
transforme et redéfinit la place du religieux, du sacré et du profane dans les sociétés post-
séculieres. Des dynamiques religieuses ou sécularisantes ont des conséquences sur les plans

individuel, organisationnel et institutionnel. Le processus de sécularisation est composé de
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diverses sous-dynamiques qui se réalisent ou non selon des intensités et des formes variées selon
les contextes socioculturels et historiques. Chacune des sous-dynamiques de sécularisation
procure les apparences d’une sécularisation plus large, surtout lorsque plus d’une sous-
dynamique converge. Les effets sécularisants ou non de ces sous-dynamiques contribuent a une
permanence, a une recomposition ou a une décomposition du religieux. Une réappropriation
culturelle du catholicisme peut survenir, processus menant potenticllement a une
patrimonialisation (Lefebvre 2015, 71-72).

Considérer la sécularisation en tant que processus complexe et protéiforme permet de
saisir ce phénomeéne comme le résultat de I’action des individus et des groupes sociaux, c’est-a-
dire comme I’aboutissement de I’engagement et des stratégies mises en place par ces acteurs
sociaux. L’influence de la globalisation sur la religion catholique ne doit pas étre négligée et
transcende les plans d’analyse (voir Beyer et Beaman 2007; Beyer 2006; Berger et
Huntington 2003; Beyer 1999). La notion de sécularisation doit étre considérée comme un
processus dépendant de la globalisation du monde contemporain et du « renouveau » religieux
engendré par la mondialisation, le pluralisme, la diversité culturelle et religieuse (Geoffroy,

Vaillancourt et Gardaz 2007; Coleman et Ryan 2005; Rocher 2001; Beyer 1997).

2.2. Le missionnariat canadien-francais dans la région des Grands Lacs africains comme
objet d’étude

Avec ce nouvel éclairage conceptuel, plusieurs questions restent en suspens par rapport a
I’objet de recherche privilégié. Comment aborder empiriquement le processus de sécularisation
de la société québécoise? A travers la conceptualisation développée précédemment, quel angle
sera-t-il privilégié? De quelle maniere la sécularisation permet-elle de mieux comprendre les

tendances et dynamiques séculiéres et religieuses actives dans la société québécoise au
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XX siécle? Quel groupe permettrait d’analyser ces transformations? Devant ces questions, des
considérations méthodologiques doivent étre explicitées en ce qui a trait a ’objet d’étude.

La présente thése explore I’histoire du missionnariat canadien-frangais afin de dévoiler
des sous-dynamiques de sécularisation a I’ceuvre dans la société québécoise et a I’intérieur méme
de I’Eglise catholique. Pourquoi choisir les missionnaires comme objet d’étude, alors qu’ils
¢taient actifs a I’étranger, loin des transformations sociétales du Québec? Agissant a la fois a
I’intérieur de I’Eglise, mais étant aussi distants par leur vocation a 1’étranger, les missionnaires
ont adopté un regard particulier, parfois critique, sur 1’évolution socioreligicuse au XX° siécle.
Quittant le Québec pour convertir les « paiens » dans des contrées lointaines, ces hommes et ces
femmes ont emprunté, a partir de leur culture catholique canadienne-frangaise, des voies
d’engagement diverses. Ces expériences concretes et variées sur le terrain, souvent ardues et
laborieuses, ont modelé leur regard sur la société québécoise et sur son évolution.

Le mode d’engagement des missionnaires a 1’étranger a fortement évolué au cours du
XX siécle. L’espace missionnaire a été influencé par des positions adoptées par I’Eglise
catholique au fil des ans, dont les orientations apostoliques, les réflexions du concile Vatican II et
les positions pontificales dans les encycliques. Les bouleversements sur la scéne internationale —
les Grandes Guerres, le droit international, la Guerre froide, la mondialisation, le développement
des technologies, etc. — et dans les sociétés d’accueil comme les guerres civiles et les
mouvements d’émancipation nationale ont faconné 1’évolution du missionnariat canadien-
francais. Ce dernier s’est transformé selon des facteurs exogenes et endogeénes qui offrent
I’occasion de mieux replacer I’évolution de la société québécoise et de 1’Eglise catholique dans
un contexte mondial. Ce regard particulier permet de saisir les dynamiques de sécularisation a

I’ceuvre, autant a I’intérieur des organisations religieuses que dans la société dans son ensemble.
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A travers le prisme de la sécularisation interne aux instituts missionnaires, la sécularisation
sociétale du Québec est donc perceptible.

L’objectif de la présente thése est d’apporter un nouvel éclairage sur la sécularisation de
la société québécoise et de I’Eglise catholique canadienne-frangaise au XX siécle, autant dans
une perspective locale que globale. En outre, il s’agit de réaliser une analyse diachronique axée
sur les motifs de I’action et sur la conversion entre deux formes d’engagement, c’est-a-dire d’un
mode d’engagement moral et religieux a un mode d’action penchant vers une éthique universelle
partiellement ou totalement sécularisée. En prenant en considération les logiques intrinseques du
missionnariat et son évolution sociohistorique, une meilleure compréhension de la sécularisation

du Québec émerge.

2.2.1. Des archives religieuses aux entrevues avec des missionnaires

Outre les ¢tudes secondaires, deux principales sources sont utilisées afin de reconstruire le
discours, la représentation et la pensée véhiculés par les missionnaires canadiens-frangais actifs
en Afrique au cours du XX°siécle?'. D’une part, neuf missionnaires ont été rencontrés lors
d’entretiens semi-dirigés réalisés a ’aide d’une grille d’entretien prédéfinie®®. Des missionnaires
liés a trois congrégations : les péres missionnaires d’ Afrique ou peres blancs, les sceurs de Notre-
Dame d’Afrique, aussi appelées sceurs blanches, et les sceurs missionnaires de 1’Immaculée-
Conception [SMIC] (voir le tableau en annexe 1). Alors que les deux premicres congrégations ont
une activité apostolique consacrée a I’ Afrique, la troisiéme a un champ d’action international, en

plus d’avoir été fondée au Québec. Il importait aussi de choisir des congrégations de femmes et

*1 Une perspective inverse a déja été explorée par Lucien Laverdiére (1987) qui s’intéressait & la représentation
sociale du missionnaire dans la littérature africaine.
** A noter qu’a leur demande, un entretien de groupe a plutdt été réalisé avec les trois SMIC rencontrées.
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d’hommes, car elles ont des statuts distincts et vivent, bien souvent, des réalités multiples dans la
société d’accueil et dans la société québécoise.

D’autre part, des analyses de contenu ont été effectuées a partir de plusieurs sources
archivistiques distinctes qui ont permis de recenser des documents essentiels pour comprendre
I’évolution des congrégations et de ’ensemble de I’effort missionnaire canadien-francais au
XX siécle. Les archives de plusieurs ceuvres ou instituts ont été consultées : entre autres celle des
(Euvres pontificales missionnaires a Montréal et celle des peres blancs a Rome. Parmi les
documents utilisés dans la présente thése, on trouve notamment des diaires, des revues
missionnaires, des documents pastoraux et des publications officielles des congrégations. Des
documents d’archives ont également été dépouillés a la Bibliotheque et archives nationales du
Québec. Cette derniere possede d’ailleurs une grande partie des journaux et des revues
missionnaires qui appartenaient aux congrégations et aux ceuvres. Les revues des trois principales
ceuvres pontificales missionnaires canadiennes-frangaises — celles de la Sainte-Enfance, de
Saint-Pierre-Apotre et de la Propagation de la Foi — et des trois congrégations choisies — les
revues Mission d’Afrique, Le Précurseur, Sceurs blanches — ainsi que plusieurs journaux de
I’époque comme Le Devoir ou L’Action catholique sont des sources complémentaires
incontournables pour comprendre 1’évolution des congrégations et du discours véhiculé. Cette
littérature contient entre autres des éditoriaux qui offrent des points de vue sur les orientations
internes aux ordres et aux instituts religieux, sur les thémes de prédilection et sur les
préoccupations principales des missionnaires sur le terrain. La littérature grise a aussi été
considérée, en particulier des correspondances ainsi que des feuillets distribués par les
congrégations dans les paroisses. Enfin, des biographies et des autobiographies ont été produites
sur le récit de vie de missionnaires. 11 s’agit de sources non négligeables d’informations sur ces

congrégations et leurs transformations.
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2.2.2. Le Québec, I’Afrique des Grands Lacs et le XXe siécle

Etant actifs en Afrique, en Asie, en Océanie, en Amérique latine ainsi que dans le Grand
Nord canadien, les missionnaires canadiens-frangais ont un champ d’action trés large. Quatre
principales raisons ont motivé le choix de I’espace missionnaire africain, plus particuliérement de
la région des Grands Lacs™.

1) De maniere générale, I’Afrique représente un continent ou les recherches sur le
missionnariat canadien-frangais ont ¢ét¢ peu approfondies. Pourtant, le territoire africain est
devenu I’une des terres de prédilections du missionnariat. Il s’agit en effet d’un des continents
privilégiés par les congrégations missionnaires du Canada. Cela est encore vrai aujourd’hui, alors
que les missions catholiques ou laiques du Québec restent nombreuses.

2) L’Afrique est caractérisée par des réalités régionales, géographiques, culturelles et
historiques tres variées. Par exemple, la décolonisation a été vécue différemment dans plusieurs
contrées africaines, sous différentes autorités coloniales. Le missionnariat canadien-frangais étant
actif du Maghreb aux royaumes du sud de I’Afrique en passant par la Cote d’Or et les Grands
Lacs africains, il s’avere nécessaire d’atténuer les différences socioculturelles et géographiques
de la réalité vécue par les missionnaires dans les sociétés d’accueil. Le choix du territoire des
Grands Lacs africains se motive d’abord par les nombreux missionnaires canadiens-francais
actifs dans cette région. Cette région se différencie aussi, de maniére générale, par les richesses
naturelles présentes dans ces pays en comparaison avec d’autres territoires arides et désertiques.
Les efforts ne sont donc pas mis quasi exclusivement sur la lutte a la famine ou sur la recherche

de sources d’eau, par exemple. La question du développement local des communautés a donc un

# Cette région comprend les territoires actuels du Burundi, de la République démocratique du Congo [RDC], du
Rwanda, de I’Ouganda, du Kenya, de la Tanzanie, du Malawi et de la Zambie. Cette conception élargie de la région
des Grands Lacs se motive par le nombre de missionnaires actifs dans cette région. Pour avoir une certaine
représentativité, il fallait des territoires couverts par 1’activité canadienne-frangaise dans un assez grand nombre.
L’inclusion du Malawi et de la Zambie permet d’atteindre cet objectif et d’inclure les SMIC, arrivées au Malawi en
1948.
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autre sens. De plus, les pays constituant ce territoire ont connu des trajectoires similaires : une
domination coloniale britannique et belge, des mouvements de libération nationale concentrés
dans une période allant de 1960 a 1964, ainsi qu’une phase d’industrialisation, une forte
urbanisation et une instabilité politique dans la période postcoloniale. Les transformations de
I’espace missionnaire ont des traits communs qui atténuent du méme coup les effets des
différences ou des spécificités locales et nationales.

3) Parmi les principales aires de prosélytisme catholique au XXCsiécle®, I’Afrique
confere des attitudes distinctes aux missionnaires. Persuadés de leur expérience historique dans
I’ouest du Canada, ils sont d’abord en contact avec des communautés locales qui
ressemblent spirituellement aux peuples autochtones évangélisés au Canada. Ils adoptent une
attitude intéressante : ils croient a une conversion facile, du moins superficiellement, de milliers,
voire de millions de « paiens » a I’instar des milliers de Sud-Américains convertis par les Jésuites
en Amérique latine au moment de la conquéte espagnole. L’ Afrique des Grands Lacs représente
une aire de prosélytisme plutot uniforme ou les religions animistes prévalent. Les missions
canadiennes-francaises arrivent dans un contexte favorable a une implantation durable.

4) A Tlorigine, les missionnaires catholiques peuvent compter sur l’alliance des
puissances colonisatrices en Afrique. Ils dirigent entre autres des institutions sociales dans les
domaines de la santé, de I’éducation et des services sociaux, ce qui n’est pas nécessairement le
cas en Asie, par exemple. Ils servent de levier de développement socioéconomique, combinant,
d’un point de vue missionnaire, la lutte a la pauvreté matérielle et a la « misere » spirituelle. S’ils
peuvent profiter de I’appui des puissances colonisatrices au début du XX°siécle, les

missionnaires canadiens-frangais en Afrique ont développé une distance par rapport aux autorités

2 1’ Asie et le Maghreb avec ses religions monothéistes ou polythéistes, I’ Afrique subsaharienne avec I’animisme et
I’ Amérique du Sud qui représente un continent de religion catholique principalement.
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colonisatrices, notamment par leur culture franco-canadienne. En période de décolonisation
africaine, ils ont pu, de prime abord, se distinguer de I’autorité colonisatrice et de leurs
homologues francais, belges, espagnols et anglais (catholiques ou protestants confondus).

En terminant, le choix de la période utilisée est essentiel a la compréhension du
phénomeéne observé, c’est-a-dire la sécularisation de la société québécoise et de 1’Eglise
catholique canadienne-frangaise. En visant le XX° siécle, I’ensemble de ’activité missionnaire en
Afrique est considéré. La période débute essentiellement avec la fondation de congrégations
canadiennes-francaises ou I’ouverture de maisons de congrégations missionnaires européennes au
Canada dans les deux premicres décennies du siecle. La période d’organisation des missions
catholiques canadiennes-francaises sera tout autant prise en considération que les périodes
d’apogée et de déclin.

De plus, choisir une période couvrant I’ensemble du XX° siécle permet de mettre en
contexte les différentes sous-dynamiques de sécularisation touchant les congrégations
missionnaires et la société québécoise. Ces congrégations ayant leurs propres logiques
intrinséques au sein de I’Eglise catholique, il faut éviter de cloitrer les transformations des
missions a une période concordant a la Révolution tranquille ou au concile Vatican II. En fait, les
changements qui s’amorcent dans la période d’aprés-guerre nous intéressent particulierement.
Ces transformations autant internes qu’externes ont des répercussions concretes et visibles sur les
missions dans les années 1970 et 1980. Pour cette raison, la période analysée se prolonge
jusqu’au début des années 2000 : des tendances actuelles sont considérées comme le facteur
générationnel — plus particulierement les formes d’engagement des jeunes générations — et le
patrimoine légué par les missionnaires.

Ceci étant dit, quelles sont les sous-dynamiques de sécularisation a I’ceuvre au sein du

missionnariat canadien-francgais, dynamiques qui révéleraient des manifestations de la
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sécularisation au Québec ou, plus globalement, en Occident? De quelle manic¢re ont réagi les
missionnaires a ces dynamiques sécularisantes? Quelles tendances sont observées dans I’histoire
missionnaire canadienne-frangaise? Avant d’analyser I’activité et le discours missionnaires, il
importe d’effectuer un survol de I’histoire du missionnariat canadien-frangais au XX° siécle, tout

en faisant ressortir I’historiographie dans le domaine.
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CHAPITRE 3. Le missionnariat canadien-francais au XX° siécle : d’une expansion

phénoménale a une profonde remise en question

L’histoire du missionnariat canadien-francais a I’extérieur de I’Amérique du Nord
demeure fascinante, et ce, méme si elle a longtemps été négligée dans 1’étude de I’Eglise
catholique. Considérée comme missionnaire, 1’Eglise catholique canadienne-francaise s’est
longtemps consacrée, deés son implantation sur le continent, aux missions d’évangélisation des
peuples autochtones de I’Amérique du Nord, et ce, du sud des Etats-Unis au Grand Nord
canadien. Dés le XVII® siécle, le missionnariat catholique canadien-frangais a développé une
certaine expertise dans la conversion des peuples autochtones.

Les fondements de cette « vocation apostolique » ont été¢ appelés a se modifier et a se
réorienter a la fin du XIXC siécle”. Les évéques canadiens sont notamment appelés a suivre les
orientations apostoliques contenues dans les encycliques Rerum Novarum en 1891 et Maximum
1llud en 1919, respectivement promulguées par les papes Léon XIII et Benoit XV. La nécessité de

se lancer dans I’aventure d’évangélisation ou de conversion des « paiens » en Afrique, en Asie et

% Ce changement prend entre autres racine dans une volonté de former une Eglise authentiquement canadienne,
voire nord-américaine et anglophone. Or, ce désir de « canadianisation » est issu d’une nouvelle phase de
romanisation de I’Eglise canadienne qui consiste a diminuer le poids des églises locales et a se tourner vers Rome en
suivant les directives et orientations pontificales. L’envoi par le Saint-Siége d’une délégation apostolique permanente
au Canada en 1899 représente d’ailleurs une action en ce sens. Cette « canadianisation » renvoie d’abord a un
processus interne qui débute avec une « romanisation » de I’Eglise catholique canadienne-frangaise dés 1848
(Lamonde 2002, 324). L’influence du Vatican prend ensuite de I’ampleur sous le pontificat de Léon XIII et lors de
différents débats linguistiques au tournant du XX° siécle. Dans un contexte d’un certain ultramontanisme canadien-
francais, les politiques ou les directives du Vatican en ce qui a trait au Canada francais ne sont pas différenciés de
celles du Canada anglais. L’Eglise catholique canadienne doit, dans cette perspective, se détacher du nationalisme
canadien-francais et se situer parmi I’ensemble catholique nord-américain, voire britannique. Comme le note Yvan
Lamonde, « I’Eglise catholique, cecuménique, internationale ne peut étre nationale, nationaliste » (2002, 340).
L’objectif du Vatican est de garder la mainmise sur les églises locales et a centraliser le pouvoir des évéques. Au
Canada, les délégués apostoliques optent pour une « canadianisation », une forme d’uniformisation de I’Eglise dans
son contexte nord-américain. L’un des délégués extraordinaires ayant précédé la délégation permanente,
monseigneur Raphaél Merry Del Val, décrit, dés 1897, les évéques canadiens-frangais comme ceux qui ont tendance
« a se prendre pour ’épiscopat canadien dans son ensemble » (Perin 1983, 107 ; Sanfilippo 2002, 290). Méme si le
Vatican réitére son impartialité, certains délégués seront considérés comme anti-francophones pour leur défense des
évéques canadiens-irlandais.
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en Amérique du Sud se fait peu a peu sentir. Ces appels pontificaux assurent 1’ascension d’une
Eglise canadienne-frangaise sur le plan de I’apostolat international.

L’essor de I’Eglise catholique canadienne-frangaise comme force missionnaire au
XX siécle est au ceeur du présent chapitre. Le but est de mettre en relief I’historiographie sur le
sujet afin d’avoir une vue d’ensemble de I’histoire du missionnariat a 1’extérieur de I’Amérique
du Nord, en particulier en lien avec les congrégations actives en Afrique. Quels sont les facteurs
internes et externes a 1’Eglise catholique qui influencent I’évolution du missionnariat canadien-
francais? Quelles sont les orientations de I’Eglise canadienne-francaise en regard de la vocation
missionnaire a 1’international? Comment les effectifs humains, matériels et financiers ont-ils
évolué¢ en parallele aux changements sociétaux et culturels québécois ainsi qu’aux
transformations du paysage mondial au cours du XX° siécle?

Pour répondre a ces questions, différentes phases de 1’évolution des congrégations
missionnaires seront analysées a partir de I’historiographie, de données statistiques et de
références a des sources primaires. Comprendre le développement, I’essor et le déclin du
missionnariat canadien-francais a travers la littérature scientifique et des données disponibles,
c’est saisir les dynamiques religicuses et séculiéres de I’Eglise catholique et de la société
québécoise. Notre chronologie suit le découpage suivant : ’organisation de la fin du XIX° siécle
a 1918, ’expansion de 1919 a 1945, la stabilisation de 1946 a 1957, I’apogée de 1958 a 1967, la

crise de 1968 a 1979 et enfin le déclin de 1980 a 20107,

26 Ces périodes reposent sur un découpage typologique inspiré par I’ouvrage Vie et mort des ordres religieux de
Raymond Hostie (1972) et par les travaux de I’historienne Micheline Dumont (1990 ; 1995) sur I’évolution des
congrégations religieuses féminines au XX° siécle. A I’instar de Dumont, il est nécessaire de délaisser la cinquiéme
phase proposée par Hostie, soit I’extinction ou la mort des ordres religieux, prédiction qui réfere aux théories
classiques de la sécularisation. Le présent découpage a aussi été modifié en ce qui concerne la phase de stabilisation
et la phase de « crise ». Cette derniére phase n’est pas présente chez Hostie qui passe de la phase d’apogée a la phase
de déclin. De plus, la phase de stabilisation ne concorde pas avec notre découpage typologique. Selon Hostie, « le
XX°siécle aurait stigmatisé la phase de stabilisation qui s’amorgait, dans les années 1960 et 1970, par trois
phénomenes conjoints : la croissance numérique des effectifs, la stabilisation des structurations organisationnelles et
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3.1. Organisation et développement du missionnariat, de la fin du XIX"® siécle a 1918

Avant la fin du XIX® siécle, le missionnariat canadien-frangais a I’extérieur de I’ Amérique
du Nord demeure somme toute peu organisé. Le recrutement s’amorce avec la visite, dans les
années 1870 et 1880, de sceurs blanches et de péres blancs venus de France pour sillonner les
routes du Canada dans le but de faire connaitre leur mission®’. Mais seulement une poignée de
missionnaires quitte pour I’étranger, transitant la plupart par I’Europe, afin de s’engager dans des
missions de conversion des « paiens ».

Le tout premier missionnaire québécois qui ceuvre en Afrique arrive en 1860, inaugurant
par sa présence le début de D’activité missionnaire canadienne-frangaise sur ce continent
(Pelletier 1981, 117). Le pere Arthur Bouchard est toutefois le premier missionnaire a obtenir une
certaine notoriété dans les cercles catholiques canadiens-frangais®®. Dés 1880, il publie parmi les
premiers €crits missionnaires sur I’ Afrique dans la presse. Parcourant les paroisses du diocese de
Québec en 1882 et 1883, il fait connaitre les missions africaines aux croyants, ce qui fait grand

bruit dans la sphére publique et frappe ’imaginaire”. Le vicaire apostolique de I’Afrique

enfin I’immobilisme des aspirations » (cité dans Dumont 1990, 74). Dans notre cas, cette phase coincide plutot avec
la phase d’apogée. Enfin, cette typologie s’inspire aussi de périodes décrites par I’historien Guy Laperriére dans
Histoire des communautés religieuses au Québec (2013).

27 Les péres blancs Louis Delattre et Félix Charmetant viennent au Canada en 1875 et 1876 pour réaliser une tournée
de quéte et faire connaitre les bienfondés de leur mission. L’accueil est plutdt mitigé lors de leur porte-a-porte qu’ils
exécutent dans des conditions hivernales difficiles : « Ce séjour sera pour les deux mendiants une dure €épreuve,
comme en témoigne leur correspondance, car ils seront obligés de faire du porte-a-porte dans la neige et le froid,
souvent bien accueillis il est vrai, mais parfois aussi renvoyés sans ménagement » (Cellier 2008, 98). Pour sa part,
sceur Marie-de-la-Croix fait une tournée de I’Amérique du Nord entre 1880 et 1882. Elle sera suivie par deux autres
sceurs blanches en 1884. Entre temps, le révérend pére Voisin, un pére blanc frangais, vient au Canada en 1882 et
1883.

2 Né en 1945 a Riviére-Ouelle dans le Bas-Saint-Laurent, le pére Arthur Bouchard a fait une année de noviciat chez
les oblats de Marie-Immaculée, avant de partir pour le Séminaire de Saint-Sulpice a la suite d’une maladie. Le pére
Bouchard a surtout été actif en Egypte et au Soudan entre 1879 et 1885. Il a notamment été délégué a Rome en 1881
afin de faire état des missions catholiques a travers le monde.

* 11 est souvent cité dans les journaux de 1’époque. Par exemple, le journal L Opinion publique dresse le portrait de
Bouchard dans ’un de ses numéros de 1882. A la suite d’un « vif intérét » du lectorat suscité par cette notice, une
brochure est méme produite au cours de la méme année sur la vie de ce missionnaire. Cet article est repris par de
nombreux périodiques catholiques, dont les Annales de la Propagande de la Foi. Cette derniére revue publie sur une
base réguliére des correspondances du pére Bouchard. De plus, le journal Le Courrier du Canada suit le parcours du
pere Bouchard & son retour au Québec en 1882 (voir aussi Tétu 1897).
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centrale, monseigneur Daniel Comboni, va jusqu’a dire, a partir de I’expérience du peére
Bouchard, que « le seul peuple qui soit digne et capable de continuer I’ceuvre des missions de
I’Afrique centrale est le peuple canadien » (cité dans [s.a.] 1882, 212)*°. Ce clerc d’origine
italienne appuie méme la fondation d’une école apostolique afin d’instruire de jeunes Canadiens
et de les préparer aux missions africaines ([s.a.] 1882, 213). Ce projet prend toutefois plusieurs
décennies a se concrétiser.

Une autre figure centrale pour le développement du missionnariat canadien-francais en
Afrique émerge a la fin des années 1880 : le jeune John Forbes®' est captivé par le récit de
martyrs missionnaires en Afrique et par la visite de péres blancs francais au Canada®”. 1l se rend
en Algérie en 1886 pour s’installer au noviciat de la Société des péres blancs. Deux ans plus tard,
il devient le premier Canadien a s’engager au sein de cette congrégation fondée par monseigneur
Charles Lavigerie®. Frappé par les besoins des contrées qu’il visite, il s’exclame : « Mais
I’Amérique, le Canada en particulier, sont bien avares! J’espére que, Dieu aidant, je ne serai pas

toujours tout seul des miens chez les Péres Blancs » (cité dans Pelletier 2003, 7). Il revient

3% La relation entre monseigneur Camboni et le pére Bouchard se voit dans les correspondances entre monseigneur
Henri Tétu et le pére Arthur Bouchard, échanges qui ont été regroupés par Tétu (1897).

31 'Né en 1864 a L’ile-Perrot d’une famille d’origine écossaise, Jean-Paul-Antoine « John » Forbes entre au Grand
Séminaire de Montréal en 1884 avec son frére Guillaume « Willie » Forbes qui deviendra évéque de Joliette et
d’Ottawa. A son arrivée a Alger, John Forbes développe un rapport « paternel et cordial » avec le cardinal Lavigerie
(Merizzi, Lauzon et Roy 2001, 6). Apres des études a Carthage, il est nommé au grand séminaire de Jérusalem en
1888. Il sera ensuite actif en Algérie et en Ouganda. En 1918, il est ordonné évéque de Vaga et coadjuteur du vicaire
apostolique en Ouganda. Il décede en 1926.

32 John Forbes est inspiré par une rencontre avec le pére Voisin, un pére blanc, en 1883 : « S’il n’en eiit tenu qu’a
moi, je serais parti avec ce bon Pére, tant j’étais enflammé du désir de me consacrer au salut des négres. Mais je
reconnus plus tard la prudence de mes supérieurs qui me firent renoncer a ce prompt départ » (cité dans
Pelletier 2003, 5). On peut aussi remonter en 1874 lors de la visite des péres Charmetant et Delattre au Canada : a la
demande de leur fils, les parents de Forbes obtiennent, en 1881, une brochure laissée par le pére Charmetant
quelques années plus tot.

> Né en 1825 a Bayonne, Charles Martial Allemand Lavigerie est nommé évéque de Nancy en 1863. En 1866, il
devient archevéque d’Alger. Il voit dans 1’ Algérie un terreau fertile pour le catholicisme et une porte d’entrée pour
insuffler la foi catholique au cceur du continent africain. Au cours des années subséquentes, il réussit I’envoi de
centaines de missionnaires. En compagnie de mére Marie-Salomé, il cofonde en 1869 la congrégation des sceurs
missionnaires de Notre-Dame d’Afrique « pour 1’éducation des jeunes filles indigeénes recueillies pendant la famine
qui venait de ravager 1’ Algérie » (Sceurs missionnaires d’Afrique 1930, 3). Il recueille environ 1 200 orphelins avec
1’aide des sceurs blanches.
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brievement au Canada en 1896 et 1897, avant de repartir a nouveau, cette fois en compagnie de
quatre sceurs canadiennes. Deux d’entre elles demeurent actives plusieurs années dans le
missionnariat en Afrique, dont sceur Claire, une jeune femme de Québec du nom de Marie
Bourque. Le pére Eugeéne Beauchamp suit lui aussi la voie tracée par Forbes et rejoint le
séminaire d’Alger en 1897.

D’autres religieuses ont toutefois pavé la voie au développement d’un effort missionnaire
canadien-francais en Afrique. La premiere sceur blanche canadienne, Caroline DeSéve, se joint en
1883 & cette congrégation avant de se diriger vers I’Algérie deux ans plus tard**. Quant 4 elle,
sceur Adélaide Morin arrive en Algérie en 1885 et exerce son apostolat jusqu’a sa mort a Alger,
en 1934. L’idée germe donc, chez de jeunes Canadiennes, de partir en mission en Afrique. Il
importe également de noter des oblats missionnaires se rendent en Afrique a la fin du
XIX®siécle, dont le pére Bouchard. Les oblats canadiens-francais s’installent surtout au
Basutoland, aujourd’hui le Lesotho. Chez les jésuites, le pére Alphonse Daignault est actif en
Rhodésie a partir de 1883. De 1887 a 1891, il devient pere supérieur au Zambeze, maintenant
connu comme le Zimbabwe. Le jésuite Louis Lebceuf est lui aussi présent dans cette région entre
1883 et 1925.

Sans véritable organisation, les avancées du missionnariat canadien-francais en Afrique
restent minimes. Si quelques individus s’intégrent progressivement aux missions a I’extérieur de
I’ Amérique du Nord, la volonté de rayonner partout sur la planéte émane d’abord du Vatican. En

1889, des discussions se déroulent avec les évéques canadiens-frangais dans le but d’établir un

** Née a Montréal, Caroline DeSéve est également connue sous le nom de sceur Clémence. Elle entre dans la
congrégation en 1883 a Alger, avant d’étre envoyée en Tunisie. Elle sera sceur blanche jusqu’en 1894, année ou elle
se joint a un ordre contemplatif. Les journaux de 1’époque soulignent d’ailleurs ses retours au Canada (par exemple
[s.a.] 1889, 3). Elle déceéde en France en 1912.
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séminaire des missions étrangéres au Québec’. L’Eglise canadienne-francaise en vient lentement
a encourager la poussée apostolique promulguée par Rome. Mi par 1’élan missionnaire que la
Propagande romaine cherche a insuffler, le Canada francais embrasse cette tendance mondiale de
conquéte de terres « paiennes ».

Dés 1897, le pére John Forbes s’efforce de promouvoir, auprés des autorités cléricales
canadiennes-francaises, les bienfaits des missions africaines. Il veut ainsi obtenir I’autorisation de
fonder un postulat qui serait indépendant des missions européennes. Le supérieur du grand
séminaire de Montréal, le pere Charles Lecoq, soutient son projet de fonder une maison des péeres
blancs au Canada. Forbes soumet son projet a monseigneur Louis-Nazaire Bégin au début de
I’année 1901. L’archevéque de Québec s’avere toutefois réticent a acquiescer a la demande,
notamment avec la présence d’un nombre élevé de congrégations au Canada (Laperriere 1996,
29)*. Bégin finit toutefois par acquiescer : le 10 aotit 1901, les péres blancs s’installent sur la rue
des Remparts a Québec, en partie grace aux dons recueillis par Forbes dans ses tournées nord-
américaines de promotion de son ceuvre. D¢s la premiere année, six recrues sont admises, dont

Ulric Beauchamp, frére d’Eugéne Beauchamp qui est déja en Afrique.

3% Responsable de la Propagation de la Foi, le cardinal Giovanni Simeoni rencontre d’abord 2 Rome en 1889
I’archevéque de Montréal, monseigneur Edouard-Charles Fabre. L’année suivante, il approche le cardinal Elzéar-
Alexandre Taschereau. Ce dernier discute de la demande avec les autres évéques (Rajotte Labrecque 1971, 22).
Monseigneur Diomede Falconio, premier délégué apostolique permanent au Canada, s’interroge en 1899 sur la mise
sur pied d’une « faculté » des missions étrangeres afin d’assurer le rayonnement de cette expertise (ASF 1899a, 30 ;
ASF 1899b, 30). Le second délégué apostolique permanent, monseigneur Donato Sbaretti, reprend cette idée de
fonder un séminaire canadien des missions étrangéres. Il profite de la visite au Canada de monseigneur Alexandre Le
Roy, supérieur général des péres du Saint-Esprit, afin de promouvoir cette idée qui expliquerait, selon lui, le nombre
peu élevé de Canadiens envoyés a I’étranger. Le Roy fait ensuite la promotion d’un tel projet auprés du Vatican
(Laperriére 1996, 27). Pour sa part, monseigneur Sbaretti tente de convaincre les évéques du Canada du bienfait d’un
tel séminaire. Un certain désaccord émane. Les principales raisons de cette divergence d’opinions résident, d’une
part, dans les nombreuses communautés déja présentes au pays — ce qui s’accompagne d’un manque probable
d’effectifs pour remplir un tel séminaire — et d’autre part, dans 1’endroit a privilégier pour fonder ce séminaire. A
I’opposé des évéques canadiens-francais, Sbaretti préfére Ottawa afin de garder une mainmise et de répondre au gain
de popularité du protestantisme au Canada anglais (Laperrieére 1996, 30).

*® Quelques années plus tot, monseigneur Paul Bruchési était lui aussi réticent d’acquiescer a la demande de fonder
un postulat des peres blancs a Montréal. Il évoque alors le nombre de communautés présentes dans son diocése. 11
suggere au pere Forbes de regarder du coté de Québec (Merizzi, Lauzon et Roy 2001, 6). 1l insiste toutefois auprés
de Forbes afin qu’il visite les séminaires de Montréal pour promouvoir son ceuvre.
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Les besoins d’effectifs se font sentir sur le terrain et la Propagande romaine continue a
appuyer les initiatives en mati¢re apostolique. Dans cet esprit, la cofondatrice avec le cardinal
Lavigerie de la congrégation des sceurs blanches, la révérende mére Marie-Salomé,”” écrit au pére
John Forbes en 1903 a propos de I'urgence de fonder une maison pour former des sceurs
canadiennes. L’insistance de Forbes et les arguments de la révérende mere finissent par
convaincre monseigneur Bégin. Trois Frangaises et une Canadienne, sceur Claire, reviennent
d’Afrique et s’installent sur la rue des Remparts a Québec, le 26 octobre 1903. L’établissement
de ces deux congrégations au Canada offre une dimension inédite, soit une mission qui se
consacre exclusivement a I’ Afrique.

Dans cette premi¢re phase du missionnariat, ces congrégations jouent un role important
dans le développement et 1’organisation, notamment dans le recrutement. De seize novices et
seize professes en 1911, la maison mere des sceurs blanches a Alger accueille vingt-neuf
professes et seize novices canadiennes I’année suivante. En 1914, un total de 54 novices et
professes canadiennes y logent désormais (Laperriere 1996, 38-39). De plus, entre 1901 et 1914,
66 candidats sont recus a la maison des péeres blancs a Québec. Prés d’une quarantaine d’entre
eux sont déployés en Afrique dans les années ultérieures (Pelletier 2003, 39). Certains deviennent
des acteurs importants de ’Eglise catholique africaine, dont Joseph Georges Edouard Michaud™®,

.39 . 40 . . 4
Joseph Oscar Julien™, Oscar Morin™ et Frangois-Xavier Lacoursiere™ .

37 Née en Bretagne en 1847, mére Marie-Salomé, de son vrai nom Marie-Renée Roudaut, est arrivée en Algérie en
janvier 1872. Nommeée supérieure générale de la communauté de St-Cyprien des Attafs en 1879, elle a par la suite
assisté le cardinal Lavigerie lors de la fondation de la communauté des sceurs blanches. Elle sera meére supérieure de
cette congrégation jusqu’en 1925, cinq ans avant son déces.

¥ Né a Sainte-Anne-de-Bellevue en 1884, Joseph Georges Edouard Michaud devient pére blanc en 1911. Il est
nomm¢ vicaire apostolique de Tabora en Tanzanie en 1928, avant de devenir vicaire apostolique d’Ouganda en 1933.
Il décede alors qu’il est toujours en poste en 1945.

% Né a Saint-Timothée en 1886, Joseph Oscar Julien est ordonné prétre missionnaire d’Afrique en 1912. Il est
nomm¢ vicaire apostolique du Nyassa, aujourd’hui le Malawi, en 1934. L’année suivante, il est ordonné évéque de
Choba en Algérie. Il démissionne de son poste de vicaire apostolique en 1950.
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En parall¢le, une premiére congrégation authentiquement canadienne vouée aux missions
étrangéres voit le jour™, celle des SMIC, fondée en 1902 par mére Marie du Saint-Esprit, mieux
connue sous le nom de sceur Délia Tétreault*. Cette derniére devient, a I’époque, une autre figure
marquante du missionnariat canadien. En 1904, elle regoit d’ailleurs la bénédiction du pape Pie
X. Le souverain pontife répond a ce moment & monseigneur Bruchési: « Fondez, fondez,
Monseigneur, et toutes les bénédictions du ciel descendront sur cette nouvelle fondation » (cité
dans Turcotte 2016). Si cette mission se concentre au départ sur I’ Asie avec I’envoi de sceurs en
Chine des 1909, elle est appelée, au fil des ans, a se tourner vers I’ Afrique et I’ Amérique latine. A
la fin de la Premiere Guerre mondiale, dix-sept SMIC se trouvent en Chine et 53 SMIC sont au
Québec (Gauthier 2008, 492). Entre 1902 et 1933, ce n’est pas moins de seize maisons qu’elles
fondent au Canada (Sceurs missionnaires de I’Immaculée-Conception 2017).

Selon les historiens Jean Hamelin et Nicole Gagnon, la Premieére Guerre mondiale
contribue a I’émergence d’un « authentique esprit missionnaire » (1984, 157). En fait, ce conflit

mondial réorganise I’engagement missionnaire sur la scéne internationale. La Guerre a eu « des

0 N¢ a Sainte-Cunégonde en 1878, Oscar Morin est ordonné prétre missionnaire d’Afrique en 1905. Il devient préfet
apostolique de Navrongo au Ghana en 1926. En 1934, il devient vicaire apostolique du Navrongo et évéque
d’Uthina. 11 quitte ses fonctions en 1947.

*1 N¢é a Batiscan en 1885, Frangois-Xavier Lacoursiére rejoint la maison d’Alger en 1909 et est ordonné prétre en
1913. En 1934, il devient le premier vicaire apostolique du Ruwenzori en Ouganda et est ordonné évéque titulaire de
Vulturia. Il est nommé évéque de Mbarara en Ouganda en 1953, avant d’étre nommé trois ans plus tard évéque
d’Amdassa jusqu’a sa mort a Mbarara en 1970. Dans les années 1960, il participe aux travaux du deuxiéme concile
cecuménique du Vatican.

211 importe toutefois d’évoquer les sceurs de la Providence, communauté fondée au Canada en 1843 par Emilie
Tavernier-Gamelin, qui se sont rendues au Chili en 1853. En raison de la distance et des difficultés de
communication, il a été jugé préférable, par ’archevéque du Chili, de décréter 1’indépendance de cette mission par
rapport a la congrégation montréalaise. Seize des vingt-quatre sceurs reviennent alors au Canada en 1863
(Prada 2017 : 2).

* Délia Tétreault est née en 1865 a Marieville. Aprés un bref passage chez les sceurs de la Charité, elle ceuvre auprés
d’une organisation venant en aide aux immigrants, Béthanie, a I’invitation d’un jésuite, soit le pére Almire Pichon
(Alabré 2000, 13). Elle se consacre alors aux plus démunis & Montréal. Le goiit de venir en aide aux peuples
étrangers prend de I’ampleur a la suite de cette expérience. Elle ouvre en 1902 une école de formation pour les jeunes
filles canadiennes-francaises désirant se dévouer aux plus démunis de la planécte, ce qui annonce les débuts de sa
congrégation. Une prédisposition physique et la maladie empéchent toutefois Tétreault de partir pour 1’étranger.
Atteinte d’une maladie qui s’aggrave, elle délaisse les rénes des SMIC en 1938. A son décés en octobre 1941, tous
les journaux populaires de 1’époque évoquent la mort de cette zélatrice : Le Devoir, La Patrie, et L ’Action populaire
lui rendent hommage a leur une. Ce fait montre la notoriété qu’elle a acquise aupres de la société.
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conséquences négatives sur 1’apostolat missionnaire », notamment auprés des missionnaires
allemands, autrichiens et francais (Goudreault 1983, 364). Des religieux participent méme aux
efforts de guerre, souvent bien malgré eux, notamment les péres blancs canadiens-frangais
Wilfrid Sarrazin, Ernest Paradis et Joseph Filion (voir entre autres Forgaty et Jarboe 2014). Avec
une perte d’effectifs et de ressources financieéres, Rome cherche I’engagement d’un plus grand
nombre de pays catholiques.

Il est donc difficile pour les congrégations de connaitre une croissance et une expansion
considérable dans ce contexte difficile : elles sont pour la plupart laissées a elles-mémes, sans
véritable organisation pour les supporter quotidiennement et les représenter aupres de I’épiscopat.
Par exemple, autant la congrégation des sceurs blanches que celle des SMIC se voient dans
I’obligation de se tourner vers des bienfaiteurs, en multipliant les idées pour les joindre
directement. La presse catholique, les revues missionnaires, les bulletins paroissiaux et le porte-a-
porte sont des moyens utilisés pour encourager la charité canadienne pour les bonnes ceuvres.

Provenant de Rome, une autre initiative prend forme et permet d’établir un réseau
missionnaire au Canada francais et, du coup, d’accroitre les ressources financicres des ceuvres et
des congrégations. La « semaine missionnaire » constitue un événement essentiel afin de
développer les réseaux missionnaires et de trouver de nouvelles sources de revenus. En plus de
nombreuses initiatives diocésaines, le « dimanche des missions » permet, encore aujourd’hui le
troisiéme dimanche du mois, de promouvoir les missions et de recueillir les aumones afin de les

. . .. 44 . ,
envoyer aux (Euvres a Rome qui les redistribuent™ . En fait, avant les années 1920, deux ceuvres

* Des moyens de financement alternatifs  la traditionnelle auméne sont employés par les missionnaires. Les revues
missionnaires furent employées afin de solliciter les donateurs et de faire connaitre leurs exploits a travers le pays.
L’abonnement & une revue missionnaire sert aussi a devenir membre de ce cercle. Afin de devenir membre de
I’Euvre de la Propagation de la Foi, par exemple, il faut autant contribuer financiérement aux fonds de la Société —
soit un minimum de 52 sous par année pour étre membre ordinaire et s’abonner a la revue de la congrégation, 40 $
pour devenir membre perpétuel et 100 $ pour étre membre a vie — que spirituellement. Tous les numéros de cette
revue demandent a « réciter tous les jours Notre Pére, Je vous salue, Marie avec ’invocation : S. Frangois Xavier,
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pontificales sont présentes sur le territoire : I’(Euvre pontificale de la Sainte-Enfance [OPSE] et
I’(Buvre pontificale de la Propagation de la Foi [OPPF] qui a des assises au pays, mais qui
demeure sous la tutelle frangaise. Ces deux ceuvres mettent surtout des efforts dans les missions
du Grand Nord canadien.

Dans la publication Le Canada apostolique en 1919*, Henri Bourassa affirme que le
Canada frangais a un « devoir de solidarit¢ mondiale dans les ceuvres de la foi et de la charité
chrétienne » (1919, 161). Il relate aussi l’intérét lent, mais progressif pour la vocation
missionnaire outremer : « Naturellement, en dehors de 1’Amérique du Nord, les chiffres sont
modestes. Nos communautés de missionnaires, hommes et femmes, se sont appliquées tout
d’abord a évanggéliser le vaste continent que la Providence a mis a leur portée » (Bourassa 1919,
120). 11 décrit un enthousiasme populaire insufflé par Rome qui transparait dans les milieux
catholiques et intellectuels.

En résumé, le clergé missionnaire consacré aux missions étrangeres n’est pas encore
formé et des lacunes sont observées dans 1’appui aux ordres et instituts religieux qui visent un
apostolat sur d’autres continents. Poussés par le vent du z¢le apostolique soufflant sur Rome, des
religieux et religieuses canadiens-frangais se lancent toutefois dans 1’évangélisation des contrées
« paiennes ». Dans un esprit similaire de conquéte et de domination coloniale, la transmission de

la foi catholique et de la culture occidentale chrétienne prédomine d’abord et avant tout au cours

priez pour nous ». La sollicitation porte-a-porte est aussi privilégiée par plusieurs congrégations. Les congrégations
cherchent aussi des moyens alternatifs pour attirer les abonnements et le financement. Du parrainage aux concours
pour gagner des objets exotiques, les idées se multiplient dans les pages des revues. Prenons I’exemple de collectes
de timbres dans les années 1940. Un service de philatélie est mis sur pied pour la vente aux collectionneurs et dont
La Patrie accorde une rubrique. Il constitue, en 1953, « un service appréciable de revenus » selon le directeur des
Annales de la Propagation de la Foi (La Direction 1953, 59; [s.a.] 1954, 29). Les congrégations étendent leurs
réseaux afin de rejoindre les laics pouvant contribuer a la charité missionnaire. D’autres formes de revenus ont été
moins importantes, mais non négligeables. C’est le cas des dons spéciaux : les successions léguées aux missions, les
fondations, les collectes de fonds et les dons anonymes. Les métiers des missionnaires sont aussi souvent oubliés
comme source de financement, soit les gains du travail rémunéré de missionnaires. Lionel Groulx donne I’exemple
de jardiniers, menuisiers, mécaniciens et architectes qui rapportent des revenus (1962, 467).

3 Cet ouvrage reprend un discours prononcé a ’occasion d’une conférence tenue au Monument national 2 Montréal
en 1918.
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de cette période. En marge des autorités militaire et marchande, les missionnaires s’affairent a
apporter les « lumiéres » de la civilisation chrétienne aux « ténébres » de la vie « paienne ».

Cette période d’organisation et de développement est d’abord initiée et appuyée par le
Vatican, notamment par les délégués apostoliques au Canada, par la Propagande romaine ainsi
que par des figures de proue du mouvement missionnaire qui tentent de convaincre les évéques
canadiens-frangais du bienfondé de la cause. L’Eglise catholique canadienne-frangaise emboite
rapidement le pas en donnant la bénédiction pour I’installation de congrégations ou I’ouverture de
postulats qui ceuvrent aux missions étrangeres. En fait, 47 nouvelles congrégations féminines a
vocation missionnaire s’installent de 1901 a 1940 sur le territoire québécois, pour un total de
87 instituts. Ces congrégations deviennent progressivement des précurseurs et des acteurs de la
coopération internationale au Québec (Warren 2012). C’est le développement de réseaux
transnationaux de ressources et d’organisations missionnaires. Une fulgurante ascension attend le

missionnariat canadien-francais dans le contexte de I’entre-deux-guerres.

3.2. L’expansion du missionnariat : la diffusion des idées et I’élargissement des réseaux
missionnaires, 1919-1945

Promulguée par le pape Benoit XV en 1919, I'encyclique Maximum Illud marque une
nouvelle ¢re dans I’histoire du missionnariat canadien-francais. En réaction aux déchirements
nationaux causés par la Premic¢re Guerre mondiale, le pape mise sur le zele apostolique pour unir
les catholiques du monde. L’Afrique, I’Asie, ’Amérique du Sud et I’Océanie représentent des
terreaux fertiles & « l’aventure missionnaire » afin d’arracher les infideles aux cultures
« paiennes ». Le souverain pontife opte pour une approche en marge des autorités colonisatrices.
Benoit XV montre une volonté « de briser le lien entre mission et décolonisation, de reconnaitre

la valeur des cultures locales et de promouvoir le clergé et une hiérarchie indigénes »
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(Laperriére 2013, 169). 11 accroit donc les responsabilités des évéques locaux et des préfets
apostoliques.

Son successeur, Pie XI, reprend cette perspective dans ’encyclique Rerum Ecclesiae en
1926, document qui invite les évéques a multiplier les initiatives apostoliques. Le pape critique
fermement toute pensée colonisatrice ou de supériorité culturelle. Dans cette lettre solennelle, il
demande que les ordres contemplatifs et les congrégations se tournent vers les pays de mission.
Siune volonté du Vatican de faire valoir ’activité apostolique dans le monde se fait sentir depuis
quelques décennies, il ne fait plus aucun doute que I’Eglise catholique adopte une attitude plus
compétitive, voire agressive, pour ¢tendre son emprise. Elle mise sur une meilleure
compréhension des cultures locales afin de convertir les « infidéles ».

Dans ce contexte d’entre-deux-guerres, le missionnariat canadien-frangais connait une
expansion considérable du point de vue des effectifs financiers, matériels et humains. L’appui
parfois timide des évéques canadiens-frangais lors de la phase de développement ne tient plus.
Toute la volont¢ de Rome se manifeste dans les gestes posés par les délégués apostoliques au
Canada : inauguration du séminaire de Scarborough en 1918, visite de monseigneur Pietro Di
Maria au séminaire de Mary Knoll aprés sa nomination, fondation d’un Séminaire des missions
étrangéres indépendant de la Société des missions étrangéres [SME] de Paris®. Erigé a Pont-
Viau, ce séminaire est inauguré et béni en 1924 par monseigneur Di Maria en présence de
I’archevéque de Montréal. Venant de passer quatorze années a la Congrégation de la Propagande

a Rome, Di Maria réaffirme la volonté du Saint-Siege de voir I’Amérique au secours des

* Selon des correspondances de 1’époque recensées par I’historien Guy Laperriére, la visite de monseigneur de
Guébriant, vicaire apostolique de Canton, « pique au vif » les évéques canadiens-frangais. Le clerc frangais évoque
un manque d’expérience des Canadiens dans les missions, alors qu’il cherche 1’appui a son projet d’un séminaire des
missions étrangeres rattaché a la France (2013, 168). Par la suite, les évéques adoptent une nouvelle attitude par
rapport aux initiatives locales sur le missionnariat.
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missions étrangeres, grandement affectées par la Premiere Guerre mondiale. Jusqu’en 1953,
160 prétres sont formés a Pont-Viau (Groulx 1962, 474).

En parallele a ce projet de séminaire francophone et dans le sillon de I’objectif
missiologique de Benoit XV, les évéques canadiens-frangais appuient les ceuvres qui contribuent
directement aux missions catholiques : ’OPSE connait une véritable expansion au Canada a
partir de 1917, tandis que la section canadienne de I’OPPF est réorganisée en 1922. Pour sa part,
I’Union missionnaire du clergé [UMC] est instituée au Canada en 1924 a la suite d’une vive
promotion par monseigneur Bégin. Enfin, I’(Euvre pontificale de Saint-Pierre-Apotre [OPSPA]
s’implante au Canada I’année suivante. Ces organisations font la promotion et financent les
missions. Les recettes de ces ceuvres augmentent considérablement entre 1918 et 1938, passant de
47728 $ en 1920 4 129 035 $ en 1925 et 4 221 773 $ en 1930*". Une décroissance des recettes est
toutefois constatée au cours de la Grande Dépression, avant de connaitre des progreés financiers
importants au cours de la Seconde Guerre mondiale*®. Plus précisément, le Canada triple entre
1939 et 1944 les aumones envoyées a I’OPPF, passant de 146 500 $ a 415326 $ (Le Directeur
national 1945, 58)*. Désirant aller plus loin, les évéques donnent « droit de cité » en 1942 aux
ceuvres missionnaires dans les paroisses de la province.

Les instituts et ceuvres missionnaires offrent une nouvelle visibilit¢ et de nouveaux

moyens a ’aventure apostolique. Il n’en faut pas moins pour que de nouvelles congrégations

47 Ces données ont été cumulées dans les revues Annales de la Propagation de la Foi et Bulletin de 1'Union
missionnaire du clergé au cours de cette période. En dollars constants de 2018, ces sommes passent de 540 378 $ en
192041915453 $ en 1925 et 3220530 $ en 1930. Entre 1920 et 1930, I’augmentation est donc de 596 % en dollars
constants.

* L’OPSPA passe de 79644 $ a 180335 $ entre 1938 et 1945 — soit de 1381875 $ a 2618778 $ en dollars
constants de 2018 —, tandis que I’OPSE passe de 59350 $ & 169865 8% — de 1029761 $ a 2466735 § en dollars
constants — et I’OPPF réussit a faire passer ses revenus de 141 898 $ 4 503205 $ —de 24620228 47307412 % en
dollar constants.

* En dollars constants de 2018, cette augmentation est de 237 % entre 1939 et 1944, c¢’est-a-dire que les sommes
correspondent & 2 575 315,79 $ en 1939 a 6097 533,30 § en 1944. Ce sont principalement la quéte du « Dimanche
des missions » et les dons des bienfaiteurs qui expliquent les augmentations annuelles. Les cotisations sont d’ailleurs
haussées afin de combler les besoins pressants de 1I’aprés-guerre.
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soient fondées ou viennent s’installer au Canada et pour que d’autres se lancent dans les missions
étrangeres. Par exemple, des sceurs missionnaires de Notre-Dame-des-Anges — une congrégation
fondée en 1919 — vont en Chine en 1926, des fréres maristes se dirigent vers la Rhodésie en
1937 et des sceurs de Notre-Dame du Bon Conseil de Chicoutimi — une congrégation fondée en
1897 — partent pour I’Ouganda en 1937. On dénombre vingt-deux congrégations canadiennes-
francaises qui se lancent dans I’aventure africaine d’évangélisation entre 1901 et 1938 (voir le
tableau en annexe 2). Selon Lionel Groulx, cette expansion organisationnelle vient de la mise en
place d’un siege canadien de 'UMC en 1922, ce qui permet une prise de distance des
missionnaires face aux pays colonisateurs ou, comme il le dit, face aux « pays de missions de
propagandistes impérialistes » (1962, 81).

Outre la fondation d’instituts et d’ceuvres, diverses initiatives du Vatican et du clergé
canadien offrent I’occasion d’établir des réseaux missionnaires au Canada frangais. La presse
catholique joue un réle essentiel. Elle permet la transmission des idées religieuses, du progres
réalisé par les missions a I’étranger ainsi que du positionnement des congrégations sur divers
enjeux socioreligieux (voir notamment Marquis 2009). Cette presse catholique a aussi comme
objectif de susciter les vocations missionnaires en véhiculant la figure d’hommes et de femmes
qui représentent des quasi-héros nationaux venant en aide aux plus pauvres, combattant les
cultures « paiennes » et amenant la parole de Dieu aux « sauvages ». Exemple de I’expansion
fulgurante du missionnariat et de I'intérét grandissant au Canada francais, [’abonnement aux
revues missionnaires explose. Par exemple, la revue Mission d’Afrique voit ses tirages passer de

14000 en 1915 a 25 000 en 1930 et a 52 000 en 1943 (Merizzi, Lauzon et Roy 2001, 104).

> Voir les couvertures des revues, les titres des articles et les photographies choisies entre 1919 et 1944 qui reflétent
fortement cette représentation : entre autres Le Précurseur, Le Brigand, Visites annuelles de Notre-Dame d’Afrique
aux foyers canadiens, Missions d’Afrique des Péres Blancs et Bulletin de I'UMC.
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Avec le soutien de monseigneur Louis-Nazaire Bégin, la presse catholique prend du galon
entre 1915 et 1940, passant de 18,8 % a 25,0 % des publications périodiques publié¢es dans
I’ensemble du Québec (Marquis 2004, 48). Plusieurs de ces publications diffusent les succes, les
dangers, les bienfaits et les conséquences de se lancer dans une mission d’évangélisation a
I’étranger. Outil de propagande, la presse missionnaire sert de contact direct entre les religieux et
les religieuses a I’étranger et les catholiques au Canada.

A 1la suite d’une exposition missionnaire tenue 2 Rome en 1925, un événement similaire
s’organise au Québec. L’intérét de la société canadienne-frangaise pour ces hommes et ces
femmes qui partant aux « confins du monde » est indéniable. Des milliers de curieux se déplacent
a Joliette en 1927 pour observer des objets exotiques et des photographies inédites et, surtout,
pour entendre des missionnaires évoquer leur expérience. Les principaux quotidiens de la
province, dont La Patrie, L ’Action catholique et La Presse, couvrent cet événement rempli de
succes selon les écrits de 1’époque, tandis que Le Devoir y consacre ses éditoriaux (Héroux 1927,
1; R.B. 1927, 1-2).

Une deuxieme édition d’une telle exposition missionnaire a lieu a Montréal lors de la
« semaine missionnaire » de 1930. Des milliers d’individus s’y rendent chaque jour, pour un
grand total de 200 000 visiteurs selon les organisateurs. Evoquant le role de I’événement dans
I’expansion des réseaux et dans la récolte de dons, 1’abbé Henri Jeanotte, secrétaire de
I’exposition et directeur de ’OPSPA, s’interroge ainsi :

Avons-nous réussi a faire du probléme missionnaire, du probléme de 1’évangélisation de

cette multitude, une affaire personnelle pour chacun comme les questions d’intéréts

publics deviennent une affaire personnelle, dans une élection? Avons-nous réussi a faire
prendre a chacun la résolution de collaborer d’une maniére plus sérieuse, plus active, plus

immédiate a 1’ceuvre missionnaire? Nous 1’espérons (cité dans Semaine missionnaire de
Montréal 1930, 298).
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Ces questionnements réveélent I'intérét constant du clergé missionnaire a insuffler le zele
apostolique dans la société en général.

Au total, sept expositions se déroulent entre 1927 et 1942°'. A I’occasion du tricentenaire
de Montréal, I’exposition Ville-Marie missionnaire organisée a 1’oratoire Saint-Joseph en
septembre 1942 a été un énorme succes en attirant, encore une fois, preés de 200 000 personnes.
Les sous-comités de propagande et de radio furent trés actifs. Des publicités de 1’événement se
trouvent dans 182 journaux, dans les paroisses canadiennes, dans les commissions scolaires, dans
les compagnies de transport de la province, dans les offices de tourisme, dans des magasins et des
banques. Méme les distributeurs de lait et de pain affichent des informations sur I’exposition.
Plusieurs postes de radio, dont Radio-Canada, CKAC et CHLP, diffusent une programmation et
des publicités sur I’événement (Secrétariat du Comité Missionnaire 1943, 49-51). De I’aveu des
organisateurs, les aumones se multiplient et révélent 1’étendue des réseaux missionnaires de
I’époque. Malgré cette apothéose, les expositions cessent dans la période d’apres-guerre.

En fait, la diffusion des idées et des besoins missionnaires dans la presse canadienne-
francaise ne s’arréte pas a ces événements. On publie fréquemment des témoignages de
missionnaires dans les journaux de la province™. L’intérét pour la vocation dépasse largement les
séminaires et les postulats des congrégations. La jeunesse canadienne-francaise est interpellée par
I’Eglise. Deux exemples peuvent étre évoqués. D’une part, la Ligue missionnaire étudiante
[LME] est initiée par les jésuites en 1932. Elle représente un réseau étudiant qui réunit prés de

800 groupes au Québec en 1926 (Meehan 2005, 26). D’autre part, la Jeunesse étudiante

catholique [JEC] s’avére, dés 1935, un autre réseau efficace de promotion des missions auprés

>! Les principales expositions missionnaires se sont tenues & Joliette (1927), Montréal (1930 et 1942), Ottawa (1935),
Trois-Riviéres (1935), Saint-Hyacinthe (1937), Sherbrooke (1941), Gravelbourg (1944) et Saint-Boniface (1945).

> Par exemple, Le Devoir publie en juin 1927 une lettre provenant d’un missionnaire oblat au Basutoland ou il
aborde la question de la science et de ses limites en sol africain (Chevrier 1927, 7). La Patrie et Le Devoir publient
quelques fois des articles sur le départ de missionnaires a 1’étranger pendant la Seconde Guerre mondiale ([s.a.]
1941, 13 ; Geoffroy 1941).
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des jeunes. Ces deux groupes organisent des conférences, des foires et des semaines consacrées
aux défis et aux enjeux des missions.

Les réseaux missionnaires atteignent aussi les cercles intellectuels. Par exemple, des
journées de réflexions ont lieu au sein de centres d’études spécialisées comme a 1’Université
Saint-Paul d’Ottawa. L’OPPF organise des « semaines d’études » portant sur des réflexions aux
thémes trés diversifiés, allant des fondements de la vocation aux é&tudes culturelles et
linguistiques. Des universitaires sont parfois invités a se joindre aux débats et aux réflexions de
ces « semaines d’études ».

Sur le plan des relations avec le Vatican, les rapports se transforment du tout au tout avec
I’arrivée de monseigneur Ildebrando Antoniutti a la téte de la délégation apostolique. Dans ses
paroles et ses gestes, ce jeune évéque se différencie de ses prédécesseurs en défendant ardemment
le missionnariat canadien. L’appui de Rome a I’expansion du missionnariat devient de plus en
plus évident. De plus, il entretient de bonnes relations avec monseigneur Jean-Marie-Rodrigue
Villeneuve, oblat et archevéque de Québec de 1931 a 1947 qui appuie les mouvements d’Action
catholique et les initiatives apostoliques. Le cardinal Villeneuve ajoute méme que « le cceur
missionnaire [d’Antoniutti] sert de modele a tous », révélant une certaine proximité de
I’archevéque de Québec avec le délégué (cité dans Union missionnaire du clergé 1943, 170).

En résumé, les réseaux missionnaires canadiens-francais s’étendent grandement entre
1919 et 1945. Le nombre de congrégations en pays de mission s’accroit, les effectifs augmentent
continuellement et les ressources financiéres récoltées aupres des fideles canadiens-frangais sont
en forte croissance. Des répercussions se font toutefois ressentir dans 1’espace missionnaire
lorsque la Seconde Guerre mondiale bat son plein. Le conflit s’étend notamment en Afrique ou
les missionnaires sont actifs depuis plusieurs années. A la fin de la Seconde Guerre mondiale,

environ 70 congrégations sont actives a I’étranger et dans le Nord canadien. On use de créativité
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et on emploie les ressources a la disposition des missionnaires et de leur congrégation. Si la
Grande Dépression a ralenti quelque peu I’expansion, celle-ci demeure marquée, étant autant

stimulée par les réseaux internes a I’Eglise que par I’intérét général des Canadiens frangais.

3.3. La stabilisation des missions et le développement de la sphére internationale, 1946-1957

L’expansion du missionnariat se stabilise apres la Seconde Guerre mondiale. Les missions
canadiennes-francaises continuent de croitre de manicere stable sur le plan des ressources
humaines, financicres et matérielles. Pendant que les missions européennes peinent a se remettre
de la Grande Guerre, ’Eglise canadienne-frangaise semble résolue a mettre son expertise de
I’avant et & poursuivre en tant qu’Eglise a vocation missionnaire.

Un nouvel ordre mondial se dessine. La création de 1’Organisation des Nations unies
[ONU] en 1945, I’adoption de la DUDH en 194853, le début de la Guerre froide, les tensions
entre les poles capitaliste et communiste ainsi que la tenue de la conférence de Bandung en
1955>* sont quelques événements qui changent la donne pour le missionnariat (Zorn 2010, 13-
14). En parall¢le a celle des rapports coloniaux, la question des droits de la personne s’immisce
peu a peu dans les enjeux missiologiques (Prudhomme 2005). Le pape Pie XII souligne des 1943

I’importance des droits de la personne pour I’Eglise : « il faut “rendre a la personne humaine la

3 La Commission des droits de I’lhomme, présidée par Eleanor Roosevelt en 1946, a été a 1’origine de la DUDH.
Cette Déclaration représente une référence morale et éthique et un idéal collectif auxquelles les pays signataires
s’engagent. Elle se fonde « sur la reconnaissance de la liberté et de 1’égale dignité des personnes et sur le principe de
I’universalité des droits » (Lamoureux 2003, 204). Le principal effet est « d’inciter certaines sociétés comme le
Québec et le Canada, a 1égiférer en matiére de droits et libertés, et a accepter, de cette maniére, d’appliquer un cadre
éthique au pouvoir législatif » (Lamoureux 2003, 210). En plus, les Etats signataires doivent s’assurer du respect et
de la promotion des idéaux de la DUDH.

> Tenue en avril 1955 en Indonésie, la conférence de Bandung éveille une conscience mondiale sur la décolonisation
et les luttes nationales d’indépendance. Cette conférence réunit pour la premicre fois prés d’une trentaine de pays
d’Asie et d’Afrique dans un contexte ou 1’Union soviétique et 1’Occident divisent le monde. Les pays nouvellement
indépendants adoptent des positions visant notamment a aider tout pays a accéder a I’indépendance des pays
colonisateurs.
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dignité qui lui a été conférée par Dieu dés 1’origine..., promouvoir le respect et I’exercice pratique
des droits fondamentaux de la personne” » (cité dans Chabot 2000, 269).

Ces changements sur la scéne internationale suscitent leur lot de contraintes pour le
missionnariat. L’aprés-guerre s’aveére une période cruciale pour les luttes nationales
d’indépendance dans plusieurs territoires colonisés. L’un des premiers pays touchés par des
conflits nationaux est la Chine avec le triomphe de la révolution communiste en 1947. Le Parti
communiste chinois opte peu a peu pour des mesures visant une standardisation de 1’éducation,
ce qui sonne le glas des missions d’évangélisation (Granger 2005, 233-234). Adoptant une
certaine résistance au régime communiste, plusieurs missionnaires sont martyrisés, emprisonnés,
expulsés ou méme tués entre 1947 et 1955, La fin de ce chapitre a des répercussions non
négligeables, car les instituts missionnaires se tournent alors vers I’ Afrique et I’ Amérique du Sud
(Foisy 2012a, 43).

Pour leur part, les nations africaines avancent d’un pas certain vers leurs indépendances.
Des mouvements d’émancipation s’installent progressivement au milieu des années 1950. Ces
perturbations dans les pays de mission créent une distance plus grande face aux colonisateurs et
permettent, du méme coup, aux missionnaires canadiens-francais de se distinguer de 1’autorité
coloniale. En fait, ils se situent en dehors des luttes politiques coloniales, ce qui transparait dans
leur discours (Foisy 2014a). Comme le sociologue Jean-Philippe Warren le rappelle, « le fait
qu’ils pouvaient jouer sur leur appartenance aux cultures francaise et anglaise leur permettait
d’opérer aussi bien dans les colonies britanniques que frangaises. Les Canadiens frangais étaient

ainsi acceptés dans des régions du continent ou la présence d’autres missionnaires aurait paru

> Sur la question des missions canadiennes-frangaises en Chine, deux ouvrages classiques doivent étre notés : d’une
part, ’ouvrage Les Jésuites du Québec en Chine (1918-1955) de Jacques Langlais (1979) et Saving China. Canadian
Missionnaries in the Middle Kingdom. 1888-1959 d’ Alvyn J. Austin (1989).
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suspecte » (Warren 2012, 30). Il faut toutefois attendre la période d’apogée pour la concrétisation
des luttes nationales africaines.

Dans quel état se trouvent les missions canadiennes dans ce contexte? Malgré une
augmentation des effectifs et des revenus envoyés aux missions, les conséquences et les besoins
engendrés par la Guerre sont ¢élevés. Par exemple, le vicaire apostolique du Nyassa, monseigneur
Oscar Julien, relate, en 1945, les difficultés financiéres croissantes :

Quand }a situation est devenue critique, dit-il, j’ai réuni mes missionnaires et je leur ai

dit : « Economisez tant que vous le pourrez, mais allez de I’avant quand méme. Nous

finirons bien par nous en tirer »... Ce sont les ouvriers et les outils qui sont trop rares. Si
nos moyens ¢€taient plus adéquats, nous pourrions doubler le nombre de conversions (cité

dans Pelletier 1945, 4).

Ce type de récit révele autant 1’état des missions que la situation mondiale au lendemain de la
Seconde Guerre mondiale. La progression des missions demeure une préoccupation du clergé
canadien-frangais. Monseigneur Ildebrando Antoniutti exprime au supérieur des peres blancs, dés
1940, «sa peine et son angoisse paternelle de voir le chiffre des vocations fléchir
sensiblement [...] dans notre pays » (cité dans Roy 1940, 311).

Afin de répondre a ces craintes, une machine de « propagande » roule a plein régime, ce
qui maintient une croissance relativement stable du financement et du recrutement entre 1946 et
1956. Au tournant des années 1950, les réseaux de diffusion et de mobilisation en support aux
missions continuent de tourner essentiellement autour du « mois des missions » : publicités dans
les revues et les journaux, collectes de fonds, publicités radiophoniques, activités paroissiales,
etc. Lors de la semaine qui précede le « dimanche des missions », une programmation
radiophonique spéciale prend place et les journaux font état des missions dans le monde. Les

radios CKVL et CKAC sont les deux principales stations a diffuser des émissions religieuses. La

direction de I’OPPF affirme d’ailleurs, en 1955, qu’il faut « tendre une oreille attentive aux

110



entretiens que de hautes personnalités du monde missionnaire ont I’obligeance » d’accorder « sur
les ondes des diverses stations radiophoniques de notre pays » ainsi que « de lire les pages
publicitaires que publieront nombre de journaux et de périodiques » (La Direction 1955, 116).

Les études sur le champ missionnaire montrent que des préoccupations grandissantes
émergent entre 1946 et 1957. Ces réflexions concernent souvent le développement des peuples, le
rapport entre les colonisateurs et la communauté locale, le role du clergé « indigene » et du laicat
au sein des missions. Il n’en demeure pas moins qu’au cours de la période de stabilisation, le
missionnariat meéne principalement « une activité traditionnelle, dont la technique est de faire
table rase des cultures indigenes » (Hamelin et Gagnon 1984, 202). L’historiographie sur cette
période montre un engagement missionnaire ancré dans une perspective traditionnelle de
conversion des « paiens » et assis sur une volonté d’hégémonie culturelle.

Malgré un prosélytisme toujours présent, une prise de conscience partielle des enjeux et
des dynamiques internes aux communautés locales s’effectue. Dans leurs échanges, les
missionnaires constatent les limites de leurs connaissances, notamment dans le développement
des techniques de médecine ou de soins infirmiers et dans les méthodes pédagogiques
d’enseignement. Ce souci annonce le début d’un long processus de renouvellement des
congrégations missionnaires en regard de leur expérience empirique. Selon I’historienne Denise
Robillard, les interventions de Pie XII au cours des années 1950 révelent « que la vie religieuse
s’adapte dans le but de mieux servir un monde en pleine mutation et [qui] tienne compte de la
mentalité des jeunes qui commencent a bouder les communautés religieuses » (2001, 39). Les
motifs de cette adaptation sont doubles : d’une part, mieux servir et s’adapter aux réalités de
I’espace missionnaire et, d’autre part, rattraper un monde en constante évolution et innovation.

Pour les congrégations, les tensions avec le monde moderne semblent ad intra et ad extra.
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Pour permettre la stabilisation de la croissance des missions, 1’incorporation des laics est
I’'une des options des dirigeants missionnaires a partir des années 1940 et 1950. Le chanoine
Lionel Groulx souligne le « développement progressif du laicat missionnaire » comme la Société
des infirmiéres catholiques et les Apdtres laiques des missions dans les années 1940 (1962, 472).
L’expérience acquise par de nombreux laics de 1I’Action catholique spécialisée, en vogue au
Canada francgais, n’est pas négligeable. Ces mouvements continuent d’é€tre un terreau fertile a un
engagement missionnaire (Foisy 2017, 37-40). Cet intérét transparait lors de la Semaine d’études
missionnaires de 1950 qui se concentre sur le laicat (Lalande 1950). L épiscopat tarde toutefois a
prendre de nouvelles initiatives. Une publication de la méme année valorise cette vocation :
« agent pour établir un laicat indigéne d’esprit missionnaire », « possibilités d’action catholique
spéciales », « groupe de diplomates d’une chrétienté formée », etc. ([s.a.] 1950, 9-11). Des
organisations catholiques a vocation apostolique, intégrant autant des religieux que des laics,
voient le jour au cours de cette période. Méme si I’épiscopat tarde a s’engager dans cette voie, le
laicat contribue a maintenir une croissance des ressources et des effectifs envoyés a I’étranger.

En résumé, le missionnariat canadien-frangais poursuit son développement et sa
croissance. Entre 1946 et 1957, pas moins de vingt-deux congrégations missionnaires se lancent
dans I’aventure missionnaire africaine (voir le tableau en annexe 2). Ce nombre élevé de
congrégations canadiennes qui se tournent vers I’ Afrique montre comment 1’Eglise canadienne-
francaise s’engage a la reconstruction spirituelle et matérielle du monde. Elles incarnent tout le
zéle d’une Eglise canadienne-francaise résolument missionnaire. L’historien Guy Laperriére
affirme d’ailleurs que « I’appel missionnaire constitue encore dans les années 1950 et 1960, I'une

des caractéristiques principales des communautés religieuses du Québec » (2013, 232).
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3.4. L’age d’or des missions en période de grands changements, 1958-1967

Un vent de changement souffle a la fin des années 1950. Sur le plan politique, le mandat
de Maurice Duplessis a la téte de la province tire a sa fin, se terminant abruptement lors d’un
périple sur la Cote-Nord en septembre 1959. Son successeur Paul Sauvé, qui est bri¢vement a la
téte de la province, marque symboliquement un vent de changements avec son célebre slogan
« Désormais ». Sur le plan religieux, I’Eglise amorce de profondes réflexions par rapport aux
changements dans la société québécoise et ailleurs dans le monde, notamment avec 1’annonce
d’un deuxieme concile cecuménique au Vatican. Sur la scéne internationale, les mouvements
d’émancipation nationale atteignent les contrées colonisées et les tensions li€es a la Guerre froide
s’intensifient.

La vocation missionnaire demeure donc I'une des principales forces d’une Eglise
catholique canadienne-francaise confrontée a de profondes mutations sociétales. Le missionnariat
poursuit, en effet, sa croissance en passant de 3 320 missionnaire a I’ceuvre dans une centaine de
pays a I’étranger en 1958 a 4 885 missionnaires en 1967 (Goudreault 1983, 368). En Afrique, le
nombre de missionnaires canadiens avoisine les 1 500 en 1959, appartenant a 48 congrégations
distinctes (Bouffard 1959, 92-93). On retrouve sur le continent africain le plus grand nombre
d’évéques canadiens actifs en pays de mission avec neuf. Le Canada francais se construit une
renommeée dans la coopération internationale chrétienne grace a ces hommes et ces femmes
venant en aide aux plus démunis et préchant la Bonne nouvelle aux confins du globe.

Comment expliquer cette période d’apogée du missionnariat canadien-francais? Des
mutations s’exercent sur deux plans a partir de 1958. Primo, des mutations internes a ’Eglise
catholique s’amorcent dans le sillon du concile Vatican II. Secundo, des mutations externes se
poursuivent ou s’accéleérent dans la société, autant en Occident qu’ailleurs dans le monde. Ces

transformations convergent dans des phénomenes qui touchent I’ensemble de la plancte. Le
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chercheur frangais Charles-Edouard Harang affirme d’ailleurs que cette période correspond a
« I’axe central du mouvement de décolonisation, d’émergence du tiers-monde et de leur réception
au sein du catholicisme frangais » (2010, 25). Le catholicisme canadien-frangais n’échappe pas a
ces tendances mondiales.

A lintérieur méme de I’Eglise catholique romaine, de nouveaux modéles missionnaires
voient le jour. Fondé¢ sur I’encyclique du méme nom publi¢ par Pie XII en 1957, le Vatican
présente le modele du prétre Fidei Donum, qui est placé sous I’autorité de I’évéque local (Sappia
et Servais 2010, 13-14). Un transfert de pouvoir vers le clergé « indigéne », terme utilisé¢ a
I’époque, devient inévitable :

Prété par un évéque des « vieilles chrétientés » aux évéques des nouvelles chrétientés ou

des chrétientés plus anciennes dans le besoin, le prétre Fidei Donum n’est pas a

proprement parler un missionnaire. 11 est placé sous ’autorité¢ de 1’évéque du lieu pour

venir en aide au dioceése dans le besoin (Sappia et Servais 2010, 8).

Avec les mouvements d’émancipation nationale des années 1950, les rdles joués par des
dirigeants cléricaux occidentaux dans les sociétés d’accueil perdent progressivement de leur
pertinence. Un premier pas est franchi dans un processus d’altérité socioculturelle qui vise un
rapport plus « équitable » entre missionnaires et missionnés. Les mouvements de décolonisation
remettent en question les structures dominantes dans les sociétés du Tiers Monde. L Eglise
catholique et le missionnariat, qui se trouve en territoire colonisé depuis de nombreuses années,
n’y échappent pas. Les historiens Dominique Borne et Benoit Falaize montrent d’ailleurs
comment une congrégation internationale comme celle des péres blancs a pu soutenir des
mouvements de résistance africaine, alors méme qu’un tel mouvement est loin d’étre possible en
France a 1’époque (2009, 14). Un « ralliement des Eglises aux décolonisations » se produit entre
1950 et 1960 selon I’historien Claude Prudhomme, c’est-a-dire un « processus de passation des

pouvoirs des missionnaires aux églises locales » (cité¢ dans Zorn 2010, 15). Cette passation de
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pouvoirs sur le plan institutionnel change également le rapport a autrui, dans ce cas-ci le rapport
aux missionnés. Pour ces derniers, les mouvements d’émancipation nationale leur permettent
d’exprimer leur identité et leur appartenance culturelle. En ce sens,

I’évangélisation peut se mettre au service de la libération de ’homme. C’est d’ailleurs

beaucoup a ce niveau que nous retrouvons les missionnaires laics, plus a 1’aise, semble-t-

il, avec cet aspect de leur foi, car les grandes valeurs de la Déclaration des Droits de

I’homme conviennent bien aux différentes activités caritatives, sociales, éducatives et

médicales qui contribuent au développement de 1’homme (Friedrich 2005, 102-103).

Ces tractations dans 1’espace missionnaire concordent avec la nomination de Jean XXIII a
la téte du Vatican, moment symbolisant la nécessité de moderniser et de réfléchir ’avenir de
I’Eglise catholique. D’entrée de jeu, le pape cite I’exemple des missions qui doivent s’adapter
aux temps nouveaux. A I’occasion du quarantiéme anniversaire de la publication de 1’encyclique
Maximum Illud, Jean XXIII publie A4d Apostolorum Principis en juin 1958 qui, selon 1’abbé
Lionel Groulx, « cerne tout le probléme missionnaire : hiérarchie et clergé indigénes, formation
du clergé indigene, role du laicat dans les missions, la formation d’un laicat militant » (1962, 79).
Ces propositions ont non seulement pour objectif d’encourager et de stimuler les missions
catholiques a travers le globe, mais aussi d’adapter les structures institutionnelles et
organisationnelles au monde moderne et aux besoins concrets sur le terrain.

Le concile Vatican II ouvre la voie & de multiples réflexions. Le cardinal Paul-Emile
Léger évoque dans une missive envoyée au pape Jean XXIII, en aolt 1962, la nécessité de
s’adapter aux cultures et lance un appel a moderniser le message de I’Eglise catholique : « C’est
pour mieux s’adapter a cette nécessité fonciere d’adapter le message du Christ aux auditoires de
notre temps et aux besoins de certains lieux que I’Eglise veut aujourd’hui se livrer a un

courageux examen de conscience » (cité dans Zorn 2002, 274). Au cours du concile, des

réflexions sur I’activité missionnaire sont évoquées au sein de documents conciliaires comme
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Mater et Magistra en 1961, Pacem in Terris en 1963 et Ad Gentes en 1965. La lettre encyclique
Populorum Progressio suit en 1967. Cette lettre apostolique met ’accent sur les notions de
développement des peuples, de la misére humaine, d’adaptation et de compréhension des cultures
étrangeres. Le théologien Gregory Baum clarifie cette notion d’adaptation : « As it stands it could
be interpreted as surrender to the dominant culture. The need to rethink and reformulate the
Gospel in response to the cultural conditions of a particular Church is expressed more clearly in
the conciliar document Gaudium et spes » (2014, 29). Les réflexions du concile tracent la voie de
« I’adaptation » pour les missionnaires, ce qui se décline doublement : une adaptation au monde
moderne et une adaptation aux autres cultures.

Chez les missionnaires québécois, le concile Vatican Il a pour conséquence d’amener a
I’avant-scene les questions des dialogues interculturels et interreligieux (Foisy 2012a, 258-262).
L’aggiornamento de I’Eglise catholique et, du méme coup, les transformations de la société
québécoise redéfinissent les rapports ou les relations aux missionnés. Les congrégations
expriment le « besoin de retrouver le sens d’une direction a leur mission » (Laperriére 2013,
261), ce qu’elles trouvent dans le document conciliaire Perfectae caritatis en 1965 et dans
I’encyclique Ecclesiae sanctae I’année suivante. Paul VI instaure dés lors les « chapitres de
rénovation » qui s’aveére un retour aux sources, aux charismes originels. Ces chapitres généraux
« traduisent un désir de vivre, par la mission, un engagement allant dans le sens du
développement des peuples » (Foisy 2017 : 139). Les instituts missionnaires doivent se mettre a
jour et adapter leur mission aux contextes sociaux de leur temps. Dans le contexte québécois,
cette question s’avere encore plus pertinente. Comme le rappelle le théologien Gilles Routhier :

Aucune autre Eglise de I’aire nord-atlantique n’a été mise devant un pareil défi. Ainsi,

pour prendre un exemple, les congrégations et les instituts religieux n’avaient pas

simplement a entreprendre leur aggiornamento suivant les indications de Perfectae
caritatis, dans un contexte de révolution culturelle; ils avaient en plus a revoir de fond en
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comble I’ensemble des ceuvres et penser a nouveaux frais leur inscription dans la société

québécoise (2006, 301).

S’inspirant de figures emblématiques de la vocation apostolique, les missionnaires renouvellent
leur approche des peuples missionnés. Les relations qui s’installent dans 1’espace missionnaire
deviennent a double sens, voire dialogique et cecuménique. Si le concile peut paraitre innovateur,
le théologien belge Eddy Louchez soutient que I’Eglise catholique recommande pourtant les
réflexions et les innovations issues de 1’activité missionnaire sur le terrain depuis la Seconde
Guerre mondiale (2002, 302). Les ¢tudes récentes sur les missions canadiennes-frangaises
montrent d’ailleurs le début d’une métamorphose de ’engagement et de I’action missionnaire a
partir de la période de stabilisation jusqu’a la fin des années 1970 (par exemple, Foisy 2017;
Desautels 2012; Demers 2010; LeGrand 2009). L’espace missionnaire est alors considéré comme
un lieu d’innovation, d’échanges et de dialogue interculturel et interreligieux (Austin et
Scott 2005; Routhier et Laugrand 2002). Le discours missionnaire change rapidement dans les
themes et les réflexions véhiculés.

Dans son étude sur la congrégation des sceurs de la Providence, I’historienne Denise
Robillard recense le passage qui s’amorce dans les rangs missionnaires : « I’idée missionnaire
passe progressivement du sens d’engagement extérieur a celui, plus fécond, d’attitude spirituelle
et de service de la communauté chrétienne, en particulier les plus pauvres, une attitude bien
conforme [...] au charisme de mere Gamelin » (2001, 22). Cette figure charismatique inspire le
dévouement envers les plus pauvres et les plus démunis. Si les congrégations s’inspirent de la
figure des fondateurs, tels monseigneur Charles Lavigerie et le pére John Forbes pour les péres

blancs ou la sceur Délia Tétreault pour les SMIC, d’autres figures charismatiques émergent dans
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les années 1950 et 1960. On peut penser a monseigneur Paul-Emile Léger, dont I’intérét pour les
missions africaines se fait sentir’®, ou encore a sceur Térésa sur la scéne internationale.

Bien que l’intérét pour le missionnariat, la coopération et I’entraide internationale se
maintient dans un Québec en pleine laicisation sur le plan institutionnel, les formes d’engagement
se diversifient et se laicisent. Alors que I’Eglise catholique propose des changements a 1’interne,
le monde extérieur connait de profonds bouleversements. Les missionnaires vivent un certain
étonnement a leur retour dans un Québec et dans une Eglise en pleine transformation (Foisy
2012a, 224).

La vocation religieuse s’appréte a vivre une crise. Les systémes d’éducation, de santé et
de services sociaux se laicisent, du moins partiellement. Une certaine laicisation des missions
s’effectue : d’abord par la multiplication de missionnaires laics envoyé€s a 1’étranger et ensuite par
la mise sur pied d’organisations laiques. La création d’instituts laics ¢élargit les réseaux et apporte
des ressources diversifiées sur les plans financiers, matériels et humains (par exemple, voir
Jobidon 1963, 96 et 101-102; Turcotte 1958, 33-35; Pelletier 1957, 36). Une compétition prend
forme a partir de cette période avec le volontariat laic qui gagne en popularité. Mentionnons
I’exemple du Service universitaire canadien outre-mer [SUCO] qui voit le jour en 1961°".

Le nouveau directeur de I’OPPF en 1957, monseigneur Napoléon-Alexandre Labrie,

affirme d’ailleurs miser sur le z¢le des laics canadiens-frangais et des prétres de tous les diocéses

> En fait, Paul-Emile Léger fonde dés 1948 un organisme du nom de Croix d’Or qui vise a venir en aide aux enfants
de la France, de I’Italie et de I’ Allemagne. La mission premiére est toutefois d’aider les enfants du monde entier dans
les domaines de la santé et de I’éducation. Il fonde I’Institut Cardinal Léger en 1962 qui contribue a éradiquer les
maladies endémiques au Cameroun, en particulier la lépre. Cette mission sera par la suite étendue. L’objectif des
(Euvres du Cardinal Léger est élargi en 1969 et couvre la lutte a la pauvreté a travers le monde et le développement
des communautés locales.

" Le SUCO — le CUSO pour le penchant anglophone — est une initiative issue des milieux universitaires canadiens
qui vise le développement de sociétés outre-mer. Plusieurs initiatives du milieu universitaire précédent d’ailleurs la
création du SUCO. Ce service national concerne autant le financement pour 1’aide humanitaire et la formation des
volontaires que pour I’envoi d’effectifs en terres étrangeres. La mise sur pied d’un tel organisme n’est pas un
phénomene isolé : bon nombre de pays occidentaux ont vu naitre de telles organisations laiques. L histoire du SUCO
entre 1960 et 1985 a d’ailleurs été recensée par I’historien Martin Desmeules dans son mémoire de maitrise (2009).
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ou paroisses afin de maintenir ou d’augmenter les résultats financiers (1957b, 60). Fondé en
1958, I’organisme Entraide Missionnaire s’affaire entre autres a aider les missions et les Eglises
locales a créer des relations intercommunautaires entre les instituts religieux et les organisations
laiques™. Reposant essentiellement sur un modéle coopératif, ’organisme symbolise la
réorganisation des missions en cours et réunit ’ensemble des acteurs du milieu, notamment via
des congres qui gagnent en popularité dans les années 1960 et 1970.

Dans I’esprit du concile Vatican II et de la Révolution tranquille, le clergé missionnaire
met énormément d’effort sur la jeunesse canadienne-francaise. La LME change de nom en 1959,
optant pour le Service missionnaire des jeunes. Ce dernier offre une publication trés populaire,
Jeunes du Monde, a partir de 1962. L’Eglise catholique veut ainsi sensibiliser la jeunesse a la
vocation missionnaire a I’instar des mouvements d’Action catholique quelques années plus tot.
Cette revue focalise sur le laicat et sur les missions de coopération, de paix et de développement.
La méme année, I’organisme Laval-Missionnaire est mis sur pied. Il s’agit d’une ceuvre laique
visant a promouvoir, dans les milieux universitaires et intellectuels, le « véritable » sens de la
catholicité et les besoins des pays de mission (Groulx 1962, 469). Bref, les jeunes baby-boomers

laics sont interpellés différemment des générations précédentes.

3.5. La crise et la modernisation du missionnariat, 1968-1979>°
Alors que la commission Dumont® est instituée en 1968 dans un contexte ou les

institutions sociales se laicisent et ou la société cogite culturellement et socialement, les effectifs

% ’Entraide missionnaire se définit comme un « organisme intercommunautaire » qui cherche a « répondre aux
besoins de formation, de concertation et de mobilisation ». Au cours des années, la défense des droits de la personne
sera I’un des thémes de prédilection de 1’organisme.

> Le terme « crise » est utilisé par les péres blancs eux-mémes dans leur ouvrage consacré aux cent ans d’histoire de
la communauté. Leur période de crise va de 1968 a 1987 (Merizzi, Lauzon et Roy 2001, 63).

% présidée par le sociologue Fernand Dumont, la Commission d’étude sur les laics et I’Eglise a été instituée par les
évéques canadiens-frangais. L’un des principaux objectifs est d’¢lucider une « crise des mouvements d’Action
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missionnaires globaux continuent de croitre. Selon des données compilées par 1’abbé Henri
Goudreault, ils atteignent leur zénith en 1971 avec 5256 missionnaires actifs a 1’étranger et
885 missionnaires présents au Canada (1983, 366). Le nombre d’évéques catholiques canadiens
en pays de mission s’¢léve désormais a vingt-et-un, un autre sommet inégalé. Cet apogée des
effectifs cache néanmoins une remise en question et une « crise » quasi existentielle qui émane au
tournant des années 1970.

Comment d’abord expliquer ces effectifs qui augmentent jusqu’en 1971 avant de
décliner? Le baby-boom a d’abord eu pour effet de gonfler la population des catholiques et, ainsi,
le nombre de recrues potentielles. De plus, des effectifs proviennent des institutions sociales
québécoises dans les domaines de la santé, de 1I’éducation et des services sociaux, institutions qui
se déconfessionnalisent avec la Révolution tranquille. La voie d’engagement dans les missions
étrangeéres devient une option intéressante pour accomplir son ascése intramondaine dans son
domaine de prédilection, que ce soit en santé, en éducation ou dans les services sociaux. Enfin, la
popularité des missions a la sortie du concile et le souffle pour la vocation que donne la
démission du cardinal Léger sont non négligeables. Selon le théologien Gregory Baum, le rapport
Dumont décrit d’ailleurs I’engagement missionnaire a 1’étranger en tant qu’une des trois activités
de I’Eglise conservant une vitalité, mais dans une nouvelle forme (Baum 1990, 119-120). Selon
lui, cette derniére trouve son expression dans les services offerts par I’Eglise, services visant
coopération et justice. Bref, des facteurs atténuent, du moins en apparences, les effets d’une
possible sécularisation de la vocation missionnaire.

D’autres statistiques relativisent ces sommets inégalés en matiere d’effectifs. Dans leur

ouvrage A la recherche d’un monde oublié, Nicole Laurin, Danielle Juteau et Lorraine Duchesne

catholique » qui se traduit par la difficulté de I’Eglise catholique 2 attirer les jeunes laics. Les recommandations de la
commission se trouvent dans cinq documents publiés en 1971.
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montrent comment la période allant de 1961 a 1971 a signifié une décroissance de la population
des congrégations féminines. En fait, elles constatent une diminution du taux de croissance de la
population de religieuses depuis la Seconde Guerre mondiale (Laurin, Juteau et Duchesne 1991,
200). Pour la premiére fois dans I’histoire de I’Eglise canadienne-francaise, le taux de sortie des
congrégations féminines, qui quadruple, surpasse le taux d’entrée : « c’est a partir de 1968 que le
phénomene de I’abandon augmente de fagon significative » (Laurin, Juteau et Duchesne 1991,
203 et 277). Ce bouleversement concorde avec la tenue des chapitres généraux qui suscitent la
confrontation entre des conceptions traditionalistes et modernistes de la vie religieuse.

L’historienne Chantal Gauthier a noté, données a 1’appui, une augmentation considérable
du nombre de sorties de sceurs professes perpétuelles chez les SMIC entre 1968 et 1975. En fait,
58 sceurs professes quittent la congrégation, soit une moyenne de huit sorties par année. A titre
comparatif, treize sceurs professes perpétuelles ont quitté la congrégation entre 1905 et 1960
(Gauthier 2008, 218-219). Pourtant, cette congrégation passe de 836 a 984 sceurs missionnaires
entre 1960 et 1970. Jusqu’en 1980, le nombre de sceurs recule tranquillement a un total de 917
(Gauthier 2008, 492). La presse missionnaire connait aussi d’énormes difficultés. Plusieurs
revues cessent d’exister, d’autres changent de nom, de format, de qualit¢ de papier, de
thématiques, etc. Les tirages du magazine des peres blancs, Missions, chutent drastiquement de
1962 a 1977, passant de 84 400 a 50 000 exemplaires (Merizzi, Lauzon et Roy 2001, 104). Les
moyens traditionnels d’information et de recrutement ne tiennent plus.

Ces données expliquent partiellement pourquoi les congrégations missionnaires
s’interrogent sur la vocation pendant cette période de crise. Avec une mondialisation des marchés
et a une globalisation croissante, les réflexions entamées lors du concile Vatican II, désormais
clos, se poursuivent concernant I’activité apostolique dans une Eglise universelle. Si le concile est

venu interroger profondément 1’essence des missions, la période postconciliaire signifie des

121



changements dans la société d’accueil. Le pape Paul VI réitére les orientations formulées dans la
lettre Ad Gentes en 1965 et dans les encycliques Lumen Gentium en 1964 et Populorum
Progressio en 1967. Dans les années 1970, le clergé missionnaire se réfere fréquemment aux
orientations apostoliques qui découlent du concile. Les réflexions sont trés variées dans les
revues missionnaires d’ici et d’ailleurs : des droits de la personne au role du laicat missionnaire,
en passant par la solidarité, la justice sociale, la paix dans le monde, les enjeux environnementaux
et la « ré-évangélisation » des « communautés de base » (Desautels 2014; Servais 2010).

S’adaptant a une sphére internationale en constante évolution depuis la Seconde Guerre
mondiale et dans un contexte de Guerre froide, les formes traditionnelles d’engagement
missionnaires poursuivent leurs mutations. Une éthique de type coopératif et humanitaire prend
le pas sur une morale chrétienne a la fin des années 1960. Cette éthique®' coopérative, misant sur
une solidarité universelle, a été « fortement encouragée par le clergé, visant précis€ément a
combattre “le communisme sans Dieu et le capitalisme sans ceeur” qui s€vissait un peu partout »
(Lamoureux 1996, 86). Elle a contribué¢ au développement social et économique du Québec.
Reproduit au sein du missionnariat, le modele coopératif représente un mode d’engagement ou
les laics peuvent assumer leur responsabilité dans I’Eglise (Mondor 1969, 154-156).

Les années 1970 marquent une déconfessionnalisation et une décléricalisation de la
société québécoise qui ont des conséquences directes pour les congrégations religieuses (voir

entre autres Laurin et Juteau 1989). La rationalité technique supplante la forme traditionnelle de

® Pour le socioéthicien Henri Lamoureux, 1’éthique correspond a la « dynamique par laquelle les personnes et les
sociétés apprennent a conjuguer la réalité du quotidien avec les valeurs qui fondent la dignité humaine » (1996, 25).
Elle renvoie « a I'univers de sens, de la signifiance, de la cohérence en matiére de comportements humains et de
choix personnels et sociaux » (Lamoureux 1996, 28). 1l importe de distinguer 1’éthique de la morale. En fait,
Lamoureux souligne les problémes linguistiques liés aux deux termes en soulignant que 1’usage courant du concept
de moral a le méme sens que son concept d’éthique. D’un point de vue sociologique, la morale renvoie surtout au
normatif — codes, lois, régles, coutumes — de la mise en ceuvre d’une éthique située historiquement, culturellement
et socialement. La morale sert de référence aux individus dans leurs choix personnels et leur différenciation du bien
et du mal. Selon Lamoureux, I’éthique « nous invite a assumer notre liberté et a apprécier la cohérence de cet univers
normatif par rapport aux valeurs que nous tenons pour essentielles » (1996, 30).
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rationalité véhiculée par les religieux et religieuses dans les domaines de la santé et de
I’éducation. L’abbé Henri Goudreault note un tel changement s’opérant au sein des missions.
Tandis que les missionnaires se consacrant au secteur de 1’éducation et de la santé diminuent,
celui des services sociaux et de la pastorale croit sensiblement (1983, 375). Cette tendance va de
pair avec une déconfessionnalisation et une volonté affirmée de 1’Eglise de s’occuper davantage
de pastorale.

La fin des années 1960 et les années 1970 marquent le déclin de I’influence de 1’Eglise
catholique au Québec. La remise en question du role social de 1’Eglise est définitivement
amorcée. Le territoire perd de son caractere sacré avec le développement du droit international,
des conventions internationales et des instances érigées afin d’assurer la mise en ceuvre des droits
€¢conomiques, sociaux et culturels a travers le monde. Adoptée unanimement en 1975, la Chartre
des droits et libertés de la personne représente un bon exemple que I’Etat québécois s’inscrit
dans cette mouvance mondiale. Le Québec s’engage a respecter et a véhiculer les droits de la
personne en dehors de ses propres frontieres. Il en est de méme pour les missionnaires canadiens-
francais. Avec cette ouverture sur le monde et un discours axé sur le dialogue, les missions
s’orientent vers un modele missionnaire coopératif d’aide humanitaire. L’objectif traditionnel de
conversion et d’évangélisation laisse place a la charité, a la solidarité, a la justice et a I’entraide,
tout en misant sur la pastorale. La pauvreté devient I'un des thémes prédominants en ce qui
concerne le role de ’Eglise dans les pays du Tiers Monde. C’est surtout le cas en Amérique
latine, avec I’émergence de la théologie de la libération a la fin des années 1960 (Foisy 2014b,
30-31; LeGrand 2013, 96). Des prises de position plus progressistes émergent sur la justice
sociale, la solidarité et la libération nationale, « exprimant une religiosité teintée d’activisme

politique » (LeGrand 2009, 57-58).
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Bref, les contextes sociopolitiques et culturels locaux influencent I’évolution des pratiques
et du discours missionnaire. Par exemple, les missionnaires canadiens-frangais actifs au Chili
avant le coup d’Etat de 1973 adaptent radicalement leur vocabulaire, intégrant aliénation et
libération nationale (Papineau-Archambault, 2010 : 73-75). Cette période de crise de la vocation
missionnaire concorde avec 1’émergence d’organismes laics et d’organisations en marge des
autorités religieuses et politiques; les ONG. Selon I'historien Claude Prudhomme, le passage
dans les années 1970 des missions catholiques européennes vers les ONG, confessionnelles ou
non, signifie le passage a une « utopie du développement » qui agit comme « s€cularisation de
I’utopie missionnaire » (2007, 66).

Les politiques gouvernementales dans le domaine du développement international se
multiplient. L’Etat fédéral canadien met d’ailleurs sur pied, en 1968, 1’Agence canadienne de
développement international [ACDI] qui vise a gérer les programmes gouvernementaux d’aide
humanitaire et de développement international ainsi qu’a financer et a coordonner les activités de
coopération. Cet événement marque le début d’une nouvelle ére et d’une rationalisation de 1’aide
internationale au Canada, ce qui permet une gestion plus efficace des activités de coopération,
laiques ou confessionnelles, en Afrique, en Asie et en Amérique du Sud.

La coopération et I’ceccuménisme prennent de 1I’importance dans les années 1970. Des
organismes comme I’Organisation catholique canadienne pour le développement et la paix
[Développement et Paix] ou encore I’organisme Action pour la production alimentaire [ AFPRO]
jouent un tel role au début des années 1970. Bon nombre de missionnaires participent aussi a la
mise sur pied d’organismes laics comme Québec sans frontieres et Mer et Monde (LeGrand 2009,
62). Malgré des affinités quant aux objectifs globaux, des tensions entre le missionnariat

traditionnel et les nouvelles formes d’action humanitaire, coopérative ou laique sont non
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négligeables. Plusieurs missionnaires potentiels s’orientent vers des vocations laiques et non
confessionnelles.

Pour les missions catholiques canadiennes-francaises, les initiatives se multiplient afin de
s’adapter aux airs du temps. Par exemple, les sceurs de la Providence mettent sur pied, en 1971,
Projet-Providence qui est un projet d’animation spirituelle visant I’appartenance a I’Eglise, a un
institut religieux ou & leur communauté. Echelonné sur plus de deux ans, ce projet vise & trouver
«de nouvelles voies évangéliques » (cit¢ dans Robillard 2001, 51). Les congrégations
missionnaires tentent d’innover dans le champ de 1’action humanitaire et coopérative.

Que faut-il retenir de cette période de crise qui débute avec les chapitres généraux
spéciaux? Elle est marquée par une transformation sur le plan institutionnel et sur les fondements
mémes des missions. L’Eglise catholique canadienne-francaise ne posséde plus le monopole de
I’action missionnaire. L’aide humanitaire et I’entraide internationale prennent un nouveau visage,
appuyées par des sociétés se globalisant et se soumettant a une éthique qui prend racine dans la
communauté internationale depuis la fin de la Seconde Guerre mondiale. Le missionnariat
catholique doit s’adapter a cette nouvelle réalité. 11 doit aussi entretenir de nouveaux rapports aux
laics qui ont pris le relais au sein d’ONG, qu’ils soient confessionnels, laics ou
déconfessionnalisés. En cette période post-concile, les missions et les ONG laiques et religieuses
visent un méme objectif: une solidarit¢ universelle (Baum 2005, 142). Théme -crucial,
I’adaptation prend tout son sens : s’adapter aux cultures locales, s’adapter a un nouvel ordre
mondial, s’adapter aux organismes faisant concurrence aux missions traditio