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RESUME

Ce mémoire de maitrise porte sur 1’expérience religieuse de jeunes croyants en contexte
fortement sécularisé. Il est orienté, de maniére plus spécifique, sur les croyances
religieuses et spirituelles et sur I’impact que ces jeunes attribuent & leurs croyances
dans différents registres d’expérience de leur vie, notamment celui de 1’identité.

Ce mémoire s’inscrit dans une perspective compréhensive et est basé sur une série de
douze entretiens semi-directifs. Ceux-ci ont été réalisés auprés de jeunes étudiants
universitaires, rencontrés & Montréal et 4gés entre 18 et 25 ans, qui adhérent a des
croyances religieuses et qui se référent a différentes traditions religieuses instituées,
soit le catholicisme, le protestantisme évangélique, I’islam et le judaisme. Les résultats
de la recherche ont été dégagés a partir d’une analyse de contenu par catégorisation.

L’analyse est présentée en quatre grandes sections qui dévoilent les grandes tendances
suivantes : 1) L’identification de soi en tant que croyant et I’adhésion & des croyances
religieuses et spirituelles s’inscrivent dans une démarche personnelle axée sur
I’importance du choix. Si I’identité religieuse se construit a partir de référents hérités,
il s’agit d’une identité choisie. 2) Il y a entretien d’un rapport critique a I’institution
religieuse, qui n’est toutefois pas incompatible avec la référence aux traditions
religieuses dans le cadre d’une appropriation libre de contenus de croyances et leur
attestation a partir d’une expérimentation personnelle. 3) Les croyances religieuses et
spirituelles se voient attribuer un impact sur la construction identitaire, elles sont
porteuses d’un véritable éthos. Elles sont associées a un idéal de progression morale, a
partir duquel se déploient la projection de soi dans I’avenir et 1’orientation des choix
de vie. Elles se voient accorder un impact positif sur la perception et la définition de
soi et elles sont pergues comme une « part de soi » qui contribue a consolider
I’impression d’étre plus assuré de sa manieére d’étre. 4) En contexte fortement
sécularisé, I’affirmation croyante expose a des préjugés et des stéréotypes négatifs qui,
par des processus d’assignation identitaire, peuvent mener au développement
d’identités réactives. Ces jeunes croyants développent différentes stratégies
d'adaptation face au constat que leur affirmation croyante et le respect de prescrlptlons
religieuses s'inscrivent en marge des normes dominantes séculiéres.

MOTS-CLES : Jeunes, Religion, Spiritualité, Croyances, Identité, Identification
religieuse, Société sécularisée.




INTRODUCTION

Dans 1’imaginaire populaire, la religion et la jeunesse sont souvent présentées comme
antinomiques. A une jeunesse que 1’on associe aux transformations sociales et & ’esprit
de révolte on oppose !’institution religieuse que 1’on se représente conservatrice,
archaique, rétrograde et dans laquelle on voit un frein a ’autonomie et aux libertés
individuelles. Qui plus est, depuis le tournant des années 2000, les événements
catalyseurs comme ceux qui marquent sporadiquement les débats récurrents sur la
place de la religion dans I’espace public renforcent et cristallisent ces représentations
négatives de la religion dans le discours-social. A cette représentation d’une tradition
religieuse rétrograde et a I’emprise totalisante s’ajoutent 1’association a I’intégrisme et
la présomption d’une incompatibilité avec le principe d’égalité entre hommes et
femmes. Si la religion a mauvaise presse, les représentations médiatiques de la religion
chez les jeunes sont a fortiori fortement chargées, particulierement pour les jeunes
musulmans, ’articulation entre « jeunes » et « musulmans » étant souvent associée a
la violence et a I’intégrisme dans 1’actualité. Or, 1’imaginaire populaire ou I’expérience
religieuse des jeunes croyants est traduite dans les termes de la soumission, de la
dépendance, de la violence, de I’intégrisme ou du conservatisme, marque la pertinence
de comprendre le rapport a la religion tel qu’il est vécu par des jeunes qui disent ne pas

se reconnaitre dans les représentations qui sont données d’eux en tant que croyants.

Dans ce contexte, ou la question de 1’expression des appartenances religieuses est mise
de I’avant, peu d’enquétes empiriques se penchent sur la construction des identités
religieuses et encore moins sur celle des jeunes. Les débats récurrents sur la place de
la religion dans la sphére publique rendent pourtant manifeste que, pour une minorité
de la population et une minorité de jeunes, la religion continue de constituer une

référence importante. Pourquoi des jeunes évoluant dans une société fortement




sécularisée choisissent-ils de se tourner vers la religion? Comment vivent-ils leur

expérience religieuse? Plus particulierement, mon intérét se porte sur le sens que de
jeunes croyants, étudiants universitaires, accordent a leur identification religieuse et a
leurs croyances religieuses. Ce mémoire vise & comprendre ’importance et les
significations qu’ils donnent a leurs croyances, de méme que I’impact qu’ils leur

attribuent dans leur processus de construction identitaire.

Ce mémoire comprend quatre chapitres. Le premier (Chapitre I) met en contexte ’objet
de la religion et de la jeunesse et précise les questions et les objectifs de recherche. Le
second chapitre (Chapitre II) fait état des écrits sur les jeunes et la religion qui ont
inspiré la recherche et présente le cadre conceptuel qui supporte les résultats dégagés.
Le troisiéme chapitre (Chapitre III) précise la méthodologie employée. Finalement, le
quatriéme chapitre (Chapitre IV) vise & comprendre I’apport potentiel des croyances
sur les processus de construction identitaire & partir de quatre grandes sections. La
premiére (section 4.1) aborde la question de la socialisation religieuse et vise a dégager
I’itinéraire qui a mené ces jeunes a adhérer a des croyances et a se définir en tant que
croyants. La deuxiéme (section 4.2) traite des conceptions de la religion et des
croyances, des contenus de croyances et des fondements de 1égitimité a partir desquels
ces contenus sont attestés. La troisiéme (section 4.3) présente 1’analyse de 1’impact
attribué aux croyances dans différents registres d’expérience, dont celui de 1’identité.
Finalement, la quatriéme (section 4.4) traite de 1’affirmation de soi en tant que croyant
en contexte sécularisé, de méme que des défis que pose 1’adhésion a des croyances dans
ce contexte. Ces sections sont respectivement composées d’une premiére partie
descriptive et substantive appuyée par la présentation d’extraits de verbatim et d’une
seconde partie, plus formelle, qui repose sur une interprétation en lien avec les objectifs
de recherche et les apports théoriques et empiriques retenus. Les résultats dégagés sont
finalement approfondis dans une conclusion analytique ou les points saillants de la

recherche sont mis en exergue.



CHAPITRE I

L’OBJET DE LA RELIGION ET DES JEUNES

1.1 Mise en contexte

Au fil des derniéres décennies, dans le monde occidental, le processus de sécularisation
a donné lieu & une baisse progressive, quoique différenciée, des indicateurs de
religiosité traditionnels que sont I’affiliation & une tradition religieuse, la pratique
religieuse, I’assistance a des cérémonies religieuses, les rites religieux et 1’adhésion a
des croyances religieuses dites traditionnelles. Si cette baisse des indicateurs de
religiosité est significative du rapport que la population en général entretient a la
religion, elle est particulierement marquée chez les jeunes générations (Lemieux, 2002;
Campiche, 1997 : 49). A partir de différents contextes nationaux, on constate des écarts
importants entre les jeunes et leurs ainés (Voas, 2010; Collins-Mayo, 2010). A cet
égard, de nombreuses études portant sur la religion et 1’dge témoignent d’une prise de
distance de la part des jeunes vis-a-vis la religion dans sa dimension instituée. Cette
prise de distance se traduit par un déclin de leur identification religieuse et une
diminution de leur adhésion & des contenus de croyances dites traditionnelles (Gauthier
et Perreault, 2008b). Elle révele que, pour de plus en plus de jeunes, la religion semble
étre une ressource facultative (Hervieu-Léger, 1999), la plupart d’entre eux paraissant

désormais faire preuve « d’indifférence » & I’égard de la religion (Voyé, 2008 : 163).

Les hypothéses communément admises pour expliquer que les jeunes sont moins
enclins que leurs ainés a s’investir dans une démarche religieuse et a s’identifier a une
tradition religieuse sont celles d’un effet d’age et de génération. (Niemela, 2015;
Collins-Mayo, 2010; Lefebvre 2008; Voas et Crockett, 2005; Lambert, 1997a, 1993)

L’hypothése de I’effet d’age repose sur I’observation de variations du rapport entretenu




a la religion selon les dges de la vie. Les tenants de cette hypothése avancent
généralement que le niveau de religiosité d’un individu augmente a mesure qu’il avance
en dge. L hypothése de I’effet de génération se base quant a elle, en grande partie, sur
I’observation d’une transformation des processus de socialisation religieuse, ou une
socialisation religieuse plus facultative et plus souple entraine une discontinuité dans
la transmission des référents religieux. Les jeunes n’ayant pas recu de socialisation
religieuse ou ayant recu une socialisation religieuse « faible », n’étant pas portés a
s’investir dans une démarche religieuse. Sans invalider la premiére, la seconde
hypothése semble davantage rendre compte de la maniére dont le phénomene de
sécularisation se traduit chez les jeunes générations, des études statistiques récentes ne
démontrant pas une augmentation significative du niveau de religiosité avec 1’4ge
(Niemela, 2015; Crockett et Voas, 2006).

En comparaison avec leurs ainés, les jeunes d’aujourd’hui semblent adopter une
attitude plus ouverte vis-a-vis de la religion. S’ils sont en majorité indifférents a 1’égard
de cette derniére, ils semblent y étre moins réfractaires qu’ont pu I’étre ceux des
générations précédentes. Ces jeunes ont connaissance des critiques formulées aux
organisations religieuses, mais ce discours ne correspond pas pour eux a une
« expérience effective » (Lemieux, 2002 : 15). Ils n’ont tout simplement pas eu a
« s’affranchir » de ces institutions puisqu’ils ne les ont pas connues (Perreault, 2008 :
137). Ces jeunes, n’ayant pas été témoins d’un encadrement de la vie collective par
I’institution catholique, constituent la premiere génération a avoir été complétement
socialisée dans une société sécularisée. (Perreault, 2011 : 764). Conséquemment, ils
entretiennent un rapport différencié a la religion. Comme le soulignent Frangois
Gauthier et Jean-Philippe Perreault (2008b), au Québec, mais aussi en Europe, la
marginalisation de la pratique religieuse ne se traduit pas, chez les jeunes, par la
croissance d’un « athéisme déclaré ». Au contraire, plusieurs études réalisées aupres de

ces deniers montrent une propension a la tolérance envers la diversité ethno-religieuse



(Martel-Reny, 2014; Le Gall et Cadotte-Dionne, 2011; Fory et Miller, 2010; Blaylock
et Williams 2007, 2005; Mikkola et al. 2007; Savage et al. 2006). Ces études constatent
un intérét et une ouverture de la part de nombreux jeunes pour les questions de sens de
méme que pour la religion et la spiritualité (Martel-Reny, 2014, 2008, 2003). Ainsi,
méme si cet intérét n’est pas quantifié, il semble que plusieurs jeunes accordent une

valeur relativement importante & la religion (Baril et Remiggi, 2006 : 73).

Regard statistique sur les jeunes et la religion au Québec

Au-dela de cet intérét, peu de jeunes adhérent & une religion et se consacrent de fagon
significative a une démarche religieuse, ceux qui le font sont minoritaires (Voyé, 2008),
voire marginaux (Perreault, 2008). Par exemple, méme si I’affirmation d’une affiliation
religieuse persiste, pour ce qui est des jeunes catholiques, peu investissent une
démarche religieuse de maniere significative (Perreault, 2008 : 134) et, pour ce qui est
des jeunes musulmans, peu pratiquent, méme s’ils sont nombreux a s’identifier a
I’islam (Gaudet, ef al. : 2011). Les données statistiques produites sur les jeunes et la
religion au Québec et au Canada permettent de dresser un portrait du rapport entre
« jeunes » et « religions » et d’inscrire cet objet dans le phénoméne plus large de la

transformation du paysage religieux contemporain.



Tableau 1. Appartenance religieuse auto-déclarée chez les jeunes Canadiens de 15 a 24
ans selon la région, 2011

Afpartenance religiense Canada Québec Montréal

Total (nb) Total (%) Total (nb) Total (%) Total (nb) Total (%)

Bouddhiste 46 325 1,07 6710 0,69 6 095 1,24
Chrétienne 2672175 61,80 764 020 78,35 345865 70,34
Anglicane 152 675 3,53 8 675 0,89 3135 0,64
Baptiste 73 365 1,70 5090 0,52 3260 0,66
Catholique 1617415 37,40 690 820 70,85 295405 60,08
Orthodoxe chrétienne 58 225 1,35 13 540 1,39 12 550 2.55
Luthérienne 47 330 1,09 500 0,05 365 0,07
Pentecétiste 66 155 1,53 5960 0,61 3 800 0,77
Presbytérienne 47 505 1,10 1085 0,11 795 0,16
Eglise Unie 194 800 4,51 3315 0,34 1 905 0,39
Autres chrétiennes 414 700 9,59 35 040 3,59 24 655 5,01
Hindoue 67 695 1,57 4410 0,45 4210 0,86
Juive 42 745 0,99 11715 1,20 11 565 2,35
Musulmane 164 155 3,80 32345 3,32 29 495 6,00
Sikhe 61 555 1,42 1540 0,16 1520 0,31
Spiritualité (Autochtone) Traditionnelle 11 805 0,27 370 0,04 20 0,00
Autres religions 15 825 0,37 1290 0,13 855 0,17
Aucune appartenance religicuse 1241 800 28,72 152 705 15,66 92 050 18,72
Total population (15-24 ans) 4 324 065 100% 975100 100% 491 680 100%

Source : Enquéte nationale auprés des ménages (ENM) 2011, Statistique Canada

Selon I’Enquéte nationale auprés des ménages (ENM) de 2011 de Statistique Canada,
parmi les 15-24 ans, au Canada, 61,80 % déclarent appartenir' au christianisme,
37,40 % au catholicisme, 3,80 % a I’islam et 0,99 % au judaisme tandis qu’au Québec
78,35 % déclarent appartenir au christianisme, 70,85 % au catholicisme, 3,32 % a
I’islam et 1,20 % au judaisme. Pour le Canada et le Québec, ’absence d’appartenance

religieuse, incluant les jeunes qui se déclarent agnostiques, athées, humanistes et sans

! L’identification nominale n’informe pas sur le niveau de religiosité d’un individu, celui-ci pouvant
déclarer adhérer a une religion tout en donnant peu d’importance a cette adhésion. Comme 1’explique
Roland Campiche (1997) I’appartenance déclarée a une religion témoigne de la reconnaissance d’un
« rapport entre soi et un systéme religieux institué et hérité », rapport qui n’est pas nécessairement
structurant pour I’individu (1997 : 55).
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religion, se chiffre respectivement a 28,72 % et 15,66 %. (Statistique Canada, ENM,
2011).

Les données statistiques produites sur le catholicisme par Martin Meunier et son équipe
a partir du Recensement de 2006 et des Enquétes sociales générales (ESG) de 2005 et
2006 fournissent un portrait plus détaillé de 1’expérience religieuse des jeunes
catholiques au Québec (Meunier et Laniel, 2012; Meunier, ef al., 2011; Meunier et
Wilkins-Laflamme, 2011). Martin Meunier et Jean-Frangois Laniel (2012) ont
notamment produit des données qui éclairent les transformations de I’affiliation et de
la pratique religieuse chez les jeunes au Québec (voir Annexe A). Leurs travaux
révelent qu’en 2006, I’appartenance déclarée au catholicisme chez les jeunes de la
génération Y2 est de 69,1 %, comparativement & 73,2 % pour la génération X, 4 84,7 %
pour les babyboomers et a 89,9% pour les pré-babyboomers. Cette statistique démontre
un écart prononcé entre 1’affiliation déclarée chez les jeunes de la génération Y, ayant
regu peu ou pas de socialisation religieuse, et les babyboomers étant la premicre
génération & avoir choisi, dans une proportion importante, de ne pas transmettre de
référents religieux a leurs enfants (sous-section 2.1.1). Elle révele une tendance plus
accentuée chez les jeunes a ne pas déclarer appartenir a une tradition religieuse, malgré

un taux d’appartenance encore relativement €leve.

Les travaux de Meunier et Laniel (2012) mettent également en relief qu’au-dela de
’appartenance déclarée qui reste relativement élevée, méme pour la génération Y, les
indicateurs de la pratique religieuse sont tres bas. En 2005, 48,8% des Québécois de la
génération Y déclarent n’avoir aucune pratique religieuse, comparativement a 5,1 %
qui affirment en avoir mensuellement et 4,1 % qui pratiquent de fagon hebdomadaire.

Quoique cette affirmation commande des nuances, les statistiques qui I’appuient vont

2 Meunier et Laniel (2012) circonscrivent la génération Y a partir du regroupement des individus qui
sont nés entre 1976 et 1990, la génération X regroupe ceux qui sont nés entre 1965 et 1976, les
babyboomers ceux qui sont nés entre 1945 et 1965 et les pré-babyboomers ceux qui sont nés avant 1945.



dans le sens d’une appartenance religieuse déclarée, davantage axée sur la
reconnaissance d’un héritage culturel que sur un investissement dans une démarche

religieuse significative’.

Finalement, en ce qui a trait aux croyances religieuses, elles ne semblent pas connaitre
la méme baisse que les autres indicateurs. Si les croyances dites traditionnelles sont en
décroissance, il émerge d’autres types de croyance dont on mesure encore mal
1’étendue. En effet, pour ce qui est des croyances de type traditionnel, recensées par les
outils de collecte de données classiques, il y a présentement un déficit de connaissance
au Québec. A défaut de recherches quantitatives récentes sur les croyances des jeunes
(Meunier et al., 2010 : 91), les travaux sur les jeunes et la religion se référent souvent
a un sondage réalisé en 2002 aupres des 16-35 ans par la firme CROP a la requéte de
Radio-Canada (Deglise, 2002) (voir Annexe A). Les principaux résultats de ce sondage
révelent que 70% des jeunes Québécois croient en Dieu, 69% en une vie aprés la mort,
64% au ciel ou au paradis, 63% en Jésus, 58% aux miracles, 56% aux anges, 42% en
la réincarnation, 27% au Diable, 24% en I’Enfer et 19% a la fin du monde imminente.
Parallélement a cela, 50% de ces jeunes affirment que Dieu n’est pas présent dans leur
quotidien. Plus récemment, en 2010, un autre sondage réalisé par CROP et commandité
par le Centre culturel chrétien de Montréal, Présence magazine et le diocése de
Montréal révéle que parmi les 18 & 34 ans, 29% considérent que Jésus est d’abord et
avant tout* le fils de Dieu (Perreault, 2010). 1l s’agit d’une différence significative par
rapport au sondage de 2002, différence également manifeste dans le sondage CROP

commandité par La Presse en 2013 faisant étant du fait que 37% des jeunes adultes de

3 Le faible taux de pratique religieuse chez les jeunes permet de supposer que la religion n’est pas
structurante pour la majorité d’entre eux. Néanmoins, ce taux n’informe pas sur la présence ou I’absence
d’un investissement dans une démarche religieuse ni sur la qualité de cet investissement. Tel que
présenté a la sous-section 2.1.2, la croyance peut étre dissociée de I’appartenance et de la pratique
religieuse.

4 La formulation de la question invite ici 4 une comparaison prudente en raison de ’usage du terme
« avant tout ».




18 4 34 ans affirment croire en Dieu. (Perreault, 2013). Ces résultats, bien que partiels,
permettent d’affirmer qu’il semble y avoir un déclin des croyances dites traditionnelles,
mais aussi persistance de ces derniéres pour une part relativement importante de jeunes.
Ils s’inscrivent dans la thése d’un « désalignement » (Meunier et al, 2010) des
indicateurs (voir 2.1.3), ou les indi.cateurs de I’appartenance religieuse, de la pratique
religieuse et des croyances religieuses sont tous en décroissance, mais selon une

ampleur qui varie fortement.

L’objet « jeunes » et « religions » : déficit de connaissance

En contexte québécois, si les jeunes qui investissent une démarche religieuse de
maniére significative sont minoritaires, peu de travaux empiriques récents rendent
compte du rapport que ces derniers entretiennent avec la religion (Martel-Reny, 2014;

Gauthier et Perreault, 2013, 2008a, 2008b) et bien moins encore s’intéressent au role

et I’importance que prennent la religion, les croyances et les pratiques religieuses lors

de la jeunesse (Gaudet ef al. 2011). Dans la mesure ou le peu de recherches sur les
jeunes et la religion ont principalement porté sur les jeunes catholiques (Gauthier et
Perreault, 2013), le déficit de connaissances est d’autant plus marqué en ce qui a trait
aux jeunes adhérant & des traditions religieuses minoritaires comme I’islam (Le Gall et
Cadotte-Dionne, 2011; Gaudet et al., 2011) et aux jeunes immigrants (Martel-Reny,
2008; Amarsingam, 2008; Baril et Remiggi, 2006). Cependant, bien que les travaux
empiriques québécois sur 1’objet «jeunes » et « religions » soient insuffisants et
limités, ils s’inscrivent dans un champ de recherche en essor. Traditionnellement peu
investi, ce dernier fait I’objet d’un regain d’intérét important depuis le tournant des
années 2000. (Hemming et Madge, 2012; Beckford, 2010; Collins-Mayo, 2010). Si
plusieurs ont adoptés des points de vue nostalgiques, inquiets ou encore pastoraux dans
les derni¢res décennies (section 2.1.3), les recherches récentes, produites hors du

contexte québécois, gagnent a étre mises a profit pour éclairer le rapport que les jeunes
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qui vivent au Québec entretiennent a la religion. En effet, ces études fournissent des
constructions théoriques et des résultats empiriques féconds pour I’étude de
I’expérience religieuse vécue par les jeunes Occidentaux évoluant dans des

environnements fortement sécularisés.

Le contexte québécois

Au Québec, si les connaissances sur 1’objet « jeunes » et « religions » sont parcellaires,
les recherches empiriques portant sur 1’expérience religieuse vécue par les jeunes
semblent d’autant plus pertinentes dans un contexte ou la religion et son expression
dans la sphere publique sont réguliérement débattues depuis le début des années 2000.
Tel que mentionné en ouverture, des événements catalyseurs comme la question du
port du hijab (1994) et du kirpan (2006) a 1’école publique, les événements du 11
septembre (2001), le rapport Boyd (2004), le débat sur les accommodements
raisonnables et la Commission Bouchard-Taylor (2007) et, récemment, le projet de
Charte des valeurs québécoise (2013-2014) ont contribué au cours des derniéres
décennies a cristalliser des représentations négatives de la religion dans les discours
populaires et médiatiques. Comme le montre Micheline Milot (2013) a partir du
contexte québécois, lorsque la place de la religion dans I’espace public est débattue
’opposition a son expression repose essentiellement sur trois arguments : 1) le risque
d’atteinte a 1’égalité entre hommes et femmes, 2) la crainte de I’intégrisme et 3)
I’incompatibilité entre la manifestation publique de la religiosité et la sécularisation
avancée de la société. En lien avec ces débats, Paul Eid (2009 : 285) affirme, pour sa
part, que I’association des « problémes » soulevés relativement aux demandes
d’accommodements pour motifs religieux aux minorités issues de I’immigration, dont

les cultures sont associées aux risques d’orthodoxie religieuse, contribue a engendrer
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des catégorisations figées qui masquent la diversité des formes que peut prendre le

rapport a la religion :

Selon un tel schéma, le demandeur d’accommodement religieux s’incarne
nécessairement dans la figure de I’immigrant de culture autre que judéo-chrétienne, dont
I’identité et les pratiques sont fortement conditionnées par la religion et des traditions
potentiellement hostiles aux droits individuels. Une telle figure ne trouve bien siir son
sens que par opposition a son double inversé, celle du Québécois d’origine canadienne-
frangaise ou anglaise, moderne, laic, réfractaire a 1’orthodoxie religieuse, et fortement
imprégné du discours des droits de la personne. (Eid, 2009 : 288).

Dierdre Meintel et Claude Gélinas (2012 : 9) tendent également & déconstruire ces
catégorisations binaires lorsqu’ils affirment que les représentations médiatiques des
débats sur la place de la religioq dans I’espace public donnent & voir une frontiére ou
les immigrants sont associés & un niveau de religiosité élevé et ou ceux étant nés au
Québec sont présumés athées, alors que les études empiriques dressent un portrait
beaucoup plus nuancé. Ainsi, les représentations sociales et médiatiques de la religion
ou I’on préte a cette dernie¢re une emprise totalisante sur I’individu (Milot, 2008 : 95)
et ou I’on nie le caractere plurivoque et complexe des traditions religieuses (Weinstock,
2005 : 52) marquent la pertinence d’études qui abordent 1’expérience religieuse vécue
par les acteurs, & plus forte raison que ces derniers pergoivent ces représentations du
religieux comme étant faussées (Mancilla, 2009). D’autant plus que des études
réalisées auprés de jeunes issus de différents contextes nationaux montrent que ces
derniers sont réactifs vis-a-vis les représentations médiatiques de la religion. A cet
égard, Amina Triki-Yamani et Marie Mc Andrew (2009 : 82-29) montrent que des
jeunes musulmans vivant au Québec estiment que les médias véhiculent des préjugés
sur I’islam. Ces jeunes cherchent a déconstruire les stéréotypes et les amalgames dont
font I’objet leur religion, notamment les associations entre islam et terrorisme,
extrémisme, violence et assujettissement des femmes. Sadek Hamid (2011 : 251)
souligne, quant a lui, que de jeunes musulmans britanniques sont préoccupés par la
maniére dont ils sont dépeints dans les médias et pergus par les non-musulmans. A

différents niveaux, ces études rejoignent celles qui questionnent ou montrent
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I’influence des représentations médiatiques de la religion sur la construction identitaire
des jeunes issus des minorités religieuses (Kabir, 2013c; Gaudet et al. 2011) leur
actualisation et leur approfondissement en contexte québécois semble d’une grande

pertinence.

Intéréts de la recherche

Mon intérét pour les jeunes et la religion repose, entre autres, sur le constat que méme
s’ils sont minoritaires, de nombreux jeunes s’identifient a des traditions religieuses et
affirment adhérer 4 des croyances religieuses. Alors que le phénoméne de
sécularisation se traduit par une baisse des indicateurs de religiosité chez les jeunes,
pourquoi une part d’entre eux choisit toujours de s’investir dans une démarche
religieuse? Comment comprendre que dans un environnement sécularisé, des jeunes
s’identifient & une tradition religieuse, fréquentent une organisation religieuse, assistent
a des cérémonies religieuses, adhérent & des croyances et des pratiques religieuses ou
encore considerent que la religion a une grande importance dans leur vie? Quel rapport
entretiennent-ils avec les traditions religieuses instituées et, de maniére plus générale,
avec la religion? Estiment-ils que le contexte sécularisé dans lequel ils évoluent influe
sur leur expérience du religieux et, si oui, de quelle maniére? Comment se positionnent-
ils vis-a-vis les représentations sociales et médiatiques de la religion? Est-ce que ces

représentations ont un impact sur la construction de leur identité?

Plus particuliérement, mon intérét se porte sur le sens que de jeunes croyants, étudiants
universitaires, accordent & leur identification religieuse et a leurs croyances religieuses,
alors que « religion » et « scolarité universitaire » sont souvent présentées comme
antagonistes. En lien avec les différentes questions soulevées, ce mémoire propose de

questionner des jeunes 4gés entre 18 et 25 ans qui estiment adhérer a des croyances
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religieuses et qui se référent a différentes traditions religieuses, soit le catholicisme, le
protestantisme, I’islam et le judaisme. Ces jeunes €étudient & Montréal, aux premier et
deuxiéme cycles universitaires, le recrutement des participants s’étant fait par

I’entremise du réseau associatif universitaire montréalais.

1.2 Questions et objectifs de recherche

Ce mémoire porte sur le sens que de jeunes croyants, étudiants universitaires, donnent
a leur identification et leurs croyances religieuses. I1 vise a comprendre les
significations et I’importance que ceux-ci attribuent & leurs croyances religieuses et a
déterminer s’ils conférent a leurs croyances religieuses un impact en ce qui a trait a leur
construction identitaire. L'adhésion a des croyances religieuses influence-elle la
construction identitaire des jeunes croyants? Quelles significations et importance
accordent-ils a leurs croyances? Attribuent-ils un impact a leurs croyances sur la
construction de leur identité et, si oui, de quelle nature? Ma recherche veut contribuer
a I’avancement des connaissances sur le rapport que les jeunes, de niveau universitaire
et se déclarant croyants, entretiennent avec la religion. Plus spécifiquement, elle tente
d’éclairer les croyances religieuses de ces jeunes, en cernant les contenus et en
analysant I’impact qui leur est attribué. Pour évaluer 1’apport potentiel des croyances

sur les processus de construction identitaire, elle est orientée spécifiquement autour de

quatre objectifs :

1- Comprendre le type d’expérience religieuse vécue par ces jeunes;

2- Cerner les conceptions de la religion, les croyances auxquelles adhérent ces
jeunes et les sources de légitimité sur lesquelles ces derniers s’appuient
pour attester de leurs croyances;

3- Déterminer I’impact attribué aux croyances sur différents registres

d’expérience, dont celui de la construction identitaire;
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4- Comprendre I’expérience de 1’affirmation et de la formation de I’identité

religieuse de ces jeunes en contexte sécularisé.

Le premier objectif, qui chapeaute les suivants, est axé sur la compréhension du type
de rapport a la religion® que ces jeunes croyants entretiennent. Il vise 2 comprendre
comment ces jeunes universitaires s’affirmant croyants vivent leur expérience
religieuse a partir de différents indicateurs que sont les croyances déclarées, les
identifications religieuses revendiquées et le récit du parcours de socialisation
religieuse®. Cet objectif est orienté sur la compréhension de la religion vécue : il s’agit

de voir I’importance’ que prennent, pour ces derniers, leurs croyances religieuses.

Le deuxiéme objectif vise & cerner les conceptions de la religion, de la spiritualité et
des croyances, soit a éclairer les significations que ces jeunes attribuent 4 la religion et
a leurs croyances. Il tend également & dresser un portrait des principaux énoncés de
croyances auxquels ces jeunes adhérent. Cet objectif adresse la question de la
validation du croire. En identifiant les sources de légitimité a partir desquelles ces
jeunes attestent de leurs croyances, il permet d’identifier la provenance et le fondement

de ces derniéres.

Le troisieéme objectif cherche a évaluer I’impact attribué aux croyances dans différents

registres d’expérience, dont le registre de la construction identitaire. Cet objectif repose

5 Le terme « religion » est ici entendu dans son acceptation large, il référe a la sphére du « religieux ».
Le « religieux » est un néologisme qui est généralement utilisé pour désigner I’expérience religieuse qui,
bien qu’elle puisse se situer dans le cadre d’une tradition religieuse instituée, ne se limite pas & cette
dimension instituée et désigne 1’ensemble des modes d’expression que peuvent prendre la religion et la
spiritualité.

6 La compréhension du rapport 4 la religion entretenu par ces jeunes est saisissable 4 travers 1’étude des
croyances et des pratiques déclarées, des identifications institutionnelles revendiquées et du parcours de
socialisation religieuse que ces derniers décrivent. (Hervieu-Léger, 1997 : 243).

7 Les termes mis en exergue, par 1’usage de I’italique, correspondent a des indicateurs qui permettent
d’opérationnaliser I’étude des croyances. Ces indicateurs, leur provenance, et I’usage qui en est fait dans
le cadre de la présente étude sont expliqués & la sous-section 2.2.1.
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sur la portée mobilisatrice et la centralité des croyances et vise a évaluer dans quelle
mesure et de quelle(s) maniére(s) ces jeunes attribuent un impact a leurs croyances
religieuses. Il questionne le profil fonctionnel des croyances, notamment en ce qui a
trait au rapport a autrui, & la projection de soi dans 1’avenir et 4 la perception, la

représentation et la définition de soi.

Finalement, le quatriéme objectif porte sur la question de 1’expérience de I’affirmation
religieuse et de la formation de 1’identité religieuse en contexte sécularisé. Il vise a
déterminer si -et si oui de quelle maniére - ce contexte sécularisé influence
I’expérience religieuse vécue par ces jeunes, a travers le prisme de I’affirmation de leur

identification religieuse.




CHAPITRE II

JEUNES, RELIGION, CROYANCES ET IDENTITE : APPROCHES
SOCIOLOGIQUES

2.1 Recension des écrits

Les recherches sur les jeunes et la religion prennent nécessairement en compte le
contexte social et culturel dans lequél les jeunes évoluent. Elles se situent
conséquemment au croisement de diverses thématiques, notamment celles du politique,
des médias, de I’éducation, de la famille, de 1’amitié, des loisirs et de la consommation
(Beckford, 2010 : xiii). Pour comprendre 1’expérience religieuse des jeunes, les études
empiriques sur les jeunes et la religion sont donc amenées a mettre en relation diverses
variables avec la variable religieuse, comme le niveau de scolarité (Hill, 2011, 2009;
Maryl et Uecker, 2011; Mc Farland et al., 2010), le genre (Aune et Vincett, 2010;
Ramjii, 2007; Eid, 2003; Butler, 1995), I’origine ethnique (Amarasingam, 2008; Eid,
2007; Kurien, 2005; Jacobson, 1998, 1997; Chong, 1998), I’intégration et le rapport a
I’espace public (Mossiére et Le Gall, 2012; Kashyap et Lewis, 2012; Fleischmann et
Phalet, 2012), I’engagement social et communautaire (Gibson, 2008; Youniss et al.,
1999; Mason, 1990) ou encore la citoyenneté (Grundel et Maliepaard, 2012; Nilsson
Dehanas, 2010; Maira, 2010; Cesari, 1998).

Le champ de recherche a partir duquel est circonscrit 1’objet de la jeunesse et de la
religion est marqué par des études qui adoptent des perspectives théoriques diverses et
qui analysent 1’expérience religieuse des jeunes a travers des prismes multiples. Sont
retenues ici les études permettant de dépeindre les transformations de 1’expérience

religieuse des jeunes qui vivent au Québec. Prenant appui sur des travaux produits au
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Québec, mais aussi en Europe et aux Etats-Unis, j’ai sélectionné des recherches aptes
a éclairer les objectifs de la recherche et a contextualiser les résultats dégagés par celle-
ci. La littérature retenue, lorsqu’elle est produite au Québec, concerne principalement
les jeunes chrétiens et, lorsqu’elle provient de 1’Europe et des Etats-Unis, les jeunes
musulmans. Toutefois, une attention particuliére a été portée a la prise en compte de la
diversité des appartenances religieuses, les recherches consultées portant sur des jeunes
qui se référent a des traditions aussi diverses que le christianisme (catholicisme et
protestantisme), 1’islam, le judaisme, ’hindouisme, le sikhisme et le paganisme. Bien
que les tranches d’4ge retenues ne sont pas restrictives, les études sélectionnées sont
celles qui ont été menées auprés de jeunes adultes dont la cohorte de naissance
correspond a la génération Y. Plusieurs des études recensées ont été réalisées aupres de

jeunes immigrants de deuxieéme génération.

2.1.1 Individualisation du religieux : de 1940 & aujourd’hui

L’individualisation du religieux est un phénomeéne assez bien documenté qui a été
observé dans de nombreuses recherches a partir d’une pluralité de contextes nationaux.
.Par I’entremise des théories de I’individualisation du religieux, 1’analyse de la
religiosité contemporaine émerge suite au constat que la « fin de la religion », tel que
prédite dans la mouvance des théories de la sécularisation, n’est pas advenue. Il y a
plutdt eu un éclatement et une recomposition de I’univers religieux donnant lieu & une
diversification et & une prolifération des croyances (Lemieux, 1992a), de méme qu’a
un affaiblissement de la capacité normative des institutions religieuses traditionnelles
(Milot, 1991). Cet affaiblissement s’est fait au profit d’un rapport facultatif, plus ouvert
et plus souple aux organisations religieuses et a la religion en général (Campiche, 2010,
1997). Bien que I’individualisation du religieux soit une tendance qui dépasse la réalité
québécoise et qui n’est pas non plus réductible a la jeunesse, son étude permet

d’éclairer ’expérience que les jeunes qui vivent au Quebec peuvent faire du religieux.




18

En effet, des recherches menées auprés de jeunes catholiques vivant au Québec
démontrent ’existence des germes de ce rapport individualisé au religieux des les
années 1940. Selon Madeleine Gauthier (1996 : 47), elles révélent un abandon
progressif de la «religion de masse » au profit de la poursuite de démarches
individuelles. Cet abandon signe 1’amorce d’un déclin graduel de I’intérét des jeunes a
investir la religion catholique et marque I’émergence, dans le discours de ces jeunes,

d’une prise de distance face a I’institution religieuse.

Toujours selon Gauthier (1997), cette distanciation ne correspond pas a un rejet total
de l’institution religieuse, mais plutét a une volonté de s’approprier librement les
référents qu’elle produit. En effet, durant les années soixante et soixante-dix, les
travaux sur les jeunes et la religion montrent que 1’adhésion a une religion est désormais
pergue par les jeunes croyants comme le résultat d’un choix personnel, rationnel et
critique que pose un individu responsable de sa démarche religieuse et soucieux de
I’authenticité de cette derniére (Idem.). Les croyances et les pratiques sont alors
présentées par ces jeunes comme 1’objet d’une adhésion libre. Elles sont choisies par
les individus qui les intégrent a leurs systémes personnels de signification lorsqu’elles
répondent a leurs motivations personnelles (Sévigny 1971 : 275 cité¢ dans Gauthier,
1996 : 46). Cette recherche d’authenticité dans 1’engagement religieux donne lieu a la
croissance d’une attitude sceptique face aux dogmes et & une prise de distance de plus

en plus affirmée par rapport & I’Eglise catholique (Gauthier, 1997; Lemieux, 2002).

Le tournant des années 1970 est marqué par cette prise de distance, tel qu’en témoigne
la forte diffusion de critiques anticléricales (Gauthier, 1996). Selon un constat fait
Roland Campiche a partir du contexte suisse (1997 : 32) et repris par Frangois Gauthier
et Jean-Philippe Perreault (2008b : 16) pour comprendre la transmission religieuse au
Québec, les jeunes du baby-boom ont alors rompu avec 1’héritage religieux chrétien

que leur ont transmis leurs parents. Ils se sont formé une religion « spiritualisante »,
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soit une religion sans institution (/dem.). Comme le soutient Campiche, le terme
spiritualité traduit désormais la prégnance d’un rapport au religieux basé sur la
réalisation de soi et I’expérience personnelle ol ces jeunes n’évacuent pas la tradition,
mais la retiennent plutét de fagon sélective, c’est-a-dire lorsqu’elle s’accorde a leurs
aspirations individuelles (1997 : 33). Les années 1970 et les décennies subséquentes ne
signalent donc pas la fin des croyances religieuses, mais plutot la recomposition du
paysage religieux. Elles donnent lieu a 1’émergence d’une pluralité de croyances, a leur
prolifération et & leur diversification (Gauthier, 1997 : 148; 1996 : 49). Ces décennies
fagonnent le processus de recomposition du religieux tel qu’il est compris d’une
maniére contemporaine, dans la mesure o, comme le constatent Eve Paquette et
Mircea Vultur, cette « multiplication des nouvelles formes de religiosité » est
ayjourd’hui perceptible dans les enquétes empiriques réalisées auprés des jeunes
(2008 : 75). Ce bref retour sur les travaux effectués aupres de jeunes croyants de
différentes générations permet de poser les bases de la compréhension du rapport
individualisé au religieux chez les jeunes d’aujourd’hui en montrant, selon la thése de
Madeleine Gauthier, qu’il y a davantage continuité que rupture (1997). Si
’individualisation du religieux est caractéristique de 1’expérience religieuse de jeunes
se référant, aujourd’hui, a différentes traditions religieuses, les germes de cette
individualisation étaient déja en place dans les études réalisées auprés des jeunes

catholiques a partir des années 1940.

2.1.2 Transformations du rapport a I’institution religieuse

L’individualisation du religieux qui accompagne la sécularisation avancée des sociétés
occidentales se traduit par une transformation importante de I’expérience religieuse
vécue. Cette transformation majeure se manifeste notamment a travers la question de
la transmission des référents religieux et du rapport entretenu avec les traditions

religieuses instituées. En effet, le processus de sécularisation donne lieu a une
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transformation radicale des dispositifs de socialisation religieuse de type traditionnel
(Campiche, 1997; Hervieu-Léger, 1999; Gauthier et Perreault, 2008b). Si la
transmission religieuse par des agents de socialisation comme la famille, 1’école et
I’institution religieuse permettait une transmission plus ou moins a I’ « identique » des
pratiques et des croyances religieuses d’une génération a ’autre, la transmission des
référents religieux n’est désormais plus aussi linéaire. Cette profonde mutation des
dispositifs de socialisation religieuse a été interprétée comme une « crise de la
transmission » (Grand’Maison et al., 1995; Grand’Maison, 1993, 1992) a travers
laquelle le processus de transmission se serait « enrayé » (Voyé, 2008 : 1'63). Qu'ony
pergoive ou non une « crise », la transformation des dispositifs de socialisation
religieuse est avancée pour rendre compte du fait que les jeunes n’ont généralement
qu’un contact formel avec leur religion d’origine (Hervieu-Léger, 1999), une
socialisation religieuse plus faible donnant lieu a un sentiment religieux peu développé

(Campiche, 1997 : 57).

Le role de la socialisation familiale est communément souligné pour expliquer le déclin
des identifications religieuses et de la religiosité des jeunes (Niemela, 2015). En ce qui
a trait au choix de transmettre ou de ne pas transmettre de référents religicux a leurs
enfants, les parents adoptent différentes attitudes. (Arweck et Nesbitt, 2010; Milot,
1991). De nombreux parents adoptent une attitude volontaire® a I’égard de la
transmission de référents religieux a leurs enfants (Milot, 1991). Certains parents,
souvent fortement religieux, souhaitent fermement transmettre leur tradition religieuse
de référence. Le contexte sécularisé implique pour ces parents de fournir un effort

important pour s’assurer de la transmission de leur bagage religieux (Warner et

8 La transformation du processus de transmission religieuse est & mettre en relation avec le choix des
jeunes baby-boomers de ne pas reprendre « tel quel » I’héritage religieux de leurs parents et, une fois
devenus parents eux-mémes, de s’abstenir, en lien avec le libre arbitre de leurs enfants, de transmettre
cet héritage (Gauthier et Perreault, 2008b : 16; Campiche, 1997 : 32), ou du moins ont transmis cet
héritage dans une proportion moindre et avec une propension au volontarisme.
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Williams, 2010 : 160)°. Certains parents souhaitent que leurs enfants soient introduits
a une ou plusieurs traditions religieuses tout en considérant que le choix incombe a ces
derniers (Arweck et Nesbitt, 2010; Milot, 1991). D’autres parents ne souhaitent pas
transmettre de référents a leurs enfants pour différents motifs, parce qu’ils n’adhérent
pas eux-mémes a des référents religieux ou encore parce qu’ils considérent que la
religion reléve d’un choix personnel (Hervieu-Léger, 2009 : 160). Aussi certains
parents choisissent de faire intervenir les grands-parents (Le Gall et Meintel, 2011;
Meintel et Kahn, 2005). Peu importe les motifs évoqués pour justifier qu’il y ait ou non
transmission de référents religieux, ces différentes attitudes adoptées par les parents
témoignent que la famille en tant qu’agent de socialisation ne joue généralement plus
le r6le traditionnel qui lui était auparavant dévolu, ce qui implique que, pour les jeunes,
1’adhésion a une religion se fait souvent désormais au cours d’une exploration et d’une

découverte personnelles (Voyé, 2008).

Si, les instances de socialisation traditionnelles comme la famille, ont perdu leur
capacité normative, du moins en partie, elles cotoient désormais des instances de
socialisations nouvelles (Gauthier et Perreault, 2008b). A la transmission verticale,
viennent s’ajouter des mécanismes qui se déploient davantage sous des modes
horizontaux. L’individualisation des parcours, la mobilité, la présence de modéles
culturels alternatifs, I’école, les groupes de pairs, les associations religieuses, les
technologies de I’information et les médias sont des facteurs avancés pour expliquer la
transformation du rapport a la religion que vivent plusieurs jeunes a 1’adolescence et
au début de 1’age adulte. Selon les travaux de Josiane Le Gall et de Marie Cadotte-
Dionne réalisés auprés de jeunes musulmans, ces jeunes cherchent a s’approprier leur

religion :

° L’évolution, durant la socialisation primaire, dans un environnement religieux ne garantissant plus
I’adhésion & une tradition religieuse, les cas de désaffiliation lors du passage 4 1’dge adulte sont
nombreux (Shepherd, 2010; Niemela, 2015).
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S’ils se tournent toujours vers la famille pour répondre a leurs questions, les jeunes ne
se limitent pas a reproduire ce qu’ils ont appris 4 la maison et cherchent a s’approprier
Pislam. Ils valorisent une compréhension plus intellectuelle de leur religion qui leur
permet de saisir le sens des prescriptions religieuses. (Le Gall et Cadotte-Dionnne,
2011 :57).

Comme le soulignent Mossiére et Le Gall pour répondre a leurs interrogations, ces
jeunes s’appuient sur différentes sources de connaissances : « la famille, les chefs
religieux, les livres religieux, les discussions avec d’autres jeunes musulmans, les
conférences, les enregistrements d’hommes de foi, les associations religieuses ou
Internet » (2012 : 19). IIs peuvent se tourner vers Internet, une ressource qui facilite la
collecte d’information sur une tradition religieuse et I’interaction par 1’entremise de
forums (Gauthier et Perreault, 2013; Meintel, 2012). De plus, les groupes associatifs
religieux et les groupes de pairs ou il y a partage de connaissance sont caractéristiques
de ces modes de socialisation plus horizontaux au travers desquels les jeunes ont un
role actif (Le Gall et Cadotte-Dionne, 2011 : 57). Ceux-ci choisissent, voire négocient,
les sources de connaissance auxquelles ils se réferent en sélectionnant celles qui leur
semblent mieux adaptées a leurs attentes et aux circonstances (/bid. : 56). La méme
logique sélective est observable en regard des instances de socialisation religieuse. La
prise de distance €évoquée plus haut est aussi marquée par I’émergence de nouvelles

instances de socialisation.

L’attitude 4 1’égard de I’institution religieuse entretenue par de nombreux jeunes rejoint
une tendance forte identifiée par Robert Fuller (2001), puis confirmée & partir de
plusieurs contextes nationaux aupres de jeunes et de non jeunes, a savoir celle de la
préférence qu’ont plusieurs acteurs a qualifier leur démarche en termes de spiritualité
plut6t que de religion - spiritual but not religious - (Meintel, 2012; Martel-Reny, 2014,
2008; Lefebvre, 2008; Liogier, 2012, 2003; Hervieu-Léger, 1999; Lemieux et Milot,
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1992)!°. Comme le présente Solange Lefebvre (2008 : 278), cette distinction se traduit
chez plusieurs jeunes par le choix d’opter pour une « spiritualité¢ autonome se voulant
non religieuse » ou de se tourner vers « la religion, définie comme I’engagement
volontaire dans une voie balisée » tout en étant critiques de I’institution religieuse. Pour
de nombreux jeunes, il y a une propension a caractériser leur démarche de spirituelle
et 4 se distancier, par le fait méme, de la dimension prescriptive et dogmatique de la

religion.

Le rapport entendu a I’institution religieuse par les jeunes est également caractérisé par
une tendance a la dissociation entre la croyance et I’appartenance. Cette dissociation
référe a la thése avancée par Grace Davie (2000, 1994, 1993, 1990) - identifiée par
I’expression believing without belonging - qui marque significativement le champ de
la recherche en sociologie des religions. Bien qu’elle ne soit pas spécifique aux jeunes,
cette thése est avancée pour expliquer le déclin des indicateurs de religiosité chez les
jeunes et caractériser 1’attitude & 1’égard de I’institution religieuse de plusieurs d’entre
eux. La dissociation entre la croyance et I’appartenance repose sur le constat d’un écart
au niveau des indicateurs de religiosité entre la croyance religieuse et la pratique
religieuse. Elle suppose un décalage ou est observée une certaine permanence de la
croyance malgré la diminution de la pratique religieuse, c’est-a-dire un écart entre une
minorité religieuse active, sur le plan de la croyance et de la pratique, et une majorité
croyante, mais non pratiquante. (Davie, 1994). Cette dissociation entre la croyance et

’appartenance est caractéristique du rapport que de nombreux jeunes entretiennent a

10 Cette tendance a préférer qualifier sa démarche de « spirituelle » plut6t que de « religieuse » s’inscrit
en continuité avec de nombreuses études, menées entre autres auprés de jeunes, qui montrent que le
terme « religion » prend pour plusieurs acteurs une connotation négative de par sa dimension
prescriptive. L’association de la religion a la contrainte morale et a I’hétéronomie (Liogier, 2003;
Meintel, 2012) est fréquente et meéne souvent ces derniers & se montrer critiques a 1’égard du terme
« religion » lui préférant le terme « spiritualité ». De nombreux acteurs considérent que la spiritualité est
davantage libre, inclusive et pluraliste (Lefebvre, 2008 : 186). Dans I’acceptation populaire,
contrairement & la religion, la spiritualité est orientée vers une démarche autonome et individuelle
(Campiche, 1997; Voyé, 2008; Lefebvre, 2008) s’articulant autour de choix personnels et d’impératifs
intérieurs (Hervieu-Léger, 1999).
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I’institution religieuse dans la mesure ou ces derniers peuvent adhérer a des croyances
sans s’fdentiﬁer a une tradition religieuse, sans assister a des cérémonies religieuses ou
encore sans adopter des pratiques religieuses (Hervieu-Léger, 1999 : 178). La
dissociation entre la croyance et 1’appartenance met en lumiére le cas de nombreux
jeunes qui choisissent de s’investir dans une démarche religieuse sans adhérer aux

prescriptions en provenance de I’institution religieuse.

Contrairement aux jeunes des générations précédentes, la distance que les jeunes
é¢tablissent par rapport a la religion dans sa dimension instituée ne se traduit pas par un
rejet catégorique des institutions religieuses, mais bien par une propension a vouloir
« en prendre et en laisser ». Yves Lambert (1997b) et Roland Campiche (1997)
relevaient déja a la fin des années 1990 1’émergence de cette logique chez les jeunes
européens. En effet, plusieurs jeunes, intéressés par le religieux, reconnaissent des
capitaux symboliques aux institutions religieuses (Lambert, 1997b: 119) tout en
entretenant avec elles un lien « facultatif » et « souple » (Campiche, 1997 : 8). Il s’agit
d’une ouverture relative a Dinstitution religieuse, perceptible dans les travaux plus
récents auprés de jeunes qui vivent au Québec. Marie-Paule Martel-Reny (2008)
montre que ces derniers pergoivent les institutions religieuses comme « des fagons de
voir le monde comportant du vrai (ou du moins une vraisemblance, une efficacité, une
authenticité) mais ne pouvant en aucun cas prétendre détenir quelque monopole sur la
Vérité. » (2008 : 68). Ainsi, s’il n’y a pas rejet de I’institution religieuse, les religions
en tant qu’institutions n’ont pas pour autant une emprise totalisante sur ces jeunes qui
témoignent pour la plupart de réticences envers celles-ci. (Paquette et Vulture, 2008 :
74; Martel-Reny, 2008 : 67). Ces jeunes tiennent a ne pas « reproduire a I’identique ce
qui leur a été enseigné » et, ce faisant, ils montrent qu’ils entretiennent un rapport
réflexif et informé face a leur religion (Le Gall et Cadotte-Dionne, 2011). Si le rapport
critique au religieux et a I’institution religieuse n’est pas incompatible avec 1’adhésion

a une tradition religieuse instituée, c’est que ces jeunes qui choisissent de se référer aux
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traditions religieuses instituées sont critiques et sélectifs des contenus qu’ils importent
et qu’ils s’approprient. L’identification & une religion se fait au terme d’un choix
personnel (Flory et Miller, 2010; Voyé, 2008; Hervieu-Léger, 1999). L.’adhésion a des
croyances et & des pratiques n’est pas aveugle ni statique mais s’inscrit dans un rapport

évolutif axé sur I’expérimentation personnelle (Flory et Miller, 2010 : 11).

En demier lieu, la prise de distance qui marque le rapport entretenu par les jeunes aux
traditions religieuses instituées s’observe dans la forme que prend le regroupement
religieux chez les jeunes. Il s’agit généralement d’une forme associative
communautaire et en réseau. Comme le montre Jean-Philippe Perreault a partir de
jeunes catholiques, plusieurs jeunes a la « recherche de pratiques instituantes souples »
(2008 : 137) choisissent de se tourner vers le milieu associatif pour vivre leur démarche
religieuse. Selon Liliane Voyé, le réseau rend compte du type d’organisation investi
par ces jeunes puisque celui-ci est électif, partiel et pluriel (2008 : 160). En effet, les
réseaux religieux, intégrés par les jeunes sur la base de choix personnels, ne concernent
généralement qu’une sphére de l’existence de leurs adhérents et autorisent des
participations plurielles. De par ces caractéristiques, 1’appartenance a ces réseaux est
souvent provisoire : lorsque ces jeunes n’estiment plus leur adhésion utile, ils résilient
aisément les liens qui les unissent a ces organisations (Perreault, 2008 :136). Ainsi, ces
groupes religieux sont compatibles avec 1’exércice d’un rapport individualisé au
religieux puisqu’on y adhére sur la base d’un choix et que cette adhésion s’inscrit
souvent au cceur d’un cheminement dont la visée en est une d’épanouissement

personnel (Idem.).
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2.1.3 Jeunes, religions et identités : divers points de vue

En ce qui a trait & 1’identité, pour de nombreux jeunes qui s’investissent dans une

démarche religieuse, la religion constitue un référent identitaire trés important (Gaudet

- et al. 2011; Cush, 2010; Paquette et Vulture, 2008; Campiche, 1997). En effet, « la

plupart [des auteurs] qui analysent les liens que les jeunes entretiennent avec la religion
s’entendent pour dire que I’affiliation religieuse influence d’une fagon considérable la
construction identitaire » de ces jeunes. (Baril et Remiggi, 2006: 72). Parmi ces auteurs,
certains développent sur I’articulation entre religion et jeunesse a partir de 1’hypothése
de la présence de profils socioreligieux propres a des groupes d’age spécifiques. Cette
interprétation est avancée par une part importante de la littérature qui présente la
jeunesse comme un dge fécond pour I’étude des processus de construction identitaire
et la formation des identités religieuses. En effet, la jeunesse est dépeinte par plusieurs,
dont Solange Lefebvre (2008 : 276) et Gilles Routhier (2005 : 98), comme un ige
propice au développement d’une identification religieuse, a son affirmation et a son
approfondissement. Selon ces auteurs, il s’agit d’une période de la vie ou se
matérialisent les conditions d’une reconstruction de 1’identité réligieuse (Campiche,
1997: 375), puisque les jeunes sont amenés a se définir et a faire des choix relevant
notamment de 1’éthique. (Lemieux, 2002). Il s’agit d’un 4ge ou les diverses
appartenances, dont celles religieuses, sont ouvertes aux remises en question (Lewis,
2007, cité dans Nilsson Dehanas, 2010 : 140). Les jeunes y sont amenés a identifier et
structurer les orientations fondamentales de leur existence (Lefebvre, 2008 : 227) et,
ce faisant, ils élaborent des « systémes de signification » qui donnent un sens a leur
expérience (Hervieu-Léger, 1997 : 252), le registre religieux pouvant ici servir de

répertoire de sens.

Parmi les recherches portant sur les jeunes et leur construction identitaire qui tiennent

compte de I’identité religieuse, les travaux de Roland Campiche (1997), de Daniéle




27

Hervieu-Léger (2001; 1999, 1998) et de Paul Eid (2007) apparaissent comme des
contributions importantes notamment en raison des indicateurs a partir desquels sont
étudiées les identifications religieuses des jeunes. Afin de mesurer les différentes
facettes d’une identité religieuse, Campiche élabore une échelle a partir des indicateurs

suivants :

Les indicateurs étudiés mesurent différentes facettes d’une identité religieuse, qui peut
s’exprimer par des pratiques, des sentiments, des croyances. [...] Nous en avons retenu
neuf qui permettent de constituer une échelle unique d’intensité religieuse chez un
individu (pratiquer au moins une fois par mois; étre adhérent d’une organisation
religieuse; avoir 1’occasion de prier; prier Dieu souvent ; étre quelqu’un de religieux;
affirmer que la religion est trés ou assez importante dans sa vie; admettre que la religion
lui apporte force et réconfort; dire que la vie n’a de sens que parce que Dieu existe. »
(Campiche, 1997 : 58)
Ces derniers rejoignent les indicateurs classiques précédemment énoncés et visent a
mesurer la fréquence de la pratique, 1’affiliation et 1’identification religieuses,
I’importance de la religion et la croyance. Hervieu-Léger propose, pour sa part, une
typologie qui englobe ces indicateurs. A partir d’observations empiriques, elle émet
I’hypothése que le processus d’identification religieuse est marqué par une
combinaison de quatre dimensions typiques : communautaire, éthique, culturelle et
émotionnelle (1999 : 71-74). La dimension communautaire renvoie a « I’ensemble des
marques sociales et symboliques qui définissent les frontiéres du groupe religieux et
permettent de distinguer "ceux qui en sont" de "ceux qui n’en sont pas" » (1999 : 72).
Elle est liée a 1’appartenance a un groupe et a I’acceptation des conditions (marqueurs)
qu’implique ’adhésion a ce groupe. La dimension éthique « est celle de 1’acceptation
par I’individu des valeurs attachées au message religieux porté par une tradition
particuli¢re » (1999 : 73). Elle repose sur 1’intériorisation de valeurs véhiculées par la
tradition. La dimension culturelle « embrasse 1’ensemble des éléments cognitifs,
symboliques et pratiques qui constituent le patrimoine d’une tradition particuliére »

(1999 : 74). Ce patrimoine culturel est constitué¢ des savoirs, représentations, maniéres

de penser et habitudes portés par la tradition. Finalement, la dimension émotionnelle



28

« concerne 1’expérience affective associée a I’identification » et renvoie au « sentiment
collectif du "nous" ». (1999 : 74). Paul Eid (2007) propose pour sa part d’aborder
I’identité religieuse & partir de ses dimensions subjectives et objectives, dont il
distingue les manifestations sociales et culturelles. 1l relie la dimension subjective a
I’auto-identification aux traditions et aux communautés religieuses et la dimension
objective 4 un sentiment d’appartenance adjoint a la pratique religieuse et a la
participation & des activités encadrées par des groupes religieux (Eid, 2007 : 34). Les
dimensions subjectives et objectives, dans leurs manifestations sociales, renvoient a
’auto-identification aux traditions religieuses et au niveau d’interaction avec les
communautés religieuses, tandis que les dimensions subjectives et objectives, dans
leurs manifestations culturelles, référent respectivement au sentiment d’appartenance
a une tradition religieuse et a la participation a des rituels religieux et des activités et
des organisations religieuses (Eid, 2007 : 34). Si les indicateurs de I’identification
religieuse susmentionnés ne sont pas exhaustifs, ils révelent que I’identification
religieuse reléve du rapport entretenu au religieux et aux institutions religieuses, des
pratiques et des croyances religieuses, du sentiment d’appartenance, des valeurs et des
conceptions éthiques, des maniéres de penser et de faire, de I’expérience affective et
du rapport minorité / majorité inhérent a I’identification religieuse en contexte

sécularisé.

L’articulation entre jeunes, religion et identité se déploie dans la littérature autour de
la composante rituelle des pratiques religieuses et reprend plusieurs des éléments
constitutifs de I’identification religieuse soulevés ci-dessus. Certains auteurs, comme
David le Breton et Denis Jeffrey, abordent cette articulation a partir d’une lecture
contemporaine du rite du passage, tel que théorisé par I’anthropologue Arnold Van
Gennep (1909). Le Breton propose la notion de « rite individuel de passage » lorsqu’il
étudie la formation de 1’identité religieuse a travers les « conduites a risque » (2005;

2002). Selon lui, au cours de leur processus de construction identitaire, les jeunes
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cherchent a se confronter a des limites physiques (1997). Ils fagonnent cette identité &
travers « la mise a 1’épreuve du soi », faisant de leur corps le « champ de bataille de
I’identité » & partir duquel ils peuvent trouver leur place dans le monde. (2005 : 32-33).
C’est a travers la prise de risque, jeu symbolique avec la mort, que ces jeunes trouvent
le sens de leur vie. (Le Breton, 2005). Dans la méme lignée, Denis Jeffrey (2005)
propose la notion d’épreuve rituelle, celle-ci traduit des expériences qui contribuent de
facon cumulative & fagonner ’identité des jeunes. Ce faisant, il souligne le role de

I’adulte en tant que passeur (Jeffrey, 2005 : 55).

D’autres auteurs abordent 1’articulation entre jeunesse, religion et identité a partir du
pelerinage ou des « méga-rassemblements ». (Harris, 2010; Perreault, 2012, 2008,
2006a, 2006b; Warren, 2006). Ces expériences paraissent fécondes sur le plan
identitaire, car elles sont susceptibles de consolider I’identité personnelle et de
développer ou renforcer le sentiment d’une appartenance collective (Harris, 2010). Au
sujet des Journées mondiales de la jeunesse (JMJ), Jean-Philippe Perreault reléve que,
du point de vue des jeunes participants, ces rassemblements constituent « une
expérience structurante, mobilisatrice, voire initiatique dans laquelle 1’effet de foule est
déterminant » (2008 : 132). L’expérience du groupe participe a la construction de
I’identité a laquelle ces jeunes se rallient (Perreault, 2012 : 584). Il souligne, ce faisant,
le sentiment d’appartenance qui émerge du rassemblement collectif en affirmant que
ces rassemblements favorisent le sentiment de « se retrouver soi-méme » (2008 : 133).
A partir de I’analyse des motivations formulées par de jeunes participants, Jean-
Philippe Warren, montre que les