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RESUME

Ce travail prétend contribuer a une meilleure compréhension des mutations contemporaines
du rapport entre politique et religion dans la modernité, a travers le prisme de 1’action sociale
entreprise par les acteurs religieux et sa croissante prise en compte par les Etats avec la mise en
ceuvre de « partenariats public-religieux ». A I’heure ou la crise des Etats-providence impose a ces
derniers de repenser leurs mod¢les et leur pratique du social, les entités religieuses, toujours plus
diverses et engagées, non seulement dans 1’objectif du salut des ames, mais ¢galement dans leur
bien-étre et leur sécurité physique et matérielle, offrent une alternative crédible a des Etats de plus
en plus « superviseurs » et non plus « fournisseurs » de biens et services sociaux. Le Brésil
contemporain, qui retiendra ici notre attention, ou la souplesse de la séparation entre I’Etat et les
Eglises permet D’instauration d’une véritable collaboration de type « gagnant-gagnant», voit
aujourd’hui I’émergence et la multiplication du recours a ces « partenariats public-religieux » dont
ce travail proposera une définition et une typologie. Des formes de coopération entre un Etat et des
entités religieuses catholiques certes, mais de plus en plus évangéliques, spirites-kardécistes,
mormones, chamanistes ou encore afro-brésiliennes, qui offrent un prisme d’analyse original des
transformations de I’action publique de 1’Etat et des évolutions du champ religieux aujourd’hui a
I’ceuvre. Plus encore, les « partenariats public-religieux » reflétent de maniére symptomatique la
reconfiguration des relations entre les spheres politique et religieuse et, de facon plus générale, du
rapport entre modernité et religion a 1I’ére globale, dont ce travail, centré sur le Brésil mais empreint

de comparatisme, cherchera a rendre compte.

Mots clés : Politique et Religion, Action Sociale Religieuse, Transformations de I’Action

Publique, Partenariat Public-Religieux, Brésil, Laicités



ABSTRACT

The present work purports to contribute to a better understanding of the contemporaneous
changes of the relationship between Politics and Religion, through the lenses of the growing social
action undertaken by religious actors and the increasing account Governments are taking of it via
the establishment of “public-religious partnerships”. At a time when the crisis of welfare states
requires of them to rethink their models and social practices, the religious entities, more and more
diverse and committed, not only to the salvation of souls, but also to their material and physical
welfare and security, offer a credible alternative to Governments which have become more
“supervisors” rather than “providers” of social goods and services. The Brazilian case — which will
here command our attention —, where the “flexible separation” between State and Churches allows
the instauration of successful win-win collaborations, witnesses the emergence and the proliferation
of those “public-religious partnerships” that this work will attempt to define and typologize. These
forms of collaborations between the State and the historical Catholic entities of course, but also
increasingly with Evangelical, Spirit-Kardecist, Mormon or even Afro-Brazilian actors, offer a
relevant framework of interpretation for the transformations of the State and the public action, and
also of the evolutions of the religious sphere. Thus, the “public-religious partnerships” reflect in a
symptomatic way the actual reshaping of the spheres and the relationship between Modernity and

Religion in the global era, which the present study will attempt to portray.

Key Words : Politics and Religion, Welfare and Religion, Public Policies Transformations,

Public-Religious Patnerships, Brazil, Secularization



RESUMO

Este trabalho pretende contribuir para uma melhor compreensdo das mudangas
contemporaneas na relacdo entre politica e religido na modernidade, pela otica da agdao social
realizada por atores religiosos e a crescente consideracao que os governos demonstram por meio da
implementagdo de « parcerias publico-religiosas ». No momento em que a crise dos Estados de
bem-estar social exige que estes repensem seus modelos e suas praticas sociais, as entidades
religiosas, que estdo cada vez mais diversas e engajadas, nao apenas com a salva¢ao das almas mas
também com seu bem-estar material e fisico, oferecem uma alternativa confidvel aos governos que
tornaram-se mais « supervisores » do que « fornecedores » de bens e servigos sociais. O caso do
Brasil contemporaneo, que detera aqui a nossa atengdo, onde a flexibilidade da separagdo entre o
Estado e as Igrejas permite a implementacdo de colaboracdes bem sucedidas nas quais as duas
partes saem ganhando, testemunha hoje em dia o surgimento e a proliferacdo dessas « parcerias
publico-religiosas », que esse trabalho tenciona definir e classificar. As formas de cooperagdo entre
um Estado e entidades religiosas catdlicas ¢ claro, cada vez mais evangélicas, espiritas-
kardecistas, mérmons, chamanistas ou ainda afro-brasileiras, que oferecem uma otica de analise
original das transformacdes da agdo publica do Estado e das evolugdes no campo religioso. Além
disso, as « parcerias publico-religiosas » refletem de maneira sintomatica a reconfiguracdo das
relagdes entre as esferas politica e religiosa e, de modo geral, a relacdo entre a modernidade e a
religido na era global, que o presente estudo, centrado no Brasil mas cheio de comparacdes, tentara

retratar.

Palavras-chave : Politica e Religido, A¢dao Social Religiosa, Transformacgoes da Ac¢do Publica,

Parcerias Publico-Religiosas, Brasil, Laicidades
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INTRODUCTION

« Sur le terrain qui leur est propre, la communauté politique et I’Eglise sont indépendantes 1’une de
I’autre et autonomes. Mais toutes deux, quoique a des titres divers, sont au service de la vocation
personnelle et sociale des mémes hommes. Elles exerceront d’autant plus efficacement ce service
pour le bien de tous qu’elles rechercheront davantage entre elles une saine coopération »

Gaudium et Spes, Deuxiéme partie, Chapitre
IV, article 76, paragraphe 3, Vatican, 1965.

La science politique, a la différence d’autres disciplines comme I’histoire, la sociologie ou
I’anthropologie, a longtemps minimisé la place et le role du religieux dans la sphére publique. La
modernité politique pensée par la Renaissance puis les Lumicres impliquant la séparation des
sphéres, nombre de politologues ont souvent considéré le phénomeéne religieux comme un « objet
périphérique », un « sujet marginal » voire « archaique », comme en témoigne la production
académique relativement réduite et peu diversifiée de la discipline sur le sujet ces trente dernieres
années'. De fait, ¢’est 4 la science politique nord-américaine que ’on doit I’immense majorité des
travaux contemporains de la discipline sur les rapports entre politique et religion. Un constat qui
s’explique notamment par 1’importance et la prégnance de cette thématique dans la vie politique
¢tatsunienne. Ailleurs et notamment en France, mére-patrie d’une laicité militante, les politologues
travaillant sur le religieux demeurent peu nombreux’. N’est-ce pas 1a un paradoxe quand on sait
qu’historiquement la sphére politique et son principal représentant, I’Etat, se sont construits dans

leur opposition, puis leur émancipation vis-a-vis de la sphere religieuse ? L’interaction complexe

' GILL, Anthony. « Religion and Comparative Politics », Annual Review of Political Science, n°4, 2001,
p. 117-138 ; WALD, Kenneth D. et WILCOX, Clyde. « Getting Religion : Has Political Science
Rediscovered the Faith Factor? », American Political Science Review, vol. 100(4), 2006, p.523-529 ;
KETTELL, Steven. « Has Political Science Ignored Religion? », Political Science & Politics, vol. 45(1),
2012, p. 93-100.

2 En France, on mentionnera notamment, de facon non exhaustive, les travaux de Denis Lacorne (Science-
Po/CERI), de Camille Froidevaux-Metterie (Université de Reims), tous deux spécialistes des Etats-Unis,
d’Olivier Roy (EHESS/CERI) ou de Gilles Kepel (CERI), spécialistes de ’islam et des Etats musulmans, et
des membres de 1’Observatoire du Religieux de I'lEP d’Aix en Provence (Bruno Etienne, son fondateur
décédé en 2009, Raphaél Liogier et Franck Fregosi). Citons également, dans une approche plus
transnationale, les travaux d’Ariel Colonomos (CERI) et notamment son livre Eglises en réseausx.
Trajectoires politiques entre Europe et Amérique, Paris : Presses de Science-Po, 2000, ainsi que I’ouvrage
de Marcel Merle et de Christine de Montclos, L Eglise catholique et les relations internationales depuis la
Seconde Guerre mondiale, Paris : Le Centurion, 1988. Sur le cas frangais il faut enfin mentionner les
recherches sur le catholicisme d’Yves Déloye ou encore de Philippe Braud et notamment 1’essai de ce
dernier intitulé Etes-vous catholiques ? publié¢ aux Presses de Sciences Po en 1998.
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du politique et du religieux est, en réalité, au fondement méme d’une discipline qui a peut-Etre trop
longtemps placé sa foi dans les prophéties des théoriciens de la sécularisation, annonciatrices d’une
inévitable « sortie de la religion »°. Et si le déclin relatif et surtout trés européen® de la croyance et
de la pratique religieuse a pu justifier, un temps, le peu de considération accordé par les
politologues a ces sujets, 1’actuel « retour du religieux » comme facteur explicatif global et
déterminant dans la compréhension des évolutions de nos sociétés modernes invite avec insistance
la science politique a s’emparer a nouveau de cet objet trop longtemps délaissé.

L’enjeu est d’autant plus important que le religieux, aujourd’hui lui aussi globalisé, connait
ces dernieres décennies un ensemble d’évolutions structurelles dont I’impact sur son rapport avec le
politique est encore largement méconnu. Bien que les situations soient fort différentes selon les
régions du monde concernées, certaines de ces €volutions a grande échelle mériteraient d’attirer
davantage la curiosité des politologues : la pluralisation du champ religieux via 1’émergence d’une
multitude de mouvements venant concurrencer les monopoles confessionnels historiques ; une
participation politique et sociale croissante d’acteurs et de mouvements clairement identifiés
religieusement ; la dimension transnationale des organisations religieuses ; la résurgence de conflits
nationaux et internationaux ou la dimension confessionnelle est essentielle, pour ne pas dire
structurante ; le dynamisme démographique et prosélyte de 1’islam ou du pentecotisme et les enjeux
qu’il sous-tend pour les Etats; ou encore ’exacerbation, au sein des démocraties, des tensions
autour des questions éthico-morales (avortement, homoparentalité, recherche sur les cellules-
souches, etc.). Il est intéressant de noter que certains chercheurs expliquent en partie ce « retour de
la religion» au premier plan comme une conséquence de 1’aboutissement du processus de
modernisation politique lui-méme. Nos sociétés religieusement et politiquement « désenchantées »,
repartent aujourd’hui en quéte de sens, ce qui paradoxalement, contribue a rapprocher ces sphéres
que la modernité a pourtant cherché a déméler’.

A bien des égards, ces mutations de la sphére religieuse que la sociologie des religions
s’efforce de mettre en lumiere depuis Tocqueville, Marx, Durkheim, Weber ou Troeltsch, offrent

au politologue de nouveaux angles d’analyse de I’objet politique, lequel ne peut étre appréhendé de

> GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde: une histoire politique de la religion, Paris:
Gallimard/NRF, 2005 [1985].

* DAVIE, Grace. Europe: The Exceptional Case, London: Darton. Orbis Books, 2002.

> WILLAIME, Jean-Paul. Le retour du religieux dans la sphére publique: vers une laicité de reconnaissance
et de dialogue, Lyon: Editions Olivétan, 2008.
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manicre isolée. Il est temps, semble-t-il, pour la science politique et ceux qui I’alimentent de
« redécouvrir le facteur religieux »°.

Ce travail s’inscrit dans cette démarche. Une démarche propre a la « politologie de la
religion », un courant émergent de la science politique qui se propose d’élaborer une approche
politiste originale, d’une part, dans la compréhension politique du phénomene religieux, et d’autre
part, de la place et du role du religieux au sein méme de 'univers politique. L’émergence et le
développement de ce courant se sont traduits, ces dernieéres années, par la multiplication de groupes
de recherche spécialisés sur ces questions, principalement dans le monde anglo-saxon’, mais aussi,
dans une moindre mesure certes, en France® ou dans les pays émergents’.

L’approche que nous adopterons ici, tout en se revendiquant de ce courant, se veut
néanmoins novatrice. Elle se propose, en effet, d’appréhender le rapport entre politique et religion a
travers le prisme original de 1’analyse du rdle et des pratiques sociales que les acteurs religieux
protéiformes (de I’Eglise traditionnelle locale a la multinationale religicuse, en passant par la
myriade d’ONG, de fondations et autres entités volontaires religieuses a but social) mettent
aujourd’hui en ceuvre dans une grande diversité de domaines (certains « traditionnels » comme
I’assistance sociale, la santé publique, 1’éducation ; d’autres beaucoup plus contemporains tels la
formation professionnelle, le microcrédit, la sécurité alimentaire ou la défense des droits de
’homme). En effet, la crise des Etats-providence et son corollaire néolibéral d’un désengagement
de I’Etat, a ’ceuvre depuis plus d’une vingtaine d’années dans de trés nombreux pays (aussi bien au
Nord qu’au Sud), ont ouvert la porte a un accroissement sans précédent de ce que nous qualifierons

de facon générique d’«action sociale religieuse » (ASR). La ou I’Etat est «absent», les

® WALD, Kenneth D. et WILCOX, Clyde. « Getting Religion : Has Political Science Rediscovered the
Faith Factor? », op.cit., p. 524.

7 Citons notamment aux Etats-Unis le Macmillan Center Initiative on Religion, Politics and Society de
I’Université de Yale, les récurrents Religion and Politics Seminars des Universités de Harvard, Georgetown
ou Princeton, le trés populaire Pew Forum on Religion and Public Life, ou encore le département Religion
and Politics de I’American Political Science Association et sa revue du méme nom, qui se fixe pour objectif
« d’encourager les politologues a étudier le rapport entre politique et religions, a travers des thématiques
comme le rapport Etat-Eglise, le droit, la morale, le comportement politique, la justice sociale, et le role de
la foi dans le savoir politique » (source : site web officiel de I’APSA). Au Royaume-Uni, le Center for the
Study of Religion and Politics de I’University St Andrews est également trés actif.

¥ La principale manifestation francaise du courant est trés certainement la création en 1992 de 1’Observatoire
du Religieux a I’Institut d’Etudes Politiques d’Aix en Provence.

’ On citera notamment, au Brésil, I’Institut d’Etudes de la Religion (ISER), basé¢ a Rio de Janeiro et son axe
« Religion et espace public » (consulter le site officiel : http://www.iser.org.br); en Argentine, les études du
Conseil national de Recherche scientifique et technique (CONICET) notamment sous la direction
d’Humberto Cucchetti ; ou en Afrique du Sud, le département Religious Studies de I’Université d’Afrique du
Sud et le groupe d’étude Law and Religion de I’Université de Stellenbosch.
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organisations confessionnelles, dans toute leur pluralité, se positionnent aujourd’hui comme de
véritables alternatives a certains services publics, dans un grand nombre de régions du globe.

Certes, historiquement, les Eglises issues des traditions judéo-chrétienne ou musulmane ont
toujours joué un réle de protection sociale vis-a-vis de leurs fideles, et notamment des plus démunis
(charité chrétienne, zedaka juive, et zakat, troisieme pilier de I’islam). Mais I’ampleur et la
généralisation du phénomene, en particulier ces deux dernieéres décennies et notamment dans les
Etats a forte religiosité populaire, combinées a une prise en compte croissante dudit phénoméne par
les pouvoirs publics et politiques, constituent a nos yeux une €volution sociétale majeure que ce
travail cherchera en partie a décrypter. Souvent considérée comme « allant de soi », I’action sociale
religieuse, nous semble, au contraire, mériter une attention particuliere tant elle constitue
aujourd’hui une sorte de « trait d’union » entre I’Etat et les Eglises, un lieu de rencontre entre
politique et religion dont 1’analyse précise peut permettre a la science politique de mieux cerner la
dynamique complexe des rapports entre le trone et 1’autel.

Tocqueville appelait de ses veeux 1’avenement d’une « science politique nouvelle », devant,
entre autres choses, mieux prendre en compte la pertinence du facteur religieux dans la
compréhension de [’univers politique'®. Nous espérons, en toute modestie, que ce travail

contribuera dans une certaine mesure a la réalisation de ce projet scientifique.

I. Cadre théorique et conceptuel

Ces premicres considérations faites, il nous apparait nécessaire de préciser le fondement
théorique et conceptuel sur lequel reposera la présente étude. Empruntant abondamment a divers
courants de la science politique et des sciences sociales, il nous faut souligner d’emblée la
démarche résolument pluridisciplinaire de ce travail, démarche a nos yeux indispensable a la bonne
appréhension d’un objet aussi complexe et multidimensionnel que les rapports entre politique,
religion et société a I’ére de la globalisation. Il s’agira ici dans un premier temps de revenir sur les
principaux travaux fondateurs analysant les relations entre plans politique et religieux en sciences
sociales, lesquels, notamment autour de la notion clé de « sécularisation » et de ses diverses remises

en question, constitueront le ceeur théorique de notre travail. Nous ne prétendrons pas ici procéder a

'Y BOUDON, Raymond. « L’exigence de Tocqueville : la « science politique nouvelle » », communication
donnée lors du colloque Alexis de Tocqueville entre [’Europe et les Etats-Unis, a I’Institut de France, le 31
mai 2005.
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I’examen exhaustif des travaux réalisé€s sur la question au sein de ces disciplines, mais chercherons
plutoét a dresser un panorama général des idées, théories et principaux concepts qui guideront
ensuite notre ¢tude. Nous nous arréterons ensuite sur un certain nombre de notions et de concepts
propres a I’analyse des transformations de I’Etat et de ’action publique, tels que la « crise de I’Etat-
providence » et son dépassement par 1’avénement d’un « Etat-stratége » ou d’un « Etat-creux »,
notions que ce travail mobilisera abondamment. Enfin, nous présenterons plusieurs travaux propres
aux Welfare and Religion Studies, une approche théorique et méthodologique dont se revendique la

présente €tude et dont il nous faudra dresser les contours.

Mais au préalable, il convient d’expliciter ce que nous entendons ici par la notion de
« modernité ». Précisons d’emblée qu’il n’existe pas pour ce concept protéiforme de définition
unanimement admise par la science politique. Bien au contraire, cette « notion caméléon »'' a
toujours fait I’objet des interprétations les plus diverses et parfois mémes contradictoires, selon les
lieux, les €époques ou les auteurs. L’acception que nous retiendrons ici est celle qui nous semble étre
la plus opératoire quant aux sujets traités par ce travail.

De fagon générale, nous comprenons ici la modernité comme 1’avénement d’un nouvel ordre
sociétal, fruit d’un double processus de différenciation et d’autonomisation de la sphere politique et
de ses institutions par rapport aux autres spheres traditionnelles (religieuses, culturelles, familiales)
d’une part, et d’émancipation de I’individu a travers la reconnaissance de libertés individuelles
fondamentales d’autre part. Nous soutenons que ce nouvel ordre implique systématiquement une
path-dependency qui rend sa réalisation unique et différenciée selon les contextes, validant ainsi la
conception — développée ces dernicres années par de nombreux auteurs — d’une « diversité de
modernités »'* ou de « modernités multiples »'*, que nous préférons a ’idée trop restrictive d’une

. . . . 14
circonscription de la notion au seul cadre occidental .

"' Cette formulation est empruntée a Michel Prieur, lui-méme cité dans VAN LANG, Agathe. Droit de
[’environnement, Paris, PUF, 2002[2007], p. 13.

"> SCHMIDT, Volker H. « Multiple Modernities or Varieties of Modernity? », op.cit, p.79 ; « Modernity and
diversity: reflections on the controversy between modernization theory and multiple modernists. », Social
Science Information, vol. 49(4), 2010, p. 511-538.

B KAYA, Ibrahim. « Modernity, Openness, Interpretation: a Perspective on Multiple Modernities. », Social
Science Information, vol. 43(1), 2004, p.35-57; LEE, R. L. M., « Reinventing Modernity: Reflexive
Modernization vs Liquid Modernity vs Multiple Modernities. », European Journal of Social Theory,
vol. 9(3), 2006, p. 355-368.

'Y OBADIA, Lionel. «Religion(s) et modernité(s): anciens débats, enjeux présents, nouvelles
perspectives. », Socio-anthropologie, vol. 17-18, 2006. Texte disponible en ligne: http://socio-
anthropologie.revues.org/index448.html
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La modernité ainsi définie, est souvent assimilée a un autre processus structurant, celui de la
« sécularisation ». Et si I’'un des principaux objectifs de ce travail sera de nuancer et de relativiser la
mise en relation systématique de ces deux processus, force est de constater que les sciences sociales
des x1x° et d’une grande partie du xx° siécles ont construit la notion de sécularisation dans son
association avec cette modernité. Construction dont nous présenterons maintenant les principaux
mouvements, tant le concept de sécularisation apparait comme incontournable dans la

compréhension de 1’évolution du rapport entre politique et religion.

A. Les sciences sociales et la sécularisation

1. Le paradigme de la sécularisation

Etymologiquement, le terme « sécularisation » signifie « rendre au siécle », au monde
(saeculum) et c’est dans ce sens qu’il fut premieérement employé pour qualifier lors de la
Révolution frangaise la confiscation par 1’Etat des biens et possessions du pouvoir religieux,
transférés au pouvoir séculier, « sécularisés ». En droit canon, ce terme désigne le procédé par
lequel un homme d’Eglise, appartenant au clergé « régulier », quitte le cloitre, pour rejoindre le
monde, ralliant dés lors le clergé « séculier »'°. Mais au fil des décennies les sciences sociales vont
s’emparer du terme, densifier son sens pour progressivement élaborer une « théorie de la
sécularisation ».

Si Tocqueville, Comte, Marx ou encore Durkheim, en plagant le phénomene religieux au
centre de I’analyse sociologique naissante, ont indubitablement participé a I’émergence du concept,
c’est bien a Max Weber, considéré comme le « pére de la sécularisation », que I’on doit la premicre
définition scientifique du concept et sa premiére systématisation théorique'®. Weber fonde son
raisonnement sur un constat empirique historique, celui d’un « désenchantement du monde » (en
allemand Entzauberung der Welt), ou selon une traduction différente, d’une « démagification du
monde »'". A ses yeux, les sociétés modernes tendent de fagon linéaire & substituer aux explications
magiques et irrationnelles du monde des explications scientifiques, empiriques et rationnelles qui
conduisent a réduire [’espace interprétatif des explications religieuses. Parallelement a ce

désenchantement, Weber constate un processus de « rationalisation » ou d’« intellectualisation » a

> CASANOVA, José. Public Religions in the Modern World, University of Chicago Press, 1994, p. 13.

'® TSCHANNEN, Olivier. Les théories de la sécularisation, Genéve : Librairie Droz. 1992, p. 119.

' PIERUCCI, Anténio Flavio. « Todos os passos do conceito em Max Weber », Archives de sciences
sociales des religions, n°131-132, 2005, p. 215-311.
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I’ceuvre dans les sociétés contemporaines et dont Weber donne la définition suivante dans Le

savant et le politique :

« L’intellectualisation et la rationalisation croissantes ne signifient donc nullement une connaissance
générale croissante des conditions dans lesquelles nous vivons. Elles signifient bien plutét que nous
savons ou que nous croyons qu’a chaque instant nous pourrions, pourvu seulement que nous le
voulions, nous prouver qu’il n’existe en principe aucune puissance mystérieuse et imprévisible qui
interfére dans le cours de la vie ; bref que nous pouvons maitriser toute chose par la prévision. Mais
cela revient a désenchanter le monde. Il ne s’agit plus pour nous, comme pour le sauvage qui croit a
I’existence de ces puissances, de faire appel a des moyens magiques en vue de maitriser les esprits
ou de les implorer mais de recourir a la technique et a la prévision. Telle est la signification
essentielle de I’intellectualisation »'®.

Notons également que Weber choisit de se défaire de 1’idée d’une religion exclusivement
fondée sur I’irrationnel, en affirmant au contraire que la rationalisation de la religion est un élément
constitutif de I’avénement d’une modernité (comme il ’avance dans L ’éthique protestante et
[’esprit du capitalisme). En revanche, si pour Weber ces processus caractérisent bien nos sociétés,
précisons avec Jean-Paul Willaime qu’aux yeux de [’auteur allemand, désenchantement ou
rationalisation n’impliquent pas obligatoirement Sédkularisation, car

« I’élimination des forces magiques comme explication et comme moyen d’agir n’exclut ni la
persistance du religieux comme instance 1égitimatrice de la morale et de la politique, ni le role
toujours important de figures charismatiques dans le déroulement de 1’histoire. Dans sa perspective
[celle de Weber], une société peut étre démagifiée, notamment a travers la rationalisation de la
science et de I’économie, sans E&tre sécularisée, par exemple dans les sphéres morales et
politiques »"°.

Cette distinction opérée par Weber entre les différentes catégories d’analyse de 1’évolution
de la place du religieux au sein de la société, sera reprise par nombre de ces « théoriciens de la
sécularisation » qui, tout en se revendiquant de Weber, proposeront durant les années 1950 et 1960
non pas une, mais des «théories de la sécularisation », comme nous le rappelle Olivier
Tschannen®. Dans son travail, publié en 1992, Tschannen dresse un panorama dynamique des
principales propositions formulées au cours du siécle dernier, notamment par la sociologie nord-
américaine, montrant ainsi toute la diversité des approches conceptuelles, mais surtout 1’évolution
et les mutations qu’ont subies ces théories de la sécularisation au fil des décennies.

Dans un premier moment, un auteur comme Thomas Luckmann considére que la
sécularisation se manifeste avant tout par la perte d’influence et de controle de la religion sur

I’ensemble des spheres de la société (le titre de son ouvrage The Invisible Religion est d’ailleurs

' WEBER, Max. Le savant et le politique, édition de I’Union Générale d’Editions, coll. « Le Monde en 10-
18 », 1963, p. 70.

' WILLAIME, Jean-Paul. « La sécularisation : une exception européenne ? Retour sur un concept et sa
discussion en sociologie des religions », dans Revue francaise de sociologie, vol. 47, 2006/4, p. 744-783.

2 TSCHANNEN, Olivier. Les théories de la sécularisation, op.cit.
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tout a fait parlant)’'. La religion, concurrencée par de nouvelles visions du monde, se voit ainsi
« refoulée » dans la seule sphere privée : c’est la « privatisation » du religieux. De son c6té, Bryan
Wilson percoit la sécularisation comme une conséquence de la rupture observée par Tonnies,
provoquée par le passage de la « Communauté» (Gemeinschaft) vers la « Société »
(Gesellschaft)’””. Dans cette « Société » ou les interactions sociales se bureaucratisent et ou la
science s’impose comme le modele explicatif dominant, le controle social lui, autrefois largement
exercé par la morale religieuse, se rationalise en devenant anonyme et essentiellement technique. Il
en résulte pour Wilson une « autonomisation » des spheres séculieres (politique, sociale, juridique,
scientifique, etc.) vis-a-vis de la tutelle religieuse traditionnelle, ce qui constitue pour lui le cceur de
la sécularisation qu’il définit comme étant « le processus a travers lequel la pensée, les pratiques et
les institutions religieuses perdent de leur importance sociale »*.

Relativement a la méme période, Peter Berger, dans son ouvrage classique de 1967, The
Sacred Canopy : Elements of a Sociological Theory of Religion, traduit en 1971 en francais sous le
titre La religion dans la conscience moderne, définit la sécularisation comme étant « le processus
par lequel des secteurs de la société et de la culture sont soustraits a I’autorité des institutions et des
symboles religieux »*. Berger propose en fait une approche multicausale de la sécularisation. La
premicre cause se situe dans la rationalisation de 1’industrie moderne qui conduit a
I’autonomisation de la société par rapport au contrdle de la religion. La seconde en revanche est
religieuse et provient de la rationalisation religieuse originelle du judaisme ancien (et transmise au
christianisme) notamment a travers la figure transcendantale de Dieu qui favorise la séparation de
ce monde d’avec I’au-dela”. Les origines de la sécularisation ne sont donc pas uniquement
sociétales, elles sont également religieuses. Ainsi, et alors que ces auteurs étaient témoins de la
pluralisation du champ religieux (explosion du pentecodtisme, exportation de I’islam, etc.) dans de
nombreux pays du globe, ils expliquérent que cette pluralisation, loin d’annoncer le renouveau
religieux du monde, n’était que le reflet de la mondanisation et du déclin annoncé de la pratique

religieuse.

*! LUCKMANN, Thomas. The Invisible Religion. The Problem of Religion in Modern Society, MacMillan
Publishing Company, 1967

22 TONNIES, Ferdinand. Communauté et société, Paris: Presses universitaires de France, 1944.

» WILSON, Bryan. Religion and Secular Society. A Sociological Comment, London: C.A. Watts & Co,
1966. En version originale: “the process whereby religious thinking, practice and institutions lose social
significance”.

* BERGER, Peter. La religion dans la conscience moderne. Essai d’analyse culturelle, Paris, Ed. du
Centurion, 1971, p. 174.

* TSCHANNEN, Olivier. « The Secularization Paradigm: a Systematization. », Journal for the Scientific
Study of Religion, vol. 30(4), 1991, p. 395-415.

17



Cette approche de la sécularisation comme processus de « déclin du religieux » a d’ailleurs
constitué¢ le modele dominant des sciences sociales francaises jusqu’a une période récente.
Analysée sous 1’angle particulier de la «laicité républicaine » hexagonale, la sécularisation a
longtemps été assimilée a une perspective de « sortie de la religion », pour reprendre les termes de
Marcel Gauchet. Une vision francaise marquée, rappelons-le, par une histoire particulierement
mouvementée en termes de rapports entre le trone et 1’autel, et qui aboutit le 9 décembre 1905 a la
loi de séparation des Eglises et de I’Etat. Dans ses deux ouvrages de référence sur la question, Le
désenchantement du monde et La religion dans la démocratie, Marcel Gauchet définit la sortie de

la religion dans les termes suivants:

« Sortie de religion ne signifie pas sortie de la croyance religieuse, mais sortie d’un monde
ou la religion est structurante, ou elle commande la forme politique des sociétés et ou elle définit
I’économie du lien social »*°, ou encore, « Si fin de la religion il y a, ce n’est pas au dépérissement
de la croyance qu’elle se juge, c’est a la recomposition de I’univers humain-social non seulement en
dehors de la religion, mais a partir et au rebours de sa logique religieuse d’origine. C’est I’examen
de ce processus de dissolution et de retournement de I’immémoriale emprise organisatrice du
religieux que nous avons privilégié »”".

La sortie de la religion consisterait donc, non pas comme on le croit parfois de fagon trop
rapide, en ’avenement d’une société incroyante (le « besoin de croire » persistant de facon assez
générale), mais bien dans la fin de la religion comme « organisatrice structurante » de la société.

Elle ne serait plus, comme c’était le cas dans les sociétés traditionnelles, « source de loi »*.

2. De nouvelles approches théoriques: de la désécularisation a

Pultramodernité

Mais ces théories de la sécularisation, dont nous avons ici présenté les principales versions,
empiriquement de plus en plus contestables et contestées, vont faire 1’objet dés les années 1980,
d’une série de révisions, lesquelles se poursuivent jusqu’a aujourd’hui. Peter Berger qui, nous
I’avons vu, fut ’'un de ces théoriciens historiques, symbolise a lui seul cette révolution
conceptuelle. Il est en effet 'un des premiers a €tre revenu sur ses propositions pass€es en
admettant leurs tres larges limites explicatives. Dans un mea culpa qu’il réitere dans presque
chacun de ses ouvrages, il explique :

« En me rendant a I’évidence, je constate que le monde est tout aussi religieux qu’il a pu I’étre dans
le passé, et méme dans certains cas, peut-étre plus qu’il ne I’a jamais été. Ceci néanmoins, ne veut

* GAUCHET, Marcel. La religion dans la démocratie, Paris : Gallimard, 1998, p. 13.
*» GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde : une histoire politique de la religion, op.cit., p. 9.
* GAUCHET, Marcel et Ferry, Luc. Le religieux aprés la religion, Paris : Grasset, 2004, p. 19.
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pas dire que la sécularisation n’existe pas, mais cela signifie qu’elle n’est pas 1’unique et inévitable
, . . . 29
résultat possible de la modernisation »~.

Berger défend méme aujourd’hui un processus en apparence inverse, celui de la
« désécularisation » des sociétés modernes. Sans faire table rase de I’ensemble des présupposés de
la théorie de la sécularisation mentionnés précédemment (il reconnait des effets sécularisants
certains dans la modernité), Berger constate que la modernité a produit de puissants mouvements
de « contre-sécularisation », représentés de fagon idéal-typique par les fondamentalismes religieux.
Lesquels seraient aujourd’hui porteurs de «certitudes» au sein d’une modernité de
I’ « incertitude » dont les sociétés s’accommoderaient finalement assez mal.

De son c6té, David Martin fut I’un des premiers auteurs a s’opposer a la validité empirique
des théories de la sécularisation. Adoptant avec d’autres une approche résolument comparatiste™,
D. Martin dénonga tres tot la portée « universalisante » des théories de la sécularisation qui a ses
yeux, ne constituent pas un processus linéaire et inéluctable pour 1I’ensemble des sociétés (qu’elles
soient modernes ou traditionnelles). Bien au contraire, I’ampleur et les effets de la sécularisation
sont, pour lui, particuliérement variables selon les contextes socié¢taux ou elle est a 1’ceuvre’.
Martin considére par exemple que des facteurs comme la nature de la sphére religieuse et son degré
de pluralisme dans une région donnée, influenceront trés largement le degré de polarisation et la
radicalisation de la séparation des sphéres~.

Grace Davie, qui développe avec la notion de « believing without belonging » 1’'idée d’un
remodelage de la croyance religieuse qui tendrait effectivement a se détacher des affiliations
confessionnelles historiques (on parle alors de « déconfessionnalisation »), n’en vient pas moins a

se demander si au final, 1’Europe n’est pas une exception en matiére de sécularisation™.

¥ BERGER, Peter. « Reflections on the Sociology of Religion Today », Sociology of Religion, vol. 62(4),
Special Issue : Religion and Globalization at the Turn of the Millennium, (Hiver 2001), p. 443-454 (445).

* MARTIN, David. Tongues of Fire : The Explosion of Protestantism in Latin America, Wiley-Blackwell,
1990. La méme année, David Stoll publie lui aussi a propos de I’espace latino-américain et dans une
approche relativement similaire, Is Latin America Turning Protestant ? The Politics of Evangelical Growth,
Berkeley : University of California Press, 1990, dans lequel il s’interroge sur 1’impact socio-politique de
I’ « invasion des sectes protestantes » dans une région qui attire de plus en plus 1’attention sur ces questions.

' MARTIN, David. The Future of Christianity, Ashgate Publishing Company, 2011.

* Martin prend comme exemples « extrémes », la France et les Etats-Unis. Considérant que le faible
pluralisme religieux de la France du XIX® au contribué au radicalisme de la séparation, tandis qu’aux Etats-
Unis, champions du pluralisme, la polarisation serait de fait beaucoup moins forte.

¥ DAVIE, Grace. Europe : The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World, London :
Orbis Books, 2002. Sur cette question, on consultera également avec profit: BASTIAN, Jean-Pierre.
« Apprendre a décentrer le regard », dans BASTIAN, Jean-Pierre (dir.). La modernité religieuse en
perspective comparée. Europe latine — Amérique latine, Paris : Karthala, 2001, p. 5-11.
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Un autre auteur, Jos¢ Casanova, sociologue a 1’Université de Georgetown ou il dirige le
programme « Globalization, Religion and the Secular », a ¢galement apporté sa contribution a la
remise en question des théories de la sécularisation, mais en mettant en garde le chercheur contre
son rejet pur et simple, un temps envisagé. Dans un ouvrage intitulé Public Religions in the Modern
World, publié¢ en 1994, Casanova s’emploie ainsi a donner une définition réactualisée du concept de
sécularisation. Procédant a une sorte de synthese des différentes conceptions existantes, il propose
de distinguer « trois moments » dans la théorie de la sécularisation. Le premier moment, considéré
comme central (core thesis), est celui de la « différenciation et de I’émancipation des spheres
séculiéres — principalement 1’Etat, ’économie, et la science — de la sphére religieuse, et la
concomitante spécialisation de la religion au sein d’une sphére religieuse renouvelée »**. Il nomme
ce moment « la these de la différenciation ». Les deux autres moments sont en revanche considérés
comme des sous-theses, servant a déterminer les effets de la sécularisation sur la religion. Une
« sous-thése du déclin de la religion », qui prophétise la décrépitude et parfois méme la disparation
du religieux, et une « sous-thése de la privatisation et de la marginalisation du religieux » au sein
des sociétés modernes. Casanova conclut que ce n’est qu’en distinguant ces trois théses d’un point
de vue analytique que nous pourrons cerner la pertinence du concept dans 1’appréhension complexe

&3, Cest sur cette définition de la sécularisation en trois

de la réalité historique de la modernit
théses distinctes et hiérarchisées que notre travail s’appuiera notamment. Mais Casanova va plus
loin et choisit de remettre en question la pertinence de la « sous-thése de la privatisation » du
religieux, en postulant un véritable retour du religieux dans les spheres publiques des sociétés
modernes. On assisterait aujourd’hui, d’apres lui, a une « déprivatisation du religieux », définie en

ces termes

« Par déprivatisation, j’entend le fait que les traditions religicuses a travers le monde, refusent
d’accepter le role a la fois marginal et privatisé, que les théories de la modernité et de la
. . . . 36
sécularisation leur réservaient »".

A terme, cette déprivatisation du religieux se traduirait par un double phénoméne croisé de
« repolitisation » de la sphere religieuse et de « réenchantement » de la sphere politique. Deux

aspects sur lesquels ce travail s’étendra plus amplement par la suite.

Un certain nombre de chercheurs francais participent également de ce mouvement de

renouvellement du concept de sécularisation. Parmi eux, les sociologues Daniele Hervieu-Léger,

* CASANOVA, José. Public Religions in the Modern World, op.cit., p. 19.
¥ Ibid., p. 20.
% Ibid., p. 5-6. Traduction de I’auteur.
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Jean Baubérot et Jean-Paul Willaime ou encore le politologue Gilles Kepel. Si les travaux de
Dani¢le Hervieu-Léger sur les mutations de croyance et de la pratique religieuse sont
incontournables®’, son approche du concept de sécularisation reste toutefois assez proche de celle
des premiers théoriciens de la sécularisation. Toutefois, Hervieu-Léger admet la nécessit¢ d’une
« relance de la réflexion » sur le sujet, qui d’apres elle, ne doit pas étre le fait de la seule sociologie
des religions, mais doit également impliquer d’autres disciplines, également confrontées a ces
évolutions du phénomeéne religieux (science politiques, droit, histoire culturelle, etc.)*™.

Jean Baubérot lui, opére une distinction importante (bien qu’assez spécifique au cas
frangais) entre les processus de sécularisation et de laicisation, qu’il considére comme trop souvent
confondus. Car si a ses yeux la sécularisation renvoie de facon assez générale a « une perte de
pertinence des univers religieux par rapport a la culture commune », la laicisation renvoie beaucoup
plus spécifiquement a « la place et [au] role social de la religion dans le champ institutionnel, [aux]
mutation de ce champ en relation avec 1’Etat et le politique »*°. En ce sens, le processus de
laicisation renverrait davantage a la traduction juridique d’une séparation institutionnelle entre les
sphéres, constituant de fait, un aspect du processus plus global et diffus de la sécularisation®. Pour
Baubérot et Millot, les deux notions s’enrichissent mutuellement et permettent une compréhension

plus fine des mutations en cours.

Nous I’avons vu plus haut, notamment dans la sociologie américaine, la démarche
consistant a repenser la sécularisation et son rapport a la modernité a engendré la création de
nouveaux concepts comme la « désécularisation » ou la « déprivatisation ». Des notions auxquelles
il convient d’ajouter celle d’« ultramodernité », développée par le sociologue francais Jean-Paul
Willaime*'. Cet auteur propose de différencier deux périodes du processus de sécularisation des
sociétés : un premier moment qualifié de « modernité sécularisatrice » préparant 1’avenement

postérieur d’une « ultramodernité sécularisée » dans laquelle la plupart des sociétés industrialisées

7 HERVIEU-LEGER, Daniéle. Le pélerin et le converti. La religion en mouvement, Paris : Flammarion,
2001 ; La religion pour mémoire, Paris : Editions du Cerf, 1993 ; La religion en miettes ou la question des
sectes, Paris : Calmann-Lévy, 2001.

* HERVIEU-LEGER, Daniéle. « La démocratie providentielle, temps de 1’ultra-sécularisation », Revue
européenne des sciences sociales. European Journal of Social Sciences vol. XLIV(135), 2006, p. 111-121.
¥ BAUBEROT, Jean. « Transferts culturels et identit¢ nationale dans la laicité frangaise.», Diogéne,
vol. 218(2), 2007, p. 18-27 [25].

Y MILOT, Micheline. La laicité dans le nouveau monde, le cas du Québec, Turnhout, Brepols, 2002.

*! Concept que 1’auteur développe de fagon précise notamment dans deux ouvrages : WILLAIME, Jean-
Paul. Le retour du religieux dans la sphere publique. Vers une laicité de reconnaissance et de dialogue,
Lyon : Editions Olivétan, 2008 ; Sociologie des Religions. Paris : Presses universitaires de France, Coll. Que
Sais-je 2, 4°™ édition, 2010.
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se trouveraient désormais. Willaime esquisse le premier temps de la sécularisation et profite de
I’occasion pour donner sa définition du concept en ces termes :

« La sécularisation fut d’abord, conformément d’ailleurs au sens méme du terme d’un point de vue
historique et juridique, un transfert de tutelle d’autorités religieuses a des autorités séculieres et ce,
dans différentes sphéres d’activités (économique, politique, éducative, familiale). Cette
sécularisation-transfert s’est poursuivie comme un vaste processus socio-culturel d’évidement du
pouvoir social d’encadrement du religieux, c’est ce qui fut caractéristique de la modernité
sécularisatrice »*.

Mais loin de s’arréter 1a, Willaime poursuit et innove avec son idée d’ultramodernité :

« Par rapport a cette phase, [’ultramodernité apparait comme une modernité non plus sécularisatrice,
mais sécularisée, non plus une sécularisation en train de se faire, mais une sécularisation aboutie. Il
s’agit d’une radicalisation de la sécularisation ou celle-ci s’applique aux forces sécularisatrices elles-
mémes...c’est le désenchantement des désenchanteurs. »*.

L’originalité de 1’approche de Willaime réside notamment dans sa capacité a réfléchir a
I’impact de la sécularisation sur ce que certains qualifient de « post-modernité », allant méme
jusqu’a penser 1’« apres-sécularisation ». Un « aprés-sécularisation » qui pourrait parfaitement voir
le religieux, porteur de sens, retrouver une place de choix au sein d’une société ultramoderne
désenchantée. « C’est donc I’hypersécularisation de 1’ultramodernité qui permet un certain retour

du religieux » conclut Willaime**.

La science politique francaise a également contribué a ces débats, notamment a travers le
politologue comparatiste Gilles Kepel, reconnu notamment pour ses travaux sur 1’islam et le monde
arabe. Dans la Revanche de Dieu, ouvrage de 1991 qui suscita de vives réactions de la part des
communautés scientifiques et ecclésiastiques, Kepel décrypte les mouvements de réaffirmation des
identités religieuses a I’ceuvre aux quatre coins du globe depuis la fin des années 1960 (notamment
depuis I’aggiornamento initié par le concile Vatican II)**. A bien des égards, I’échec des modéles
idéologiques « areligieux » au xx° siécle, et notamment du communisme, préfigurent selon lui les
inévitables « rechristianisation », « réislamisation » ou « rejudaisation » des sociétés modernes. Sur
cette base, Kepel n’hésite pas a prédire 1’avenement d’un mouvement cecuménique de
« disqualification » de la sécularisation, et notamment de son versant juridico-institutionnel : la

laicité. Comme Casanova 1’exprime avec sa « déprivatisation », Kepel montre que le religieux

n’accepte plus aujourd’hui d’étre cantonné a la seule sphere privée. Notre travail s’inscrit

“ WILLAIME, Jean-Paul. Le retour du religieux dans la sphére publique. Vers une laicité de

reconnaissance et de dialogue, op.cit., p. 18.

® Ibid., p. 19.

“ Ibid., p. 26.

¥ KEPEL, Gilles. La revanche de Dieu, Paris : Editions du Seuil, 1991.
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pleinement dans ces questionnements en ce qu’il visera a expliciter les modalités de ce « retour du

religieux » dans la sphére publique de certaines sociétés contemporaines.

Ce rapide passage en revue des principales theéses portant sur la caractérisation et la remise en
question des théories de la sécularisation visait d’une part a préciser la définition d’un certain
nombre de concepts qui seront amplement mobilisés lors de la présente étude et, d’autre part, a
fournir au lecteur un apercu des évolutions et de I’actualité d’un débat scientifique particulierement
nourri. Si nous n’irons pas jusqu’a affirmer comme Rodney Stark que la sécularisation est « morte

6, ce travail n’en cherchera pas moins a questionner d’une part, les prétentions

et enterrée »”
universalistes du concept et sa pertinence dans des sociétés modernes émergentes, et d’autre part, la
prétendue indissociabilité posée entre sécularisation et modernité.

Mais si les théories de la sécularisation ont constitu¢ un axe majeur de I’analyse des rapports
entre spheres politiques et religieuses et de leur évolution récente, un autre processus structurant
doit étre considéré pour appréhender au mieux la nature des relations entre le trone et 1’autel. Un
processus dont la science politique s’est, cette fois, largement emparé et que nous intitulerons ici
« les transformations de I’Etat et de I’action publique modernes ». En effet, si les rapports entre
politique et religion ont historiquement été bouleversés par les mutations du champ religieux, les
métamorphoses de I’Etat moderne et de ses modalités d’action sont également, et tout
particuliérement dans la période récente, un facteur clé dans I’évolution du rapport entre les

spheres. Ce sont donc ces mutations du champ politique moderne —dans ce qu’elles peuvent

changer la nature de son rapport au religieux — qui retiendront maintenant notre attention.
B. Les transformations de [’action de I’Etat moderne

1. De ’éclosion a la crise de I’Etat-providence

L’Etat moderne s’est constitué en se différenciant, puis en s’autonomisant des autres
spheres traditionnelles, et notamment de la sphére religieuse, qui exercaient sur lui différentes
formes de tutelle. Quand Max Weber définit I’Etat moderne comme une « communauté humaine
qui, dans les limites d’un territoire déterminé [...] revendique avec succes pour son propre compte
le monopole de la violence physique 1égitime »*, ¢’est bien de cela dont il s’agit. L’Etat moderne

rationnellement 1égitimé s’impose dés lors comme unique détenteur d’une autorité, un temps

* STARK, Rodney. « Secularization, RIP », Sociology of Religion, vol. 60(3), 2009, p. 249-273.
" WEBER, Max. Le savant et le politique, op.cit., p. 100-101.
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partagée avec les pouvoirs traditionnels, mais qui lui est désormais entierement dévolue. Il
s’impose également, dans une conception trés hobbesienne du pouvoir, comme un Etat-protecteur,
censé garantir la sécurité de ces citoyens, mais progressivement aussi, leur bien-&tre social
(welfare). En témoigne le fait que I’Etat moderne ne s’est pas seulement emparé de la contrainte
légitime, mais qu’il s’est graduellement également appropri¢ de multiples prérogatives autrefois
dévolues a d’autres institutions (comme I’Eglise), telles la justice, la santé publique ou encore
I’éducation, étendant ainsi de fagon significative son champ d’intervention au sein de la société.
Une tendance bien connue de la sociologie allemande de la fin du XIX®, et notamment d’Adolf
Wagner, qui la codifia sous le nom de « Loi de [’extension croissante de [’activité publique ou
d’Etat chez les peuples civilisés qui progressent »**. Wagner et ses confréres observaient en effet,
dans I’Allemagne de Bismarck, la construction originale d’un Etat social (Sozialstaaf), précurseur
de I’Etat-providence.

Le concept d’Etat-providence (welfare state) renvoie, a partir du début des années 1940 et
notamment aux Etats-Unis, en Europe occidentale et dans les pays scandinaves, au passage d’un
« Etat-protecteur », cantonné a ses fonctions régaliennes (sécurités intérieure et extérieure, justice),
a un «Etat-assureur », qui a travers une double fonction de soutien de la demande et
d’indemnisation des risques sociaux, prend directement en charge le bien-étre de sa population®.
Ceci se traduit notamment par la mise en ceuvre de politiques sociales interventionnistes
particuliérement ambitieuses, grace auxquelles I’Etat va progressivement monopoliser ’offre de
bien social, au détriment d’autres acteurs historiques de 1’ceuvre sanitaire et sociale, tels les acteurs
confessionnels.

Notons d’ailleurs qu’en s’appliquant a décrire I’émergence de 1’Etat-providence, Pierre
Rosanvallon explique que 1’un des grands axes définitionnels de 1’Etat-providence n’est autre que
sa fonction a « substituer a ’incertitude de la providence religieuse la certitude de la providence
étatique »°°. L’auteur précise « qu’il est en ce sens I’Etat qui achéve sa sécularisation en transférant
dans ses prérogatives régulicres les bienfaits aléatoires que seule la puissance divine était censée

pouvoir dispenser », avant de conclure que

* WAGNER, Adolf. Les fondements de [’économie politique, 5 vol. , Paris : Ed. V. Giard & E. Briére, 1904-
1914.

¥ ESPING-ANDERSEN, Gosta et PALIER, Bruno. Trois lecons sur I’Etat-providence, Editions du Seuil,
coll. « La République des Idées », 2008. Voir également ROSANVALLON, Pierre. La nouvelle question
sociale : repenser [ ’Etat—providence, Paris : Editions du Seuil, 1995; ESPING-ANDERSEN, Gosta,
GALLIE, Duncan, HEMERIJCK, Anton et MYLES, John (dir.). Why We Need a New Welfare State,
Oxford : Oxford University Press, 2002 ; ou encore MERRIEN, Frangois-Xavier. L Etat-providence, Paris :
Presses universitaires de France, coll. « Que sais-je ? », 2007.

* ROSANVALLON, Pierre. La crise de I’Etat-providence, Paris : Editions du Seuil, 1992 [1981], p. 28.
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« Etat-providence est le dernier mot de I’Etat laique : aprés que I’Etat-protecteur eut affirmé sa
souveraineté en s’émancipant du religieux, il en efface les derniers signes en I’intégrant. [...] Aux
aléas de la charité et de la providence succédent les régularités de I’Etat »°'.

Cette association entre sécularisation et transformations de 1’Etat moderne constitue I’un des
principaux axes analytiques de notre travail. Il n’est d’ailleurs pas anodin que les théories de la
sécularisation, qui renvoyaient le religieux dans la sphére privée intime, aient atteint leur zénith
durant les « Trente glorieuses », age d’or de I’Etat-providence en Occident.

Mais cette période faste que ’on a parfois qualifiée de « boulimie de I’Etat »°* allait bientot
prendre fin a mesure que I’Etat-providence entrait dans une triple crise, financiére, socio-
économique et culturelle, dont Rosanvallon a rigoureusement retranscrit les modalités dans son
ouvrage La crise de I’Etat-providence. Dans le contexte de ralentissement de 1’économie mondiale
initié par les chocs pétroliers des années 1970, ce modéle d’Etat « hypertrophié », nous explique-t-
il, n’est en effet plus viable financierement. La faiblesse de la croissance économique oblige les
Etats & augmenter les prélévement obligatoires (impdts, cotisations sociales) afin de financer
I’inexorable croissance des dépenses publiques prophétisée par la loi de Wagner et ainsi maintenir
le niveau de protection sociale acquis. Une stratégie macroéconomique néfaste aussi bien pour les
déficits publics, que pour la croissance elle-méme, et qui va dés lors montrer les limites d’un Etat-
providence dont la viabilité dépendait trés largement de la croissance soutenue de 1’apres-guerre.
Mais la crise est plus profonde encore, car le retour de la pensée économique libérale (mais aussi,
comme le souligne Rosenvallon, de la pensée marxiste également fondée sur 1’idée de « limite-
rupture » de 1’Etat), vient sérieusement interroger I’efficacité économique et sociale de 1’action
toute puissante de la « bureaucratie d’Etat ». C’est le début d’une véritable rupture culturelle, un
changement paradigmatique qui va voir I’Etat-providence et ses contradictions faire place au
modeéle libéral de « I’Etat-minimal », voire du « rejet de I’Etat »>, qu’incarnent de facon idéal-

typique, durant les années 1980, les gouvernements de Margaret Thatcher et Ronald Reagan.
2. L’Etat-providence dépassé : de ’Etat-creux a ’Etat stratége

De nombreux auteurs se sont penchés sur cette rupture fondamentale dans la conception du

role et de la place de I’Etat dans les sociétés modernes. Ici encore, il ne s’agira pas de couvrir

51 7
Ibid., p. 25-26.

2 BOURDET, Yves. « La Suéde et les limites de l’Etat—providence », Revue de I’OFCE, vol. 25(1), 1988,

p. 75-100[97].

> REVEL, Jean Frangois. Le rejet de I’Etat, Grasset & Fasquelle, 1982.
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I’ensemble des travaux réalisés sur cette vaste thématique, mais plutét de mobiliser quelques
concepts clés qui fourniront a notre travail son assise théorique quant a ces sujets. Dans ce but,
deux approches conceptuelles originales de I’Etat retiendront ici notre attention: L’« Etat-
stratége » de Philippe Bezes et le Hollow State (1’« Etat-creux ») de Milward et Provan.

Confronté a la nécessité de réduire substantiellement ses dépenses, sans toutefois diminuer
trop fortement le niveau de services et de protection sociale offert a sa population (ce qui lui serait
d’autant plus préjudiciable que I’on assiste alors, dans nombre de pays industrialisés ou émergents,
a ce que Samuel Huntington qualifie de « troisiéme vague »** de démocratisation, laquelle accentue
la dépendance des gouvernants vis-a-vis de la volonté populaire), ’Etat se voit contraint soit
d’améliorer sensiblement I’efficience de ses services et de son fonctionnement (via notamment
I’application des principes du New Public Management), soit d’en déléguer 1’exécution a des
acteurs tiers (via les politiques de décentralisation ou de privatisation de 1’action publique).
L’« Etat-stratége » de Bezes privilégie surtout la premiére des deux options, tandis que I’« Etat-
creux » de Milward et Provan s’attarde davantage sur la seconde.

Philippe Bezes, dans son livre Réinventer I'Etat, décrypte les réformes administratives
successives dans lesquelles I’Etat francais (mais aussi par extension, un grand nombre d’anciens
Etats-providence) s’est engagé depuis une quarantaine d’années”. Parlant tout spécifiquement de la
période des années 1990, Bezes propose de parler d’un « Etat-stratége », notamment caractérisé par
la mise en ceuvre des fondements du New Public Management (NPM). Le NPM se définissant
comme |’incorporation par le secteur public de modalités de fonctionnement et de gestion du
secteur privé en vue d’accroitre son efficience (et notamment d’en diminuer le cott) et de réduire
les biais induits par son organisation bureaucratique. Mais au-dela des multiples réformes
managériales qu’impose le New Public Management, Bezes voit dans 1’« Etat-stratége » un appareil
organisationnel capable de dissocier les « fonctions de stratégie, de pilotage ou de contrdle », des
« fonctions opérationnelles de mise en ceuvre et d’exécution » des politiques publiques™®. Ainsi, en
les dissociant, I’Etat-stratége accepte de confier, dans certains cas, ces fonctions opérationnelles a
d’autres gestionnaires autonomes. Tendance que Milward et Provan approfondissent a partir du

milieu des années 1990 avec leur concept d’« Etat-creux » (Hollow state).

** HUNTINGTON, Samuel P. The Third Wave. Democratization in the Late Twentieth Century, Univ. of
Oklahoma Press, 1991

> BEZES, Philippe. Réinventer I'Etat. Les réformes de [’administration francaise (1962-2008), Paris :
Presses universitaires de France, Coll. « Le Lien Social », 2009.

° BEZES, Philippe. «Le modéle de « I’Etat-stratége » : genése d’une forme organisationnelle
dans I’administration frangaise », Sociologie du travail, vol. 47(4), 2005, p. 431-450[433].
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En effet, les deux auteurs, qui fondent leur étude sur I’analyse du cadre étasunien,
définissent I’Etat-creux de la facon suivante :

« L’Etat-creux est une métaphore transcrivant le recours croissant a des tiers, souvent a but non-
. . . ) . . - 57
lucratif, dans la dispense de service sociaux, et qui agissent généralement au nom de I’Etat »”".

Milward et Provan donnent ici a 1’adjectif hollow un sens trés proche de celui accordé au
concept voisin de hollow corporation qui, dans les années 1980, désignait aux yeux des managers
«une nouvelle forme organisationnelle qui substitue a la production interne un réseau de sous-
traitants ». Pour ces auteurs, I’Etat est aujourd’hui « creux » parce qu’il se vide de ses fonctions
opérationnelles en les sous-traitant. Toutefois, la particularité de I’approche de Milward et Provan
(et ce qui la rend tout a fait pertinente pour notre travail), c’est qu’en ce qui concerne le social,
I’Etat-creux ne confie pas tant ces fonctions au marché privé qu’a des organisations volontaires a
but-non lucratif issues de la société civile.

Le grand projet de « Big Society », présenté comme 1’idée-phare du parti conservateur de
David Cameron, arrivé au pouvoir en 2010 au Royaume-Uni, participe ainsi par exemple d’un tel
mouvement. Présentant 1’Etat comme étant souvent « trop inhumain, monolithique et maladroit
pour affronter les problémes sociaux les plus profonds »*® de la société, le premier ministre
britannique propose avec ce programme de substituer a I’action de I’Etat (sur un certain nombre de
prérogatives sociales notamment), des initiatives « bottom-up », congues et mises en ceuvre par les
collectivités locales et les organisations de la société civile. En encourageant a travers toute une
série de mesures (et notamment la création d’une banque d’investissement) 1’engagement citoyen,
le bénévolat et le volontariat, David Cameron, qui comme tous ses voisins européens est tenu de
rééquilibrer les comptes de son pays, semble vouloir faire du Royaume-Uni une sorte d’Etat-
creux”’.

Mais la traduction a nos yeux la plus convaincante du concept de Milward et Provan,
puisqu’elle concerne directement 1’univers religieux, reste celle des Faith-Based and Community
Initiatives (FBCI) du Gouvernement George W. Bush aux Etats-Unis entre 2001 et 2008. Le
programme des FBCI trouve son origine dans la vaste réforme du systeme social américain

(welfare reform act) votée en 1996 durant la présidence Clinton, alors que les républicains sont

*” MILWARD, H. Brinton et PROVAN, Keith G. « Governing the Hollow State. », Journal of Public
Administration Research and Theory, vol. 10(2), 2000, p. 359-379[359]

% « We know instinctively that the state is often too inhuman, monolithic and clumsy to tackle our deepest
social problems ». Entretien accordé le jour du lancement du programme a la BBC. Consultable en ligne :
http://news.bbc.co.uk/2/hi/uk _news/politics/8688860.stm

* Pour plus de détails concernant le programme Big Society : consulter « Big Society, un grand fiasco ? »,
Courrier  International.com, article publié le 24/02/2011 consultable en ligne :
http://www.courrierinternational.com/article/2011/02/24/big-society-grand-asco
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majoritaires dans les deux chambres pour la premiere fois depuis les années 1950. Suite a d’apres
négociations, la frange la plus conservatrice du parti républicain parvient a intégrer a la réforme une
clause spéciale, dénommée depuis « Charitable choice », laquelle a pour but d’inciter 1’Etat fédéral
et les Etats fédérés a contractualiser des institutions religieuses pour la réalisation de projets
sociaux, sans exiger de celles-ci qu’elles se défassent de leur caractere religieux, qu’elles se
« sécularisent ». Si les entités religieuses doivent s’engager a ne pas discriminer les bénéficiaires
sur des bases convictionnelles ou religieuses, le Charitable choice les proteége de toute intromission
de I’Etat et leur laisse une grande marge de manceuvre dans la réalisation des programmes. Ces
principes posés et 1également ratifi€s, un certain nombre de tentatives de mise en pratique vont voir
le jour dans certains Etats fédérés, et notamment dans le Texas d’un certain gouverneur George W.
Bush. Il faut dire qu’a cette époque, on estime que 90% des institutions religieuses américaines
dispensent au moins un service d’ordre social a la communauté, mais que seul 4% d’entre elles
comptent sur 1’aide de fonds publics pour mener a bien leurs actions®. Le Charitable choice
semblait donc promis a un bel avenir, d’autant qu’une fois au pouvoir, George W. Bush allait faire
des Faith-Based Initiatives 1’axe principal de sa politique intérieure de « guerre contre la pauvreté »
(War on Poverty). Neuf jours apres sa prise de fonction a la Maison Blanche, le président Bush crée
ainsi le White House Office of Faith-Based and Community Initiatives, dont la mission est de
s’assurer que I’ensemble des institutions et programmes sociaux fédéraux et étatiques mettent tout
en ceuvre pour intégrer davantage ces nouveaux partenaires religieux du social.

Une décennie plus tard, et bien que le Président Barack Obama maintienne encore a ce jour
le bureau et la structure de 1’ére Bush, les Faith-Based Initiatives présentent néanmoins un bilan
mitigé. Bien que des milliers de projets aient €té financés et conjointement mis en ceuvre par les
organisations religicuses et I’Etat, ce programme n’a jamais véritablement atteint ’ampleur révée
par le président républicain. Il n’en reste pas moins que ces événements et I’immense débat qu’ils
ont suscité outre-Atlantique ont ét€¢ le moment d’un formidable renouvellement de la réflexion sur
les questions de séparation entre Eglise et Etat, sur la place du religieux dans la société américaine
ou encore sur les libertés religieuses. Le Charitable choice et sa traduction politique des Faith-
Based Initiatives ont ainsi fait I’objet de nombreux travaux®', engendrant un foisonnement d’idées

nouvelles sur les rapports entre politique et religion dans des proportions assez inédites.

% CHAVES, Mark. « Religious Congregations and Welfare Reform: Who Will Take Advantage of
« Charitable Choice »? », American Sociological Review, vol. 64(6), 1999, p. 836-846 ; SAXON, John L.
« Faith-Based Social Services », Popular Government, Automne 2004, p. 1-12.

6! Se référer aux notes de bas de pages n°63-67 des pages suivantes.
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Ce tournant a, de fait, beaucoup contribué a I’émergence d’une nouvelle approche
analytique des rapports entre politique et religion — approche dont ce travail se revendique — et qui
se propose d’appréhender les évolutions du rapport entre ces spheres a travers le prisme des
questions et enjeux soulevés par les contributions sociales, humanitaires, éducatives ou encore
sanitaires, des entités religieuses au sein des Etats. Ce champ d’analyse original que les milieux
académiques anglo-saxons intitulent désormais les Welfare and Religion Studies, 1l nous faudra
maintenant en présenter les principaux traits, tant il constitue 1’une des principales grilles de lecture

de la présente étude.

C. Le religieux comme acteur du bien-étre social : les

Welfare & Religion Studies

On pourrait faire remonter 1’origine des Welfare and Religion Studies (WRS) aux premieres
études historiques portant sur I’ceuvre de charité sociale des premiéres Eglises ou congrégations
formellement constituées. D’autres encore considerent que cette approche nait de I’appréciation des
origines idéologiques et religieuses de I’Etat-providence (et notamment du catholicisme social) qui
firent I’objet de diverses études dans les années 1980 et 1990°°. Mais méme si ces axes de
recherche sont toujours présents, les Welfare and Religion Studies (WRS) cherchent avant tout
aujourd’hui a répondre a trois questions de fond, liées les unes aux autres : quel role jouent
actuellement les organisations religieuses dans 1’économie sociale des Etats modernes ? Que nous
apprend leur participation sur les défis auxquels font aujourd’hui face les Etats-providence ? Et
enfin, en quoi leur croissante implication interroge, de facon plus large, les rapports du religieux
avec la société, et notamment avec le politique ?

Pour les Welfare and Religion Studies, 1’« action sociale religieuse » devient un prisme
d’analyse déterminant dans la compréhension des mutations en cours de nos sociétés. D’ailleurs, la

majorité de ces travaux participent activement au mouvement de remise en question des théories de

52 On citera notamment les travaux suivants : VAN KERSBERGEN, Kees, et MANOW, Philip. Religion,
Class Coalitions, and Welfare States, Cambridge Univ Press, 2009 ; MANOW, Philip. « The Good, the Bad,
and the Ugly: Esping-Andersen’s Regime Typology and the Religious Roots of the Western Welfare
State. », MPIfG Working Paper, 2004 ; WILENSKY, Harold. « Leftism, Catholicism, and Democratic
Corporatism. », in Peter FLORA and Arnold HEIDENHEIMER (eds.) The Development of the Welfare State
in Europe and America, New Brunswick, NJ : Transaction Press, p. 314-378.

Esping-Andersen lui-méme, reconnait dans ses trois « régimes » d’Etat-providence, de fagon trés explicite,
I’influence du religieux, et notamment du catholicisme. ESPING-ANDERSEN, Geosta. The Three Worlds of
Welfare Capitalism, Princeton Univ. Press, 1990, p. 4, 17, 40, 60-61.
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la sécularisation que nous avons décrit plus haut, en considérant que la persistance du religieux
dans les systémes sociaux des Etats, de nos jours, témoigne de 1’erreur d’appréciation des partisans
d’une inéluctable « sortie de la religion ». De méme, & ’heure de la crise des Etats-providence, les
Welfare and Religion Studies s’interrogent sur le role du religieux dans la sauvegarde et/ou la
réforme des systémes sociaux hérités de I’apres-guerre.

Il nous faut toutefois préciser que les WRS ne constituent pas une « discipline » formalisée
(certaines universités ont intitulé des programmes de la sorte, mais généralement au sein de leurs
départements « Sociologie des religions », « Religion et Société » ou « Religion et Politique »),
mais davantage une grille de lecture pluridisciplinaire faisant usage d’outils méthodologiques
empruntés a la sociologie des religions ou a la science politique, avec un penchant certain pour le
comparatisme. Les WRS aiment ainsi a comparer entres elles les situations observées dans
différentes villes, régions ou Etats, méme si aucune étude n’a encore été réalisée a 1’échelle
intercontinentale. Au sein des WRS, on pourrait distinguer deux écoles : une €cole européenne dont
les travaux comparatistes sont le plus souvent le fruit de projets collectifs inter-européens ; et une
école nord-américaine regroupant un large panel de chercheurs focalisant leurs études de cas sur les
conséquences et I’impact national du Charitable choice.

Un certain nombre de travaux de I’école nord-américaine ont fait date. Citons ainsi 1’étude
pionniére de Mark Chaves™ en 1999, qui mit & profit une enquéte nationale de 1998 réalisée
aupres de 1 236 institutions religieuses et ou I’auteur rend compte de I’ampleur de leur participation
sociale. Un constat qui engendra une véritable prise de conscience des potentialités du Charitable
choice sur le sol américain et initia une multitude de travaux sur le sujet®’. La méme année, Mary
Lynne Mapes proposa, dans une approche plus historique, une intéressante étude de cas sur la ville
d’Indianapolis, intitulée 4 public charity™, qui montre toute I’imbrication des matrices sociales et

religieuses de la ville tout au long du xx° siécle. De nouveau plus directement 1ié au Charitable

% CHAVES, Mark. « Religious Congregations and Welfare Reform: Who Will Take Advantage of
« Charitable Choice »? », op.cit.; CHAVES, Mark, et GORSKY, Philip. « Religious Pluralism and Religious
Participation. », Annual Review of Sociology, vol. 27,2001, p. 261-281.

% Parmi lesquels : PIPES, Paula F., et EBAUGH, Helen Rose. « Faith-Based Coalitions, Social Services,
and Government Funding. », Sociology of Religion, vol. 63(1), 2002, p. 49-68 ; EBAUGH, Helen Rose,
CHAFETZ, Janet S. et PIPES, Paula. « Funding Good Works: Funding Sources of Faith-based Social
Service Coalitions. », Nonprofit and voluntary sector quarterly. vol. 34(4), 2005, p. 448-472 ; FERGUSON,
Kristin M. et al. « Outcomes Evaluation in Faith-Based Social Services: Are We Evaluating Faith
Accurately? », Research on Social Work Pratice, vol. 17(2), 2007, p. 264-276 ; KENNEDY, Sheila S.
Charitable Choice at Work: Evaluating Faith-based Job Programs in the States, Georgetown Univ Press,
2006 ; ISAAC, J.C. « Faith-based Initiatives: a Civil Society Approach », The Good Society, vol. 12(1),
2003, p. 1-10 ; SAXON, John L. « Faith-Based Social Services », op.cit.

% MAPES, Mary Lynne. 4 Public Charity, Indiana Univ Pr. 2004.
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choice, Rebecca Sager publia en 2010 une analyse comparée® tout a fait originale de I’application
différenciée, au sein des 50 Etats américains, des directives du Gouvernement Bush concernant les
Faith-based Initiatives. Sager y met en lumiere le fait que ces politiques sont avant tout
symboliques et visent a s’assurer le soutien d’un vote chrétien particuliérement décisif aux Etats-
Unis, soulevant ici la problématique de I’instrumentalisation politique de 1’action sociale religieuse
sur laquelle nous reviendrons. Citons enfin les travaux particulierement critiques de Bob Wineburg,
et notamment ses ouvrages Faith-Based inefficiency et A limited partnership, dans lesquels®’,
comme leur nom I’'indique, Wineburg dénonce les dérives et I’inefficacité du Charitable choice et
de ses traductions politiques, qu’il percoit comme de graves atteintes a la séparation des Eglises et
de D’Etat aux Ftats-Unis. Wineburg et Chaves cosignérent également un article en 2010,
s’interrogeant sur le « rétro-impact » du Charitable choice sur les congrégations religieuses elles-

mémes®®. Une problématique souvent négligée et qui retiendra également notre attention.

Si I’école nord-américaine des Welfare and Religion Studies s’est principalement intéressée
aux enjeux nationaux de I’impact de mesures comme le Charitable choice, en Europe, les
chercheurs ont souvent privilégi¢ une approche comparatiste, qui a donné lieu a un certain nombre
de projets collectifs particulierement féconds. Le premier d’entre eux est une initiative de la
Commission Européenne, qui finanga en 1999, sous la direction d’Arnaldo Nesti de I’Université de
Florence, une analyse comparée sur sept pays de 1’Union Européenne (Allemagne, France,
Royaume-Uni, Italie, Gréce, Suéde et Belgique)®’. Le projet dénommé European Identity, Welfare
State, Religion(s), sensibilisa le monde académique et les institutions européennes sur I’importance
décisive de ces organisations volontaires religieuses dans I’évolution des systémes sociaux, tout en
soulignant la grande disparité des relations entre ces organisations et les services publics dans les
différents pays (allant de leur inclusion totale dans la Suede d’avant 1999, a leur « camouflage
laic » dans d’autres Etats comme la France).

En 2003, débute un second projet plus ambitieux encore, le Welfare and Religion in a
European Perpesctive Project (WREP), qui mobilisera pendant trois ans environ 25 chercheurs de

huit nationalités différentes autour d’Anders Béckstrom de I’Université d’Uppsala en Suede et de

66 SAGER, Rebecca. Faith, Politics, and Power: The Politics of Faith-based Initiatives, Oxford University
Press, 2010.

 WINEBURG, Robert J. 4 Limited Partnership: The Politics of Religion, Welfare, and Social Service,
Columbia University Press, 2001 ; Wineburg, Robert J. Faith-based Inefficiency: The Follies of Bush’s
Initiatives, Praeger, 2007.

% CHAVES, Mark et WINEBURG, Robert J. « Did the Faith-Based Initiative Change Congregations? »,
Nonprofit and Voluntary Sector Quarterly, vol. 39(2), 2010, p. 343-355

% La coordinatrice alors en charge de 1’é¢tude pour la France étant Camille Froidevaux-Metterie.
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Grace Davie de I’Université britannique d’Exeter. C’est a ce jour I’étude la plus dense et la plus
approfondie réalisée sur ces sujets. Les deux ouvrages qui en ont résulté, publiés en 2010 et 20117,
constituent I’un des apports théoriques et méthodologiques les plus importants de notre travail. Le
WREP a d’ailleurs été poursuivi, a la demande de 1’Union Européenne, entre 2006 et 2009 sous le
nom de Welfare and Values in Europe (WaVe) plagant cette fois la focale sur I’action des minorités
religieuses. Le WREP et le WaVe sont également les premiers projets de cette ampleur a intégrer a
ces thématiques la question du genre, tout a fait pertinente quand on sait que 1’écrasante majorité de
I’action sociale religieuse est réalisée sur le terrain par des femmes.

Citons également un ouvrage collectif de 2006 dirigé par Martine Cohen’' qui adopte
¢galement une démarche comparatiste, non plus du point de vue géographique mais dans une
approche interconfessionnelle. L’ouvrage met en effet cote a cote, dans le cas particulier de la
France laique, une série d’étude de cas sur des associations laiques et confessionnelles de
différentes traditions religieuses, avec pour objectif principal de s’interroger sur les évolutions
identitaires, qu’elles soient associatives, laiques ou religieuses.

Il nous faut enfin faire mention des quelques travaux portant sur les organisations non-
gouvernementales confessionnelles (ONGc) méme si ceux-ci ne s’inscrivent pas toujours dans les
questionnements et 1’approche des WRS. L’ouvrage Les ONG confessionnelles. Religions et action
internationale codirigé par Bruno Duriez, Frangois Mabille et Kathy Rousselet, publié en 200772,
n’en a pas moins un mérite certain, celui d’inviter le chercheur a penser ces questions dans de
nouveaux contextes a la fois extra-américain et extra-européen. Il ne s’agit alors plus seulement de
penser le lien entre acteurs religieux et systéme sociaux, mais également d’interroger le lien entre

« religions et développement »””.

" BACKSTROM, Anders et DAVIE, Grace. Welfare and Religion in 21st century Europe Volume 1 :
Configuring the Connections, Ashgate Publishing Company, 2010 ; BACKSTROM, Anders, et DAVIE,
Grace. Welfare and Religion in 21st Century Europe Volume 2: Gendered Religious and Social Change,
Ashgate Publishing Company, 2011.

' COHEN, Martine. Associations laiques et confessionnelles: identités et valeurs. Paris: Editions
L’Harmattan. Coll. Débats Jeunesse, 2006.

”? DURIEZ, Bruno, MABILLE, Frangois, et ROUSSELET, Kathy. Les ONG confessionnelles, Paris :
Editions L’Harmattan, 2007.

7 Une conférence organisée par la Revue internationale de politique de développement, a laquelle nous
avons participé, s’est tenue sur cette thématique a D’Institut de hautes Etudes internationales et du
développement de Geneéve en mai 2012. Il en a résulté le dossier suivant : CARBONNIER, Gilles (éd.),
« Religion et développement », Revue internationale de politique de développement, Palgrave Macmillan,
n°4, 2013.
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A ce titre, si le Moyen-Orient’ , 1’Asie du Sud” et I’Afrique’® ont fait I’objet de quelques
¢tudes de cas (qui se contentent généralement d’analyser 1’action de quelques ONG
confessionnelles plutot que d’offrir une approche systématique des situations dans ces pays), il
semble tout a fait surprenant, en revanche, qu’une région comme I’Amérique latine, ou la
religiosité populaire est particuliérement vivace et ou les Etats peinent structurellement & satisfaire
les demandes sociales de leur population, n’ait pas encore fait 1’objet d’un véritable travail de

Welfare and Religion Studies.

I1. Le choix d’un cas d’étude : le Brésil

Fort de ces présupposés théoriques et méthodologiques, nous avons commencé a dégager
des pistes de recherche qui se déclineront un peu plus loin en hypothéses de travail. Précisons
d’emblée que nous adopterons ici une démarche résolument hypothético-inductive. Nous entendons
par 1a une approche de travail guidée par un certain nombre d’hypotheses et d’intuitions, mais
fondamentalement et avant tout ancrée, « enracinée » dans les données et I’observation empiriques
d’un cas d’étude particulier. Afin d’analyser, a travers le prisme de I’action sociale religieuse, les
transformations des rapports entre religion et politique dans la modernité, le Brésil contemporain
apparait, principalement pour trois séries de raisons, comme un cas d’étude a la fois original (nous
I’avons vu les WRS ont négligé le terrain latino-américain), dynamique et pertinent pour I’analyse
que nous nous proposons d’entreprendre.

Nous montrerons dans un premier temps comment le contexte politique et social du Brésil a
pu favoriser I’émergence et la multiplication des initiatives religieuses d’action sociale, venant de
fait compenser les insuffisances du systéme social de 1’Etat. Puis, dans un second temps, nous
présenterons, dans leurs grandes lignes, les spécificités juridiques du rapport de I’Etat brésilien
avec les Eglises. Nous terminerons enfin en présentant les principales caractéristiques d’une sphére
religieuse brésilienne en pleine mutation et dont les dynamiques internes actuelles donnent, elles

aussi, toute sa pertinence au cas brésilien.

™ JAWAD, Rana. Social Welfare and Religion in the Middle East: A Lebanese Perspective, Policy Press,
2009.

” MUKHERIJEE, Soumen. « Of ‘Religious and Social Welfare’ and ‘Progress of the Community’: Religious
Inspiration, Leadership and Idioms of Welfarism among Shia Imami Ismailis in 20th Century South Asia
and East Africa », Intervention a la Conférence Contesting Shi’ism: Isna ‘Ashari and Isma’ili Shi’ism in
Modern South Asia, Royal Holloway Univ. of London, 9 &10 Septembre 2011.

S WEISS, Holger. Social Welfare in Muslim Societies in Africa, Nordiska Afrikainstitutet, 2002.
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A. Raisons politico-sociales

Stefan Zweig, grand amoureux du Brésil qu’il a rejoint pour fuir ’Europe en sang de la
premiére moitié du Xx° siécle, disait avec sagacité de cette « terre d’avenir » que lorsque 1’on
« décrit le présent du Brésil, ¢’est déja, sans le savoir, du passé que ’on parle »'’. Le Brésil, de par
son immensité, sa diversité et son imprévisibilité a passionné des générations de chercheurs et
suscite une curiosité grandissante en ce début de xx1° siécle, a mesure qu’il devient
progressivement un acteur de premier plan sur la scéne internationale.

Redevenu 1'une des plus grandes démocraties du globe au milieu des années 1980 et
parvenant aujourd’hui a se faire une place parmi les principales puissances économiques
mondiales, la trajectoire du Brésil de ces deux derniéres décennies intrigue et suscite un
engouement inédit qui atteint son paroxysme sur la fin du second mandat du Président Luiz Inacio
Lula da Silva, dit « Lula» (2002-2010). Le bilan économique et social de Lula, bien qu’a
relativiser, apparait tout a fait positif lorsque I’on sait qu’en huit ans la croissance €conomique
soutenue et le dynamisme du marché de I’emploi, combinés & un fort interventionnisme d’Etat
(multiplication par 2,5 du salaire minimum, facilitation de 1’acceés au crédit, renforcement et
rationalisation des programmes de redistribution a destination des plus démunis — autour
notamment de la trés populaire Bolsa Familia’® —), ont permis a prés de 30 millions de Brésiliens

de s’extirper de la pauvreté”

. Un bilan qui fait dire a certains que le Brésil est maintenant un pays
de « classes moyennes »™". Un bilan qui a également grandement préparé la voie a 1’élection en
octobre 2011 de Dilma Rousseff, fidele lieutenante de Lula, laquelle a également fait du social et de
la lutte contre la pauvreté son principal cheval de bataille, autour d’un programme baptisé « Brésil
sans misere » (Brasil Sem Miseria).

Toutefois, les bons résultats de ces derniéres années ne doivent pas masquer les lacunes

structurelles d’un Etat brésilien malgré tout historiquement faible, miné par le fléau de la corruption

7 ZWEIG, Stefan. Le Brésil, terre d’avenir, Editions de I’Aube, 1998, p. 102.

™® Bolsa Familia est un programme de transfert monétaire conditionnel, orienté vers les plus démunis.
Inspiré du programme Bolsa Escola, lancé par le prédécesseur de Lula, Fernando Henrique Cardoso, il est au
coeur de la politique sociale du président Lula puis de celle de son successeur, Dilma Rousseff. Ce
programme permet aux familles dont le revenu mensuel ne dépasse pas les 140 reais (60 euros), de toucher
un complément de revenu qui selon la situation de la famille oscille entre 32 et 242 reais (14 et 105 euros).
En contrepartie, les familles s’engagent a scolariser leurs enfants et a maintenir leur livret de vaccins a jour.
En 2011, environ 13 millions de foyer brésiliens bénéficiaient de la Bolsa Familia.

” CEPAL. Panorama Social de America Latina 2010, “Capitulo 1 : Pobreza, Desigualdad y ciclo de vida”.
Santiago de Chile: Publicaciones CEPAL, 2010

% LOUAULT, Frédéric et DABENE, Olivier. « Luiz Inacio da Silva, dit Lula, président inoxydable. », Le
Temps, « Eclairages», 1 Octobre 2010. Voir également: DELCOUR, Laurent, SADER, Emir et
SALLUM, Brasilio et al. Le Brésil de Lula : un bilan contrasté, Paris : Editions Syllepse, 2010.
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et qui s’est toujours trouvé dans I’incapacité de gérer I’ensemble d’un territoire vaste comme deux
fois I’Union Européenne. Des lacunes que le travail monumental de Raymundo Faoro en 1958, Os
donos do poder, sur histoire et les évolutions de I’Etat brésilien met fort bien en évidence. Pour
Faoro, une notion fondamentale traverse et structure la société brésilienne de I’Etat colonial jusqu’a
I’Etat républicain, celle d’un « Etat patrimonial » (Estado patrimonial)®', qui désigne un mode de
pouvoir centralis¢, hautement personnalisé et au sein duquel s’opere une certaine confusion entre
intéréts privés des gouvernants et intéréts publics de la Nation. Faoro consideére qu’au Brésil, on
perpétue un type de domination politique que Weber qualifierait de « traditionnelle », ou le pouvoir
est davantage appréhendé en terme d’ « appropriation privée » que de « fonction publique ». Un
héritage dont I’influence est, pour beaucoup, encore trés présente aujourd’hui®.

Ainsi, peu enclin a remettre en question ses schémas patrimonialistes hérités de 1’époque
coloniale, I’Etat brésilien a peiné, durant tout le Xx° siécle & se moderniser, a adopter un mode de
fonctionnement rationnel et efficace, et n’a donc jamais réellement pu s’imposer comme un
véritable « Etat-providence » capable de prendre en charge le bien-étre de sa population « du
berceau au tombeau». Un constat qu’Olivier Compagnon n’hésite pas d’ailleurs a élargir a
I’ensemble des Etats latino-américains™. Mais si on ne peut parler d’Etat-providence dans le cas
brésilien, il ne faut pourtant pas négliger ’ampleur de 1’interventionnisme social dont le Brésil a
fait preuve des les années 1930, alors que I’Estado Novo du président Getilio Vargas posait les
premiers jalons d’un systéme de protection sociale™. Toutefois, un tel systéme était en réalité
uniquement réservé a la « citoyenneté¢ régulée », en clair, aux travailleurs des professions
légalement reconnues par le vargisme™.

Le régime civil-militaire (1964-1985), méme s’il considérait les objectifs visant a I’équité
sociale comme « périphériques »*° au sein de sa stratégie de développement, initia une phase de
modernisation des services publics et généralisa le systéeme des contributions sociales, ce qui

prépara la voie a I’avénement d’un « Etat-social » aprés le retour de la démocratie en 1985. De fait,

8! FAORO, Raymundo. Os donos do poder. Formac¢do do patronato politico brasileiro, 3éme édition,

Globo, 2001 [1958].

2 KONDER COMPARATO, Fébio. « Raymundo Faoro historiador », Estudos Avanc¢ados, vol. 17(48), Sdo
Paulo, mai-aott 2003, p. 332.

% COMPAGNON, Olivier. « Les trois temps de la mondialisation en Amérique latine », dans OCAMPO,
José Antonio et MARTIN, Juan. Mondialisation et développement. Un regard de I’Amérique latine et des
Caraibes, Santiago du Chili, CEPALC / Publications des Nations Unies, 2005, p. 221-228 ; « L’Etat est
mort, vive I’Etat », Revista CEPAL (Santiago du Chili), hors-série en frangais, juin 2010, p. 9-11.

% DRAIBE, Sonia. « Etat de Bien-étre, inégalité et pauvreté au Brésil : les dilemmes actuels. », Cahiers des
Ameériques latines, n°15, 1993, p. 71-87.

% SANTOS, W. G. Cidadania e Justica. 2* edigdo, Rio de Janeiro : Campus, 1987.

% FAGNANI, Eduardo. Politica social no Brasil 1964-2002, Thése de Doctorat en économie, Universidad
Estadual de Campinas, Instituto de Economia. 2006, p. 14.
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c’est bien la Constitution de 1988 qui marque le véritable point de départ des politiques sociales
nationales, en donnant pour la premiere fois a celles-ci, du moins en théorie, les moyens de leurs
ambitions. La loi fondamentale innove en garantissant pour la premiere fois comme de véritables
« droits sociaux», « 1’éducation, la santé, 1’alimentation, le travail, le logement, les loisirs, la
sécurité, la prévoyance sociale (droit a la retraite), la protection de la maternité et 1’assistance aux
démunis »*’. Afin d’assurer la mise en ceuvre effective de ces nouveaux droits sociaux
constitutionnels, le Parlement brésilien va, durant les années 1990, faire voter une série de « lois
organiques »*° propres a chacun des champs d’intervention sociale définis par la Constitution,
formant ainsi le cadre juridique général de ce nouvel « Etat-social ». Il est d’ailleurs important de
noter que les principales institutions religieuses de 1’époque (notamment catholiques et
protestantes-évangéliques) ont activement participé a la Constituante d’abord, puis a la réflexion et
a I’élaboration de ces lois sociales organiques®. Des textes qui posent systématiquement trois
principes fondamentaux dans tout ce qui a trait au social : I’acceés universel aux services, la
décentralisation dans 1’exécution des programmes sociaux et la dimension participative de ces
programmes.

Les crises économiques a répétition qui frappent le Brésil et toute I’ Amérique latine durant les
années 1980 et 1990 auront vite raison de 1’idéal universaliste, qui d’aprés Aldo Isuani, sera
remplacé par le principe moins colteux de la « focalisation » des programmes sociaux vers les plus
nécessiteux’". Les deux autres principes de décentralisation et de participation de la communauté
(auquel Isuani ajoute celui de la privatisation des services) vont en revanche connaitre un franc
succes, contribuant aux yeux de I’ancien ministre de la réforme de 1’Etat, Luiz Carlos Bresser
Pereira, a transformer « I’Etat social-bureaucratique » interventionniste en un « Etat social-
libéral »’'. Bresser Pereira entend par 1a un Etat «social » d’une part, car responsable de la
protection des droits sociaux notamment dans les domaines de la santé, de 1’éducation ou de
I’assistance sociale. Et « libéral » d’autre part, en ce qu’il rend beaucoup plus compétitive et

efficiente I’offre de biens sociaux, en mettant un terme aux monopoles des services publics de

¥ Constituigio da Repuplica Federativa do Brasil de 1988, Capitulo II « Dos direitos sociais », Art.6.
I’alimentation ayant été ajoutée via I’amendement constitutionnel n°64 de 2010.

% Citons notamment les Lois organiques de la santé (1990) et de I’assistance sociale (LOAS - 1993), ou le
Statut de I’enfant et de I’adolescent (1990).

% PIERUCCI, Anténio F., et PRANDI, Reginaldo. A realidade social das religides no Brasil, Univ. of
California Press, 1996.

% ISUANI, Aldo E. « Crisis, Estado y opciones de politica social », communication présentée lors du
Séminaire International Economie, Etal et Santé, NEPP/UNICAMP, Campinas, 2-6 juillet 1990.

! BRESSER PEREIRA, Luiz Carlos. Reforma do Estado para a citadania, Sdo Paulo, Editora 34, 1998 ;
« La reconstruccion del Estado en América latina », Revista de la CEPAL, Numero extraordinario, 1998,
p. 105-110.
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I’Etat et en confiant leurs mise en ceuvre, non pas a des entreprises privées (dont les limites en
maticre d’offre sociale se sont faites sentir au Brésil avec la santé, ou au Chili avec I’éducation),
mais & des organisations et associations sociales indépendantes de I’Etat, comme les organisations
religieuses ou d’autres entités volontaires a but non-lucratif. En résumé, I’Etat social-libéral décrit
par Bresser Pereira devient « bailleur de fonds (financiador) et non plus producteur (productor) de
services sociaux »°~. Ou pour le dire autrement avec Georges Couffignal, la restructuration de 1’Etat
a ’ceuvre au Brésil et en Amérique latine témoigne d’une redéfinition des moyens d’interventions

de ’Etat, celui-ci préférant désormais la notion de « contrdle » a celle de « propriété »°>.

C’est dans ce contexte de restructuration de 1’Etat brésilien et de ses modes d’intervention

. y y . . v s 4
sociale qu’émerge dans les années 1990 la notion de Terceiro setor, ce « Troisiéme secteur »°
regroupant I’ensemble des acteurs a but non-lucratif de la société civile qui s’impose aujourd’hui

comme une troisiéme voie a la traditionnelle dichotomie Etat-marché”

et qu’Augusto Franco
nomme également la « nouvelle société civile »’®. L’Etat brésilien, tiraillé entre la nécessité
d’équilibrer ses comptes publics et celle de pourvoir a I’'immense demande de biens et services
sociaux d’une population qui comptait en 2000 encore plus de 47 millions de pauvres, comprendra
trés vite son intérét a faire du Troisieme secteur un partenaire privilégié. Soulignons que le
Troisiéme secteur ne doit pas étre confondu (méme s’ils participent de logiques d’action
communes) avec 1’« économie solidaire » (également connue sous le nom d’« économie sociale et
solidaire »), définie comme « une nouvelle vague d’économie sociale » regroupant « les activités

contribuant & la démocratisation de I’économie & partir d’engagements citoyens »°

et dont les
« coopératives » sont la manifestation emblématique. L’économie solidaire connait en effet au
début des années 2000 un essor important au Brésil, notamment dans I’esprit du « Forum social

mondial », dont les trois premieres éditions ont lieu a Porto Alegre, et surtout avec la création en

% Ibid., p. 107.

% COUFFIGNAL, Georges. « Le role de I’Etat en Amérique latine. Pistes de recherches », Cahiers des
Ameériques latines, n°26, 1998, p. 183-191.

* On parle habituellement en frangais davantage de « secteur volontaire », « secteur philanthropique », ou
de « secteur non-gouvernemental ». Nous utiliserons ici indistinctement ces diverses formulations. Il ne doit
pas étre confondu avec le « Tiers-secteur » qui se rapporte davantage a 1’Economie solidaire.

% Voir la définition « Troisiéme secteur » du site wikipedia.org, que nous avons mise en ligne.

% FRANCO, Augusto. Terceiro setor. A nova sociedade civil e seu papel estratégico para o
desenvolvimento, Brasilia, Agéncia de Educagdo para o Desenvolvimento, 2003

7 LAVILLE, Jean-Louis. « Les enjeux de 1’économie solidaire » dans L’économie solidaire. Une
perspective internationale, Jean-Louis LAVILLE (éd.), Librairie Arthéme/Fayard, Coll. Pluriel, 2010,
p- 277-304 (279).
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2003 par le président Lula d’un Secrétariat national de I’Economie solidaire’®. Mais notons bien
que I’économie solidaire se distingue du Troisieme secteur en ce qu’elle cherche, a travers de
nouveaux modes de fonctionnement, a garantir les intéréts économiques de ses participants, tandis
que le Troisieme secteur lui, se définit par son caractere non-lucratif. Et c’est ce dernier, parce qu’il
est au Brésil massivement investi par les organisations religieuses, qui retiendra donc
principalement notre attention ici’’.

Les transformations de 1’Etat et de I’action publique brésilienne, et tout spécialement cette
tendance a ’externalisation de I’action sociale de I’Etat brésilien vers les entités du Troisiéme
secteur (et notamment celles issues de 1’univers religieux), font indéniablement du Brésil un cas
d’étude judicieux pour notre travail. Mais au-dela de la situation politique et sociale du pays, c’est
aussi toute la spécificité juridique du rapport brésilien entre 1’Etat et les Eglises qui rend ce pays

pertinent pour la présente étude.

B. Raisons juridiques : les spécificités du rapport Etat-

Eglises brésilien

Rappelons avant tout, et cela est essentiel, que le Brésil est depuis la fin du XIX° siécle, un
pays ou la séparation entre 1’Etat et est les Eglises est constitutionnellement reconnue. Quelques
semaines a peine apres la proclamation de la République, son premier président, le maréchal

Manuel Deodoro da Fonseca promulgua le 7 janvier 1890 le décret n°119-A'"

qui mit
officiellement fin au systéme de patronage, proclamant la liberté religieuse et 1’égalité des cultes, et
initiant administrativement le régime de séparation. L’année suivante la Constitution républicaine
de 1891, interdit a 1’Etat « d’établir, de subventionner ou de géner I’exercice des cultes
religieux »'', rendit les cimetiéres, le mariage civil et I’enseignement public laics'®* et consacra la

non-intromission de I’Etat dans les affaires des cultes (sauf dans le cas ou ceux-ci porteraient

% A noter que 1’économie sociale et solidaire jouit actuellement d’une certaine popularité dans la région
latino-américaine ou la Bolivie, le Venezuela et surtout I’Equateur en ont intégré certains principes dans leur
l1égislation. Voir par exemple : CORAGGIO, Jose Luis, ARANCIBIA, Maria Inés et DEUX, Maria Victoria
Guia para el mapeo y relevamiento de la economia popular solidaria en Latinoamérica y Caribe, novembre
2010.

% Méme si comme nous le verrons, divers organisations religieuses participent également activement au
soutien de certaines initiatives de 1’économie solidaire au Brésil.

'% Un décret dont la validité actuelle a été réaffirmée par le décret présidentiel n°4.496 du 04/11/2002.

"' Constituicdo da Repiiblica dos Estados Unidos do Brasil, 24 février 1891. Consultée en ligne sur le site
officiel de la Présidence de la République : http://www.planalto.gov.br , Article 11, paragraphe 2.

"2 Ibid., Article 72, paragraphes 4, 5 et 6.
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. \ RN A .. .
atteinte & I’ordre public)'®. Elle poussa méme le laicisme encore plus loin en affirmant alors
qu’ « aucune Eglise ne bénéficierait de subventions officielles, ni n’aurait de relations de

7 . . " 104
dépendance ou d’alliance avec le gouvernement de 1’Union ou des Etats »'°

. On parla alors d’un
véritable « Etat laique » (formule qui imprégne encore aujourd’hui fortement le discours d’une
majorité d’acteurs politiques brésiliens) largement inspiré des idées des Lumicres, du positivisme
comtien et du modele étatsunien, références suprémes de la République brésilienne naissante.

Ce régime de séparation précoce plaga le Brésil a ’avant-garde de la laicisation dans la région
latino-américaine. L’Uruguay et le Chili, pays voisins qui, sous I’impulsion d’un fort mouvement
libéral, procéderent a la méme période a certaines réformes (cimetieres, registre civil ou mariage),
n’officialisérent la séparation que trois décennies plus tard, respectivement en 1918 et en 1925'%.
D’autres pays de la région préserverent méme un régime de concordat avec le Saint-Siege jusqu’a
trés récemment (le Venezuela jusqu’en 1999 et le Bolivie jusqu’en 2008) voire, pour I’ Argentine,
jusqu’a aujourd’hui.

Mais paradoxalement, les débuts de la République vont en fait constituer une sorte de
« moment laic » du Brésil, que les gouvernements successifs nuanceront progressivement tout au
long du xX° siécle. Ainsi, durant les années 1930, le gouvernement de Gettlio Vargas soucieux de
s’attirer les faveurs de 1’Eglise catholique (qui bien qu’affaiblie n’en demeurait pas moins aussi
puissante qu’influente), nuanca de fagon substantielle la séparation des plans en légalisant les
aumoneries dans I’armée, les hopitaux et les prisons ; en redonnant une valeur juridique au mariage
religieux ; en réadmettant I’enseignement religieux facultatif dans 1’enseignement public ; mais
surtout, en ajoutant une exception notable a I’impossibilité faite a I’Etat de subventionner ou

1
% Une tendance au

s’allier aux Eglises, en « cas de collaboration réciproque d’intérét collectif »
rapprochement des spheres que le régime civil-militaire accentuera trente ans plus tard en allant
jusqu’a préciser dans le texte constitutionnel de 1967 que cette exception s’appliquera notamment

, . . . . . 1 . e .
dans « les secteurs éducationnels, assistanciels et hospitaliers »'*’. Et si I’ambiguité de la notion de

103
104

1bid., Article 72, paragraphe 3.

1bid., Article 72, paragraphe 7.

'% T.a Constitution chilienne de 1925 ne pose en fait pas formellement la séparation. C’est plutdt les
événements précédents et le fait qu’elle ne fasse strictement aucune mention de la religion qui ont conduit a
cette interprétation.

' Constitui¢do da Repiiblica dos Estados Unidos do Brasil, 16 juillet 1934. Consultée en ligne sur le site de
la Présidence de la République : http://www.planalto.gov.br , Article 17, paragraphes II et III. Le texte
original en portugais affirme : « E vedado a Unifo, aos Estados, ao Distrito Federal e aos Municipios: [...]
ter relagdo de alianca ou dependéncia com qualquer culto, ou igreja sem prejuizo da colaboragido reciproca
em prol do interesse coletivo ».

7" Constitui¢do da Republica federativa do Brasil de 1967, Consultée en ligne sur le site officiel de la
Présidence de la République : http://www.planalto.gov.br , Article 9, paragraphe II.
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« collaboration d’intérét collectif » ou « public » posera un certain nombre de problémes, comme
nous 1’analyserons plus loin, il y a bien 14 une porte ouverte a la « coopération » entre I’Etat et les
Eglises, a travers ’action sociale religieuse. Une prédisposition confirmée par la Constitution
républicaine de 1988, actuellement en vigueur, en des termes trés semblables :

« Il est interdit a I’Union, aux Etats et aux Municipalités d’établir des cultes religieux ou Eglises, de
les subventionner, d’en géner le fonctionnement, ou de maintenir avec elles ou leurs représentants,

des relations de dépendance ou d’alliance, sauf, sous forme de loi, dans une collaboration d’intérét

public »'*®.

Le cas brésilien offre donc un cadre juridique original dont I’ambiguité, la complexité et la
variété des interprétations quant & la nature des rapports entre Etat et Eglises, le rendent d’autant
plus pertinent qu’il constitue, a nos yeux, une sorte d’intermédiaire dans la région latino-américaine
entre les pays de régime concordataire et ceux de séparation stricte'”.

Mais les constitutions ne sont pas les seuls textes a faire état des rapports entre 1’Etat et les
Eglises. Tout récemment, en 2008, un accord de type concordataire signé entre le président Lula et
le Vatican est ainsi venu rappeler a tous la place et les droits de I’Eglise catholique dans la société
brésilienne. Le texte présente d’ailleurs trés clairement 1’Eglise et I’Etat comme des
« partenaires »''°. Un fait qui témoigne a lui seul de toute I’ambiguité du cadre juridique des
rapport Etat-Eglises dans cette nation qui rappelons-le, est aujourd’hui la premiére nation
catholique au monde, et au sein de laquelle 92% de la population revendique explicitement une
affiliation religieusem. Inévitablement, la pertinence du cas brésilien tient aussi a la nature, a

I’ampleur et au dynamisme de sa sphere religieuse.

"% Constituicdo da Republica federativa do Brasil de 1988, Consultée en ligne sur le site officiel de la
Présidence de la République : http://www.planalto.gov.br, Article 19, paragraphe I.

"% Pour plus de détails sur la situation des différents pays latino-américains, nous renvoyons le lecteur en
annee n°2 : « Rapports Etat-Eglises en Amérique latine : la situation en 2012 ».

"9 Ce texte a été promulgué en 2010 sous forme de décret, le Décret 7.107 du 11 février 2010. Signé au
Vatican deux ans plus tot, le 13 novembre 2008, il décrit I’Etat brésilien et I’Eglise catholique comme des
entités autonomes, mais « coopérant pour la construction d’une société plus juste, pacifique et fraternelle ».
L’accord affirme la volonté des deux parties de « renforcer et de promouvoir des relations mutuelles déja
existantes ».

" Chiffre provenant du recensement national 2010 dont les données, publiées entre 2011 et 2013, seront
fréquemment mobilisées dans ce travail : Censo 2010, Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE),
2010, consultable en ligne sur http://censo2010.ibge.gov.br/
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C. Raisons religieuses : un champ religieux en mutation

S’il y a bien un aspect de la société brésilienne qui frappe immanquablement celui qui la
découvre pour la premiere fois, c’est trés certainement I’omniprésence et I’extréme vitalité¢ du
sentiment et de la pratique religieuse. Que ce soit dans le vocabulaire, I’art, les discours politiques,
les médias, 1’architecture, la littérature, le sport ou la musique, la religion au Brésil a imprégné et
continue aujourd’hui d’imprégner I’ensemble des sphéres d’une société qui, loin des prévisions
webériennes, a semble-t-il échappé au « désenchantement du monde ».

« O pouco com Deus é muito, o muito sem Deus é nada »''? affirme un proverbe brésilien, et
si le Brésil a beaucoup acquis ces derniéres années, il n’en a vraisemblablement pas oubli¢ Dieu
pour autant. C’est en tout cas ce que semblent confirmer les enquétes les plus récentes. D’apres
I’une d’elles, réalisée par 'institut Datafolha en 2007 juste avant la venue du pape Benoit XVI,
97% des brésiliens affirment « totalement croire » en Dieu et 90% déclarent assister régulierement
a des services religieux' . Cette persistance de la croyance et de la pratique religicuses caractérise
une nation brésilienne qui allie, comme beaucoup d’autres nations émergentes au XXI° siécle,
modernité et forte religiosité populaire. Pourtant, le « champ religieux » brésilien, pour reprendre la
terminologie bourdieusienne''*, n’en a pas moins subi d’impressionnantes transformations,
notamment depuis la seconde moitié du xx° siécle. Des mutations qui nous le verrons, ont eu et
continuent d’avoir aujourd’hui un impact direct sur les problématiques que nous soul¢verons dans
ce travail.

Les premicres transformations fondamentales du champ religieux brésilien dont il nous faut
rendre compte sont sa « pluralisation » et sa « diversification » croissantes''”. Rappelons que
1’Eglise catholique apostolique romaine a longtemps bénéficié d’un quasi-monopole sur 1’univers

religieux du Brésil en résistant notamment, quatre siccles durant, aux tentatives d’incursion

112 . s . .
Traduction littérale : « Peu avec Dieu est beaucoup, beaucoup sans Dieu est peu ».

"> DATAFOLHA - Instituto de Pesquisas. « As religides dos brasileiros », enquéte réalisée auprés de 5700
Brésiliens de 16 ans et plus, dans 236 municipalités entre le 19 et le 20 mars 2007. Consultable en ligne sur :
http://datafolha.folha.uol.com.br/

"% Le champ religieux étant défini par Bourdieu comme « un systéme symbolique structuré » « des relations
objectives de concurrence ou de transaction entre les positions des agents religieux ». BOURDIEU, Pierre,
« Genése et structure du champ religieux », Revue francaise de sociologie, vol. 12(12-3), 1971, p. 295-
334[310] ; DIANTEILL, Erwann. « Pierre Bourdieu et la religion: synthése critique d’une synthése
critique », Archives de Sciences sociales des Religions, n°118, avril-mai 2002, p. 5-19[6].

"> BASTIAN, Jean-Pierre. « Pluralisation religieuse, pouvoir politique et société en Amérique latine »,
Pouvoirs, vol. 98(3), 2001, p. 135-146 ; « La nouvelle économie religieuse de I’Amérique latine », Social
Compass, vol. 53(1), mars 2006, p. 65-80.
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protestantes des frangais, hollandais et autres corsaires''°. En pleine Réforme protestante, le Brésil
et I’Amérique latine offraient & 1’Eglise catholique une « terre promise », une enclave qu’elle se
devait de protéger des hérésies luthériennes et calvinistes qui défiaient si outrageusement son
autorité séculaire dans 1’Ancien monde. Une mission somme toute bien remplie puisqu’en 1872
encore, 99,72% des brésiliens professaient la foi catholique''’. Seulement, une fois son statut de
religion d’Etat perdu en 1891, ce monopole si farouchement conservé va peu a peu s’effriter,
comme en ont témoigné tous les recensements réalisés depuis plus d’un siecle et dont le graphique

n°1 rend ici compte.

Graphique n°1 : Proportion de catholiques en % de la population brésilienne (1872-2010)
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Source : Censo 2010 & Novo Mapa das Religices — Fondation Getulio Vargas — Données POF/IBGE.

On constate en effet, depuis la deuxieme moiti¢ du vingtieme siécle, un inéluctable déclin du
catholicisme brésilien, confirmé d’ailleurs, comme le rappelle Richard Marin, par la baisse
drastique des vocations et par 1’effondrement et le vieillissement de 1’encadrement clérical du
pays''®. Et si le Brésil reste effectivement la premiére nation catholique du monde avec un peu plus
de 123 millions de fidéles, il n’en reste pas moins que 1’Eglise catholique, qui regroupait encore

88,96% de la population en 1980, ne représente plus en 2010 que 64,92% des brésiliens''’.

"% Avec bien évidemment un certain nombre d’exceptions sporadiques. Consulter notamment a ce titre :
BASTIAN, Jean-Pierre. Le protestantisme en Amérique latine. Genéve, Labor et Fides, 1994.

"7 Ces estimations, comme la plupart de celles qui suivront, sont des données rassemblées par ’IBGE,
I’Institut Brésilien de Géographie et de Statistiques, la plupart du temps lors de recensements nationaux,
lesquels ont toujours interrogé 1’affiliation religicuse des citoyens depuis 1872, a I’exception des deux
recensements consécutifs de 1890 et de 1900.

"! MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, Editions de L’Atelier/Editions
Ouvriéres, 1995, voir notamment tout le chapitre VII : « La crise du monde des clercs ».

"% Source : Recensements (Censos) nationaux de 1980 et de 2010, Institut brésilien de géographie et de
statitiques (IBGE).
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Mais contrairement a des situations similaires observées en Europe par exemple, la
« décatholicisation » du Brésil ne s’est pas faite au profit de I’incroyance, de 1’agnosticisme et en
définitive d’un appauvrissement du champ religieux. Bien au contraire, elle s’est faite en faveur
d’une multitude de nouveaux acteurs religieux, principalement issus du protestantisme, du
spiritisme ou encore des rites afro-brésiliens. Le champ religieux brésilien, en se défaisant
progressivement de I’emprise monopolistique du catholicisme romain, a ainsi entamé une double
mutation. D’une part, un processus de « pluralisation », entendu comme la création d’un cadre
d’interaction permettant des relations harmonieuses et respectueuses entre les participants. Et
d’autre part, un processus de « diversification » du champ religieux, avec la multiplication des

acteurs en présence et donc des affiliations religieuses possibles.

Graphique n°2 : Diversification des affiliations religieuses en % de la population

(1890-2009)
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Source : Novo Mapa das Religioes — Fondation Getulio Vargas — Données POF/IBGE.

Comme en témoigne le graphique n°2, ce sont avant tout les mouvements protestants, que
I’on qualifie de facon générique au Brésil d’ « évangéliques » (evangélicos), qui sont les grands
gagnants de ces dernieres décennies. Précisons toutefois qu’au sein de la mouvance évangélique, ce
ne sont pas tant les protestantismes « historiques » (Eglises luthériennes, presbytériennes ou
méthodistes) qui bénéficient de cette embellie, mais bien davantage les groupes pentecotistes
comme 1’Assemblée de Dieu, qui rassemble 5,77% de la population, soit 11 millions de fideles, ou

encore les néo-pentecétistes tels I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu ou I’Eglise Renascer em
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Cristo, dont la croissance a €t¢ fulgurante depuis leurs apparitions a la fin des années 1970 et au
début des années 1980'%.

Par-dela I’essor trés médiatique de ces méga-Eglises ou de ces méga-congrégations d’Eglises
(lesquelles sont d’ailleurs propriétaires de groupes médiatiques influents et mobilisent de facon
croissante les « médias de masse» et les nouvelles technologies de I’information'?'), les
évangéliques brésiliens s’affilient aussi a de petites congrégations de taille souvent modeste et qui
parsement le paysage religieux du pays, a tel point que I’on entend parfois dire qu’il n’y a pas au
Brésil de « rue sans églises ». Toujours est-il que les fideles évangéliques dans toute leur diversité,
connaissent bel et bien aujourd’hui une croissance impressionnante. Entre 1991 et 2010, leur
nombre a ainsi triplé, passant de 13 a plus de 42 millions de membres.

Mais D'extréme diversit¢ du champ religieux brésilien dépasse le seul protestantisme
évangélique, elle concerne aussi d’autres mouvements chrétiens (parfois qualifiés de « para-
chrétiens ») tels I’Eglise de Jésus-Christ des Saints des derniers jours (mormons), les Témoins de
Jéhovah ou I’Eglise adventiste du Septiéme Jour, qui revendiquent plusieurs millions d’adeptes.
Elle comprend également le spiritisme-kardéciste (particuliecrement développé chez les classes
moyennes des milieux urbains et qui compte en 2010 pres de quatre millions d’adeptes), ou les

formes syncrétiques de I’animisme afro-brésilien des rites de 'umbanda et du candomblé, dont il

12 .. . . , . . , .
% 11 nous faut ici faire un point sur le dénombrement des effectifs des diverses congrégations que nous

mentionnerons dans ce travail. Car si le Brésil offre avec les recensements nationaux une source officielle et
assez précise d’information a ce propos, il est tout de méme frappant de voir que les effectifs recensés sont
toujours trés largement inférieurs aux effectifs revendiqués par les groupes religieux. Ainsi, I’Assemblée de
Dieu évalue ses membres & plus de 20 millions, soit deux fois plus que les enquétes de 'IBGE. L’Eglise de
Jésus-Christ des Saints des derniers Jours (mormons), elle, affirme que plus d’1.1 millions de brésiliens ont
été baptisés dans son église, alors que le recensement n’en dénombre que 200 000, soit plus de cinq fois
moins. Il est certain que toutes les organisations religieuses ont intérét a surévaluer, a gonfler leurs effectifs.
Mais il faut également tenir compte des biais introduits par les enquétes nationales officielles, et notamment
de la pression sociale qui s’exerce sur les minorités religieuses, lesquelles préférent souvent simplement se
déclarer catholiques, ou protestantes de fagon plus « diluée ». Mais dans un souci d’homogénéité et de
cohérence, nous aurons tout de méme plutét tendance a mobiliser les chiffres des recensements (et
notamment celui de 2010 dont les résultats sont parus en 2012) et de certaines enquétes nationales (comme
I’étude Novo Mapa das Religioes de la Fondation Getulio Vargas, laquelle est basée sur une grande enquéte
nationale de I'IBGE en 2009 baptisée « Pesquisa de Orcamentos Familiares » (Recherche sur les budgets
familiaux)).

2I'EFONSECA, Alexandre B. Evangélicos e midia no Brasil, Editora Universitaria Sdo Francisco, 2003
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est trés difficile d’évaluer véritablement les effectifs'>>

, mais qui sont bien présents, notamment
dans les milieux déshérités. Il faut également mentionner I’affirmation de traditions religieuses
telles que I’hindouisme, le bouddhisme, le judaisme ou I’islam, qui certes, restent marginales et
principalement liées aux flux migratoires, mais contribuent elles aussi a la diversification du champ

religieux brésilien, comme I’indique le graphique n°3 :

Graphique n°3 : Détail des affiliations religieuses en % de la population en 2009
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Source : Novo Mapa das Religioes — Fondation Getulio Vargas — Données POF/IBGE.

Une autre mutation de ce champ dont il nous faut aussi rendre compte, tient a la fois au
caractere toujours plus « national » (on parle d’ « autochtonisation » des mouvements) de ces
Eglises autrefois importées d’Europe ou d’Amérique du Nord, mais également a leur
« globalisation », notamment du fait de la dimension transnationale d’un grand nombre d’entres-
elles'”. L’Eglise Universelle du Royaume de Dieu (IURD) par exemple, affirme étre présente dans

prés de 180 pays'**. Son développement en Afrique lusophone ou au Portugal ne fait en tout cas

22 Tes cultes afro-brésiliens ont trés longtemps été la cible de nombreuses persécutions et ont presque
toujours été pratiqués dans le secret. On qualifie d’ailleurs de « terriers » (ferreiros) les lieux de cultes qui
sont le plus souvent situés dans 1’arriére-cour, les sous-sols ou les garages de propriétés dans les périphéries
pauvres. Les adeptes de ces cultes, qui assistent bien souvent de fagon paralléle aux cultes catholiques (on
parle de « multiaffiliation ») ont ainsi tendance, comme nous le disions plus haut, a se déclarer
« catholiques » lors des sondages. Les choses semblent toutefois évoluer ces derniers temps. Ainsi, lors du
dernier recensement en 2010, une campagne de publicité incitait les umbandistas ou les candomblistas a
s’affirmer comme tel devant les enquéteurs.

2 ORO, Ari Pedro. « La transnationalisation du pentecotisme brésilien : le cas de ’Eglise Universelle du
Royaume de Dieu », Civilisations, n°51, 2004, p. 155-170

1% Site officiel de I’Eglise : http://www.arcauniversal.com/iurd/historia/
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12 Lo . . \ N ;.
aucun doute'” et une telle stratégie conduit certains auteurs a parler dans ces cas 1a de véritables

. . ) 12
« multinationales » religicuses'?.

En définitive, la sphéere religieuse brésilienne interpelle donc par son caractére dynamique,
original et surtout extrémement concurrentiel. Avec Jean-Pierre Bastian, il nous semble que

« le jeu de concurrence confessionnelle déclenché par I’expansion évangélique et pentecotiste, loin

de réduire la religion a la sphére privée et a I’option individuelle, 1’a plus que jamais replacée dans
. L1127

I’espace public » brésilien ~'.

Un réinvestissement public du religieux dont 1’un des principaux avatars, dans le Brésil du
XXI° siécle, est I’implication sociale croissante de cette multiplicité d’organisations religieuses.

Cette « action sociale religieuse » (ASR) '**

, qui formera notre principal objet d’étude, nous la
définissons comme 1’ensemble des pratiques, programmes et initiatives de nature sociale — c’est-a-
dire touchant a un ensemble de domaines assez vaste allant de 1’assistance sociale a la santé
publique, en passant par 1’éducation, la formation professionnelle, la sécurité alimentaire ou encore
la défense des droits de ’homme — entrepris par des acteurs, groupes et organisations revendiquant,
de facon explicite, une appartenance, un héritage ou une identité religieuse. Nous nommerons ces
groupes « entités religieuses d’action sociale» (ERAS), regroupant ainsi un univers
particuliérement varié et hétérogéne d’organisations au Brésil. On y recense ainsi les Eglises
juridiquement instituées (le code civil brésilien parle depuis 2003 « d’Organisation Religieuse »'>*),

des lors que celles-ci se lancent dans une activité sociale; les associations, fondations ou instituts

créés et conduits par les dirigeants ou les membres d’une congrégation donnée (avec des degrés

' FRESTON, Paul. « The Universal Church of the Kingdom of God: a Brazilian Church Finds Success in
Southern Africa », Journal of religion in Africa, vol. 35(1), 2005, p. 33-65

120 BELTRAN, William Mauricio. De microempresas religiosas a multinacionales de la fe: la
diversificacion del cristianismo en Bogota. Bogota: Editorial Bonaventuriana, 2006 ; SILLETTA, Alfredo.
Multinacionales de la Fe, Religion, Sectas e Iglesia Electronica, Buenos Aires : Contrapunto, 1988.

127 BASTIAN, Jean-Pierre. « La pluralisation religieuse de I’Amérique latine et ses conséquences pour
’Eglise catholique. », dans COUFFIGNAL, Georges (dir.). Amérique latine: Mondialisation : le politique,
[’économique, le religieux, la Documentation francaise, coll. « Etudes de la Documentation francaise »,
2008, p. 23-36.

' Nous privilégierons l'usage du terme «action sociale religieuse» a celui d’ «action sociale
confessionnelle », car ce dernier nous semble renvoyer plus directement a 1’ceuvre sociale des institutions
confessionnelles formellement constituée comme les églises ou les congrégations religieuses. Alors que ce
travail se donne pour but d’appréhender I’action sociale d’un ensemble plus vaste d’acteurs religieux
entretenant avec les Eglises des liens plus ou moins formels. Et si a nos yeux, la déconfessionnalisation de la
croyance populaire reste, dans le cas brésilien, un épiphénomeéne, nous convenons toutefois que nombre
d’ERAS dont nous traiterons ici, « croient » et se présentent comme « chrétiennes », mais sans forcément
« appartenir » a une confession donnée.

12 1,01 n°10.825/2003 du 22 décembre 2003 relative aux modifications des articles 44 et 2.031 du Code civil
brésilien de 2002, Art.44, paragraphe V.
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variables d’autonomie vis-a-vis de celle-ci) ; et tout type d’organisations non-gouvernementales
confessionnelles (ONGc) nationales et internationales. Notons que toutes ces ERAS ont en
commun, d’une part leur affiliation religieuse affichée et revendiquée, et d’autre part, 1’objectif de
réaliser ces ceuvres sociales de facon bénévole, volontaire'’ et durable, en harmonie avec les
principes chrétiens qui les animent. Précisons enfin que la présente étude aura pour principal objet
les ERAS chrétiennes, dans la mesure ou comme nous 1’avons vu plus haut, les autres grandes

familles religieuses restent, au Brésil, extrémement minoritaires.

III. Objectifs de la recherche et hypotheéses de travail

Le cadre théorique a présent défini, la définition d’un certain nombre de concepts clés opérée
et le choix de notre étude de cas justifié, il nous faut a présent exposer de facon plus systématique
les objectifs poursuivis par ce travail, ainsi que la thése et les principales hypotheses qui guideront
son déroulement.

Historiquement, la science politique a presque systématiquement abordé les relations entre
politique et religion en terme de tensions, de conflictualité. Une approche largement influencée par
les idées « séparationnistes » des Lumicres et des théories de la sécularisation, et qui apparait
aujourd’hui peu pertinente au moment de rendre compte des nouvelles dynamiques des rapports
Etat-Eglises, notamment dans des Etats modernes « paradoxaux » comme le Brésil, ou la séparation
des spheres doit s’accommoder d’une persistance, voire d’une redynamisation du phénoméne
religieux. L intuition initiale de ce travail est qu'une telle approche n’est aujourd’hui plus suffisante

et qu’il est impératif d’affiner 1’analyse en appréhendant également ces liens en terme de

10 Précisons ici qu’en portugais, la distinction entre « bénévolat » et « volontariat » n’est pas opérante,
puisque seul le terme « voluntariado » est mobilisé pour désigner le service volontaire non-rémunéré. En
frangais, un bénévole n’a pas de statut précis, reste libre de son engagement et ne pergoit aucune forme de
rémunération, tandis que le volontaire lui, bénéficie d’un statut juridique précis (depuis 2006), s’engage par
contrat pour une période de temps définie et bénéficie d’une couverture sociale et d’un recouvrement
potentiel des frais engagés. Au Brésil la situation est finalement assez similaire puisque le Brésil dispose
depuis 1998 d’un statut du volontaire. Toutefois, compte-tenu de ’application relativement souple de ce
statut au Brésil, nous emploierons indifféremment et comme synonymes les termes volontaires et bénévoles
comme traduction du voluntario brésilien. Notons au passage que le volontariat est en forte progression au
Brésil. S’il concernait 18% de la population en 2001, dix ans plus tard en 2011, un quart des Brésiliens
(25%) affirment s’impliquer dans des activités de volontariat. Fait des plus intéressants pour nous, 49%
d’entre eux affirment réaliser ce service au sein « d’institutions religieuses » ce qui donne une idée de la
place des ERAS dans le paysage social et associatif brésilien. Source : Projeto Voluntariado Brasil 2011,
enquéte menée conjointement par Rede Brasil Voluntario et I’Institut Brésilien d’Opinion Publique et de
Statitique (IBOPE), a I’occasion de la fin de la « décennie du volontariat », en décembre 2011.
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« coopération », d’« association », de « partenariat ». Pour ce faire, ’action sociale religieuse, qui
ramene les acteurs confessionnels au centre de 1’espace public et engendre de nouvelles modalités
de rapports avec le politique, nous semble constituer une sorte de « trait d’union » entre les spheres,

un canal d’échange a travers lequel une meilleure compréhension de ces liaisons peut étre atteinte.

Diagramme n°1 : L’Action sociale religieuse comme canal d’échange entre le politique et le

religieux

Politique Religieuse
/|

'\ Eglises
Ftat ACTION SOCIALE RELIGIEUSE Lobbies
Partis ERAS

Collectivités terr. Médias religieux

La these centrale sur laquelle se fonde ce travail est en définitive la suivante : I’ampleur et les
dynamiques de I’action sociale religieuse et sa croissante prise en compte par les pouvoirs publics a
travers la mise en ceuvre de différentes formes de « partenariats public-religieux », contribuent a la
fois a la recomposition interne des spheres politiques et religieuses actuellement a 1’ceuvre au
Brésil, et redéfinissent également, de fagon plus large, la nature de leurs relations mutuelles. En
d’autres termes, 1’action sociale religieuse constituerait une sorte de catalyseur dans les mutations
que connaissent aujourd’hui le politique et le religieux, que ce soit au sein leurs champs respectifs
ou dans la complexité de leurs interactions. La croissante participation sociale des entités
religieuses dans la sphére publique offrirait ainsi un prisme d’analyse privilégié¢ des rapports Etat-
Eglises dans des Etats modernes comme le Brésil, ou le religieux — dans tout son dynamisme et sa
diversité¢ — maintient une influence certaine sur la société. Analyser les évolutions respectives des
sphéres et déterminer la nature des rapports entre Etat et Eglises aujourd’hui au Brésil, pour
montrer 1’éventuelle portée globale d’un tel modéele, constituera ainsi le principal objectif de cette
¢tude. Dans ce but, trois hypotheses principales nourriront notre réflexion :

La premiere hypothese postule 1’existence d’un lien de causalité entre 1’accroissement de
’offre sociale religieuse et 1’ensemble des mutations libérales dans lesquelles I’Etat-social

contemporain s’est engagé depuis une trentaine d’années. L’ action sociale religieuse (ASR) et les

48



partenariats public-religieux (PPR) viendraient ainsi « compenser » a la fois les limites et faiblesses
endémiques de I’Etat, ainsi que son désengagement libéral et la réorientation en cours de ses roles
et fonctions. Comme nous le verrons dans la premiere partie, il est en effet saisissant au Brésil de
constater que la multiplication des initiatives sociales religieuses dans les années 1990 est
concomitante d’un vaste mouvement libéral de « retrait de I’Etat», opéré durant les trois
présidences de Fernando Collor de Melo (1990-1992), d’Itamar Franco (1992-1994) de Fernando
Henrique Cardoso (1995-2002). Dans ce contexte, les entités religieuses d’actions sociale (ERAS),
de par leur notoriété, la confiance qu’elles inspirent, I’importance de leurs ressources humaines et
matérielles, et la densité de leur maillage territorial, apparaitraient dés lors comme des suppléantes
crédibles 1a ou « I’Etat est absent », ou dans les domaines ou celui-ci n’est pas jugé compétent. Les
« partenariats public-religieux » constitueraient ainsi au Brésil une forme d’invitation plus ou
moins avouée de I’Etat et de la société envers le religieux a se « réapproprier » un certain nombre
de ses anciennes prérogatives d’ordre social, que les services publics ne souhaiteraient ou ne
seraient aujourd’hui plus en mesure d’assurer. Mais nous postulons €galement ici que tout en se
nourrissant de ses mutations, ’ASR et les PPR contribuent également, dans une certaine mesure,
aux évolutions actuelles d’un Etat brésilien partagé entre la recherche d’efficacité, la satisfaction
des demandes populaires et la constante recherche de 1€gitimité.

Notre deuxieme hypothése renvoie, elle, aux évolutions de la sphére religieuse brésilienne,
laquelle apparait aujourd’hui extrémement dense, dynamique, hétérogeéne et surtout concurrentielle.
De fait, I’action sociale religieuse représenterait aujourd’hui pour les acteurs confessionnels
brésiliens un enjeu stratégique majeur, leur permettant d’assurer leur survie dans un contexte
hautement compétitif ou la fluidité des affiliations religieuses fragilise la pérennité des « entreprises
de salut ». S’engager socialement et si possible aux cotés de 1’Etat constituerait ainsi pour les
organisations religieuses une garantie de visibilité, de notoriété et de légitimité publique. Ce serait
¢galement pour elles un moyen d’exercer une certaine influence sur le pouvoir politique.

Une troisieme et derniere hypothese, que I’on peut qualifier de « majeure », guidera enfin nos
travaux. Celle-ci pourrait étre exprimée dans ces termes : ’approfondissement des modalités de
collaboration sociale de I’Etat et des entités religieuses — symbolisé par la multiplication et la
diversification des « partenariats public-religieux » — dont nous rendrons compte ici dans le cas
brésilien, mais également a une échelle plus globale, ne témoigne-t-il pas d’un changement plus
global de paradigme en matiére de rapports entre les spheres et de régime de laicité dans les
sociétés contemporaines ? En déchiffrant ces tendances et mécanismes, nous chercherons ainsi a
proposer une nouvelle approche conceptuelle des relations entre Etat et Eglises, plus pertinente et

mieux adaptée a un certain nombre de situations ou, comme au Brésil, la modernité — confrontée a
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la prégnance et au dynamisme du fait religieux et a I’implication sociale de ses acteurs — ne se

limite pas a penser leur séparation, mais envisage également leur collaboration.

Dans ce but, cette recherche suivra trois axes analytiques complémentaires, qui seront traités
dans trois grandes parties articulées en « cercles concentriques » (en phase avec notre approche
inductive, du particulier vers le général). Le premier axe cherchera a décrypter et cerner les origines
(chapitre 1) et les modalités d’exercice (chapitre 2) de I’action sociale des entités religieuses au
Brésil, pour ainsi rendre compte de 1’avénement de « Partenariats Public-Religieux » entre 1’Etat et
les ERAS, notion qui sera traitée en détails dans le chapitre 3. La deuxiéme partie de 1’étude se
donnera pour but a comprendre comment cette croissante implication du religieux dans ’action
sociale participe in fine d’une redéfinition de la nature, du role et des missions mémes de 1’Etat
(chapitre 4) et du religieux (chapitre 5) au Brésil. Il s’agira aussi de questionner les colits, avantages
et bénéfices tirés par les deux spheres dans un systeéme vraisemblablement qualifiable de « gagnant-
gagnant » (win-win) (chapitre 6). Enfin, la troisi¢eme — et certainement la plus ambitieuse des parties
de ce travail — tentera de comprendre en quoi ces modalités de coopération redéfinissent
aujourd’hui une « laicité brésilienne » en pleine évolution et dont il nous faudra dresser les contours
(chapitre 7), mais nous permettent €galement, dans une perspective globale et comparée, de
repenser les modéles traditionnels des relations Etat-Eglises dans les sociétés modernes au XXI°

siecle (chapitre 8).

Diagramme n°2 : Structure du travail en « cercles concentriques »

1ére Partie : L'Action Sociale
Religieuse et les Partenariats
Public-Religieux (ler terrain

Sao Paulo 2010)

2éme Partie : Conséquences
sur la nature et les missions

de I'Etat et du Religieux (2nd
terrain - Brasilia 2011)

3éme Partie : Redéfinition des
rapports et relations entre
politique et religion dans une

v perspective comparée
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IV. Délimitation du champ de recherche et procédures

méthodologiques

Le champ de recherche couvert par notre problématique est potentiellement extrémement
vaste, voire illimité. Il pourrait, dans 1’absolu, inclure 1’é¢tude de 1’ensemble des manifestations
connues de 1’action sociale religieuse dans I’immensité du territoire brésilien depuis sa découverte
en 1500. Entreprise beaucoup trop exhaustive pour étre concevable dans le cadre d’une these de
doctorat, et qui, avec la forte expansion du phénomene ces dernieres décennies, ne peut plus
aujourd’hui prétendre a I’exhaustivité. Il a donc fallu faire un certain nombre de choix et procéder a
une délimitation de notre objet qui soit a la fois abordable, pertinente et suffisante pour permettre
une certaine montée en généralité, indispensable dans le cadre de notre approche hypothético-
inductive. Une approche ou I’enquéte doit étre guidée par la théorie pour ensuite I’enrichir en
retour””' et que Bertrand de Jouvenel synthétise en ces termes :

« La connaissance ne peut jamais se réduire a I’énumération de simples « faits », a moins qu’ils ne
soient rassemblés et mis en ordre ; et c’est une théorie que d’isoler certains aspects semblables, leur
attribuer des termes communs et supposer des processus par lesquels ils sont déterminés. [...] Une
telle « théorie » a un but « représentatif » ; elle nous guide dans la collecte des faits : ceux-ci a leur
tour, obligent & modifier notre théorie »' .

Conscient de la prégnance, dans un tel sujet, des héritages du passé (la fameuse path-
dependency), nous avons cherché a intégrer, dans la mesure du possible et a chaque fois que cela
semblait pertinent, une dimension historique a nos développements, considérant avec Pierson
qu’« appréhender des processus sociaux a un moment donné unique engendre une vision partielle et
largement biaisée de ces derniers »'°. Toutefois, notre objectif étant de parvenir a déchiffrer et
comprendre 1’amplification actuelle des manifestations de I’action sociale religieuse au Brésil, nous
avons, en toute logique, privilégi¢ une démarche et des outils méthodologiques nous permettant de
collecter un corpus de données empiriques aussi récentes et actualisées que possible. De¢s lors, si les
données collectées recouvrent majoritairement la période allant des années 1990 a 1’année 2012,
I’écrasante majorité des informations rassemblées date des cinq dernicres années de cet intervalle,

soit 2008-2012.

B! SEILER, Daniel-Louis. La méthode comparative en science politique, Paris : Armand Colin, 2004, p. 47.

2 DE JOUVENEL, Bertrand. De la politique pure, Paris : Calmann-Lévy, 1963, p. 56.

'3 Texte original : « attempts to cut into ongoing social processes at a single point in time produce a
‘snapshot’ view that is distorted in crucial respects », PIERSON Paul. « The Path to European Integration. A
historical Institutionalist Analysis », Comparative Political Studies, vol. 29(2), avril 1996, p. 126
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Soulignons par ailleurs ici qu’il est difficilement envisageable pour un chercheur seul
d’appréhender toute la diversité d’un pays comme le Brésil, grand comme 17 fois la France et
souvent qualifié¢ a juste titre de « pays-continent ». Cette difficulté a saisir dans son ensemble

13% Nord/Sud, littoral/intérieur

I’immensité spatiale (et notamment les dichotomies ville/campagne,
des terres) constitue d’ailleurs, trés certainement, 1’'une des principales limites explicatives de ce
travail. Elle a toutefois ét¢ en partie compensée par les extraordinaires possibilités de collecte
d’information via Internet (questionnaires par courrier ¢électronique, consultation de sites,
téléchargement de rapports, etc.), largement mobilisées durant ces trois ans, et qui nous ont permis
d’¢élargir « a distance » notre corpus de données.

Un corpus principalement constitué¢ lors de deux terrains de recherche. Le premier, réalisé
dans I’agglomération de Sao Paulo sur une période de quatre mois a 1’ét¢ 2010, et le second, plus
court mais tout aussi riche, dans la capitale Brasilia durant cinq semaines entre juillet et aott 2011.

Le premier terrain a Sdo Paulo (mais aussi, cinq jours durant, a Rio de Janeiro) avait avant
tout un objectif exploratoire. Pour I’occasion, un modus operandi bien précis avait été défini. Apres
un long travail préalable de renseignement, principalement via Internet et par téléphone, il
s’agissait une fois sur place, de se rendre auprés d’un ensemble de responsables religieux
présélectionnés (prétres, pasteurs, évéques, membres de congrégation et pastorales sociales, fideles
volontaires, etc.) dont nous supposions qu’ils coordonnaient des projets d’ordre social dans le
secteur. En conduisant, selon nos plans, une série d’entretiens semi-directifs et en réalisant des
observations participantes lors de certains projets sociaux, nous nous sommes rapidement rendu
compte d’un phénomene tout a fait singulier : certaines de ces entités religieuses réalisaient leurs
actions sociales dans le cadre de « partenariats » (convenios) contractés avec la municipalité ou la
région, coopérant ainsi de facon aussi spontanée que naturelle avec les pouvoirs publics.

Conscient que nous touchions la du doigt quelque chose de potentiellement trés fécond du
point de vue analytique, nous avons alors €largi le spectre de nos entretiens, visites et autres
collectes de documents aux acteurs et aux institutions publiques du social a Sdo Paulo. Tout en
poursuivant nos entretiens aupres des acteurs religieux, nous avons interview¢ divers fonctionnaires
et haut-fonctionnaires des secrétariats et départements sociaux (assistance sociale, santé, éducation

notamment) de I’Etat et de la municipalité de Sdo Paulo, ainsi que d’autres municipalités

134 . , . . N . . . . . ..
Soulignons d’emblée la dimension trés « urbaine » de nos terrains, qui pourrait constituer un biais dans

notre effort de généralisation, méme si ne 1’oublions pas, les Brésiliens vivent trés majoritairement en ville.
Le taux d’urbanisation, en 2007 de 85,2% étant en constante augmentation depuis le début du XX° siécle
(36,2% en 1950, 74,8% en 1990, 80,2% en 2000). Voir a cet égard le rapport des Nations Unies, World
Urbanization Prospects — The 2007 Revision, Highlights, New York : United Nations, 2007, consultable sur
le site : http://www.un.org
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environnantes. Les données collectées durant ce premier terrain ont ainsi principalement servi a

I’¢laboration de la premiere partie de notre travail.

La seconde partie de 1’étude, qui traite davantage des conséquences et de I’influence de
’ASR sur les mutations de 1’Etat et de la sphére religieuse brésilienne, tire pleinement parti de
notre second terrain a Brasilia. Si notre premiere expérience a Sao Paulo était avant tout
exploratoire (et a permis de rassembler un large corpus de données), notre second séjour, réalisé un
an plus tard, avait un objectif beaucoup plus ciblé. Il s’agissait de se rendre au cceur du systéme
décisionnel des appareils étatiques et religieux pour y comprendre comment sont considérés,
appréhendés et envisagés 1’action sociale religieuse et ces « partenariats public-religieux » au plus
haut niveau, et quel peuvent étre leur impact dans ’évolution du rapport Etat-Eglises. Ce second
terrain a Brasilia a également été pour nous I’occasion de confronter certaines de nos hypothéses
avec des chercheurs et universitaires brésiliens, principalement de I’Université de Brasilia aupres
de laquelle nous avons obtenu le statut de « chercheur-associé ».

Au final, ces deux terrains nous ont permis de réaliser 112 entretiens'*” semi-directifs auprés

de quatre grandes catégories de protagonistes :

* Acteurs politico-législatifs : parlementaires en fonction (sénateurs et députés fédéraux,
avec une préférence pour les élus clairement identifiés religieusement, appartenant
notamment aux fronts parlementaires — les « bancadas » — catholiques et évangéliques du
congres), chefs et membres des cabinets parlementaires, directions des partis, anciens
mandataires, conseillers municipaux, ou encore un ancien gouverneur de I’Etat de Rio de
Janeiro.

* Acteurs administratifs : personnels des ministeres (chargés de programme sociaux,
coordinateurs des relations avec la société civile) et des secrétariats municipaux et étatiques
de départements sociaux (assistance sociale, éducation santé et droits de I’homme),
controleurs de la Cour des comptes brésilienne.

* Acteurs religieux et associatifs : responsables ecclésiastiques (prétres, pasteurs, évéques),
représentants d’organisations religieuses (Conférence nationale des évéques du Brésil
(CNBB), Convention nationale des Assemblées de Dieu, etc.), lobby religieux (Forum
évangélique national d’action sociale et politique (FENASP), Evangéliques pour la justice),
représentants d’associations sociales a but non lucratif (ONG, associations ou fondations,
religieuses ou non).

* Acteurs académiques et journalistiques : universitaires (professeurs et étudiants des
Universités de Sao Paulo (USP) et de Brasilia (UnB), chercheurs a I’Institut d’études
économiques appliquées (IPEA) et a ’Institut d’Etudes sur la Religion de Rio de Janeiro
(ISER)), et journalistes (TV Senado).

135 . . \ : . .
La liste exhaustive des personnes entrevues est consultable a la rubrique « Liste des entretiens » en fin de
volume.
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Ces terrains ont aussi €té 1’occasion de réaliser plusieurs dizaines de visites et d’observations
participantes d’initiatives sociales mises en ceuvre par des ERAS et de réunions ou conférences en
rapport avec ces projets, nous permettant ainsi d’en comprendre le fonctionnement interne. Enfin,
nous avons, lors de nos séjours, procédé a la collecte d’une grande quantit¢ de documents de
premicre main (rapports, projets, livres, dépliants, etc.) sur divers supports (papier, numérique,

CD/DVD), lesquels seront amplement mobilisés tout au long du travail.

Tableau n°1 : Terrains réalisés et démarche méthodologique correspondante

Dates et Durées Objectifs Activités
Juin a Sep. 2010 Sao Paulo et Rio de Terrain d’observation,  Entretiens semi-
Janeiro, Brésil premiére collecte de directifs, Observations
données empiriques participantes, collecte
de documents
Juillet-Aoiit 2011 Brasilia, Brésil Recueil de données Entretiens semi-
ciblées, échange avec directifs, Obs.
des universitaires participantes et collecte
de documents

Enfin, si nous avons choisi de centrer nos recherches sur le cas brésilien, nous n’en sommes
pas moins conscient que les phénomenes que nous nous proposons ici de mettre en lumiere
dépassent largement les frontiéres de ce pays. Que ce soit dans la région latino-américaine'*®, le
monde €mergent et méme les pays du Nord, I’action sociale religieuse a une portée et une
dimension quasi universelle dont cette étude devra, dans la mesure du possible, tenir compte. Ainsi,
sans prétendre réaliser une analyse comparée au véritable sens méthodologique du terme, nous
tenterons chaque fois que nous le jugerons pertinent, de mettre le cas brésilien en perspective.

Dans ce monde aujourd’hui globalisé ou le Brésil a pleinement pris pied, une telle démarche
de politique comparée nous apparait essentielle, considérant avec Pierre Bourdieu que « la méthode
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. . . Lo . : 1 N .
comparative est en effet une des voies majeures de la généralisation » °' a laquelle aspirera la

présente étude.

%6 Une enquéte de 2008 a ainsi montré que dans I’Argentine voisine par exemple, 75,2% de la population

considérent que I’Etat doit financer le travail social des Eglises — Voir : MALLIMACI, Fortunato,
ESQUIVEL, J.C. et IRRAZABAL, G. Primera encuesta sobre creencias vy actitudes religiosas en
Argentina. CEIL-PIETTE CONICET, 2008. Consultable en ligne sur : http://www.ceil-piette.gov.ar

BT BOURDIEU, Pierre. Esquisse d une théorie de la pratique, Genéve : Droz, 1972, p. 301.
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PREMIERE PARTIE :
LES « PARTENARIATS PUBLIC-RELIGIEUX » :
ORIGINES, FONCTIONNEMENT ET ENJEUX

La premicre partie de ce travail vise a rendre compte empiriquement du développement
historique de I’action sociale religieuse au Brésil, de son actuelle diversification fonctionnelle et de
sa croissante prise en compte par les pouvoirs publics a travers la réalisation de « partenariats
public-religieux », dont nous présenterons ici les fondements, les modalités d’exercice et la
dimension problématique.

Dans cette optique, il s’agira d’abord, dans un premier chapitre, de cerner les origines de
I’action sociale réalisée par les entités religieuses, phénomene aussi vieux que le Brésil lui-méme et
qui participa pleinement de la construction et des évolutions de cet Etat-nation au cours de
I’histoire. Nous montrerons notamment combien 1’action sociale religieuse a évolué dans le temps
en fonction d’un contexte politico-social, culturel, mais aussi théologique mouvant, s’adaptant avec
souplesse et flexibilité aux exigences des différentes époques, que ce soit lors des difficultés de la
construction coloniale, face a I’enthousiasme de I’avénement de la République, sous la discipline
du régime civil-militaire ou encore aujourd’hui, avec les espoirs suscités par retour et
I’enracinement de la démocratie libérale.

Nous chercherons ensuite, dans un second chapitre, a rendre compte de fagon plus précise de
la nature, de I’ampleur et de la géographie de cette action sociale religieuse dans le Brésil actuel. A
I’aide de nos observations participantes, des entretiens menés et d’un important corpus de
documentation récolté sur le terrain, nous proposerons un €tat des lieux aussi exhaustif que possible
de la diversit¢ des manifestations et des champs d’application de 1’ceuvre sociale d’origine
confessionnelle dans le Brésil de ce début de XXI° siécle.

Enfin, dans un troisiéme chapitre nous traiterons plus spécifiquement de cette modalité
particuliére d’intégration, par les pouvoirs publics, de I’action sociale religieuse que nous nommons
les « partenariats public-religieux ». Un systéme de contractualisation des entités religieuse d’action
sociale auquel I’Etat brésilien a de plus en plus recours et qui lui permet d’une part, d’absorber les
initiatives sociales des acteurs confessionnels pour en faire une composante a part enticre de

I’action sociale publique et, d’autre part, de déléguer a ces partenaires populaires, proches du
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terrain et pleins de ressources, la mise en ceuvre de certaines de ses prérogatives sociales. A travers
I’analyse détaillée d’un cas concret de célébration de partenariat public-religieux observé a Sao
Paolo, ce chapitre sera également 1’occasion pour nous d’évaluer la prétendue efficacit¢ de ces
partenariats, tout en soulevant la question des risques qu’ils engendrent a la fois pour les pouvoirs

publics et pour les acteurs volontaires confessionnels.
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Chapitrel :

Les origines de I’action sociale religieuse au Brésil

Comprendre le role et ’ampleur de ’action sociale religieuse dans le Brésil du xx1° siécle
implique nécessairement d’en cerner les origines et d’en retracer les principales évolutions au cours
de ses cingq siécles d’histoire. Car entre les hopitaux et colléges des Jésuites du XvI® siécle et les
centres de formation entrepreneuriale ou d’insertion numérique des néopentecdtistes des années
2000, différentes acceptions et traditions d’action sociale religieuse se sont succédées, entremélées,
superposées au fil des siécles. Le « présent pur », comme le nomme Bergson'*®, n’étant a bien des
¢gards que « I’insaisissable progrés du passé rongeant 1’avenir », la présentation de ces différents
moments nous apparait essentielle pour la présente étude.

Nous postulons ici que 1’action sociale religieuse a connu au Brésil quatre grandes périodes,
chacune guidée par un paradigme historique théologiquement fondé. Il est certain que ’ASR a
¢galement évolué au gré des contextes politiques, économiques et sociétaux dont nous rendrons
¢galement compte ici, mais nous centrerons notre propos sur les raisons d’ordre religieux, doctrinal
et méme théologique, tant elles ont, a nos yeux, présidé a 1’évolution de ’action sociale religieuse
au Brésil. Nous considérons ainsi qu’une premiere période, couvrant la période coloniale et
1’Empire (1500-1889), voit I’ceuvre sociale religieuse, alors monopolisée par 1’Eglise catholique,
reposer sur un objectif d’évangélisation et sur le principe de charité, principale vertu théologale du
christianisme. Une seconde période s’ouvre ensuite avec I’avénement de la République (dont nous
avons vu qu’elle posait la séparation de I’Etat et des Eglises), mais surtout avec I’encyclique Rerum
Novarum de 1891, qui voit ’ASR catholique évoluer de fagon substantielle en se conformant a la
« doctrine sociale de I’Eglise », ce qui se traduit notamment par le développement d’organisations
de catholiques laics a travers les mouvements de 1’Action catholique. La notion de solidarité vient
alors se superposer a celle de charité. Cette période voit également I’émergence progressive d’une
ASR non-catholique (spirite-kardéciste, protestante ou adventiste) consécutive de la pluralisation
du champ religieux qui s’accélere apres la séparation de 1891. La troisieme période est imprégnée
du « christianisme de libération » et notamment, a partir de la fin des années 1960, de la « théologie

de la libération » qui constitue, autour des objectifs de conscientisation et de mobilisation sociale,

1% BERGSON, Henri. Matiére et mémoire, Paris: Presses universitaires de France, 9°™ édition, 2012
[1896], p. 291.
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un nouveau paradigme social dominant, notamment durant la période du régime civil-militaire
(1964-1985). Enfin, une quatrieme et derniere période, qui débute avec le retour de la démocratie et
se poursuit aujourd’hui, voit D’apparition massive sur la scéne du social des mouvements
pentecotistes inspirés par la « théologie de la prospérité ». L’univers religieux, dans toute la
pluralité et la diversité qui le caractérise des lors, investit massivement le champ du social, en
profitant des bréches ouvertes par le néolibéralisme des années 1990.

Notons que ces différentes « traditions » théologiquement fondées, constituent des catégories
idéal-typiques, qui dans la pratique sont éminemment perméables entre elles et qui, au cours de
I’histoire brésilienne et jusqu’a aujourd’hui, ne manqueront pas de se recroiser, de se superposer ou
de s’entreméler. Leur valeur explicative n’en reste pas moins grande a nos yeux et justifie donc les

développements suivants.

I. Evangélisation et chariteé : les prémices coloniaux du

social (1500-1891)

On rappelle souvent a juste titre que la colonisation du Brésil a été¢ le fruit d’une
collaboration étroite entre le Royaume du Portugal et I’Eglise catholique, en soulignant, dans une
expression fameuse, que la croix des missionnaires y a suivi I’épée des conquistadores'*’. Pedro
Alvares Cabral, & qui I’on attribue en 1500 la découverte de cette vaste étendue, la baptisa
d’ailleurs dans un premier temps Santa Cruz (Sainte-Croix), avant que I’exploitation mercantiliste
du pau-brasil (le bois brésil) ne la renomme de fagon plus séculiere. La conquéte fut aussi, ne
I’oublions pas, une conquéte spirituelle.

En réalité, sous ’ére coloniale, les relations entre la Couronne et 1’Eglise en Amérique
latine sont régies par une série d’arrangements et d’obligations juridiques complexes entre les Rois

140

et le Pape, couramment appelée « patronage » (padroado) ™. Un systéme ou les souverains sont

¥ BRUNEAU, Thomas C. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church. Cambridge
University Press, 1974, p. 12.

" Le « Patronage ecclésiastique royal », tel était son nom officiel, est pour la premiére fois concédé par le
pape Alexandre VI a travers les bulles Inter caetera (1493) et Eximae devotionis (1493 et 1501). Voir : Gran
Diccionario de Chile, “Patronato”, Tomo 2, Alfa, Santiago, 1988 ; MEYER, Jean. « La Iglesia », dans
Historia General de América Latina: La construccion de las naciones latinoamericanas, 1820-1870,
vol. VI, Capitulo 8, UNESCO, 2003, p. 227-250 [233] ; SCHWALLER, John Frederick. The History of the
Catholic Church in Latin America : from conquest to revolution and beyond, New York University Press,
2011.
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autorisés a agir comme « patrons » de I’Eglise catholique, qui dépend alors d’eux dans tout ce qui a
trait aux personnes et aux choses temporelles. Au Brésil'*! (ou ce systéme perdurera jusqu’a la
proclamation de la République en 1889), I’Eglise de Rome, trop éloignée pour pouvoir exercer sa
tutelle de maniere satisfaisante, confie ainsi au Roi du Portugal et a ses représentants locaux, un
certain nombre de prérogatives quant a I’administration et au bon fonctionnement de I’Eglise outre-
Atlantique (perception de la dime ; financement et construction des églises, couvents et autres
batiments nécessaires au ministére des ames; présentation des candidats aux bénéfices

142 —r . ,
—; maintien financier des prélats), en

ecclésiastiques — le pape se réserve leur « nomination »
échange de quoi, le souverain s’engage a tout mettre en ceuvre pour assurer I’évangélisation des
terres nouvelles. En plus d’un contrdle des acteurs de la sphere religieuse, le monarque exerce
¢galement une mainmise sur la publicit¢ des bulles pontificales sur le continent américain,
compétence qualifiée d’exequatur'®. Un point tout a fait déterminant car le Roi avait, par ce
moyen, le controle quasi-total du canal de communication entre le Vatican et ses agents locaux.
Toute décision pontificale passait forcément par le filtre royal et était donc susceptible d’étre
bloquée ou biaisée par le souverain. Il en résulte que, dans le cas du Brésil, le patronage eut pour
effet de lier davantage 1’Eglise locale a I’Etat qu’a la Papauté. Un constat que fait également
Thomas Bruneau en montrant comment la dime, principal impot de 1’Eglise, se change
progressivement en dizimo real (dime royale), devenant des lors la principale source de revenus de
I’Etat colonial'**. Le patronage constitue ainsi le cceur d’une relation quasiment « symbiotique » ot
le trone et 1’autel semblent se légitimer mutuellement dans ce que 1’on a parfois qualifié
d’« échange croisé de légitimité »'*. C’est dans le cadre de cette relation d’interdépendance que
1’Etat confie la mise en ceuvre des premiéres structures sanitaires, éducatives et sociales aux seuls

colons véritablement en mesure d’accomplir ce genre de projet : les hommes d’Eglise.

' Les bulles pontificales régissant spécifiquement le patronage du Brésil sont compilées dans

DAVENPORT, Frances. European Treaties Bearing on the History of the United States and its
Dependencies to 1648, Washington D.C. : The Carnegie Institution, 1917.

"> SCHWALLER, John Frederick. The History of the Catholic Church in Latin America : from conquest to
revolution and beyond, op.cit., p. 558.

' VILLALOBOS, S., SILVA, O., SILVA, F., ESTELLE, P. Historia de Chile, Santiago de Chile, Editorial
Universitaria, Collection Imagen de Chile, 1988, p. 189.

'“ BRUNEAU, Thomas C. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 15.

' COMPAGNON, Olivier. Jacques Maritain et I’Amérique du Sud. Le modéle malgré lui, Villeneuve
d’Ascq : Presses universitaires du Septentrion, 2003, p. 364.
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A. Charité et misericorde dans le Bresil colonial

De fait, toute I’historiographie brésilienne s’accorde a reconnaitre un role essentiel dans la
colonisation du pays aux clercs, et tout particulierement aux six péres jésuites qui s’installérent au
Brésil dés 1549'*°. Manoel da Nobrega ou José de Anchieta, pour ne citer que les plus célébres
d’entre eux, participerent ainsi pleinement aussi bien a I’exploration des nouvelles terres qu’a
I’édification de villes telles que Rio de Janeiro ou Sdo Paulo. Et si leur objectif premier demeurait
I’évangélisation des populations indigenes (notamment via 1’établissement des aldeias, des villages
le plus souvent régis par la Compagnie de Jésus, ou les indigenes €taient enseignés, « purifiés » par
le baptéme, puis incorporés'?’), c’est également a ces missionnaires jésuites, puis a d’autres péres
franciscains, bénédictins ou capucins, que I’on confia alors 1’éducation et 1’assistance sociale au
sein des jeunes colonies'*®. Stefan Zweig rend un hommage tout particulier aux Jésuites, ces
« soldats du Christ » qui « [apporterent] avec eux des animaux et des plantes pour fertiliser la terre,
[...] des remedes pour soigner les hommes, des instruments et des livres pour instruire les
ignorants, [...] leur foi et I’éducation morale disciplinée de leur chef [Ignace de Loyola] » '*°. Il est
vrai que I’apport technique, organisationnel, sanitaire ou encore éducatif des Jésuites, dont Euclides
da Cunha affirme qu’ils étaient les « seuls hommes disciplinés de leur temps »'*°, fut déterminant
dans les premiers moments du développement colonial.

Cet ¢tat de fait perdurera durant deux siecles et demi, jusqu’a I’expulsion des Jésuites en
1759, avant d’entamer une lente transformation qui n’aboutira véritablement qu’avec 1’avénement
de la République a la fin du x1x° siécle. L’ére coloniale brésilienne correspond donc a une
dévolution quasi-compléte des missions sociales, éducatives ou sanitaires, aux acteurs religieux
(notamment des congrégations, confréries ou ordres-tiers) soucieux de réaliser leur ministere
évangglisateur et guidés par les principes théologiques de la charité et de la miséricorde. Avant de

décrire plus spécifiquement les modalités concrétes des premiers moments de 1’action sociale

"¢ L EITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil, Lisboa: Livraria Portugalia, Tome 1 et 2,
1938 ; BENNASSAR, Bartolomé, et MARIN, Richard. Histoire du Brésil: 1500-2000. Fayard, 2000, p. 40-
43 ; ESCORSIM, Silvana Maria. « A filantropia no Brasil: entre a caridade e a politica de assisténcia
social. », Revista espa¢o académico. 2008 ; MAURO, Frédéric. Histoire du Brésil. Paris: Editions
Chandeigne, 1973, p.17-18, 50-51; ZWEIG, Stefan. Le Bresil, terre d’avenir, op.cit., p.47-48;
CASTELNAU-L’Estoile, Charlotte de. « Les ouvriers d 'une vigne stérile ». Les Jésuites et la conversion des
Indiens au Breésil (1580-1620), Lisbonne : Fondation Calouste Gulbenkian, 2000.

"7 Ce qui ne manqua pas d’engendrer de nombreux conflits entre les Jésuites et les colons qui perdaient 1a
une main d’ceuvre bon-marché.

¥ MAURO, Frédéric. Histoire du Brésil. op.cit., p. 17.

99 ZWEIG, Stefan. Le Brésil, terre d’avenir. op.cit., p. 48

1% « os unicos homens disciplinados de seu tempo ». Cité par ZWEIG, Stefan. Le Brésil, terre d’avenir,
op.cit., p. 49
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religieuse, il nous semble important de préciser les motivations doctrinales et théologiques qui
animent alors les hommes d’Eglise, puisque ces motifs conditionneront I’immense majorité des
ceuvres sociales au sein du pays durant prés de quatre siécle et ont encore aujourd’hui une certaine

influence dont il nous faut comprendre I’essence.

On se méprend trop souvent sur toute la portée théologique du mot « charité », qui de nos
jours est assimilé, souvent avec une tonalité négative, a une aide ponctuelle condescendante et
finalement assez peu « efficace », envers les pauvres et autres nécessiteux. Mais dans la théologie
chrétienne et pour ces hommes d’Eglise qui s’installent dans le Brésil du xvI° siécle, la caritas
recouvre une dimension beaucoup plus vaste et profonde, c’est en fait la premiére des vertus
théologales du christianisme (avec la foi et I’espérance), un sésame indispensable au salut. « Dieu
est charité » rappelle I’apétre Jean dans I'une de ses épitres du Nouveau Testament''. Mais c’est
peut-étre Paul, qui dans son épitre aux Corinthiens donne a la théologie chrétienne sa définition la
plus complete de la notion de charité :

« Quand je parlerais les langues des hommes et des anges, si je n’ai pas la charité, je suis un airain
qui résonne, ou une cymbale qui retentit. [...]

Et quand je distribuerais tous mes biens pour la nourriture des pauvres, quand je livrerais méme mon
corps pour étre brilé, si je n’ai pas la charité, cela ne me sert de rien.

La charité est patiente, elle est pleine de bonté; la charité n’est point envieuse; la charité ne se vante
point, elle ne s’enfle point d’orgueil,

Elle ne fait rien de malhonnéte, elle ne cherche point son intérét, elle ne s’irrite point, elle ne
soupgonne point le mal,

Elle ne se réjouit point de I’injustice, mais elle se réjouit de la vérité;

Elle excuse tout, elle croit tout, elle espére tout, elle supporte tout.

La charité ne périt jamais.”'>

Plus que I’acte simple de ’aumone, la charité est un mode de vie a adopter, la ligne de
conduite a suivre pour tout « disciple » du Christ sur terre, et qui dans la rudesse et la violence d’un
espace a coloniser doit permettre, aux yeux des missionnaires, de construire une société
harmonieuse. S’ils doivent venir en aide aux pauvres, aux orphelins, aux malades et aux affligés,
les ecclésiastiques ont aussi dans la charité la mission d’éduquer, de civiliser. Un aspect auquel les
Jésuites, a travers leurs colleges et leur travail dans les aldeias, seront particulierement sensibles. Il

nous faut également mentionner le rdle essentiel joué par les lrmandades, ces confréries réunissant

BU Premiére Epitre de Jean, Chapitre 1V, versets 8. La sainte Bible, Nouveau Testament, Ed. Nouvelle

Version Second Révisée, Paris, 1992 [1978].
132 Premiére Epitre de Paul aux Corinthiens, Chapitre XIII, versets 1, 2-8. La sainte Bible, Nouveau
Testament, op.cit.
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clercs et catholiques laics (on parle aussi parfois d’« ordres tiers »)'>* et notamment I’ [rmandade da
Misericérdia qui, importée de Lisbonne (ou elle fut instituée par ’Eglise en 1498), fut I’un des
principaux organes d’action sociale de la colonie durant la période, notamment via la construction,
dans la quasi-totalité des villes, de Santas Casas da Misericordia (imposants centres sanitaires,
humanitaires et sociaux supervisés par I’Eglise catholique), sur lesquelles nous reviendrons un peu
plus loin. Cette confrérie requiert dans ses statuts que ses membres acceptent un compromisso
(engagement) dont on a retrouvé un exemplaire datant de 1619, intéressant & plus d’un égard'™*, et
qui pose sa propre définition du principe de charité. Celui-ci se décline, dans le Sommaire des
cuvres de charité, en 14 missions essentielles, sept d’entre elles considérées comme
« spirituelles » : enseigner aux ignorants, donner de bons conseils, punir les transgresseurs avec
compréhension, consoler les malheureux, pardonner les injures recues, supporter les déficiences du
prochain, prier Dieu pour les vivants et les morts; et sept autres considérées comme
« temporelles » : sauver les captifs et visiter les prisonniers, s’occuper des malades, vétir les nus,
nourrir les affamés, donner a boire a ceux qui ont soif, abriter les voyageurs et les pauvres, enterrer
les morts' .

C’est cette charité¢, a la fois comprise comme conduite de vie et intimement liée aux
« ceuvres », a des manifestations et des réalisations concretes, qui forgera les bases du systéme

social brésilien.

B. Les ceuvres sociales de la foi

.. A 7 A 1 .
« La foi, si elle n’a pas les ceuvres est morte en elle-méme » déclare I"apétre Jacques'*® et il en
va de méme pour la charité, comme les congrégations religieuses et les irmandades le démontreront
dés leur arrivée sur le nouveau continent. A travers une multitude d’initiatives, dont nous

présenterons maintenant les cas emblématiques, ces institutions vont se donner pour mission de

' En réalité, il faut opérer une distinction entre les confréries et les ordres tiers. Les premiéres sont
généralement issues de corporations de métiers tandis que les secondes dérivent plus souvent d’ordres
religieux médiévaux. Voir : AZZI, Riolando. « A instituicdo eclesidstica durante a primeira época colonial »,
dans Historia da Igreja no Brasil, 3°™ édition, Pétropolis : Edi¢des Paulinas/Vozes, 1983.

' SANTA CASA DA MISERICORDIA (Lisboa) et CRAESBEECK, Pedro (impr.). Compromisso da
Misericordia de Lisboa. Lisboa : Biblioteca Nacional de Portugal, 1619 (une premicre version datant de
1516 aurait ét¢ détruite lors du tremblement de terre de 1755). Copie digitale consultable en
ligne (http://catalogo.bnportugal.pt/).

> CABRAL, Jacqueline. « Santa Casa da Misericordia do Rio de Janeiro ». Dicionario Historico-
Biografico das Ciencias da Saude no Brasil, Publié le 10/07/2007. Consultable en ligne
(http://www.dichistoriasaude.coc.fiocruz.br)

136 Epitre de Jacques, Chapitre 11, versets 1, 2-8. La sainte Bible, Nouveau Testament, op.cit.
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traduire sur le terrain leur idéal caritatif, influencant en cela durablement I’ordre social de la société
brésilienne. Revenons quelques instants sur les jésuites qui, au nombre de six lors de leur arrivée en
1549, regurent rapidement des renforts puisque 1’on ne comptait pas moins de 110 membres de la
Compagnie de Jésus sur le territoire en 1574 Leur travail évangélisateur, mais aussi social et
méme économique, réalis€¢ au sein des aldeias est considérable. Car tout en y préchant la bonne
parole, on y enseigne les techniques de I’agriculture et de 1’industrie aux colons et aux indiens, on y
produit de la nourriture et des biens manufacturés, on y prodigue aussi des soins et I’on s’y
préoccupe des pauvres et des affligés. Au sein des villes, dont ils sont souvent les principaux
architectes, les Jésuites réalisent aussi un travail social considérable et trés varié comme le rappelle
Frédéric Mauro :

« Les Jésuites ont entrepris une grande ceuvre sociale: lutte contre le concubinat et pour les familles
réguliéres, assistance aux prisonniers, aux malades, aux vieillards, au pauvres, aux orphelins, action

préventive et curative contre les épidémies, développement de I’art de la pharmacie et de 1’utilisation

,qe R 158
médicale des plantes américaines ».

Mais c¢’est bien slr en matiere d’éducation que 1’ceuvre des Jésuites aura la plus grande
influence, influence qui perdure encore trés significativement aujourd’hui. L’année méme de leur
arrivée au Brésil, les Jésuites édifient un collége dans la capitale, Salvador da Bahia. Cinqg ans plus
tard, en 1554, ils fondent dans le sud du pays le colléege de Sao Paulo de Piratininga (a
I’emplacement de la future ville de Sao Paulo) dirigé par José de Anchieta et qui servira également
de fort lors des attaques indigénes'”’. En 1’espace de vingt ans et avec des moyens réduits, les
Jésuites édifierent au total huit écoles et colléges répartis sur I’ensemble des zones alors colonisées
du pays'®. En 1759, au moment de leur expulsion décrétée par le Marquis de Pombal, les Jésuites
dirigeaient, sur I’ensemble du territoire, 36 missions, 17 colléges et des €écoles €lémentaires dans
toutes les villes ou résidaient les 670 membres de la Compagnie de Jésus. Il faut en effet se rappeler
le propos du philosophe anglais Francis Bacon qui affirmait, dans I’esprit de 1’époque : « pour ce

qui regarde I’instruction de la jeunesse, consultez les classes de Jésuites, car il ne se peut rien faire

T MAURO, Frédéric. Histoire du Brésil. op.cit., p. 37. Voir également CASTELNAU-L’Estoile, Charlotte
de. « Les ouvriers d’une vigne stérile ». Les Jésuites et la conversion des Indiens au Brésil (1580-1620),
op.cit. ; « Entre curiosité et édification. Le savoir des missionnaires jésuites au Brésil », dans Sciences et
religions. De Copernic a Galilée (1540-1610), actes du colloque de Rome (déc. 1996), coll. de 1’Ecoles
frangaise de Rome, vol. 206, p. 131-157.

¥ Ibid., p. 17-18.

1 BENNASSAR, Bartolomé, et MARIN, Richard. Histoire du Brésil: 1500-2000, op.cit., p. 41.

' Dans les lieux suivants : Porto Seguro, Ilhéus, Sdo Vicente, Espirito Santo e Sao Paulo de Piratininga,

Rio de Janeiro, Pernambuco e Bahia.
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de mieux »'®'. Les Jésuites ne furent toutefois pas les seuls a exceller dans ce domaine, comme le
rappelle 1’existence, certes éphémére mais non moins importante, d’écoles de I’Eglise calviniste
néerlandaise'®” dans I’Etat du Pernambouc ou s’établirent les Hollandais de la Compagnie des Indes
de 1624 jusqu’a leur expulsion 30 ans plus tard par les portugais en 1654'®.

Si I’éducation demeura 1’apanage des Jésuites, le Gouvernement confia en grande partie les
missions de santé publique a I’/rmandade da Misericordia. La confrérie allait elle aussi
progressivement jouer un role majeur en finangant la construction, sur le modele lisboete et dans
pratiquement toutes les villes importantes du pays, de Santas Casas de Misericordia. Des
¢tablissements sanitaires et sociaux a fonctions multiples puisqu’ils faisaient alors aussi bien office
d’hopital, d’hospice, d’asile ou encore d’orphelinat. La premicre Santa Casa aurait été édifice a
Santos en 1543'°*. Ces établissements qui assuraient un service médical et chirurgical gratuit
indispensable a la population, ne bénéficiaient pas d’aide financiere de la part du Gouvernement, ou
sinon de fagon indirecte, via les concessions de terrain ou certaines exemptions fiscales. Elles
¢taient donc financées par les confréries et par de nombreux donateurs. Présidées par des laics, les
Santas Casas reposaient en réalité surtout sur les Sceurs de la Charité, ces religieuses de 1’ordre de
Saint-Vincent de Paul, véritables chevilles ouvriéres de ces institutions a qui revenaient presque
systématiquement la direction et la mise en ceuvre des différents services de la structure (ce qui est
encore souvent le cas aujourd’hui)'®. Il s’agissait donc ici, une fois de plus, d’assistance sociale

religieuse.

Concernant I’époque coloniale brésilienne, on a parfois considéré que les fonctions sociales

.. y . . . . . 166 , <,
et souvent politiques du clergé éclipsaient bien souvent leur mission pastorale ™. En réalité, dans
les circonstances difficiles et éprouvantes de la colonisation, I’Eglise apparaissait aux yeux de tous,
comme tout aussi responsable de la survie temporelle que du salut spirituel de ses ouailles.
Prédication de I’Evangile et ceuvres de charit¢é formerent ainsi jusqu’a 1’avénement de la

République un dyptique difficilement dissociable.

"' BACON, Francis. De augmentis scientiarum, livre VI, chap. IV, 1662.

'%2 MAURO, Frédéric. Histoire du Brésil, op.cit., p. 33.

' BENNASSAR, Bartolomé, et MARIN, Richard. Histoire du Brésil: 1500-2000, op.cit., p. 84-89.

"% CAMPOS, Ernesto de Souza. Santa Casa de Misericérdia de Santos: primeiro hospital fundado no Brasil;
sua origem e evolugdo 1543-1943. Sao Paulo: Elvino Pocai, 1943.

' PADILHA, Maria Itayra Coelho de Souza. A4 mistica do siléncio: a enfermagem na Santa Casa de
Misericordia do Rio de Janeiro no século XIX. Pelotas (RS): UFPEL, Ed. Universitaria, 1998 ; CABRAL,
Jacqueline. « Santa Casa da Misericordia do Rio de Janeiro ». op.cit., p. 6-7.

'% BENNASSAR, Bartolomé, et MARIN, Richard. Histoire du Brésil: 1500-2000, op.cit., p. 118.
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I1. Le catholicisme social : de la charité a la solidarité

Si la fin du X1X° siécle marque un tournant fondamental dans I’histoire politique du Brésil,
elle est aussi le moment d’une profonde remise en question des rapports de patronage qui avaient
cours jusque 13, entre I’Etat et I’Eglise catholique. En effet, au début des années 1870 alors que le
régime impérial commence a s’essouffler, un certain nombre de tensions et de dissensions
profondes surviennent entre le trone et I’autel. La plus marquante d’entre elles, surnommée la
« question religieuse », a lieu en 1872 lorsque I’Empereur Pedro 11 annule la décision de I’évéque
d’Olinda, Dom Frei Vital Maria Gongalves de Oliveira (dit « Dom Vital ») de dissoudre — dans la
droite ligne des bulles pontificales antimagonniques de Pie IX — les ordres religieux accueillant en
leur sein des francs-macons. Soutenu par le Vatican'®’, Dom Vital dénonce une ingérence
inadmissible de 1’Etat et refuse de se plier aux ordres impériaux. Cette résistance inédite du clergé
au pouvoir impérial vaudra a Dom Vital une condamnation a quatre années d’emprisonnement et de
travaux forcés'®®, mais auréolera ce dernier de I’image « d’un martyr de la fidélité & Rome et [...]
d’un grand résistant au pouvoir séculier »'®. Pour ’Eglise, une telle intromission de I’Etat dans ses
affaires internes montre alors toutes les limites d’un systéme de patronage a bout de souffle, au sein
duquel elle se sent de plus en plus 1ésée. L’épisode de la « question religieuse », qui se déroule au
lendemain du concile Vatican 1% (1869-1870)'"°, lequel imprégne puissamment les évéques
brésiliens de « I’infaillibilité pontificale », est ainsi décrit par Richard Marin comme « la premiere
fois que I’Eglise brésilienne, jusque-1a jouet des desseins royaux puis impériaux, [affirme] son
autonomie »' . Par la suite, la hiérarchie catholique va progressivement rallier les partisans de
I’avenement de la République, se faisant ainsi I’'une des principales avocates de la séparation de
I’Etat et des Eglises que posera trés explicitement la Constitution de 1891.

I1 est d’ailleurs tout a fait intéressant de noter que c’est également en 1891 que le pape Léon
XIII publie I’encyclique Rerum Novarum, qui vise a redéfinir la place de I’Eglise dans des sociétés

industrialisées ou émergent de facon croissante un ensemble de questions sociales, auxquelles le

' BRUNEAU, Thomas. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 27.

"% Peine finalement réduite grace a I’intervention du duc de Caxias qui prononga ’amnistie en 1875, voir
MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, Editions de L’Atelier/Editions
Ouvrieres, 1995, p. 21.

' MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit., p. 20-21.

' Concile auquel participérent sept des onze évéques brésiliens. Voir BRUNEAU, Thomas. The Political
Transformation of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 27.

"I MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit., p. 21.
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Vatican entend contribuer a travers sa « doctrine sociale de 1’Eglise ». L’intervention de I’Eglise
dans le domaine social est méme érigée en « devoir » par I’encyclique, confiant a 1’institution un
role de médiateur dans les conflits engendrés par le systéme capitaliste.

Alors, si la séparation institutionnelle et juridique des deux sphéres (autrement qualifiée de
« laicisation ») apparait comme inéluctable en cette fin du X1X° siécle, I’Eglise catholique, en
réaffirmant son role social et sa place dans la société, ne renonce toutefois pas, loin de 1a, a jouer un
role structurant dans I’évolution des sociétés modernes. Mais qu’en est-il dans le cas brésilien ?
Comment la doctrine sociale de I’Eglise y a-t-elle été diffusée ? En quoi le catholicisme social a-t-il
reconfiguré D’action sociale religieuse et plus largement les relations entre I’Etat brésilien et
’Eglise ? Les prochains développements tenteront d’apporter quelques éclaircissements a ces

interrogations.

A. De la doctrine sociale de I’Eglise catholique

Bien que la réalité de 1I’Occident industrialisé dans lequel se développe au Xi1X° siécle la
doctrine sociale de I’Eglise soit trés distincte de l’univers latino-américain de 1’époque, la
« romanisation » du clergé brésilien (renforcée depuis le concile Vatican ler, mais surtout depuis la
proclamation de la République), ou en d’autres termes, le rapprochement effectif entre la hiérarchie
catholique nationale et la curie romaine (on parle aussi d’« ultramontanisme »)'’%, va faciliter la
diffusion des principes des encycliques Rerum Novarum et surtout Quadragesimo Anno au sein de
1’Eglise, puis de la société brésilienne.

Elaborée comme une alternative au libéralisme économique débridé et au socialisme marxiste
athée, la doctrine sociale de I’Eglise pose un certain nombre de principes fondamentaux,
indispensables a 1’atteinte d’un objectif supréme : la justice sociale. Ces principes doivent retenir
notre attention tant ils constituent un des fondements théoriques les plus consistants et les plus
durables de I’action sociale religieuse au Brésil et dans le reste du monde chrétien.

L’encyclique Rerum Novarum, considérée comme le point de départ du catholicisme social,
part du constat classique suivant : le développement de I’industrie capitaliste et le renouvellement
de ses méthodes de travail a considérablement modifi¢ le rapport entre patrons et ouvriers,

., ., 1 . , .
accentuant les inégalités entre ces deux « classes »' . « La richesse a afflué entre les mains d’un

'"2 AZZ71, Riolando. 4 vida religiosa no Brasil: enfoques histéricos, Sdo Paulo: CEHILA-Edi¢des Paulinas,

1983, p. 15-20
' Le terme « classe » revient a 31 reprises dans 1’encyclique.
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petit nombre et la multitude a été laissée dans I’indigence » résume le texte dans son premier
paragraphe'’*. Rappelant les principes de la dignité de la personne humaine, de I’égalité des
hommes devant Dieu et du « bien commun », le Souverain Pontife affirme de facon explicite le role
déterminant de I’Eglise dans la résolution de cet état de fait préoccupant :

« Assurément, une question de cette gravité demande encore a d’autres agents leur part
d’activité et d’efforts. Nous voulons parler des chefs d’Etat, des patrons et des riches, des ouvriers
eux-mémes dont le sort est ici en jeu. Mais ce que Nous affirmons sans hésitation, c’est I’inanité de
leur action en dehors de celle de ’Eglise. C’est I’Eglise, en effet, qui puise dans I’Evangile des
doctrines capables, soit de mettre fin au conflit, soit au moins de ’adoucir en lui enlevant tout ce
qu’il a d’apreté et d’aigreur; I’Eglise, qui ne se contente pas d’éclairer 1’esprit de ses enseignements,
mais s’efforce encore de régler en conséquence la vie et les meeurs de chacun; I’Eglise qui, par une
foule d’institutions éminemment bienfaisantes, tend a améliorer le sort des classes pauvres; I’Eglise
qui veut et désire ardemment que toutes les classes mettent en commun leurs lumiéres et leurs
forces, pour donner & la question ouvriére la meilleure solution possible; I’Eglise enfin qui estime

que les lois et 1’autorité publique doivent, avec mesure et avec sagesse sans doute, apporter a cette
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solution leur part de concours » .

Pas de justice sociale donc sans la participation décisive de I’Eglise qui s’affiche alors
comme un « rempart » pour les plus faibles. Une thématique que ’on retrouvera avec insistance
dans le Brésil de la « théologie de la libération » des années 1960-1970. On trouve ¢galement ici en
germes les principes de solidarité et de subsidiarité, véritables piliers de la doctrine sociale de
I’Eglise et considérés comme « intimement liés» a la dignité de I’homme. Au principe de
solidarité, qui se substitue progressivement dans le langage catholique a celui de charité'’® est
attachée I’idée que « ’homme doit contribuer avec ses semblables au bien commun de la sociéteé, a
tous ses niveaux »'/'. L’Eglise s’oppose ainsi a toute forme d’individualisme social. Elle s’oppose
également a toute forme de collectivisme avec le principe de subsidiarité qui implique lui que « ni
’Etat ni aucune société ne doivent jamais se substituer a I’initiative et a la responsabilité des
personnes et des communautés intermédiaires au niveau ou elles peuvent agir, ni détruire I’espace
nécessaire a leur liberté »'’®,

En cela, I’Eglise renforce la légitimité de I’action sociale religieuse, généralement exercée au

plus prés des intéressés par une « foule d’institutions bienfaisantes» et dont la capacité a

' LEON XIII, Rerum Novarum. Lettre encyclique de sa Sainteté le pape Léon XIII. Rome, prés Saint-

Pierre, le 15 mai 1891.
' Ibid.
"6 Pierre Leroux, philosophe frangais et pére de la notion premiére de « socialisme » — qu’il envisageait
justement comme « antithése de I’individualisme » —, déclarait d’ailleurs avec quelques décennies d’avance :
« ce qu’il faut aujourd’hui entendre par charité, c’est la solidarité mutuelle des hommes ». Source : Titre du
chapitre I du livre IV de LEROUX, Pierre. De [’Humanité. Paris : Librairie Arthéme Fayard, 1985 [1840].
'7"RATZINGER, Joseph Card. Libertatis Conscientia — Sur la liberté chrétienne et la libération.
Sgongrégation pour la Doctrine de la Foi, Rome, 22 mars 1986, n°73.

Ibid.
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« améliorer le sort des classes pauvres » est ici clairement soulignée. Des principes fondateurs qui
justifieront le développement, au Brésil comme en Europe et dans le reste de 1’ Amérique latine'”’,
de [’Action catholique, un mouvement visant a réaliser de facon concrete les principes posés par la
doctrine sociale de I’Eglise, principalement définie par les deux encycliques Rerum Novarum de
Léon XIII (1891) puis Quadragesimo Anno de Pie XI (1941)'™ et dont nous présenterons

maintenant les principaux traits.

B. L’Action catholique brésilienne et [’objectif de

recatholicisation de la sociéete

Jusqu’a la séparation décrétée par la Constitution républicaine, I’influence qu’exercait I’Eglise
catholique sur la société brésilienne — qui sur le plan religieux était méme monopolistique — devait
beaucoup 2 sa relation symbiotique avec I’Etat (’inverse étant historiquement de moins en moins
en vrai et ’échange de 1égitimité étant de moins en moins « réciproque »). Une fois autonome vis-
a-vis de cet Etat, I’Eglise va désormais devoir opérer un certain nombre de transformations afin de
maintenir son influence sur la société, un objectif crucial pour les évéques brésiliens qui déclaraient
en 1900 :

« Profitons donc de la liberté dont nous jouissons maintenant pour présenter devant nos
représentants, devant ceux qui ont été investis du pouvoir supréme, notre respectucuse mais ferme et

inébranlable pétition : nous ne voulons pas étre une Nation sans religion et sans Dieu; nous

A , . 181
n’accepterons pas d’étre gouvernés par un gouvernement athée » = .

Afin donc de maintenir voire de renforcer son influence, qu’elle soit religieuse, politique ou
sociale, I’Eglise catholique brésilienne, désormais trés explicitement « ultramontaine », va adopter
au tournant du nouveau siecle une stratégie nouvelle de développement a plusieurs niveaux. Elle va
d’abord renforcer sa présence matérielle et humaine sur ce vaste territoire. Pour ce faire, le nombre

de divisions ecclésiastiques va étre démultiplié, passant de 11 dioceses en 1889 a 58 en 1920, puis a

' L’Accién Catélica (AC) apparait au Venezuela dés 1927 sous I’impulsion du nonce apostolique
Monseigneur Fernando Cento. Au Mexique I’AC est organisée a la fin de la « guerre des Cristeros » (un
soulévement populaire contre I’Etat anticlérical de 1’époque) en 1929 (voir notre huitiéme chapitre). Elle
s’organise en Argentine deux ans plus tard en 1931, notamment autour des associations de femmes et de
jeunes catholiques. Puis elle connait un grand succés, au début des années 1940, auprés de la jeunesse
chilienne, sous I’impulsion de Padre Hurtado (canonisé depuis) lequel rassemble en son sein prés de 12 000
jeunes. Son apparition est plus tardive en Colombie (1944), en Bolivie (1944) ou en Equateur (1949).

" MAYEUR, Jean-Marie. Catholicisme social et démocratie chrétienne. Paris : Les Editions du Cerf, 1986.
"1 PEREZ, Gustavo, GREGORY, Affonso et LEPARGNEUR, Frangois. O problema sacerdotal no Brasil.
Rio de Janeiro : CERIS, 1965, p. 40. Traduction de 1’auteur.
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82 Notons que ces diocéses sont

178 en 1964, soit une augmentation de 1500 % en 70 ans
désormais dirigés par des évéques directement nommeés par Rome et non plus par le Gouvernement,
comme cela avait cours durant le patronage. Le Vatican va également chercher a améliorer
I’encadrement sacerdotal dans le pays en encourageant la création et le développement de
séminaires, puis en incitant les ordres religieux européens a envoyer des prétres et des nonnes au
Brésil, afin de compenser en partie la chute des vocations. Le catholicisme populaire devient alors
un catholicisme clérical.

Mais I’Eglise catholique va également chercher a renforcer son influence auprés de la
société en donnant une nouvelle dimension a son action sociale a travers /’A¢do Catolica Brasileira
(ACB). Précédée en 1922 par le Centro Dom Vital (qui rassemble I’¢élite intellectuelle chrétienne du

pays et recoit d’éminents intervenants de I’époque tel Jacques Maritain en 1936'*

), puis par la
Coligagao Catolica Brasileira, I’ACB est créée en 1935 par ’une des grandes figures historiques
du catholicisme brésilien, Dom Sebastido Leme, archevéque d’Olinda puis cardinal-archevéque de
Rio, qui symbolise cette Eglise qui « ne réclame plus ’autonomie, acquise avec la République,
mais la reconnaissance par le régime de toute sa place dans la société »'*.

L’Action catholique brésilienne, dirigée jusqu’en 1945 par Alceu Amoroso Lima (proche de
J. Maritain et considéré comme le fondateur de la démocratie chrétienne brésilienne), et ses
diverses composantes (tels les Jeunesses catholiques ou la célebre Ligue brésilienne des Femmes
catholiques, « Liga brasileira das Senhoras catolicas »), ont alors pour principal but de mobiliser
les catholiques laics autour d’organisations spécifiques, liées aux diocéses, dans la poursuite des
objectifs évangéliques et sociaux de I’Eglise. Pour Dom Leme, ’implication du laicat via I’ ACB est
la seule fagon d’accroitre durablement I’influence de I’Eglise sur la société. Elle se donne entre
autre pour but, grice aux Circulos operdrios'® (Cercles ouvriers) créés par le jésuite Leopoldo

186
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Brentano en 1932'% « d’éduquer les travailleurs dans la foi chrétienne »'®" et ainsi servir de

. , C 1 N . 1 .
rempart au communisme athée dont les idées commencent & se diffuser'™. L’ACB qui rassemble

"2 BRUNEAU, Thomas. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 27.

" LOWY, Michael, et GARCIA-RUIZ, Jesus. « Les sources francaises du christianisme de la libération au
Brésil / The French Sources of Liberation Christianity in Brazil. », Archives de Sciences Sociales des
Religions, vol. 97(1), 1997, p. 9-32 [17].

" MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit., p. 21.

"> DE SOUSA, JJ.V. Da trancendéncia a disciplina: os Circulos operdrios e a intervenc¢io da Igreja
Catolica no mundo do trabalho no Brasil (1930-1964), Thése de Doctorat soutenue a I’UFRJ - Universidade
Federal do Rio de Janeiro en Avril 1998, Introduction, p. 5.

1% A771, Riolando. 4 vida religiosa no Brasil: enfoques histéricos, op.cit., p. 20.

"7 LEON XIII. Rerum Novarum. Lettre encyclique de sa Sainteté le pape Léon XIII, op.cit.

' Le Parti communiste brésilien fondé dés 1922 va ainsi progressivement sortir de ’illégalité et s’accroitre
dans les années 1930. Un communiste, Azevedo Lima, est méme élu député fédéral en 1927.
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des organisations laiques d’étudiants, d’ouvriers ou encore de journalistes, contribue ainsi a traduire
dans les faits les principes de la doctrine sociale de I’Eglise, dans un Brésil qui subit de plein fouet
les répercussions de la crise de 1929.

Un climat socialement tendu et politiquement instable dans lequel Dom Leme va mettre un
point d’honneur a faire de 1’A¢do Catolica Brasileira un organe de solidarité envers les plus
démunis. Le cardinal rédige ainsi, au coeur du programme de 1’ACB, un chapitre intitulé « Buvres
de charité et d’assistance populaire » qui sera repris, par les congrégations religieuses et les
associations laiques, dans une multitude d’initiatives sociales telles la « Croisade de Priéres et de
Charité » ou la « Semaine du Pauvre », pensées par Dom Leme'®’. Il faut également souligner que
ce premier moment de ’ACB (un second moment de plus grande ampleur débutera a partir des
années 1950) est marqué par 1’accession au pouvoir en 1930 de celui qu’on a surnommé « le pere
des pauvres », Gettlio Vargas, lequel entamera un rapprochement inédit entre 1’Eglise catholique et

la « Nouvelle République ».

C. L’Ere Vargas et la réconciliation des sphéres

Getulio Vargas accéde au pouvoir en 1930, suite & un coup d’Etat puis a une révolution qui
mettent fin a la « Vieille République » qui n’était pas parvenue a réaliser ’'union nationale, du fait
de la prééminence des intéréts régionaux (notamment des FEtats fédérés les plus puissants
¢conomiquement comme Sao Paulo ou Minas Gerais). Il devient alors chef d’un « Gouvernement
provisoire ». L’année suivant son accession au pouvoir, Vargas va s’employer a rétablir de bonnes
relations avec 1’Eglise catholique dont le soutien lui apparait décisif, remettant ainsi trés largement
en cause « I’Etat laique » issu de 1891. Car si les tentatives d’amendement constitutionnel pour
rétablir I’enseignement religieux, les fameuses « emendas Plinio Marques » promues par Dom
Leme en 1925, avaient échoué sous la pression des autres confessions (protestants, spirites-
kardécistes) et de la presse, Vargas lui, n’hésite pas via le décret n°19.941 du 30 avril 1931 a
remettre ’enseignement religieux au centre de 1’Ecole publique. Le rapprochement du
Gouvernement provisoire avec I’Eglise catholique est officialisé dans une nouvelle Constitution,

promulguée en 1934, qui autorise a nouveau les cimetieres confessionnels (Art.113-6) ; redonne au

"% 1 a Semaine du Pauvre consistait en une immense campagne de récolte de dons organisée a Rio de Janeiro
par divers secteurs de I’Eglise. Le fonds récoltés étaient ensuite alloués aux plus démunis avec 1’aide de
famille a qui I’on confiait le suivi de certains individus en difficulté. « C’est Lui-méme qui étend sa main
divine a toute la population de Rio de Janeiro demandant une aumoéne pour ses enfants les plus aimés et
privilégiés, les pauvres » dira Dom Leme a cette occasion.
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mariage religieux une valeur civile (Art. 146) ; et accepte les aumoneries dans les forces armées, les
hopitaux et les pénitenciers (Art 113-7). Getalio Vargas démontre méme sa volonté de réconcilier
I’Etat et I’Eglise en assistant, aux cotés de Dom Leme, a 1’inauguration de la statue du Christ
Rédempteur sur le Corcovado de Rio de Janeiro le 12 octobre 1931. Un événement symbolique
décisif aux yeux de la hiérarchie de I’Eglise, dans son objectif de « recatholicisation » de la société
brésilienne, objectif alors également porté par le mouvement intégraliste brésilien'”” avec lequel ses
affinités sont nombreuses. Le Gouvernement provisoire introduit enfin dans I’Article 17-3 de la
Constitution, la possibilité pour I’Etat de collaborer avec les cultes dans « I’intérét collectif » de la
Nation. Une exception qui traversera I’histoire brésilienne et que ’on retrouvera dans la loi
fondamentale de 1988, comme nous le verrons plus loin'®".

S’appuyant donc sur ces gestes de I’Etat en leur faveur, les ordres religieux (Jésuites,
Franciscains, Capucins, Dominicains, etc.), revivifiés par la forte immigration de 1’entre-deux
guerres, vont alors trouver un nouveau souffle, notamment dans leurs activités sociales, sanitaires et
éducatives'?. Notons que les mesures citées plus haut seront pour la plupart maintenues (voire
renforcées dans le cas de 1’éducation religieuse) durant le régime autoritaire de 1’Estado Novo que
Getulio Vargas instaurera entre 1937 et 1945. Le catholicisme brésilien, tout particulierement a
travers son bras social et éducatif, prend alors une revanche certaine sur les tenants de la laicisation
de la société.

C’est en tout cas ce que semblent confirmer, quelques années plus tard, deux études
quantitatives inédites'”” réalisées par le CERIS de Rio de Janeiro en 1967, sur I’ampleur de ’action
sociale catholique dans le pays. La premicre, qui s’intéresse a la région de Salvador da Bahia,
montre qu’en 1966, pas moins de 40% des habitants du secteur sont bénéficiaires des programmes

de charit¢ des organisations de 1’Eglise. De méme, la moitié des ceuvres sociales (asiles,

' L>Action intégraliste brésilienne (AIB) est considérée comme le seul mouvement fasciste d’ampleur en
Amérique du sud. Proche des milieux catholiques conservateurs et notamment des intellectuels catholiques
du Centre Dom Vital, I’AIB dont la devise est « Dieu, Patrie, Famille », poursuivait a terme, 1’établissement
d’un « empire chrétien ». On estime qu’elle aurait pu compter dans les années 1930 jusqu’a 300.000
adhérents. Plinio Salgado, le chef de file de I’intégralisme, appuiera le coup d’Etat de Vargas en 1937,
précédent I’établissement de I’ Estado novo. Voir : BENNASSAR, Bartolomé, et MARIN, Richard. Histoire
du Brésil: 1500-2000, op.cit, p. 343-345.

! Consulter a cet égard I’annexe n°l : « Dispositions constitutionnelles relatives aux rapports Etat-Eglises
au Brésil depuis 1824 ».

"2 On citera notamment la création ou 1’amplification de nombreuses institutions de Santé et surtout des
« Universités Pontificales Catholiques » (les PUC) dans le Rio Grande do Sul (1931), a Rio de Janeiro
(1941) ou encore a Campinas (1941)).

' DONIDA, Pe. Domingos, Armando. Unpublished Research Report on Salvador Prepared for A¢do
Misereor, Rio de Janeiro : CERIS, 1962, 1967. Cité par BRUNEAU, Thomas. The Political Transformation
of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 50.
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orphelinats, créches, abris, etc.) des villes de Recife et d’Olinda sont alors administrées par des
religieusesm. La seconde étude, de dimension nationale cette fois, montre qu’en 1968, 1 100 des
2 854 hépitaux privés (soit 39%) sont directement gérés par 1’Eglise ou par les irmandades et leurs
Santas Casas. Mieux encore, 1’étude révele qu’au total, 150 000 des 285 000 lits d’hopital du pays
(soit 53%) sont alors confiés aux ordres religieux. L’enquéte qui s’intéresse €galement a la
formation professionnelle dans ces domaines sanitaires et sociaux, montre enfin que 81% des
écoles d’assistantes sociales (22 sur 27) et 54% des écoles d’infirmiéres sont dirigées par I’Eglise

catholique'®”.

Tableau n°2 : Proportion des ceuvres sociales administrées par ’Eglise catholique en 1968 au

niveau national

(Euvre ou formation sociale % administrées par ’Eglise catholique
Hopitaux Privés . 39% (1 100 sur 2 854)
Lits d’Hopital 53% (150 000 sur 285 000)
Ecoles d’Assistantes Sociales 81% (22 sur 27)
Ecoles d’Infirmiéres 54%

Source : BRUNEAU, Thomas - The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, 7974.

Comme I’affirme Bruneau, ces chiffres montrent combien le vargisme a permis a 1’Eglise
catholique, via ses institutions sanitaires et sociales largement financées par I’Etat, de retrouver a
tous les niveaux de la société une partie de I’influence que la Vieille République et la Constitution

de 1891 lui avaient Otée.

' « En 1967 [dans les] villes de Olinda e Recife [...] Quatorze congrégations dirigent vingt-six ceuvres :

quatre asiles de vieux, trois orphelinats, deux centres d’assistance aux malades pauvres, deux centres
sociaux, deux créches, un abri pour enfants pauvres, etc. Les religieuse administrent onze des quatre-vingt-
sept hopitaux ou dispensaires d’Olinda-Recife, dans lesquels elles exercent les fonctions d’infirmiéres ou
d’aides-soignantes », dans MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit.,
p. 150.

' BRUNEAU, Thomas. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, op.cit., p. 50.
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D. Action sociale religieuse et pluralisme confessionnel

Mais 1’Eglise catholique n’est désormais plus le seul acteur religieux d’importance en mesure
de remplir une fonction sociale au sein de la société brésilienne. Depuis la fin du x1x° siécle', les
Eglises protestantes se sont multipliées et se sont largement développées profitant de la dynamique
de liberté religieuse imposée par la Constitution de 1891. On dénombre en effet en 1930 déja pres
de 700.000 protestants-évangéliques de tous bords sur une population de 41 millions d’habitants.
L’Eglise presbytérienne du Brésil fonde & Sdo Paulo dés 1870 son Escola Americana (qui
deviendra ’Université MacKenzie), suivie par I’Eglise méthodiste qui édifie une école pour jeunes
filles a Piracicaba en 1881. On peut ¢galement citer les adventistes du Septieme jour qui, dés 1915,
jouent également la carte socio-éducative en fondant un séminaire qui deviendra ensuite un college
renommé. On pourrait ainsi faire mention de dizaines d’autres exemples de ce genre a travers le
pays. De fait, ces mouvements investissent ¢galement le champ de la santé publique, jusque la
monopolis€ par les institutions catholiques avec, par exemple, la création de 1’Hopital adventiste de
Sdo Paulo en 1941 ou celle de I’Hopital Evangélique Dr. Et Sra. Goldsky King par les
presbytériens en 1945. Mentionnons enfin le rdle tout a fait important des spirites-kardécistes, qui
eux non plus ne sont pas en reste dans cette premiére moitié du xx° siécle, puisqu’ils édifieront,
notamment dans la région Sud-Est, de trés nombreuses structures d’aides sociales (orphelinats,

creches, €écoles pour personnes démunies, etc.), dont beaucoup fonctionnent encore aujourd’hui.

A la fin de ’ére Vargas, si les relations entre I’Etat et I’Eglise catholique sont relativement
harmonieuses, il n’en reste pas moins que 1’action sociale religieuse est clairement devenue
« pluriconfessionnelle ». L’Eglise catholique, qui perd alors progressivement son monopole sur le
marché des biens de salut, se voit également désormais concurrencée dans son réle de pourvoyeuse
de bien-étre social par d’autres acteurs religieux émergents. Il faut dire que le catholicisme social,
pensé dans une Europe faisant face aux défis et problématiques de la société industrialisée, n’a
finalement jamais véritablement réussi a s’implanter en tant que tel dans un Brésil et une Amérique
latine davantage préoccupés par la question de la « terre » ou celle des « populations indigenes »,

que par la question ouvriere. C’est d’ailleurs notamment cet échec partiel d’implantation du

"% En réalité, le protestantisme était déja présent au Brésil depuis le milieu du siécle précédent. La
constitution impériale de 1824 admettait leur présence sur le territoire mais avec de multiples restrictions. La
premiére chapelle anglicane est édifiée en 1822 a Rio de Janeiro, suivront ensuite 1’Eglise Presbytérienne du
Brésil (1859), I’Eglise baptiste (1882) ou encore I’ Assemblée de Dieu (1910). Voir notamment : BASTIAN,
Jean-Pierre. Le protestantisme en Amérique latine, op.cit., p. 91-92.
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catholicisme social qui servira, a partir des années 1960, de terreau fertile a 1’émergence d’une

approche plus radicale et militante, le « christianisme de libération ».

II1. Christianisme de libération et mobilisation sociale

Beaucoup considérent que les relations entre I’Eglise et 1’Etat dans les années 1950 au Brésil
sont marquées par une forme d’immobilisme, la hiérarchie catholique se satisfaisant du compromis
obtenu durant les années du vargisme. L’Eglise catholique profite en effet de ce statu quo pour
poursuivre son développement et son action sociale, mais privilégie ’encadrement des régions
prosperes du centre et du sud au détriment de régions septentrionales et amazoniennes plus
pauvres'”’, lesquelles sont massivement investies par les mouvements évangéliques qui initient
alors une impressionnante et durable dynamique de croissance. Mais alors que le Brésil s’appréte a
vivre deux décennies de régime autoritaire (1964-1985), la tenue du second concile cecuménique du
Vatican (dit « Vatican II » entre 1962 et 1965) et ses suites latino-américaines (notamment les
conférences du Conseil épiscopal latino-américain (CELAM) de Medellin en 1968, puis de Puebla
en 1979), vont pousser le catholicisme brésilien a approfondir sa « rénovation », en réorientant un
certain nombre de ses priorités a I’aune de la théologie de la libération et de « I’option préférentielle
pour les pauvres », qu’il prend alors pour référents. Une évolution majeure qui va sensiblement
reconfigurer le role du religieux dans 1’action sociale du pays. Car si elle demeure partenaire de
’Etat dans ses missions caritatives, éducatives ou de solidarité sociale, I’Eglise catholique va dés
lors progressivement s’imposer comme le principal acteur de la « mobilisation » et de la
« conscientisation » sociale des catégories de population défavorisées, contre un Gouvernement
militaire accusé de faire peu de cas des droits de I’homme et d’abandonner a leur sort les plus

démunis.

Y7 MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit..p. 71.
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A. Dom Hélder Cimara et I’Eglise des pauvres

Le concile Vatican II est considéré a juste titre comme 1’un des événements majeurs du
christianisme au xx° siécle'”®. Il s’inscrit dans la lignée des encycliques de la doctrine sociale de
1’Eglise, précédemment citées, qui visaient déja a redonner a I’Eglise une place et une influence de
premier plan au sein des sociétés modernes industrialisées et, dans le cas européen, toujours plus
sécularisées. Quand le pape Jean XXIII convoque en 1959 un concile cecuménique (qui concerne
donc oikuméné, le « monde connu ») rassemblant I’ensemble du corps épiscopal du globe'”’, le
souverain pontife déclare vouloir procéder a un aggiornamento, une « mise a jour » des institutions,
de la liturgie, du réle du clergé et des laics, des rapports avec les autres confessions (dialogue
cecumeénique) ou encore —ce qui nous intéresse tout particulierement ici— des modalités
d’intervention sociale de I’Eglise (notamment de la place et du role de I’Action catholique). Une
occasion unique, d’aprés le Saint-Pére, d’« ouvrir largement les portes de I’Eglise, afin que nous
puissions voir ce qui se passe a I’extérieur, et que le monde puisse voir ce qui se passe a I’intérieur
de I'Eglise ».

Contrairement au concile Vatican ler ou, prés d’un siécle plus tot, la présence des évéques
brésiliens avait ét¢ marginale, le catholicisme brésilien constitue, lors de Vatican II, 'un des
principaux contingents avec 204 participants®”’, parmi lesquels Dom Hélder Camara, archevéque
d’Olinda et de Recife, qui comme ses prédécesseur Dom Vital puis Dom Leme a leur époque, va
étre I'un des grands artisans de la rénovation de 1’Eglise brésilienne. Président de 1’Action
catholique brésilienne durant la décennie qui préceéde la tenue du concile (1952-1962), Dom Hélder,
transforme cette institution — qui était jusqu’alors avant tout un rassemblement d’intellectuels — en
véritable bras de 1’action sociale de 1’Eglise. L’ACB joue dés lors un role d’avant garde dans
I’organisation des syndicats ou encore des mouvements étudiants promoteurs de changement social
(a travers les puissantes Juventude Universitaria Catolica (JUC), Juventude Estudantil Catodlica

(JEC) ou Juventude Opéraria Catolica (JOC)), mais aussi dans les programmes d’alphabétisation

' LATOURELLE, René. « Vatican II » dans Dicionario de teologia fundamental, sous la direction de R.
LATOURELLE et R.FISICHELLA, Petropolis : Vozes, 1994. Latourelle, ancien recteur de I’Université
Grégorienne des Jésuites a Rome et qui coordona une ceuvre collective sur le concile pour célébrer ses 25
ans, y affirme que Vatican II fut « indubitablement la plus vaste des entreprises de réforme jamais entreprise
par I’Eglise ».

' Le concile convoque en tout 2 908 « Péres conciliaires », parmi lesquels ’ensemble des évéques et de
nombreux membres supérieurs d’ordres religieux.

% Concernant la participation des évéques brésiliens au concile, consulter 1’excellente thése de doctorat de
BEOZZO0, José Oscar. Padres conciliares brasileiros no Vaticano Il : participagdo e prosopografia : 1959-
1965, These de doctorat en histoire sociale, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas,
Universidade de Sdo Paulo, soutenue en 2001.
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et d’éducation de base a destination des plus pauvres, tel le Movimento de Educagdo de Base
(MEB), toujours actif un demi-siecle plus tard, notamment dans les régions Nord et Nordeste. Dom
Hélder, trés sensible & la pauvreté®®' qu’il cotoie de prés en quittant son palais archiépiscopal pour
venir vivre dans les quartiers populaires, créa de nombreuses autres initiatives a destination des plus
démunis, comme la Cruzada Sdo Sebastido, un organisme cherchant a loger dans des conditions
décentes les habitants des favelas, ou encore le Banco da Providéncia, précurseur du microcrédit, a
Rio de Janeiro. A travers cette réorientation de ’ACB, Dom Hélder Camara donne alors une
dimension nouvelle a la mission sociale de I’Eglise brésilienne, qui par dela les principes de charité
et de solidarité, s’impose progressivement comme un agent de « mobilisation» puis de
« contestation sociale », notamment contre la pauvreté et les inégalités sociales. La création de la
Conférence nationale des évéques du Brésil, la « CNBB » en 1952, dont il fut le grand inspirateur
et le secrétaire général pendant douze ans, visait justement a sensibiliser ses homologues de
1’épiscopat sur ces réalités nouvelles et sur la nécessité de repenser le role de 1’Eglise dans la
société brésilienne.

Il n’est guere surprenant, deés lors, de retrouver Dom Hélder et plusieurs de ses
compatriotes, durant le concile Vatican II, au sein du « Groupe des pauvres », un espace de
discussion ou les expériences de I’Action catholique latino-américaine croisent celles des prétres
ouvriers frangais ou encore celles des évangélisateurs du tiers-monde, avec pour ambition

2 .
03 ont montre

commune, la promotion d’une « Eglise des pauvres »*°%. En fait, plusieurs études
I’influence tout a fait considérable des propositions de 1’épiscopat brésilien et notamment du Plano
de Emergéncia da Igreja do Brasil dans la préparation, puis dans les délibérations conciliaires®**.
Ce plan est rédigé a la demande expresse de Jean XXIII et dans I’esprit de ’encyclique Mater et
Magistra de 1961 (autre pilier de la doctrine sociale de I’Eglise célébrant les 70 ans de Rerum

Novarum), laquelle précise que

201 . N r r . \ \ . .
Dom Hélder est notamment trés influencé par les réflexions du Pére Lebret, pére du « tiers-mondisme

catholique », sur I’économie et la pauvreté.

22 MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit., p. 122.

*% MARQUES, Luiz Carlos Luz, et BEOZZO, José¢ Oscar. « A Igreja do Brasil na preparagdo do Vaticano II
(The participation of the Church from Brazil in the preparation of Vatican II) », HORIZONTE, vol. 9(24),
déc. 2011 ; MARCHI, Euclides. 2001. « A igreja do Brasil eo plano de emergéncia—1952/1962 », Revista de
Ciéncias Humanas n°30, oct. 2001, p. 253-280.

2% Sur Iinfluence de Dom Hélder Camara dans les « couloirs » de Vatican, notamment a travers la
célébration officieuse du « Pacte des Catacombes », au cours duquel de nombreux évéques autour de Dom
Hélder s’accordérent sur la centralité a donner aux pauvres, consulter 1’entretien de Luis Alberto Gomes de
Souza, donné a la PUC de Rio de Janeiro a I’occasion du centenaire de la naissance de Dom Hélder en aofit
2009. Vidéo disponible en ligne a I’adresse :
http://www.ccpg.puc-rio.br/nucleodememoria/dhc/depoimentos/luizalberto.htm
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« bien que le role de la sainte Eglise soit d’abord de sanctifier les 4mes et de les faire participer au
bien de ’ordre surnaturel, elle est cependant soucieuse des exigences de la vie quotidienne des
hommes, en ce qui regarde leur subsistance et leurs conditions de vie, mais aussi [leur]
prospérité »”*.

Dom Hé¢lder Camara contribuera grandement a la rédaction du Plano, en s’assurant qu’au
dela de simples réformes administratives ou liturgiques, ce plan poursuive également 1’objectif
d’action et de mobilisation sociale qu’il défend depuis son accession au sacerdoce. Aux yeux de
celui que ’on surnomme « I’Evéque des bidonvilles », les prétres aujourd’hui se doivent d’étre
formés aussi bien a I’action sociale qu’a la théologie. Le discours de Dom Hélder Camara ne laisse
d’ailleurs pas indifférents les présidents Jucelino Kubitschek (1956-1961), Janio da Silva Quadros
(1961) et Joao Goulart (1961-1964) avec lesquels 1’archevéque et la CNBB entretiennent de bons
rapports™”. Tl faut donner la priorité aux pauvres et tout faire pour que les réformes sociales se
poursuivent dans le pays :

« Au moment du jugement dernier nous serons tous jugés pour la fagon dont nous aurons traité le
Christ, le Christ dans la personne de ceux qui ont faim et soif, sont sales, blessés et opprimés [...]. La
misére est révoltante et avilissante : elle insulte I’image de Dieu qu’est chaque homme ; elle viole le
droit et le devoir de I’étre humain a son épanouissement intégral [...]. Dans notre pays, tous
comprennent et proclament que les réformes de base ne peuvent étre ajournées [...]. Gardons-nous de
désigner comme des communistes ceux qui ont seulement faim et soif de justice sociale et de

développement du pays »>"".

Cette derniére remarque nous rappelle que si 1’action sociale de Dom Leme dans les années
1920-1930 s’inscrivait dans la condamnation conservatrice du communisme, celle de Dom Hélder,
en revanche, symbolise une Eglise « progressiste », sensible au christianisme de libération et a sa

fameuse théologie de la libération. Une théologie dont les rapports avec le marxisme restent

%% JEAN XXIII. Mater et Magistra, Lettre encyclique de Sa Sainteté le pape Jean XXIII, Donnée a Rome,
pres Saint-Pierre, le 15 mai 1961.

% Comme en témoigne la réalisation, sous ’inspiration de Dom Hélder, d’un vaste projet gouvernemental
de développement industriel a destination de la région pauvre du Nordeste en 1959 par le Président
Kubitschek: la Superintendéncia do Desenvolvimento do Nordeste (SUDENE), toujours en fonction
aujourd’hui ; ou encore le soutien de Dom Hélder aux tentatives de réforme agraire du Président Goulart. 11
faut également citer en 1961 la création, en partenariat par I’Etat et la CNBB, du MEB, mentionné plus haut,
ce programme national d’éducation de base par voie radiophonique, a destination des adultes analphabétes.
Un programme considéré comme la synthése du « Voir, Juger, Agir » du catholicisme social et des méthodes
du pére de la pédagogie brésilienne, Paulo Freire.

27 Cité par MARIN, Richard. Dom Hélder Camara, les puissants et les pauvres, op.cit., p. 117.
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. 2 . , . ..
ambigus™®®, certes, mais dont Dom Hélder nous rappelle qu’elle n’accepte plus « de voir la religion
interprétée et vécue comme un opium pour les masses, comme une force aliénée et aliénante », en
permettant, au contraire, a celle-ci d’étre « au service de la promotion humaine de ceux qui sont

. . .. . 2
prisonniers d’une condition sous-humaine »*%.

B. La théologie de la libération, source d’un christianisme

militant

Cette dichotomie au sein de 1’Eglise catholique brésilienne entre courants « conservateur » et
« progressiste », bien que parfois ténue et sans véritable « frontiére étanche »*'°, restera une donnée
structurante du fonctionnement de 1’institution jusqu’a nos jours. La période post-conciliaire, qui
correspond également a une ere politique marquée par le gouvernement d’un régime civil-militaire
(1964-1985), constituera toutefois 1’age d’or de 1’aile progressiste du catholicisme brésilien, qui
tout en restant numériquement minoritaire, jouira d’une popularité (notamment a travers les figures
de Dom Hélder, Frei Betto ou Dom Paulo Evaristo Arns, archevéque de Sao Paulo, qui élevera
régulierement sa voix contre les exactions du régime) et d’une influence considérables, alors que la
théologie de la libération se diffuse abondamment en Amérique latine. Un catholicisme militant qui
s’insurgera d’une part, contre la situation sociale du pays, en considérant que I’on « ne peut parler
de Dieu a des estomacs vides »2”, et d’autre part, contre la radicalisation violente du régime civil-

militaire suite & la proclamation de 1’ Acte institutionnel n°5 (AI-5) de 1968*'%

% Voir a ce propos : BETTO, Frei. Cristianismo e Marxismo. Petropolis : Vozes, 1986 ; LOWY, Michael.

La guerre des dieux. Paris : Edition du Félin, 1998 ; LOWY, Michael. Marxismo e Teologia da libertacdo,
Sao Paulo : Cortez Editora, Col. Polemicas de Nosso Tempo, 1991. Comme le montre les propos de Dom
Hélder Camara, 1’épiscopat progressiste rejetait le plus souvent assez violemment toute accusation de
rapprochement avec les communistes ou le marxisme. Voir : MARCHI, Euclides. 2001. « A igreja do Brasil
eo plano de emergéncia—1952/1962. », op.cit., p. 262-263.

29 CAMARA, Dom Hélder. Spirale de violence. Desclée de Brouwer, 1970, p. 18.

?1 COMPAGNON, Olivier. Jacques Maritain et I’Amérique du Sud. Le modéle malgré lui, Villeneuve
d’Ascq : Presses universitaires du Septentrion, 2003, p. 365.

' DE BONI, Luis Alberto. Catolicismo no Brasil, inicio do fim?, Escola Superior de Teologia Sdo
Lourengo de Brindes - Universidade de Caxias do Sul, 1977, p. 37.

2 Le régime civil-militaire eut d’ailleurs toutes les peines du monde a gérer le « cas » Dom Hélder, qui
n’hésitait pas a s’opposer ouvertement au régime, comme le montre cette déclaration du général Castelo
Branco, rapportée par Amoroso Lima : « Je sais qu’il [Dom Hélder] est passionné par I’action sociale de
I’Eglise. Je considére néanmoins qu’il néglige trop sa fonction religieuse et qu’il intervient de fagon
exagérée dans des affaires qui relévent de 1’Etat. Voila ce que j’ai dit, il y a quelques jours, a Natal a
I’Archevéque Dom Eugenio Sales ». Source : LUIS VIANA FILHO, Luis. O governo Castelo Branco,
Editora Biblioteca do Exército - Editora e Livraria José Olympio 1, 1975, p. 530.
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C’est justement au cours de 1’année 1968 que I’Eglise latino-américaine, réunie & Medellin en
Colombie en « Conseil épiscopal latino-américain » (CELAM), fait sa plus retentissante déclaration
en faveur de la « libération des peuples opprimés »'*, véritable point de départ de ce que 1’on
nommera par la suite la théologie de la libération :

« Nous croyons que I’amour du Christ et de nos fréres sera, non seulement la grande force libératrice
de I’injustice et de I’oppression, mais également la force inspiratrice de la justice sociale, entendue
comme conception de la vie et comme ¢élan vers le développement intégral de nos peuples [...] Tout
indique que nous somme a I’aube d’une nouvelle époque historique de notre continent, pleine d’un
désir d’émazrhcipation totale, de libération de toute servitude, de maturité personnelle et d’intégration
collective » .

La théologie de la libération, dont on a souvent souligné au Brésil les origines francaises
(notamment a travers des auteurs tels Jacques Maritain, le Pére Lebret’’> ou Emmanuel
Mounier)*', va constituer, suite 2 Medellin et 4 la publication en 1968 de "ouvrage fondateur de
Gustavo Gutierrez”'’, le référent de cette Eglise catholique progressiste latino-américaine. Cette
« Eglise des pauvres » révée par Dom Hélder et qui prendra officiellement corps lors de la
conférence suivante du CELAM a Puebla en 1979, en adoptant non sans de houleux débats
internes, « I’option préférentielle pour les pauvres » 2'*. On comprend dans la déclaration de Puebla
qu’il ne s’agit plus, comme par le pass¢, de considérer la pauvreté comme « vertu chrétienne »,
mais bien au contraire de la dénoncer comme une offense envers Dieu et envers ’homme « fait a
Son image », fruit d’'un mode de développement qui n’a pas su tenir compte des recommandations
de la doctrine sociale de I’Eglise.

La théologie de la libération confie clairement a 1’Eglise une mission de « conscientisation »
(concientizagdo) des masses opprimées (ouvriers, populations rurales, indigénes, femmes,

\

immigrants, etc.) que 1’Eglise doit contribuer a mobiliser, afin qu’elles se libérent du joug de

*3 FONSECA, Pe Devair Araujo. « O Surgimento do CELAM na América Latina », Revista Brasileira de
Historia das Religices — ANPUH, vol. 1(3), 2009 ; HOUTART, Frangois. « L’Histoire du CELAM ou
I’oubli des origines / The History of CELAM or the Forgotten Origins », Archives de Sciences Sociales des
Religions, vol. 62(1), 1986, p. 93-105.

? CELAM, Documentos finales de Medellin, 11 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
Septembre 1968. Consultable en ligne sur www.celam.org

1> Notamment autour de ’association « Economie et Humanisme » fondée en 1941, dont Denis Pelletier a
analysé ’influence dans sa thése de doctorat et dans 1’ouvrage : PELLETIER, Denis. Economie et
humanisme. De 1'Utopie communautaire au combat pour le Tiers-Monde, 1941-1966, Paris : Les Editions
du Cerf, 1996

218 LOWY, Michael, et GARCIA-RUIZ, Jests. « Les Sources francaises du christianisme de la libération au
Brésil / The French Sources of Liberation Christianity in Brazil. », op.cit.

*'7 GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacién. Lima : CEP, 1971.

% CELAM, Documento de Puebla, 111 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, 28 janvier
1979. Consultable en ligne sur www.celam.org
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I’exclusion sociale?"”. Une mission que le catholicisme progressiste brésilien prend de plus en plus
a coeur 4 mesure que les persécutions de la dictature a son encontre se multiplient””’. En réalité
’Eglise offre, durant cette période d’anomie sociale (les syndicats et les partis sont rapidement
interdits par les militaires), un des rares espaces de contestation possible du régime en place,
comme I’a trés bien montré Guy Hermet®'. Pour remplir cette mission prophétique des plus
ambitieuses, 1’Eglise brésilienne décide, durant la conférence de Medellin et dans 1’esprit du « Voir,
Juger, Agir », d’un renforcement de sa dimension socio-transformatrice en faisant la promotion des

« pastorales sociales » et des « communautés ecclésiales de base » (CEB).

C. Pastorales sociales et communautés ecclésiales de base :

les instruments de la mobilisation sociale de I’Eglise

Définies comme 1’ensemble des actions et services des différentes institutions de I’Eglise en
direction des catégories victimes de I’exclusion sociale, les pastorales sociales sont, au Brésil, a
I’origine des premicres mobilisations d’ampleur, que ce soit en faveur des pécheurs (Pastoral dos
pescadores des 1968) ; de la réforme agraire et des travailleurs ruraux, (avec la Comissdao Pastoral
da Terra (CPT) fondée en 1975) ; des indigenes (avec le Conselho Indigenista Missionario des
1972) ; des femmes « marginalisées » (Pastoral das Mulheres Marginalizadas a partir de 1974) ;
du milieu carcéral (Pastoral Carceraria en 1986) ; des sans-abri (Pastoral do Povo da Rua, des
1979, mais officialisée en 1993) ; des pauvres malades et infirmes (Pastoral da Saude des 1986) ;
ou encore des mineurs en situation de risque (Pastoral do Menor dés 1977, puis en 1983, la célebre
Pastoral da Crianca et sa figure emblématique, Dra. Zilda Arns), pour ne citer que les plus

connues. Ces pastorales se fondent généralement sur un socle d’ceuvres de charité constitué de

¥ TAHAR CHAOUCH Malik. La théologie de la libération en Amérique latine. Champ et paradigme
d’une expression historique, Thése de doctorat en sociologie (dir. Jean-Pierre Bastian), Université Paris 3 —
Sorbonne Nouvelle / Institut des Hautes Etudes de 1’ Amérique latine, 2005.

0 Consulter a cet égard I’ouvrage suivant de Frei Betto, grande figure du catholicisme progressiste brésilien
qui deviendra conseiller spécial du Président Lula, qui lui-méme fut emprisonné quatre ans durant la
dictature : BETTO, Frei. Batismo de sangue : os Dominicanos e a morte de Calos Marighela. Sao Paulo :
Brasiliense, 1987. L’ouvrage décrit notamment les persécutions et la résistance des fréres dominicains a la
dictature, ainsi que I’atroce torture de Frei Tito si gravement marqué qu’il se suicidera par la suite,
considérée comme tournant dans I’opposition de 1’Eglise a 1’égard du régime civil-militaire. L’assassinat
apres torture du Pére Henrique Perreira Neto le 26 mai 1969 a également beaucoup marqué le catholicisme
progressiste et militant de 1’époque, a tel point Gustavo Gutierrez dédiera, deux ans plus tard, son ouvrage
Teologia de la Liberacion a ce pére martyr.

! HERMET, Guy. « Les fonctions politiques des organisations religicuses dans les régimes a pluralisme
limité », Revue frangaise de science politique, vol. 23(3), 1973, p. 439-472.
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longue date aupreés de ces groupes de population et se proposent d’y ajouter ces dimensions de
conscientisation et de mobilisation, jusqu’alors relativement absentes du travail social catholique.
Dans ces années 1970 ou les relations de I’Eglise avec 1’Etat autoritaire se crispent nettement, ces
pastorales, en plus de constituer le fer de lance de la mobilisation et de la contestation sociales,
forment un vivier dont sont aujourd’hui issus nombre de dirigeants de la gauche brésilienne
(notamment du Partido dos Trabalhadores (PT) de Lula et Dilma Rousseff), des mouvements
sociaux (notamment du Movimento dos Trabalhadores Sem Terra (MST)) et syndicalistes du
pays”*. Elles joueront également un rdle non négligeable dans les tractations qui conduiront en
1985 au retour de la démocratie®.

Ces pastorales catholiques sont ¢galement a I’origine de grands rassemblements comme les
« Semaines Sociales » qui sont relancées en 1991 (apreés avoir été initiées au milieu des années
1930 avec le concours du francais Pierre Deffontaines”*), ou encore le « Cri des Exclus » (Grifo
dos Excluidos), officiellement parrainé par la CNBB et qui a rassemblé en 2011 plusieurs centaines
de milliers de manifestants dans toutes les grandes villes du pays. Citons également, dans une
dimension plus évangélisatrice, les Campanhas da Fraternidade réalisées chaque année depuis
1962 au moment du Caréme sous I’égide de la CNBB. Mais ce « tournant mobilisateur » de
’Eglise doit aussi beaucoup au développement, considérable au Brésil, des communautés
ecclésiales de base (comunidades eclesiais de base (CEB)), ces réunions locales de fideles
(principalement issus de milieux populaires), censées retisser le lien social catholique autour de
lectures de la Bible et de cultes, mais aussi et surtout, autour de conversations sur les
préoccupations concretes et quotidiennes des participants. On estime qu’autour des années 1970, le
Brésil comptait environ 80 000 CEBs, soit 10 a 30 unités par paroisse”.

Carlos Alberto Libanio Christo, dit « Frei Betto», symbole d’une part, des tensions
croissantes entre la dictature et cette Eglise progressiste jugée trop contestataire, et d’autre part, de

e, oo .y L, e . 22
la proximité de I’Eglise des pauvres avec cette gauche ouvriére brésilienne en reconstruction®, se

2 Entretien avec le Pére Alfredinho J. Gongalves, responsable régional de la « Pastoral do Migrante » de

1’Eglise catholique au Brésil (CNBB). Maison des Scalabriens, Sdo Paulo, 28/08/2010.

3 AZEVEDO, Dermi. « A Igreja Catdlica e seu papel politico no Brasil », Estudos Avangados, vol. 18(52),
2004, p. 109-120.

** COMPAGNON, Olivier. « Les Semanas Sociales en Amérique latine », dans Les semaines sociales de
France. Cent ans d’engagement social des catholiques francais 1904-2004, DURAND, Jean-Dominique
(dir.), Paris : Parole et Silence, 2006, p. 415-433[419].

** Entretien avec Padre Alfredinho J. Gongalves, op.cit., 28/08/2010. Un chiffre qui semble tout a fait
envisageable puisque le Brésil comptait en 1970, 5 577 paroisses (Annuarium Statisticum Ecclesiae).

6 En 1979, Frei Betto est responsable de la pastorale ouvriére a Sdo Bernardo do Campo, ville industrielle
périphérique de Sao Paulo ou il se lie notamment de sympathie avec le PT et son président Lula, dont il sera
I’un des conseillers spéciaux lors de son accession au pouvoir en 2002.
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consacrera pleinement, apres ses quatre années de détention, au développement des CEBs et a leur
mise en relation a travers les « Rencontres interéclésiales ». Des rencontres dont les thémes —
« L’Eglise, un peuple qui se libére» (1978), « L’Eglise, peuple uni, ciment d’une société
nouvelle » (1983), « CEB, peuple de Dieu en quéte de terre promise » (1986) — montrent bien
combien les CEBs, en incitant les catholiques a penser leurs problémes sociaux « a la lumiere de
1’Evangile » et & s unir pour leur résolution, constituent alors la traduction concréte et I’application

locale de la théologie de libération.

Les années 1960-1970, de par les ruptures induites par le concile Vatican II et la théologie de
la libération en Amérique latine, marquent un changement de paradigme dans 1’action sociale
religicuse. Car tout en poursuivant ses actions historiques de charité et de solidarité*”’, I’Eglise
catholique, et dans une moindre mesure aussi certaines Eglises évangéliques®®, poursuivent
désormais un objectif de conscientisation et de mobilisation sociale et politique, afin d’aider les
catégories défavorisées a se « libérer » de I’oppression d’un systeme qu’il faut repenser a la lumiere
de I’Evangile. Une mission qui incombe d’autant plus aux Eglises qu’il n’a jamais existé au Brésil
un véritable parti démocrate-chrétien en mesure de porter leurs revendications sur la scene
politique®’.

En résumé, si avec la charité et la solidarité I’Eglise venait en aide a I’individu dans sa
situation précaire, avec le christianisme de libération, I’Eglise, en se modernisant, se donne une

mission clairement politique : accompagner et soutenir la voix des plus faibles afin réformer la

**’Concernant ’enseignement supérieur par exemple, I’Eglise catholique détient en 1973, 12 universités et
57 écoles supérieures. On dénombre 125.427 éleéves dans ses établissements (soit 25,3% des éleéves de
I’enseignement privé et 15,6% de I’ensemble des éléves du supérieur. En 1974, 17,3% des places
disponibles dans 1’enseignement supérieur sont proposées par les catholiques, allant méme bien au-dela dans
certaines disciplines (61,9% en philosophie ou 41,4% pour les études d’infirmiéres). Source : « O ensino
superior no Brasil ¢ as atividades da ABESC », dans Cominucado Mensal, n°272, mai 1975, p. 525-527.
Cité par DE BONI, Luis Alberto. Catolicismo no Brasil, inicio do fim?, op.cit., p. 47-48.

% De fagon assez similaire au catholicisme, on retrouve a cette époque au sein du protestantisme une
division entre une aile conservatrice et une aile progressiste. La frange conservatrice, fortement liée aux
congrégations nord-américaines, s’affirme dés les années 1950 comme un vecteur d’anticommunisme. Elle
participe & de nombreuses campagnes internes de dénonciations du clergé « révolutionnaires » qui subira de
lourdes persécutions. Comme symbole de cette aile protestante proche du régime, on cite réguliérement
I’exemple du pasteur baptiste Tognini, persuadé de la « nature anticommuniste de Dieu », qui quelques mois
avant du coup d’Etat de 1964, décréta pour tout le monde évangélique, un jour national de jeiine pour que
Dieu empéche I’avénement du communisme au Brésil. De 1’autre c6té, 1’aile progressiste plus autochtone et
impliquée dans le travail de revendication sociale, subira, au méme titre que ses homologues catholiques, la
torture, I’emprisonnement et 1’exil. Sur le plan de la mobilisation sociale, on citera a titre d’exemple les
rapports de pasteurs protestants avec les mouvements étudiants, ou encore, au sein de la Pastorale de la Terre
la participation de 1’Eglise évangélique de confession luthérienne.

* KLAIBER, Jeffrey L. The Church, Dictatorships and Democracy in Latin America. Maryknoll, N.Y .:
Orbis Books, 1998.
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société moderne et de mettre le monde en adéquation avec les enseignements « sociaux » du Christ.
L’action sociale religieuse a ainsi au Brésil un impact déterminant dans 1’évolution du rapport entre
les spheres politique et religieuse dont nous avons ici rendu compte, que ce soit dans leur
opposition ou dans leur association.

Toutefois, avec le retour de la démocratie et la progressive marginalisation du catholicisme
progressiste face a I’émergence fulgurante des mouvements pentecoOtistes et au retour des
catholiques conservateurs, I’action sociale religieuse et les relations Etat-Eglises vivront bientot de

nouveaux bouleversements, provoqués notamment par le succes de la « théologie de la prospérité ».

IV. Théologie de la prospérité: action sociale

multiconfessionnelle a I’ére néolibérale

Si durant les années du régime civil-militaire ’Eglise catholique a su, en grande partie,
préserver son statut presque hégémonique d’interlocuteur religieux de 1’Etat, cette période marque
parallelement et de fagon incontestable, la fin de son monopole religieux. Nous 1’avons vu
précédemment, les années 1970, 1980 et 1990 voient au Brésil I’émergence tout a fait massive de
mouvements évangéliques, venant concurrencer le catholicisme qui pensait pourtant, en ayant fait
« ’option préférentielle pour les pauvres », limiter la propagation protestante dans les milieux
défavorisés. En effet, 1’action sociale mobilisante de 1’ « Eglise des pauvres » doit aussi étre
appréhendée comme une stratégie visant a freiner I’irrésistible ascension des Eglises évangéliques.
« L Eglise a fait I’option pour les pauvres, mais les pauvres eux, ont fait I’option du pentecotisme »
résume avec dépit un conseiller politique de la CNBB*. Le culte catholique qui concerne 95% de
la population en 1940, n’est plus suivi que par 83,3% des Brésiliens en 1991. Le phénomene
s’accentue lors des deux décennies suivantes puisqu’en 2010 seulement 64,9% de la population se

déclare catholique. Sur la méme période, les Eglises évangéliques qui représentaient 2,6% des

»% Entretien réalisé avec le Padre José Ernanne, conseiller politique de la CNBB durant 15 ans, directeur de
I’Institut Fé e Politica Dom Hélder Camara. Il travailla plus de 12 ans aux c6tés de Dom Hélder Camara.
CNBB, Brasilia, 15/08/11.
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Brésiliens en 1940 passent en 1991 a 9,0% et poursuivent leur croissance fulgurante pour toucher
en 2010, 22,2% de la population™".

Ce constat de plus en plus criant dans les années 1980 et 1990 s’accompagne par ailleurs
d’un retour en force de Iaile conservatrice a la téte de I’Eglise brésilienne, appuyée par le Vatican
de Jean Paul II et du cardinal Ratzinger, qui menent alors une véritable chasse a la théologie de la
libération””. Aux yeux des conservateurs, I’Eglise des pauvres, loin de renforcer la présence et
I’influence du catholicisme a en réalité fait le jeu des évangéliques. Des Eglises évangéliques qui
vivent, durant cette période, de profondes évolutions théologiques, lesquelles, notamment sous
’impulsion du succés des Eglises « néopentecdtistes », vont sensiblement redéfinir 1’implication
sociale et politique de ces mouvements.

Principales responsables de la pluralisation du champ religieux brésilien, les Eglises
évanggliques, en adoptant a des degrés divers ce que I’on nomme la théologie de la prospérité, vont
également désormais contribuer a la diversification du champ de 1’action sociale religieuse, qui
restait jusque 1la, la chasse gardée du catholicisme. En imprégnant non seulement le
néopentecotisme mais plus largement I’ensemble du christianisme dans la région, la théologie de la
prospérité va des lors venir se superposer aux précédents paradigmes sociaux d’un christianisme
pour lequel la réussite socio-économique de ses fideles apparait de plus en plus comme un véritable

objectif de salut.

A. Les trois vagues du pentecotisme brésilien

Avant d’aborder la théologie de la prospérité pentecotiste et ses implications dans 1’action
sociale religieuse au Brésil, revenons quelques instants sur 1’histoire du protestantisme pentecotiste

dans le pays. Paul Freston, grand spécialiste du phénoméne évangélique en Amérique latine et

#! Source : Recensements nationaux (censos) de 'IBGE de 1940, 1991 et 2010 et enquéte « Novo Mapa das

Religides 2009 » de la Fondation Getalio Vargas, précitée.

2 La « mise sous silence » officielle de Leonardo Boff, I’un des chefs de file de la théologie de la libération
au Brésil, par la Congrégation pour la doctrine de la foi du Cardinal Ratzinger dés 1985, en étant peut-étre
’exemple le plus significatif. Voir : CORTEN, André. Le pentecétisme au Brésil. Emotion du pauvre et
romantisme theéologique. Paris : Karthala, 1995, p. 30-32.
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notamment au Brésil, considére avec d’autres™’ que le pentecotisme & connu « trois vagues »
historiques au Brésil. Rappelons ici que dans une conception brésilienne des choses, nous
entendons ici le terme « évangélique » comme synonyme de « protestant au sens large » (que ce
soient les protestants-historiques ou de mission, comme les pentecotistes, puis les
néopentecotistes), tandis que le « pentecOtisme » fait référence de fagon plus spécifique aux
mouvements évangéliques caractérisés par I’importance accordée aux manifestations de 1’Esprit-
Saint comme la glossolalie, la thaumaturgie ou I’exorcisme. Soulignons qu’au Brésil comme dans
la plupart des pays latino-américains, le pentecotisme est, depuis la seconde moiti¢ du siecle, le
plus dynamique des courants du protestantisme et qu’il y est aujourd’hui numériquement largement
majoritaire.

Pour Freston, la premiére vague du pentecotisme brésilien a lieu au début du XX° siécle et est
principalement le fait de deux congrégations importées des Etats-Unis, la Congregacdo Cristd en
1910 et I’Assemblée de Dieu en 1911, qui est aujourd’hui la principale dénomination évangélique
du pays. Leur développement reste assez modéré jusqu’au milieu du siecle, mais s’accélere tres
sensiblement a partir des années 1950 et surtout 1960, qui voient I’émergence de plusieurs autres
congrégations, constituant alors la « deuxieéme vague » du pentecdtisme selon Freston. Ce second
moment pentecotiste est une sorte de transition entre un pentecotisme historique, importé et encore
fortement li¢ aux quartiers généraux nord-américains et un pentecotisme indigéne et autonome.
Durant la deuxiéme vague, on voit ainsi aussi bien I’arrivée de 1’Eglise de I’Evangile
quadrangulaire, née en 1927 en Californie, que la création de 1’Igreja Evangélica Pentecostal O
Brasil para Cristo dont Francisco Rolim affirme qu’elle fut « la premiére Eglise & avoir un
fondateur brésilien »***. Si certaines dénominations comme 1’Assemblée de Dieu commencent a
pénétrer I’ensemble des couches de la société, le pentecdtisme reste alors avant tout « populaire »,
comptant sur un succes certain aupres des populations défavorisées et déracinées issue de I’exode
rural, qui s’agglutinent dans les banlieues des grandes métropoles. Le pentecotisme se présente
alors comme le principal concurrent de « ’Eglise des pauvres ».

La troisieme vague, qualifi¢ée de « néopentecdtiste », qui débute a la fin des années 1970 et dont

on peut considérer qu’elle se poursuit jusqu’a aujourd’hui, est marquée par 1’essor du

3 Voir a ce titre : FRESTON, Paul. Protestantes e politica no Brasil : da constituinte ao Impeachment,
Thése de doctorat présentée au Département de sciences sociales, Université de Campinas, Sdo Paulo,
UNICAMP, 1993. Ainsi que les travaux suivants : CORTEN, André. Le pentecétisme au Brésil. Emotion du
pauvre et romantisme théologique, op.cit. ; SOUZA, Etiane Caloy B. et MAGALHAES, Marionilde Dias B.
« Os pentecostais: entre a fé e a politica », Revista Brasileira de Historia, vol. 22(43), 2002, p. 85-105.

% ROLIM, Francisco C. Pentecostais no Brasil, uma interpreta¢io sécio-religiosa. Petropolis : Vozes,
1985, p. 86-87.
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télévangélisme et par la constitution de « méga-Eglises » (mega-churches), dont les exemples
emblématiques sont [’Igreja Renascer em Cristo et la célébre Eglise Universelle du Royaume de
Dieu (Igreja Universal do Reino de Deus, ITURD), dont les nombreuses scissions donneront
naissance, durant les années 1990, a d’autres mouvements de grande ampleur comme 1’/greja
Internacional da Graca de Deus ou 1’Igreja Mundial do Poder de Deus. Edifiés au Brésil, ces
nouveaux mouvements deviendront en quelques années de véritable multinationales de la foi**, des
empires ¢économiques du religieux dont le pouvoir et I’influence s’étendront a la sphere politique.
Des méga-Eglises néopentecdtistes qui se caractérisent également par leur recours aux médias de
masse (dont elles deviennent parfois elles-mémes propriétaires®) et aux nouveaux moyens de
communication, a tel point qu’on les qualifie parfois d’ « Eglises électroniques »> . Souvent
considérées comme les plus dynamiques de la région, ces méga-Eglises, qui comptent aujourd”’hui
(a peine plus de 30 ans apres leur naissance) plusieurs millions de fideles dans le Brésil et le monde
entier™®, sont les principaux vecteurs de la théologie de la prospérité. Une approche théologique
originale de la place et du rdle du religieux dans la vie socio-économique des individus et dans la
société qui, a nos yeux, a contribué a donner une dimension nouvelle a I’ensemble de ’action

sociale religieuse au Brésil.

B. Le religieux comme tremplin vers la prospérité

Dans L ‘éthique protestante et [’esprit du capitalisme de 1904-1905, Max Weber se demandait
déja dans quelle mesure un type de croyance et de conduite religieusement fondées (dans ce cas
précis ’ethos puritain) pouvait déterminer « une mentalit¢é économique » (en 1’occurrence, le
développement capitaliste). Au niveau des acteurs, il s’agissait d’apprécier en quoi une théologie
pouvait affecter le comportement socio-économique des individus qui s’y attachent. Weber montra

ainsi, par exemple, comment I’accent mis par le puritanisme sur la sacralité biblique du travail (et

233 SILLETTA, Alfredo. Multinacionales de la Fe, religion, sectas e Iglesia electronica, Buenos Aires :
Contrapunto, 1988.

3¢ L exemple le plus emblématique est celui de la Rede Record, 1’'un des principaux réseaux de médias du
pays, détenue par I'IURD d’Edir Macedo.

7 GUTWIRTH, Jacques. L Eglise électronique. La saga des télévangélistes. Paris : Fayard, 1999 ; « Les
Eglises électroniques », Archives des sciences sociales des religions, vol. 66(2), oct-déc. 1988, p. 201-214.
% L’TURD connait notamment une croissance trés significative dans le reste de 1’Amérique latine
(notamment en Argentine), au Portugal, dans les pays africains lusophones (Angola, Mozambique), aux
Etats-Unis ou encore en Asie. Voir a ce propos : ORO, Ari Pedro, CORTEN, André, DOZON, Jean-Pierre.
Igreja Universal do Reino de Deus. Os novos conquistadores da fé. Sdo Paulo : Paulinas, 2003, p. 101-146,
165-176, 197-232 ; ORO, Ari Pedro. « La transnationalisation du pentecotisme brésilien : le cas de I’Eglise
Universelle du Royaume de Dieu », Civilisations, n°51, 2004, p. 155-170.
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sur la condamnation de 1’oisiveté comme péché grave) avait pu faire des protestants des gens
généralement plus besogneux. Ou encore, comment la doctrine de ’ascétisme avait conduit les
protestants a réinvestir le capital, développant ainsi leurs industries et leurs commerces, au lieu de
I’accumuler de fagon hédoniste’. Si 1’approche de Weber a depuis été amplement critiquée, son
intuition de départ a quelque chose d’irréfutable qui nous semble également s’appliquer a bien des
¢gards a la théologie de la prospérité néopentecdtiste.

Née aux Etats-Unis au milieu du Xx° siécle, puis amplement diffusée par de célebres
télévangélistes a partir des années 1960>*, la théologie de la prospérité (prosperity theology), que
1’on nomme aussi parfois « Evangile de prospérité », « Evangile de Santé et de Richesse » (Gospel
of Health and Wealth), ou encore en portugais Movimento da Fe, se propage au Brésil dés la fin des
années 1970, notamment via 1’ Association des hommes d’affaires du plein Evangile (4ssociagdo
dos Homens de Negécios do Evangelio Pleno)**' qui contribue largement, a travers de nombreuses
conférences et par la diffusion d’ouvrages nord-américains, a sa promotion dans les milieux
évangéliques et notamment néopentecodtistes du pays. Rappelons que, dans leur large majorité et
jusqu’aux années 1970 (durant les deux premicres vagues de Freston), I’ensemble des mouvements
évangéliques au Brésil apparaissaient comme partisans d’un certain apolitisme et d’une absence
d’engagement social prononcé (les cas d’action sociale protestante, nous 1’avons vu, se limitant
alors grosso modo a 1’éducation avec la création de quelques €coles et universités). René Padilla
consideére avec justesse que les évangéliques d’alors se considérant comme victimes de
persécutions religieuses et témoignant d’un véritable complexe d’infériorité par rapport au
catholicisme, étaient davantage préoccupés par la survie de leurs mouvements que par une
potentielle contribution a la construction d’une société nouvelle. En effet, I’emphase eschatologique
des Eglises évangéliques donnait alors & ces derniéres une mission unique confinée au seul salut
spirituel des ames, marginalisant presque intégralement la dimension sociale et politique de
I’évangélisation®*.

Mais la théologie de la prospérité promue par la vague néopentecodtiste va largement remettre

en cause ces présupposés en considérant, au contraire, que Dieu lui-méme aspire en réalité au bien-

% WEBER, Max. L éthique protestante et l’esprit du capitalisme, Paris : Plon, 1964 [1904-1905].

0 On attribue généralement la paternité de cette théologiec a E.W. Kenyon pasteur baptiste du
Massachussetts, et sa diffusion a Oral Roberts et surtout Kenneth Hagin, célébre précheur pentecétiste de la
seconde moitié du XX° siécle et grand dirigeant du Word of Faith Movement, I’un des principaux espaces de
diffusion de la théologie de la prospérité aux Etats-Unis.

' MATOS, Alderi Souza. « Raizes histéricas da teologia da prosperidade », ultimato.com.br, 2008,
consultable en ligne sur : http://ultimato.com.br (Consulté le 16/03/2012).

*2 PADILLA, René. « Los evangélicos : nuevos actores en el escenario politicos latinoamericano ». Dans
De la marginacion al compromiso, Quito : FTL, 1991, p. 5.
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étre matériel, a la prospérité financiere et a la réussite professionnelle de ceux qui lui sont fideles.
De nombreuses prophéties bibliques parseément ainsi les sermons de ces « pasteurs de la
prospérité », comme celle de Malachie dans I’ Ancien Testament :

« Apportez a la maison du trésor toute la dime, Afin qu’il y ait des provisions dans ma Maison ;
Mettez-moi de la sorte & I’épreuve, dit I’Eternel des armées. Et vous verrez si je n’ouvre pas pour
vous les écluses du ciel, si je ne déverse pas pour vous la bénédiction au-dela de toute mesure.

« Pour vous je menacerai celui qui dévore, et il ne vous détruira pas les fruits du sol, et la vigne ne
sera pas stérile dans vos campagnes, dit I’Eternel des armées.

« Toutes les nations vous diront heureux, car vous serez un pays de délices dit I’Eternel des

r 243
armees. » .

La prospérité et I’abondance matérielles ici promises par Dieu sont néanmoins conditionnées
a I’obéissance stricte aux commandements et notamment au paiement de la dime, qui requiert de
chaque ouaille qu’elle reverse a sa congrégation dix pour cent de ses revenus (ce qui conduit
certains analystes a se demander qui des fidéles ou des pasteurs bénéficient au final le plus de ladite
« prospérité »). Mais les Eglises pentecétistes (et nous le verrons plus loin, un nombre croissant de
mouvements chrétiens divers) qui s’inscrivent presque toutes aujourd’hui, a des degrés divers, dans
la théologie de la prospérité, vont plus loin que la simple lecture de promesses bibliques. Nombre
d’entres-elles cherchent a devenir de véritables « agences » de promotion sociale en offrant a leurs
fideles une gamme de services d’accompagnement au succes matériel, notamment a destination des
petits entrepreneurs qui constituent une part importante de leur « clientéle religieuse ». L’Eglise
Universelle du Royaume de Dieu réalise ainsi tous les lundis dans ses lieux de culte une « Réunion
de la Prospérité », dont le message de présentation est tout a fait parlant :

« Chomage, faillite et instabilité financiére sont parmi les principales causes de désespoir de
nombreux Brésiliens. Peut-étre est-ce aussi votre réalité¢ ? Si les dettes sont hors de controle et que
vous vivez dans le rouge, il est ’heure de prendre un vrai virage dans votre vie économique.
Participez [aux Réunions de la Prospérité] de I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu. Cette
réunion, qui a lieu chaque lundi, a permis a des milliers de gens de surmonter la crise financiere. Ils
témoignent aujourd’hui de leur succeés économique a travers le pouvoir de Dieu. Evéques et pasteurs,
grice aux Saintes Ecritures, enseignent lors de chaque réunion le secret du succés. Si vous souhaitez
redresser votre commerce, obtenir I’emploi de vos réves, monter votre entreprise ou sortir
définitivement du rouge, venez vous joindre a cette grande nation de vainqueurs. Permettez que le
pouvoir de Dieu se manifeste dans votre vie »***

2 Livre de Malachie, Chapitre 111, versets 10-12. La sainte Bible, Ancien Testament, éd. Nouvelle Version
Second Révisée, Paris, 1992 [1978].

* Message de présentation diffusé sur des prospectus et sur le site internet officiel de I'TURD
(www.arcauniversal.com). Message regu lors d’une observation participante d’une réunion de la prospérité a
I’église de Santo Amaro, Sao Paulo, le lundi 6 septembre 2010.
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D’autres Eglises pentecdtistes privilégient la publication, par leurs fondateurs (qui incarnent
parfaitement, aux yeux des fidéles, ce réve de succés™®), d’ouvrages de « coaching professionnel
spirituel » qui se vendent parfois a des centaines de milliers d’exemplaires. Ainsi, lors d’un
entretien”*® avec I’évéque Robson Rodovalho, ancien député fédéral, puis Secrétaire du travail du
District Fédéral entre 2008 et 2009 et fondateur de 1’Eglise Comunidade Evangélica Sara Nossa
Terra, celui-ci nous offrit deux ouvrages intitulés : Les 10 commandements pour vaincre dans la
vie. Principes pour construire une vie a succes et Le dirigeant qui fait la différence. Soyez le
dirigeant que vous avez toujours révé d’étre dans votre entreprise, votre famille et dans la
société™?.

Dans un Brésil en pleine croissance économique et ou 1’espoir d’une amélioration du niveau
de vie des plus pauvres est tres €levé, la théologie de la prospérité fait sens pour beaucoup de ces
chrétiens qui voient dans leur religion un tremplin vers le succes socio-économique. Il est d’ailleurs
significatif de voir que la théologie de la prospérit¢ ne se limite pas aux mouvements
néopentecotistes, mais qu’elle est perceptible a des degrés divers dans presque toutes les branches
du christianisme brésilien. Les Saints des derniers jours (mormons) ont installé dans toutes les
grandes métropoles des « Centres de ressources pour I’emploi » ou des cours d’ « autosuffisance
professionnelle » sont proposés ; les adventistes du Septieme jour (qui refusent de travailler le
samedi, jour de Sabbat) ont mis en ceuvre leur propre plateforme de recherche d’emploi en ligne**® ;
et les catholiques charismatiques du mouvement Cang¢do Nova proposent méme depuis 2007 un
service de demandes de prieres collectives par SMS pour retrouver un emploi.

Il ne s’agit donc plus seulement, comme au temps de la charité coloniale, de pallier les besoins
immédiats des démunis, ni comme le pronait la théologie de la libération d’aider les catégories
défavorisées a se mobiliser, mais également désormais, de contribuer directement au
développement socio-économique et au succes individuel des ouailles, leur permettant ainsi
d’accéder a 1’autonomie matérielle. Avec la théologie de la prospérité, il ne s’agit plus pour les

organisations religieuses, « de donner a manger un poisson, mais d’enseigner a pécher ». Ce n’est

* L’exemple le plus connu étant celui du Bispo Edir Macedo, fondateur de I’TURD, qui avant de fonder son
église et de devenir I'un des hommes les plus riches et les plus puissants du pays, vendait des tickets de
loterie sur les plages de Rio de Janeiro.

% Entretien avec Bispo Robson Rodovalho, Siége de I’Eglise Sara Nossa Terra, Brasilia, District Fédéral,
04/08/2011.

7 RODOVALHO, Robson. Os 10 Mandamentos para Vencer na Vida. Principios para construir uma vida
de suceso, Brasilia : Sara Brasil Edigoes, 2011 ; O Lider que faz a diferenga, Rio de Janeiro : Thomas
Nelson Brasil, 2009.

¥ Accessible sur le site : http://7saturday.com/; tout comme les mormons : http://www.ldsjobs.org
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plus « ’Eglise des pauvres » que recherchent les Brésiliens dans le besoin, mais « I’Eglise des

futurs riches ».

C. Action sociale religieuse et néolibéralisme

Ces évolutions religieuses et théologiques doivent également étre pensées a I’aune du contexte
socio-économique et politique que vit le Brésil autour des années 1990. Le retour a la démocratie
suscite en effet de grandes attentes de la part des catégories défavorisées dans 1’amélioration de leur
condition. Cependant, les crises économiques (crises de la dette, inflation mensuelle de pres de
100% en 1989 et de 2700% en 1993, récession en 1999) et politiques (impeachment du Président
Collor de Melo en 1992) a répétition, et les mesures néolibérales (coupes drastiques dans les
dépenses publiques, privatisations) imposées par le « Consensus de Washington », auront vite
raison de ces espoirs et conduiront les classes démunies a se tourner vers d’autres institutions
susceptibles de les aider a sortir de la misére. Au premier rang desquelles, les Eglises pentecotistes
— dont les effectifs doublent entre 1991 et 2000, passant de 13,2 (9% de la population) a 27,4
millions (16,2%) de Brésiliens —, qui en viennent a constituer, dans les termes de 1’urbaniste nord-
américain Mike Davis, un « systéme sanitaire et social paralléle »**.

Ces Eglises chrétiennes de la prospérité vont en effet, aux cotés du catholicisme et du
spiritisme, progressivement constituer une offre conséquente de services sociaux, dans des
domaines aussi variés que le traitement et la réinsertion des toxicomanes, les creches, les
associations d’alphabétisation, les soupes populaires ou encore les maisons de retraites, entremélant
et modernisant ainsi les différentes traditions d’action sociale religieuse que nous avons exposées
dans ce chapitre. En effet, fortes de la densité de leur maillage territorial (rares sont en effets les
rues brésiliennes ou 1’on ne trouve pas une église, un temple ou un centre spirite), bénéficiant de
structures et d’infrastructures implantées au plus prés des populations démunies, et comptant sur
une armée de volontaires bénévoles, les entités religieuses d’action sociale offrent désormais, avec
I’ensemble du Terceiro setor, une alternative viable et surtout beaucoup plus accessible aux
pauvres, que celle d’un systeme public de plus en plus privatisé¢ et hors de portée des classes
populaires.

En cherchant a comprendre le succes de la théologie de la prospérité, I’historien Marco
Fernandes voit aussi dans ces mutations un certain échec du christianisme de libération et des

communautés ecclésiales de base, dont 1’objectif de « conscientisation » pouvait €tre jugé comme

249 DAVIS, Mike. Planet of Slums, Verso Books, 2007.
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trop intellectuel et trop abstrait par les couches populaires qui trouvent en revanche, dans ce
christianisme de la prospérité, des solutions concretes a leurs problemes matériels. Pour Fernandes,
le modus operandi des CEB

« était adéquat a une époque ou prédominait le noyau familial plus ou moins structuré, le travailleur
d’industrie ou de services avec un emploi fixe, les enfants a 1’école et un futur devant soi. Avec le
néolibéralisme, tout cela s’est terminé pour les secteurs populaires et ces méthodes ne fonctionnent

plus. Ici, le protagoniste n’est plus I’ouvrier qualifi¢ mais la femme et ses enfants qui n’ont aucun

. 7.z 250
avenir dans cette société » .

Ce rapide panorama historique de ce que nous avons considéré comme étant les quatre
moments de 1’action sociale religieuse a montré combien cette derniére est un objet dynamique et
flexible en fonction des époques et des circonstances dans lesquelles elle se développe.
Monoconfessionnelle, limitée aux ceuvres sociales fondamentales (santé, éducation, logement) et
garante d’un ordre et d’une moralit¢ chrétienne dans la colonie nouvelle, ’ASR est aujourd’hui,
dans une société libérale de consommation dont elle a intégré certains des idéaux (promotion de
I’individu, impératifs de prospérit¢ et d’autonomie matérielle et professionnelle),
pluriconfessionnelle et €largie a la quasi-totalit¢ des domaines du social. Les entités religieuses
d’action sociale (ERAS) apparaissent ainsi aujourd’hui, comme au temps de la colonisation,
comme de véritables partenaires de I’Etat dans ses objectifs de développement. Toutefois, cette
action sociale religieuse contemporaine constitue désormais un systéme beaucoup plus dense et
complexe qu’a 1’époque coloniale. C’est précisément ce que le prochain chapitre se donnera pour
but de montrer, en produisant un certain nombre de typologies et de cartographies explicatives

permettant de clarifier les contours de 1’action sociale religieuse dans le Brésil contemporain.

*% Entretien de Marco Fernandes réalisé et cité par Zibechi, Raul. « Pentecotisme et mouvements sociaux en
Amérique du Sud », Article du site RISAL.info, http://risal.collectifs.net/, publié le 30/01/2009. (Consulté le
19/01/2012).
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Chapitre II : Les modalités de I’action sociale

religieuse. Etat des lieux et typologie

Les développements précédents nous ont permis de constater combien I’ceuvre sociale des
acteurs religieux a accompagné chacune des étapes du développement du Brésil, tantot lui
indiquant le chemin a suivre, tantdt contestant ses orientations, et ce depuis la découverte du pays
jusqu’a I’aube du xx1° siécle. Ce second chapitre, en s’appuyant sur le corpus d’informations
rassemblé au cours de nos deux enquétes de terrain effectuées en 2010 et 2011, a pour but de
donner au lecteur un apercu de I’ampleur et de la nature de 1’action sociale religieuse dans le Brésil
du xx1° siécle. En nous appuyant sur un certain nombre d’enquétes statistiques et sur un répertoire
détaillé de 150 projets d’action sociale religieuse (ASR) menés par 77 ERAS, constitu¢ lors de nos
observations de terrain et consultable en annexe n°7, nous montrons que I’ASR au Brésil est loin
d’étre un « épiphénomene » et qu’elle constitue bien une part tout a fait significative de 1’ceuvre
sociale réalisée dans le pays. Nous montrons également comment d’une part, le champ de I’action
de I’ASR s’étend aujourd’hui a un nombre croissant de domaines d’intervention, et d’autre part,
comment I’ASR concerne actuellement un corpus toujours plus diversifi¢ de confessions et de
traditions religieuses. Cet état des lieux de 1’action sociale religieuse présenté, nous proposons
ensuite, dans un second temps, une typologie de la nature des acteurs et des modes opératoires de
I’action sociale religieuse. Le but de toute typologie étant, comme I’affirme Roldéan, de contribuer a
I’articulation entre réalité empirique et théorie a travers la formation de nouveaux concepts que

A 7 251
nous tacherons de développer™'.

! ROLDAN, Pedro Lopez. «La construccién de tipologias: metodologia de analisis », Revista de
Sociologia, n°48, 1996, p. 9-29.
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I. I’ Action sociale religieuse au Brésil : un état des lieux

Nous avons précédemment défini 1’action sociale religieuse comme I’ensemble des pratiques,
programmes et initiatives de nature sociale — entendue au sens large — entrepris par des acteurs,
groupes et organisations revendiquant de fagon explicite une appartenance, un héritage ou une
identité religieuse. Il convient toutefois de souligner la difficulté qu’il peut y avoir a distinguer
I’action sociale religieuse de 1’action sociale « séculiére »*% et ce pour plusieurs raisons.
Premiérement, le fait qu’avec 97% de Brésiliens se déclarant « croyants », il est parfois difficile de
différencier une entité religieuse d’action sociale (ERAS) d’une entité sociale composée de
« croyants », mais n’intégrant aucune dimension religicuse dans son identité et ses pratiques™-.
Dans le méme ordre d’idée, rappelons qu’au Brésil, de trés nombreux établissements sociaux ont
hérit¢ de noms a connotation religieuse (nom de saints et de saintes, ou de divinités locales, ainsi
que d’hommes d’Eglise de renom) sans pour autant que la nature de leur action sociale ou leurs
motifs puissent étre qualifiés de religieux. Une autre raison est liée a I’extréme diversité du champ
religieux brésilien et a la multiplicité des incarnations possibles du religieux (on trouve par exemple

aujourd’hui au Brésil des Eglises de surfeurs™ et des cultes de supporters de football*>’

), qui

rendent parfois difficilement identifiable le caractere religieux de certaines initiatives sociales.
Considérant toutefois, dans ce travail, que la distinction entre action sociale religieuse et

séculiere reste aujourd’hui pertinente et opérante, nous avons décidé de contourner ces biais —

lorsqu’il y avait un doute sur la nature religieuse d’un projet ou d’une entité — en nous fondant,

252 Jo . . r I3 \ . . . ’ <7 .
*2 Nous préférerons ici le terme de « séculiére » a celui de « laique » parfois également usité. L’action

sociale exercée par des fideles « laics », donc extérieurs au clergé, intégrant pleinement a nos yeux I’
« action sociale religieuse », comme le cas de 1’ Action catholique citée précédemment I’a bien montré.

3 L’exemple type étant celui des trés nombreuses Associagdes dos Pais e Amigos dos Excepcionais
(Association de Parents et Amis des « Exceptionnels »), les APAEs, ces groupes de familles et d’amis
s’occupant des personnes souffrant de handicap physique ou mental, et qui constituent I'une des plus
importantes composantes du Terceiro Setor au Brésil. Ces associations, qui a I’origine étaient souvent liées a
I’Eglise catholique, constituées en une fédération (qui serait aujourd’hui le plus important mouvement social
du pays), sont aujourd’hui plus de 2.000 dans tout le pays et prennent en charge 250.000 personnes atteintes
de déficiences.

% Observation participante réalisée dans ’église Bolva de Neve Church, dans le quartier Lapa de Sdo Paulo
le 05/09/2010. La Bola de Neve Church, littéralement « Eglise Boule de Neige », voit le jour dans les années
1990 dans la région de Sao Paulo, sponsorisée par le propriétaire d’une marque de sportwear. Le culte,
principalement destiné aux adolescents et jeunes adultes adeptes du surf et des sports extrémes, réalisé dans
une ancienne salle de spectacle avec une planche de surf retournée en guise d’autel, est en réalité un
véritable concert de «rock chrétien ». L’Eglise méne parallélement de nombreuses activités sociales &
destination des jeunes (coaching professionnel, centres de désintoxication, sé¢jours de vacances, etc.).

3 Certains groupes de la torcida (nom donné aux supporters d’un club donné) du célébre club paulista des
Corinthians, lequel a méme son saint-patron, Sdo Jorge, procédent ainsi parfois au « baptéme » de nouveaux
membres.

95



pour reprendre 1’idée de William Isaac Thomas, sur « la définition de la situation » donnée par les
acteurs eux-mémes. Considérant avec cet auteur que « si les hommes définissent une chose comme
réelle, elle est réelle dans ses conséquences »>°, c’est, le plus souvent, la perception méme
qu’avaient les protagonistes de leur travail social, qui en définitive nous a permis de trancher dans
un sens ou dans ’autre.

L’ASR, dont on pourrait dire en définitive qu’elle se caractérise par la légitimation et la
justification religieuse et spirituelle de ses entreprises sociales, apparait bel et bien comme une
catégorie a part entiere de I’univers social, catégorie dont nous chercherons maintenant a montrer
I’ampleur dans le Brésil actuel, tant sur le plan qualitatif que quantitatif. Cette approche
méthodologique mixte (la Mixed-Methods Research comme la qualifient les anglo-saxons) nous
semble en effet particuliecrement pertinente dans 1’objectivation et la bonne appréhension de cet
objet d’¢tude complexe, protéiforme et surtout observable a des échelles multiples. Nous
présenterons ainsi dans un premier temps une vue d’ensemble des manifestations de 1’ASR
observées dans les domaines d’action sociale « traditionnels » que sont 1’assistance sociale,
I’éducation, et la santé, avant de nous pencher sur le déploiement plus récent des ERAS dans les
«nouveaux » domaines du social que constituent la formation professionnelle (et le coaching
entrepreneurial), le microcrédit, la sécurité alimentaire et 1’agriculture familiale, ou encore la justice

et la défense des droits de ’homme.

A. Les manifestations traditionnelles de [’ASR

Nous I’avons vu, I’Eglise catholique, a travers ses différentes institutions de clercs et de laics,
a longtemps assuré 1’essentiel de 1’ceuvre sociale dans les domaines de 1’assistance sociale aux
démunis, 1’éducation ou encore la santé publique. Peu a peu, a mesure que la sphere religieuse se
pluralisait, d’autres acteurs religieux se sont aussi imposés dans I’univers du social, venant parfois
concurrencer I’Eglise catholique sur ses prérogatives historiques, ou se positionnant sur de
nouvelles « niches » d’action sociale. Ainsi, si de nombreuses structures catholiques historiques ont
perduré, comme nous le verrons, jusqu’a aujourd’hui (non sans subir toutefois certaines
transformations), une multitude d’initiatives beaucoup plus récentes et provenant de tous les

horizons religieux ont fait leur apparition, notamment ces vingt dernieres années, redoublant

6 Ce que Robert Merton appellait couramment le « Théoréme de Thomas », ainsi évoqué originalement :
«if men define things as real, they are real in their consequences». THOMAS, William Isaac. The
Unadjusted Girl. With Cases and Standpoint for Behavioral Analysis, Boston : Little Brown and Co., N.Y.:
Evanston; London: Harper & Row, 1967, p. 42
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d’inventivité pour se faire une place sur ce qui constitue désormais un véritable « marché »

concurrentiel de I’offre sociale religieuse.

1. L’ Assistance sociale et humanitaire

257 258

La constitution de 1988, puis la Lei organica de assisténcia social (LOAS) de 19937,
définissent les objectifs de 1’assistance sociale comme étant :

« la protection de la famille, de la maternité, de I’enfance, de 1’adolescence et de la vieillesse ; le
soutien aux enfants et adolescents démunis ; la promotion de 1’intégration au marché du travail ; la
réhabilitation des personnes porteuses de handicap et la promotion de leur intégration a la vie
communautaire ; la garantie d’un revenu minimal pour les personnes handicapées et les personnes
agées n’étant pas en mesure de subvenir seules ou en famille, a leurs besoins ».

Elle integre également plus largement un objectif global de lutte contre la pauvreté, érigé en
priorité nationale par les derniers gouvernements, que ce soit Lula avec la Bolsa Familia ou plus
récemment Dilma Rousseff avec son programme Brasil Sem Miseria lancé en 2011. Pour garantir

> 9, ces textes fondateurs mettent en avant deux

ce qui constitue dés lors un « droit universel » *
principes directeurs”®’. Premiérement, la « décentralisation politico-administrative », qui tout en
reconnaissant les limites de 1’Etat fédéral, confie aux Etats fédérés, aux municipalités et aux entités
non-¢tatiques d’assistance sociale, la coordination et la mise en ceuvre des politiques sociales. Et
deuxiémement, le principe de « participation » de la société civile et de ses organisations, aussi bien
dans 1’¢laboration et la réalisation des politiques sociales que dans leur controle et leur évaluation.
Derriere ces principes délégatif et participatif, il est clairement question du Terceiro setor dans son
ensemble, qui se voit alors officiellement confié¢ un role dans ce nouvel ordre social national. Une
légitimation politico-juridique, dont le secteur volontaire et les entités religieuses d’action sociale

(ERAS) bénéficiaient déja en partie, mais qui contribue a ouvrir plus largement encore les portes de

I’assistance sociale a I'univers religieux brésilien.

L’action sociale religieuse, notamment catholique, reste aujourd’hui trés présente dans ce

secteur a travers pléthore d’établissements datant parfois de I’époque coloniale, administrés par les

*7 Constitui¢do da Repiplica federativa do Brasil de 1988, Titulo VIII — Da Ordem Social, Capitulo II,
Sec¢do IV, Art. 203-204.

% Lei n°8.742 de 7 de dezembro do 1993, dite « Lei Organica da Assisténcia Social » (LOAS), Capitulo I,
Art.2.

9 LOAS, Cap.1, Art.1.

*0 DRAIBE, Sénia. « Etat de Bien-étre, inégalité et pauvreté au Brésil : Les dilemmes actuels », Cahiers des
Ameériques latines, n°15, 1993, p. 71-87.
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congrégations religieuses, a destination des catégories de populations les plus démunies. Des
congrégations catholiques souvent spécialisées dans un sous-domaine d’action particulier et dont le
travail reste aujourd’hui, malgré la courbe descendante des vocations, encore trés important. Les
sceurs de Saint-Vincent de Paul (vicentinas) administrent par exemple des centaines de foyers
d’accueil pour orphelins et des maisons de retraite aux quatre coins du pays. Les missionnaires de
Saint-Charles (scalabrianos), une congrégation fondée au XIX° siécle par 1’évéque italien Giovanni
Battista Scalabrini’®’, gérent quant a eux plusieurs « maisons » destinées a 1’accueil des migrants
nationaux et étrangers (Casa do Migrante). L une d’entres-elles située en plein centre de Sao Paulo,
a quelques centaines de metres de la Cathédrale de S¢€, accueille gratuitement durant une période de
3 4 6 mois une centaine de migrants venus de tous horizons, leur assurant un toit, deux repas
quotidiens, des cours de portugais et une aide administrative cruciale dans la perspective d’une
régularisation éventuelle.

L’ceuvre, en termes d’assistance sociale, des pastorales sociales catholiques et de
I’association Caritas —ou interviennent le plus souvent des laics et trés majoritairement des
femmes —, doit également étre soulignée. Le cas du dioceése de Campo Limpo, en bordure de Sao
Paulo, ou nous avons effectué plusieurs entretiens en offre un excellent exemple.

Dans ce secteur populaire, les volontaires des pastorales de la famille (Pastoral da familia),
de I’enfant (Pastoral da crianga) ou des personnes agées (Pastoral do idoso) du diocese arpentent
chaque semaine les favelas du secteur a la recherche de personnes seules et de familles en situation
de grande précarité. La Pastoral da Crianga de Campo Limpo, forte de ses 1 060 volontaires
bénévoles visite ainsi mensuellement 4 000 enfants de familles en difficulté¢ et organise chaque
mois des fétes de quartier ou des paniers de premicres nécessité sont distribués. La pastoral do
idoso de son coté, veille dans le secteur sur 1 800 personnes agées avec ses 200 bénévoles™. Ces
femmes catholiques volontaires sont également formées pour sensibiliser les parents sur des
questions de santé infantile ou d’éducation, et pour orienter les familles vers les programmes

sociaux publics auxquels elles ont droit mais dont elles ignorent le plus souvent 1’existence. Ces

! Entretien avec le Pére Alfredinho J. Gongalves, responsable régional de la « Pastoral do Migrante » de

I’Eglise catholique (CNBB). Sio Paulo, 28/08/2010. La congrégation des missionnaires de Saint-Charles,
dont les membres sont connus au Brésil en Amérique latine sous le nom de « scalabrianos », est fondée en
1887 par le « Péres des Migrants », 1’évéque italien Giovanni Battista Scalabrini qui effectuera en 1901 un
voyage au Brésil, ce qui explique en parti le succés de la congrégation dans ce pays. La congrégation est
placée sous le patronage de saint Charles Borromée, dont elle tire son nom officiel.

*%2 Chiffres communiqués lors de notre visite du siége de la « Pastoral da Crianca » et de la « Pastoral dos
Idosos » du diocése Campo Limpo — Campo Limpo, Sdo Paulo — 27/08/2010. Entretiens réalisés auprés de
trois membres de la Pastoral da Crianga, dont Mme. Valdetti, la responsable diocésaine de la pastorale.
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pastorales servent ainsi, bien souvent, d’intermédiaire ou de pont entre les populations démunies et

les services publics.

Mais nous 1’avons dit, I’une des particularités de I’ASR au Brésil aujourd’hui est la pluralité
confessionnelle croissante de ses protagonistes. A Sdo Paulo, I’Eglise baptiste, a travers son
association Lar Batista de Criangas finance, avec 1’aide de la municipalité, cinq « abris »
accueillant 140 orphelins, ainsi qu’une dizaine de centres s’occupant de 1.100 enfants et
adolescents en « situation de risque ». Autre exemple parmi tant d’autres, I’Armée du Salut,
d’obédience protestante (Exercito da Salvagdo), qui sur I’ensemble du territoire brésilien et durant
I’année 2009, a accueilli dans ses 31 structures 12.630 orphelins, soutenu et conseillé 13.672
familles en situation précaire et offert plus de 500 000 repas>®’. L’ Association méthodiste d’action
sociale de Pinheiros pour sa part, maintient en plein coeur de Sdo Paulo un espace d’accueil pour
sans domicile fixe d’une capacité¢ de 380 lits, ainsi qu’un centre d’animation et de socialisation
spécialisé pour le troisieme age.

Dans les périphéries populaires, les terreiros’® de candomblé et d’umbanda, les principaux
cultes afro-brésiliens du pays, offrent aussi une assistance indispensable dans des secteurs ou les
services publics n’ont souvent aucun acces. Le terreiro umbandiste « Aldeia da Mata » dans le
quartier Santa Isabel de S3ao Paulo, met ainsi en ceuvre le « Projeto Curumim », un ensemble
d’activités et d’aides humanitaires a destination des enfants et des jeunes de la favela voisine®®. A
quelques kilométres de 13, dans la banlieue nord de la métropole, Toninho, le Pai de Santo’®® du
terreiro « I1€ do Pai Toninho de Oxun », nous décrit comment il prépare chaque mois, a ses frais,
une demi-douzaine de paniers de premicre nécessité (cestas bdsicas) a destination des familles de
fideles les plus démunies. Il explique également que chaque année des fétes socioreligieuses sont
organisées, durant lesquelles chacun peut gratuitement se faire examiner par un dentiste, recevoir
une coupe de cheveux ou rafistoler ses chaussures usées. Un concept de fétes communautaires
¢galement reproduit par de nombreux mouvements évangéliques en banlieue ou en campagne, et

notamment par I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu, qui a travers son association socio-

23 Relatorio de Atividades do ano 2009, disponible sur le site officiel de I’Armée du Salut au Brésil :
https://.exercitodesalvacao.org.br

% Littéralement « terriers », mot qui désigne les lieux de culte afro-brésiliens, la plupart du temps & I’abri
des regards indiscrets (garage, jardin, piéce reculée de la maison), séquelle des persécutions et des
interdictions légales dont ces cultes firent longtemps ’objet. On les accusait encore jusqu’a récemment
notamment de sorcellerie.

5 Entretien avec Amanda, responsable du « Projeto Curumim » au sein du terreiro « Aldeia da Mata »,
Secteur Santa Isabel, Sdo Paulo, le 08/09/2010.

266 1 jttéralement « Pére de saint », nom donné au dirigeant spirituel d’un ferreiro. Lorsqu’il s’agit d’une
femme, ce qui arrive fréquemment, on la qualifie de Mde de santo, « Mére de saint ».

99



humanitaire « 4 gente da Comunidade », réalise régulierement ce genre de projets dans tout le
pays.

D’autres communautés religieuses comme I’Eglise de Jésus-Christ des Saints des Derniers
Jours (les mormons) ou I’Eglise adventiste du Septiéme jour ont mis sur pied des systémes
d’entraide humanitaire et sociale interne assez complexes, le plus souvent a destination de leurs
fideles, mais pas uniquement. Les mormons effectuent ainsi un jeline mensuel durant lequel ils
s’abstiennent de nourriture et de boisson durant 24 heures, puis versent a un « fonds de jetine », une
offrande pécuniaire équivalente a la valeur des repas dont ils se privent. Cet argent, I’évéque d’une
paroisse mormone peut ensuite 1’utiliser pour venir en aide aux familles en difficulté, en réglant
leurs factures impayées, en achetant des médicaments coliteux ou en faisant don de réserves de

2 N ~ . . A . L A 2 . \
%7 A Sio Paulo, il existe méme une « Maison de ’Evéque » *®® (4rmacen do Bispo) ou

nourriture
sont stockés plusieurs tonnes de nourriture et de vétements, ou les familles peuvent venir
s’approvisionner, apres avoir signé avec leurs dirigeants ecclésiastiques un « plan de retour a
I’autonomie ».

Les adventistes pour leur part, et notamment a travers leur ONG internationale « ADRA »
(Adventist Development and Relief Adgency) consultante auprés du Conseil économique et social
des Nations Unies (ECOSOC) depuis 1997, interviennent sur le plan humanitaire et, dans le cas de
Sao Paulo, en partenariat avec la Défense Civile lors d’incidents ou de catastrophes naturelles.
Dans une approche relativement similaire, les mormons avec leur programme de journées d’action
bénévoles « Mdos que ajudam » (Mains serviables), mobilisent chaque année plusieurs dizaines de
milliers de volontaires pour reconstruire des maisons sinistrées, rénover des €coles ou des lieux
publics®®. Ces mouvements, aux ressources économiques et humaines considérables, sont aussi
reconnus pour les nombreuses campagnes de dons (médicaments, fauteuils roulants, kits de
premicre nécessité, etc.) qu’ils réalisent régulierement auprés de populations sinistrées ou
d’établissements sanitaires et sociaux du secteur public.

Citons enfin 1’organisation évangélique cecuménique Asas de Socorro, trés populaire au
Brésil, qui depuis 1955 assure, avec sa flotte de huit avions, un service de transport aérien

logistique et humain a destination de communautés reculées d’Amazonie et du Nord du pays. 4sas

7 Entretien avec Bispo Marcos, évéque de la paroisse mormone « Asa Norte » de Brasilia, District Fédéral.
Entretien portant sur le programme « d’entraide » interne de 1’Eglise mormone. Brasilia, Asa Norte,
10/08/11.

%8 Visite de la « Maison de 1’Evéque » (Armacen do Bispo) et du Centre « Deseret » (Centre de distribution
de vétements usagés) et entretien avec un responsable de 1’accueil - Eglise de Jésus-Christ des Saints des
Derniers Jours (mormons) — Congonhas, Sao Paulo, le 21/07/2010.

*% Voir le site officiel du programme : http://www.maosqueajudam.org.br/
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de Socorro a notamment pour vocation de faciliter 1’accés a ces zones a de nombreuses
organisations et initiatives évangéliques, qu’elles soient socio-humanitaires, sanitaires ou encore
¢ducatives. Ces derni€res constituant bien souvent le seul recours et 1’unique source d’assistance

disponibles pour ces populations reculées.

2. L’Education

L’¢éducation constitue un autre axe fort de 1’action sociale religieuse au Brésil. De fait,
jusqu’a I’expulsion des Jésuites en 1759, la quasi-totalit¢ du systeme éducatif brésilien était,
comme nous I’avons vu, administré par les congrégations religieuses et ce n’est formellement qu’a
partir du milieu du X1X° siécle qu’un véritable systéme d’enseignement public et laique s’est mis en
place dans le pays. Aujourd’hui, les structures éducatives confessionnelles continuent de
représenter une part importante de 1’enseignement privé (et parfois méme public dans le cas du
préscolaire et de la maternelle, via des partenariats entre les municipalités et certaines ERAS) de la
creche a I’'université. Concernant 1’enseignement supérieur, les établissements confessionnels,
comme les universités « pontificales catholiques » (les « PUC ») ou les universités méthodistes et
presbytériennes, jouissent toujours aujourd’hui d’un grand prestige et d’une renommeée qui dépasse
largement leur impact quantitatif®’’. Fait moins connu, les entités religieuses sont au Brésil
¢galement trés présentes des les premiers stades de 1’éducation préscolaire. Les creches
confessionnelles sont en effet particuliecrement nombreuses notamment dans les zones difficiles
d’acces, au sein des quartiers populaires et a proximité de favelas. C’est le cas de la créche « Lar
Paulo de Tarso » du Centre spirite-kardéciste Associacdo Fraternidade Assistencial dans le quartier
Rio Pequeno aux pieds de la favela Sao Remo, en banlieue ouest de Sao Paulo, que nous avons
visitée en juillet 2010. Dirigée et administrée bénévolement par les fidéles de la congrégation, cette
creche, aménagée derricre le lieu de culte, accueille chaque jour gratuitement 120 enfants de 0 a 3
ans. Elle est cofinancée par la municipalit¢ de Sao Paulo via un partenariat (convénio). La
municipalité prend ainsi en charge une partie des frais de gestion de cette structure, des lors

considérée comme « publique », qui compte 21 employés rémunérés ou volontaires, pour la plupart

% Daprés le classement de Shangai (SJTU), on retrouve 16 université confessionnelles (12 catholiques et 4
protestantes) parmi les 100 meilleures universités du Brésil, PUC de Rio (8°), Puc Rio Grande do Sul (15°),
Universidade do Vale de Rio dos Sinos (21°), PUC Sio Paulo (26°), PUC Mingas Gerais (32°), PUC
Campinas (35°), Universidade Catolica de Pelotas (43°), Universidade Metodista de Sdo Paulo (44°),
Universidade Presbiteriana MacKenzie (49°), Universidade Catolica de Brasilia (53°), Universidade
Luterana do Brasil (58°), Universidade Catolica Dom Bosco (80°), Universidade Metodista de Piracicaba
(82°), Universidade Catolica de Goias (84°), Universidade Catolica do Pernambuco (89°), Universidade
Catolica de Santos (97°).
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issus de la congrégation. Des fideles volontaires se relaient également dans un « bazar » situé a
I’entrée de la créche, dont les ventes de fournitures diverses (offertes par les habitants du voisinage)
financent le reste des dépenses courantes de 1’établissement”’ .

Les ERAS sont également tres présentes dans le domaine « parascolaire », ¢’est-a-dire dans
la prise en charge des enfants et adolescents qui, pour la plupart au Brésil, n’assistent a 1’école que
la moiti¢ de la journée. L’ADRA adventiste, par exemple, s’est spécialisée depuis une dizaine
d’années dans ce domaine en créant dans la région de Sao Paulo, six Nicleos Infantis de
Atendimento, ou environ 1 200 enfants de 6 a 13 ans de familles pauvres recoivent un soutien
scolaire, de 1’aide aux devoirs et a la lecture, deux repas quotidiens et ont acces a diverses activités
ludiques et sportives’’>. Ces initiatives, de plus en plus nombreuses, sont d’ailleurs pour certaines
d’entre elles soutenues financiérement par les gouvernements, a travers des programmes comme
« Segundo Tempo », qui entre 2004 et 2010 a contribué¢ a ce type de projets sur I’ensemble du

territoire & hauteur de 688 millions de reais (300 millions d’euros)*”.

Depuis les années 1950 et la création, par I’ Action catholique et la CNBB, du Movimento
pela Educac¢do de Base (MEB), les institutions confessionnelles jouent également un réle de tout
premier plan dans la lutte contre 1’analphabétisme, qui touchait encore en 2000, plus de 25 millions
de Brésiliens®”*. En 2003, le président Lula, tout juste élu, nomma Cristovam Buarque au ministére
de 1’Education avec pour objectif d’éradiquer I’analphabétisme du Brésil en quatre ans. Cristovam
Buarque et son secrétaire spécial, Joao Luis Homen de Carvalho, mirent sur pied un nouveau
programme baptis€ « Brasil Alfabetizado ». Jodao Carvalho, lors d’un entretien en aott 2011 nous
décrivit en détails la participation essentielle — bien que parfois délicate, voire conflictuelle —, des
organisations religieuses a ce programme ambitieux. En effet, le Gouvernement conclut a 1’époque
un partenariat avec la Pastoral da Crianga et le MEB catholiques, ainsi qu’avec 1’4lfalit, une ONG
confessionnelle internationale évangélique. L’Alfalit, de I’avis de Carvalho, était notamment tres
efficace aupres de la population carcérale ou les taux d’analphabétisme s’¢levaient parfois a prés de

80% et ou I’évangélisme demeure surreprésenté. En un an, Brasil Alfabetizado et ses associées

! Entretien avec Augusta Torrents lors de visite du Centre spirite « CEI Lar Paulo de Tarso» de

1’ Associagdo Fraternidade assistencial Rio Pequeno — Sao Paulo —29/07/2010.

*2 Entretien avec le pasteur Vagner Araujo, responsable régional de I’ADRA et responsable communication
publiques/relation presse de I’Eglise adventiste a Sdo Paulo. Sdo Paulo, 11/08/2010.

7 Source : Portal da Transparéncia do Governo Federal : http://www.portaldatransparencia.gov.br/

™ Entretien avec Jodo Luis Homen de Carvalho, Ingénieur Agronome de formation, actuel assesseur du
sénateur Cristovam Buarque. Il fut également Secrétaire national pour 1’éradication de I’analphabétisme
lorsque Cristovam Buarque était ministre de 1’Education. Il orchestra alors le programme « Brasil
Alfabetizado », mentionné ci-aprés. Congrés national, Brasilia, 04/08/2011.
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religieuses parvinrent a alphabétiser 3,2 millions de personnes. Une nouvelle administration fut
ensuite nommeée qui donna une orientation différente au programme, lequel maintient toutefois
aujourd’hui des liens avec le MEB, qui estime avoir aid¢, grace a ses 40 853 éducateurs, 586 966

personnes a apprendre 4 lire et écrire entre 2003 et 201077

Mais I’'une des manifestations les plus originales de la participation des Eglises aux
programmes du ministére de 1’Education est observable dans le récent programme Mobilizacdo
Social pela Educa¢do. Un programme gouvernemental visant a sensibiliser les parents quant a leurs
roles et responsabilités dans le bon déroulement de la vie scolaire de leurs enfants (s’assurer que les
devoirs sont faits, assister aux réunions de 1’école, rencontrer les professeurs, etc.). Dans cette
entreprise, les fonctionnaires du ministére ont décidé de s’appuyer principalement sur les Eglises et
notamment sur les prétres, pasteurs et autres dirigeants ecclésiastiques®’®. Oroslinda Taranto
Goulart, directrice du programme, nous expliquait ainsi comment son équipe se rendait d’église en
église, pour former et sensibiliser le clergé a ces questions, avant de lui confier ensuite
I’administration du programme®’’. Préchant les directives du ministére durant leurs sermons, les
hommes d’Eglise servent ainsi de véritable « courroie de transmission » entre 1’administration
publique et la population.

Des organisations religieuses proposent également aujourd’hui des solutions d’aide au
financement d’études, parfois plus intéressantes méme que le Fundo de financiamento ao estudante
do Ensino superior de I'Etat fédéral. C’est le cas de I’Eglise mormone qui depuis 2001 a mis en
place, au Brésil et dans 50 autres pays, un systeme de crédit d’étude a destination de ses jeunes
membres étudiants : le « Fonds perpétuel d’éducation » (Fundo perpétuo de educagdo). Apres avoir
suivi un atelier de formation intitulé « Planifier pour réussir », les jeunes mormons et mormones
ont acces, sous certaines conditions religieuses (respect des regles et de I’ascétisme individuel,
assiduité au culte, réalisation au préalable d’une mission de prosélytisme de deux ans pour
I’Eglise), au financement intégral d’un cursus professionnel de 2 4 3 ans dans un établissement

supérieur public ou privé. Les conditions et les taux de remboursements y sont en effet nettement

*7 Source : Site officiel du MEB — www.meb.org.br

7% Sur le site officiel du programme, dans la sections « partenaires » apparaissent en téte de liste les « églises
chrétiennes » : CNBB, CONIC (équivalent évangélique), Eglise anglicane, Assemblée de Dieu, Eglise
baptiste, Eglise Catholique, Eglise luthérienne, Eglise méthodiste, Eglise presbytérienne indépendante,
Eglise presbytérienne unie, Eglise quadrangulaire. Puis les « autres dénominations religicuses » : la
Fédération israélite et les « religions de matrice africaine ». Voir site officiel : http://mse.mec.gov.br

77 Entretien avec Oroslinda Maria Taranto Goulart, responsable du Programme « Mobilizagdo Social Pela
Educagdo », un des six piliers du PDE du ministére de I’Education ; et Otto Medina, un de ses
collaborateurs. Ministerio da Educac¢do, Brasilia ler Aott 2011
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plus avantageux que pour les bénéficiaires du Fundo de I’Etat fédéral. En 2012, le Fonds perpétuel
d’éducation mormon bénéficiait a 13 500 Brésiliens (50 000 dans le monde) avec environ 1 000
nouveaux bénéficiaires chaque année. Le succes rencontré par ce programme est d’ailleurs
aujourd’hui tel que son responsable’’® au Brésil estime qu’il devrait étre étendu & environ 30 000
bénéficiaires au cours de la prochaine décennie.

Si les établissements confessionnels ont sans conteste perdu la situation dominante dont ils
ont bénéficié dans le paysage éducatif brésilien entre le XvI° et la fin du xvi® siécle, il n’en
demeure pas moins que les ERAS continuent aujourd’hui de jouer, par des voies et dans des
modalités différentes, un role essentiel dans le domaine de 1I’éducation. C’est également le cas dans

un autre domaine d’intervention historique, celui de la santé publique.

3. La santé publique

Durant les trois premiers siecles qui suivirent sa colonisation, le Brésil n’eut pour seuls
véritables établissements de santé publique que les Santas Casas de Misericordia catholiques et
autres infirmeries jésuites. On reconnait ainsi communément que, jusqu’au début du XX° siécle, la
quasi-totalité du systéme de santé publique était entre les mains des congrégations religieuses. Et si
la dictature militaire apporta son lot de réformes, ce n’est, en réalit¢ qu’avec le retour a la
démocratie et sa nouvelle constitution que I’Etat brésilien s’affirma véritablement comme
gestionnaire de la santé publique du pays®”.

Deés sa création en 1990, le « Systeme Unique de Santé » (SUS) prévoit la participation du
secteur privé et du secteur « non-lucratif » ou philanthropique, auxquels il reconnait un « caractere
complémentaire »**, soulignant ainsi les limites d’une action publique qui n’aurait, selon toute
vraisemblance, pas les moyens de son ambition universaliste. Vingt ans plus tard le constat est
saisissant : en 2011, 39,7% des hospitalisations du SUS sont réalisées par les 2 600 Santas Casas

de Misericordia et autres hopitaux a caractere philanthropique (et dans leur écrasante majorité,

% Entretien avec Jusselio Bandeira, directeur du « Fonds perpétuel d’éducation » de I’Eglise de Jésus-Christ
des Saints des Derniers Jours (mormons) au Brésil. Si¢ge Administratif de I’Eglise, Sdo Paulo, 08/07/2010.
" La Constitution de 1988 affirme dans son article 196 : « La santé est un droit pour tous et un devoir de
I’Etat ».

0 On lit ainsi au second paragraphe de Darticle 4 de la loi 8080/1990 instituant le SUS : « L’initiative
privée pourra participer au Systéme Unique de Santé en caractére complémentaire ».

104



confessionnels®®") du pays®®, qui accueillent annuellement prés de 10 millions de patients. De plus,
56% de ces établissements sont les seuls établissements de santé disponibles de la municipalité
dans laquelle ils sont implantés®®. On est alors en droit de se demander si ces établissements, dont
la majorit¢ d’entre eux intégre notre catégorie d’ERAS, jouent simplement un role
« complémentaire », ou s’ils ne constituent pas davantage une force « suppléante» d’un
Gouvernement dépassé par la demande sanitaire et médicale de sa population, et d’'un marché
inaccessible aux plus démunis. Comme 1’affirme Maria Maninha, ancienne députée fédérale, on
peut se demander si le « systétme complémentaire n’est pas sur le point de substituer au systeme
principal »***,

L’intérét de I’Etat pour ce type de partenariats, via la « contractualisation » des services de
sant¢, semble en effet croissant, comme en témoignent les 7,2 milliards de reais (3,2 milliards
d’euros) alloués aux Santas Casas et aux hopitaux philanthropiques par le ministére de la Santé en
2009, un budget en progression de 63,3% par rapport a 2004°%.

De fait, on reconnait généralement a ces établissements philanthropiques et confessionnels,
aux ressources limitées, une gestion bien plus efficiente qu’a leurs homologues publics. Le député
fédéral et pére de 1’Eglise catholique, Padre José Linhares, ancien administrateur de la Santa Casa
de Sobral dans 1’Etat du Ceara, nous confiait dans un entretien que certaines prestations pouvaient
étre facturées jusqu’a cinquante fois moins cheres dans les hopitaux philanthropiques que dans le
public®®®. Ce qui expliquerait, d’aprés lui, que les pouvoirs publics aient délégué la gestion de

dizaines d’hdpitaux publics a des Santas Casas de Misericordia (ce serait le cas d’une trentaine

! On peut a nouveau citer I'exemple de 1’Eglise adventiste du Septiéme jour, qui au Brésil posséde cing

hépitaux (Belém, Manaus, Pénfigo, Sao Paulo et Rio de Janeiro) et quatre cliniques (Campinas, Curitiba,
Hortolandia et Porto Alegre). On trouve aussi des hopitaux « évangéliques » a Curitiba, Rio de Janeiro (le
premier, qui date de 1887), dans I’Etat du Mato Grosso do Sul ou & Anapolis (Goias).

2 Source : Ministére de la Santé — DATASUS 2009. Le ministére dénombrait plus largement jusqu’a 3.117
institutions philanthropiques liées a la santé¢ publique en aofit 2011. Entretien avec Brunno Carrijo,
Coordinateur du Département de Certification des « Entidades Beneficientes de Assisténcia Social na area
da Saude » du ministére de la Santé. Brasilia, 19/08/11.

283 Entretien avec le Député Padre José Linhares du Parti progressiste (PP) de I’Etat du Ceard, lui-méme
administrateur d’une Santa Casa de M. a Sobral entre 1974 et 2003, puis Président de la Confédération
Internationale des Miséricordes. Brasilia, Congrés national, le 23/08/2011.

** Entretien avec Maria José Maninha. Médecin, ancienne députée fédérale du Parti socialisme et liberté
(PSOL) pour le District Fédéral. Elle a également occupé le poste de Secrétaire du District Fédéral a la Santé
- Brasilia, le 02/08/2011.

285 D’autres mesures de financement ont récemment été mises en ceuvre par le Gouvernement : en 2011, le
congrés a voté une mesure prélevant une partie des bénéfices des loteries sportives, a destination des Santas
Casas. De plus, tout récemment en mars 2012, le Gouvernement a également fait en sorte de faciliter le
financement de ces institutions auprés de la Banque nationales de Développement Economique et Social
(BNDES), laquelle pourrait mettre 500 millions de reais supplémentaires a leur disposition et ce, a des taux
plus intéressants que par le passé.

% Entretien avec le Député Padre José Linhares, op.cit.
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d’établissements, rien que dans I’Etat de Sdo Paulo), reconnaissant ainsi, dans une certaine mesure,
leur incapacité dans la mise en ceuvre pleine et entiére de la politique nationale de santé.

Mais cette collaboration entre le SUS et ces structures a but non-lucratif, si elle est qualifiée
« d’indispensable a la survie du SUS » par le ministre lui-méme®’, n’est pas sans poser de
nombreux problémes, notamment en terme de financement. Les Santas Casas, constituées en
« Front parlementaire » pour défendre leurs intéréts au Congres — comme nous le verrons plus loin
dans ce travail —, estiment ainsi que pour 100 reais dépensés lors des soins, dans le cadre du SUS,
le systeme public ne leur verse en réalité que 65 reais en retour. Un déficit difficile a combler et qui
conduit aujourd’hui ces entités a revendiquer avec instance une augmentation du budget fédéral de
la santé. Il est intéressant de noter que, dans cette « croisade », les Santas Casas sont soutenues par
de nombreuses organisations religieuses, au premier rang desquelles figure la Conférence nationale
des évéques du Brésil (CNBB) **® a travers la Pastorale de la santé, elle-méme trés active sur le
terrain, notamment dans la prévention, la sensibilisation et la formation des populations sur les

questions sanitaires.

Parallélement, le ministére de la Santé sollicite régulierement I’aide des Eglises afin de
relayer des informations et de diffuser certains programmes sanitaires d’urgence. On retrouve ici
deux des principaux atouts des entités religieuses : la densité¢ de leur « maillage » ou de leur
« couverture » territoriale (capilaridade en portugais), et Defficacité de leurs réseaux de
communication, qui leur permettent d’étre présentes sur 1’ensemble du territoire et notamment dans
des zones considérées comme difficiles d’accés (en Amazonie ou dans les favelas par exemple), ou
les services publics sont parfois totalement inexistants. L’actuel programme de lutte contre la
propagation de 1’épidémie de dengue, conduit par le ministére de la Santé, fait ainsi des Eglises ses
principaux relais sur le terrain. Le ministére se charge de former les dirigeants religieux et les invite
ensuite a organiser, avec les volontaires de leurs congrégations, des opérations d’information (les
mutiroes) aupres des familles. Les entités religieuses remplissent ici encore une fonction de
« courroie de transmission » pour les programmes gouvernementaux qui sollicitent indifféremment
les paroisses catholiques, les congrégations évangéliques, les mormons, les adventistes ou encore
les terreiros de rites afro-brésiliens, ces derniers étant le plus souvent précisément situés dans les

zones a risque. Dans la méme 1dée, la Pastoral da Criang¢a catholique mene depuis 2009, aux cotés

7 Cité par le député Linhares, Ibid.

% Confédération des Santas Casas de Misericérdia, Hopitaux et Entités Philanthropiques — « CMB
participa de reunido com CNBB sobre projeto de lei de iniciativa popular », dépéche du 19 mars 2012,
consultée sur le site http://www.cmb.org.br
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du ministére et de 'UNICEF, une campagne d’information aupreés des femmes enceintes et des
jeunes mamans, pour inciter ces derni€res a coucher leur nourrisson sur le dos et ainsi réduire les
risques de mort subite.

Citons également le cas de la Missdo Evangélica Caiua de I’Eglise presbytérienne du Brésil,
qui agit depuis 1963 auprés des populations indigénes de I’Etat du Mato Grosso do Sul contre la
tuberculose et qui apparait comme emblématique de ce role des ERAS au sein des zones reculées,
difficile d’acces ou culturellement marginalisées. L’action de cette entité, avec ses hopitaux et ses
84 « missionnaires » est si essentielle qu’un partenariat a ét¢ établi, depuis 2001, avec la Fondation
nationale de Santé. Ce partenariat a permis a la Missdo Evangélica Caiua de recevoir de la part de
1’Etat entre 2004 et 2011, un financement conséquent de prés de 196 millions de reais (85 millions

d’euros), qui fait de la Missdo ’ERAS la mieux subventionnée par I’Etat fédéral®®’

Mais c’est avant tout la question du « crack », cette drogue trés bon marché aux effets
dévastateurs et qui a rapidement envahi le pays, qui émerge aujourd’hui sur I’agenda politique.
L’Etat apparait en effet relativement dépassé par I’ampleur de ce fléau qui toucherait en 2011 prés
de deux millions de Brésiliens. Devant les difficultés des services de santé publique a gérer cette
« épidémie », les ERAS se mobilisent aujourd’hui de fagon massive et originale. Dans le seul Etat
de Minas Gerais, 300 « communautés thérapeutiques (CT) » spécialisées dans le traitement des
dépendances ont ainsi été créés de fagon spontanée par des mouvements charismatiques catholiques
et évangéliques™’. Ces mouvements, qui attirent beaucoup la jeunesse brésilienne, ont en effet un
acces facilité aux potentiels « bénéficiaires » de 1’aide (la consommation de crack étant surtout le
fait des adolescents et des jeunes adultes). Cela, couplé a la longue expérience et aux méthodes
innovantes des volontaires des CT dans le traitement de la toxicomanie, permet a ces centres
d’offrir une véritable alternative aux méthodes somme toute peu efficaces et trés couteuses des
pouvoirs publics. Ainsi, les communautés thérapeutiques, que ce soient les « Fermes de
I’Espérance » des mouvements de rénovation charismatique catholique (RCC) tel Can¢do Nova, ou
les « Maisons de récupération » pentecdtistes d’Eglises comme Renascer em Cristo ou Bola de
Neve Church, se multiplient et seraient déja pres de 3.000 dans le pays. Le député Eros Biondini,

président du « Front parlementaire de soutien aux communautés thérapeutiques » a la Chambre des

% Source : Portal da Transparéncia do Governo Federal : http://www.portaldatransparencia.gov.br/

0 Ces chiffres ont été donnés lors d’un entretien conduit avec le député fédéral Eros Biondini, du Parti
travailliste brésilien (PTB) représentant 1’Etat de Minas Gerais. Eros Biondini, par ailleurs missionnaire et
chanteur du mouvement charismatique catholique Cangao Nova, est le co-fondateur et actuel président du
Front parlementaire mixte de Défense des communautés thérapeutiques, d’accueil et des APACs. Congres
national, 24/08/2011.
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députés de Brasilia et I'un des principaux artisans de la prise de conscience politique du fléau,
explique qu’une cinquantaine des 300 centres que compte I’Etat de Minas Gerais bénéficient
actuellement d’aides publiques. Pour lui, I’Etat n’a pas d’autres choix que de s’allier aux ERAS>"
en charge de ces communautés s’il veut lutter efficacement contre le crack aussi bien en amont (les
CT et les Eglises qui en sont a I’origine jouent un role majeur de prévention auprés des jeunes),
qu’en aval (les CT font en effet de la réinsertion socio-professionnelle des personnes traitées une
question primordiale).

Les principaux opposants aux communautés thérapeutiques chrétiennes (notamment le
secteur de la médecine psychiatrique) ne voient eux pas d’un tres bon ceil les méthodes employées
par ces acteurs religieux, qui par l’introduction de nombreux ¢éléments spirituels et religieux
(lectures de la Bible, chants, prédications) finissent a leurs yeux par « remplacer une drogue par une
autre ». Se pose en effet ici la question de la dimension religieuse®”” inhérente aux services des
ERAS et sur laquelle nous reviendrons plus loin dans ce travail. Les entités religieuses, elles,
revendiquent les vertus de leurs méthodes et leur capacité a changer en profondeur la vie des
individus. Elles alleguent qu’au final ce qui importe véritablement, indépendamment des moyens,
c’est Iatteinte de 1’objectif fixé, a savoir la réduction des effets du crack et la réintégration sociale
de ses victimes. Un argument difficile a contrer et qui explique en grande partie que les
communautés thérapeutiques confessionnelles se développent actuellement de facon rapide sur

I’ensemble du territoire.

Il nous faut enfin mentionner une initiative tout a fait originale menée par la Fédération
brésilienne d’umbanda et de candomblé a Rio de Janeiro™”, laquelle est parvenue, il y a quelques
années, a négocier un accord avec I’Association des cliniques médicales de Rio de Janeiro. Le
partenariat stipule que ces cliniques privées s’engagent a hospitaliser gratuitement les fideles des

. ;. . , . . 1z e 294
terreiros de la région, sur simple présentation d’une carte remise par la fédération®”*. Un exemple

#! Un partenariat entre le Front parlementaire des CT et la Commission sur les Politiques Publiques de Lutte
contre la Drogue existe depuis le 14/06/2011. Quelques semaines plus tard, la Présidente Dilma Rousseff a
mis sur pied, le 28/07/2011, une commission visant a intégrer les communautés thérapeutiques dans le
systéme de santé publique.

*? AMIRKHANYAN, Anna A., HYUN JOON Kim et LAMBRIGHT, Kristina T. « Faith-Based
Assumptions About Performance: Does Church Affiliation Matter for Service Quality and Access? »,
Nonprofit and Voluntary Sector Quarterly , vol. 38(3), 2009, p. 490-521.

*% La fédération revendique 5 000 centres de culte principalement dans la région du grand Rio de Janeiro,
mais aussi dans les Etats adjacents, et entre 200.000 et 250.000 participants.

** Entretien avec le Président de la « Federagio Brasileira de umbanda » a Rio de Janeiro — Siége de la
fédération - Quartier Cascadura, Rio de Janeiro — 20/08/2010.
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qui montre que les ERAS sont parfois également amenées a collaborer avec des organismes privés

a but lucratif.

B. Manifestations de I’ASR dans les nouveaux domaines du

social

Nous nous sommes jusqu’ici attachés a rendre compte de I’ampleur et de 1’étendue actuelle
de I’action sociale religieuse dans les domaines historiques du social, en montrant également une
certaine tendance du Gouvernement a la réalisation de ce que nous qualifierons plus loin de
« partenariats public-religieux » avec les ERAS. Mais depuis une vingtaine d’années, les entités
religieuses du social n’hésitent pas a innover et a investir des nouvelles « niches » de 1’action
sociale comme la formation professionnelle, le microcrédit, le développement de 1’agriculture

familiale ou la défense des droits de I’homme, comme nous le verrons a présent.

1. La formation professionnelle et le coaching entrepreneurial

Dans I’esprit de la théologie de la prospérité qui entend mettre en rapport le religieux et le
succes professionnel et matériel des fideles, de nombreuses entités religieuses du social ont fait de
la formation professionnelle leur axe principal d’activité. Nous avons déja mentionné dans le
chapitre précédent les « Réunions de la prospérité » de I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu,
véritables séances de coaching entrepreneurial ou encore les services de « prieres pour I’emploi »
via SMS des catholiques charismatiques du mouvement Cang¢do Nova. Mais par-dela ces exemples
quelque peu singuliers, de nombreuses organisations religieuses ont, parfois de longue date, mis sur
pied des structures tout a fait sérieuses de formation professionnelle, notamment a destination de
populations particulierement touchées par la précarité, tels les anciens détenus, les jeunes meéres
seules ou les habitants des favelas. 1l faut d’ailleurs souligner ici le grand succes que connaissent
actuellement au Brésil les formations professionnelles pour adultes, particulierement prisées par les
classes populaires soucieuses d’améliorer leur niveau de qualification et donc de revenu.

La Casa Transitoria Fabiano Cristo administrée par la Fédération spirite de Sdo Paulo
depuis 1960, est une parfaite illustration de I’investissement par les ERAS de ce « créneau »
prometteur. En effet, cet imposant complexe de 44 000 m? offert & la Fédération spirite par I’Etat il
y a un demi-siecle dans le nord de la ville, comprend toute une gamme de services dont une créche,
une infirmerie et une maison de retraite, principalement a destination des femmes enceintes et de

leur famille en situation de précarité. En moyenne 400 femmes enceintes sont suivies tout au long
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de I’année sur le site par des équipes médicales et sociales bénévoles, qui dispensent diverses
formations aux futures meres, lesquelles ont également acces a des cours de cuisine, de couture ou
d’artisanat. Mais la Casa Transitoria va plus loin en proposant également aux autres membres de la
famille, en partenariat avec les Services nationaux de I’apprentissage industriel et commercial, des
formations en ¢lectricité (jusqu’a 174 ¢€leves en 2009) ; en mécanique (179); en boulangerie-
patisserie (43); en coiffure (33); et méme dans le secrétariat (63) ou I’administration des
ressources humaines (37)*°. Des formations totalement gratuites (la seule condition posée étant
I’assiduité de la future mere aux formations sanitaires et €éducatives) et qui peuvent s’avérer étre de
véritable tremplins dans la vie professionnelle et économique de ces familles.

De nombreuses ERAS se spécialisent également sur un créneau en vogue, « I’inclusion
numérique » ou « e-inclusion », autrement dit dans la lutte contre la « fracture numérique », en
mettant sur pied des formations aux outils informatiques et a 1’usage de 1’Internet, comme le projet
Teclando o Futuro de I’ Association des Amis en Christ, en partie financée par le Fonds municipal
des Droits de I’enfant et de 1’adolescent de Sao Paulo. Dans un autre registre, les mormons et
notamment leurs « missionnaires » dont la moiti¢ sont originaires d’Amérique du nord, proposent
chaque semaine et dans la majorité¢ de leurs 1488 lieux de culte, des cours d’anglais gratuits,
ouverts a tous, lesquels sont particulierement prisés par les jeunes, de plus en plus attirés par des

séjours a I’étranger.

Une diversité d’offres et de possibilités qui a parfois conduit a certains abus, comme dans le
cas de la Sociedade Evangélica Beneficiente de Curitiba, laquelle, pourtant spécialisée dans la santé
(en tant qu’administratrice d’un hopital évangélique), est parvenue en 2010 a obtenir pres de trois
millions de reais dans un projet de formation d’agents de tourisme en prévision de la Coupe du
Monde 2014. Le Tribunal des Comptes de I’Union s’est saisi du cas et a récemment condamné la
socieété évangélique a rembourser les fonds transférés. Nous verrons plus loin que les ERAS,
comme le reste des organisations non-gouvernementales, ne sont en effet par toujours exemptes de

tout reproche dans leurs partenariats avec I’Etat.

** Entretien avec Marlene Trigo, responsable du département d’assistance sociale a la Fédération spirite de
I’Etat de Sao Paulo. Visite en sa compagnie du site de la « Casa Transitoria Fabiano Cristo ». Sao Paulo, le
04/09/2010
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2. Microcrédit et banques de financement

Ces dernieres années, certaines ERAS se sont également engagées dans des initiatives de
« développement social », en proposant des solutions de financement pour des projets d’économie
solidaire ou des offres de microcrédit a destination des petits entrepreneurs et des exploitants
agricoles modestes. L’exemple emblématique de ce type de projet reste le Banco da Providéncia a
Rio de Janeiro, créé en 1959 par Dom Hélder Camara et qui en 2009 a bénéficié¢ a pres de 10 000
personnes> . Cdritas, la puissante organisation internationale de I’Eglise catholique présente dans
165 pays, constitue un autre exemple intéressant. L’organisation catholique met en effet en ceuvre
depuis une quinzaine d’année, dans l’archidiocése de Sdo Paulo, le programme « Solidarité
libératrice » (Solidariedade libertadora) en partenariat avec les pouvoirs publics. Un programme de
microcrédit visant a financer des « projets alternatifs communautaires » dans les domaines de
I’alimentation, de la production textile ou de I’artisanat, pour lutter ainsi contre le chomage et
I’emploi précaire dans la région. La Cdritas paulistana met ainsi annuellement environ 320 000
reais (140 000 euros) a disposition d’une cinquantaine de projets, que les participants doivent
ensuite rembourser en 24 fois 4 un taux annuel relativement faible de 4%’. Plus spécialisée dans
le financement des petites exploitations agricoles, 1’organisation protestante Qikocredit, associée au
Gouvernement hollandais, finance depuis quelques années les projets de petits paysans, notamment
dans I’Etat trés protestant de Santa Catarina.

Des initiatives qui témoignent du réle que peuvent jouer les entités religieuses dans
I’empowerment, une notion clé des Development Studies qui renvoie au processus permettant la
prise en charge, par les individus, de leur propre destinée qu’elle soit économique, politique ou

. 2
sociale?’®,

¥ Source : Site officiel de I’institution : http://www.providencia.org.br/

#7 Source : Dépliant de la Caritas Arquidiocesana de Sdo Paulo, recu lors d’un entretien avec la directrice
diocésaine de Caritas, Doroty Alves dans les locaux de I’organisation, Praga da Sé, Sdo Paulo, 31/08/2010/
% Si le terme anglo-saxon d’empowerment est trés largement mobilisé méme dans les études en francais,
certains parlent également de « pouvoir » ou de « capacité d’agir ». Sur ce théme voir : NINACS, William
A. Empowerment et intervention : développement de la capacité d’agir et de la solidarité. Québec : Les
presses de I’Université Laval, 2008.
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3. Sécurité alimentaire et agriculture familiale

Toujours dans cette logique de « développement », d’importants programmes chrétiens de
« sécurité alimentaire » ont cours, notamment dans la région semi-aride du Nord-Est et font la
promotion de I’ « agriculture familiale ». Il faut ici mentionner le travail considérable entrepris par
I’organisation protestante Diaconia®®’, notamment 4 travers un vaste programme d’implantation de
plus de 1.300 citernes, permettant a des familles de cette région aride, peuplée de 10 millions
d’habitants, de collecter I’eau de pluie. Une initiative par la suite reprise par le Gouvernement dans
son programme « Agua para todos ». Il n’est en effet pas rare que des initiatives d’ERAS finissent
par donner naissance a de véritables politiques publiques locales ou nationales. La Diaconia, en
partenariat avec une autre ONG internationale chrétienne, Tearfund et 1’Union Européenne,
développe également un programme’"’ de promotion de I’agriculture familiale destiné aux femmes
et aux jeunes, tout en sensibilisant ces populations sur les enjeux de développement durable et
d’écologie. Environ 200 familles sont ainsi soutenues chaque année. Un cas qui rappelle et souligne
la dimension transnationale de nombreuses ERAS. La coopération internationale est également de
mise entre ERAS dans ce domaine du développement, comme le souligne I’exemple d’Action de
Caréme, une ONG confessionnelle suisse qui finance et accompagne au Brésil 13 organisations
(cing ONGs, cing services pastoraux, deux organisations cecuméniques et un réseau) travaillant
auprés de 34 000 paysans démunis dans le Nord/Nord-est du pays, avec un budget annuel de
703 900 francs suisses™’".

L’ ADRA adventiste, dans une approche assez similaire, travaille pour sa part depuis 2004
aux cotés de la municipalité d’Uaua dans le sertdo de I’Etat de Bahia, pour aider les familles a
privilégier la « polyculture », un substitut a la monoculture traditionnelle du haricot ou du mais.
Polyculture, qui d’une part améliore la qualit¢ de ’alimentation de ces familles et d’autre part,
contribue a préserver la qualité des sols et a lutter contre 1’érosion.

Enfin, en milieu urbain, d’innombrables initiatives d’entités religieuses ont trait a la

« sécurité¢ alimentaire ». Au-dela des traditionnelles soupes populaires que de nombreuses

* La Diaconia fondée au Brésil en 1967 compte sur le soutien des églises et les organisations suivantes :
Associacdo das Igrejas do Cristianismo Decidido, Confederagdao das Unides Brasileiras da Igreja Adventista
do 7° Dia, Exército de Salvacdo, Igreja de Cristo no Brasil, Igreja Episcopal Anglicana do Brasil, Igreja
Evangélica de Confissdo Luterana do Brasil, Igreja Evangélica Luterana do Brasil, Igreja Metodista, Igreja
Presbiteriana do Brasil, Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, Unido das Igrejas Evangélicas
Congregacionais do Brasil.

% Un programme nommé « Projeto geragdo de trabalho e renda para mulheres e jovens no Sertdo »,
littéralement « Projet d’accés au travail et de création d’entreprise pour les femmes et jeunes du Sertdo ».

*" Source : Action de Caréme - Rapport Brésil —2011-2016, http://www.actiondecareme.ch/
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congrégations catholiques, évangéliques ou spirites continuent de maintenir tout au long de 1’année,
mentionnons [’initiative originale de Dinstitut juif 7en Yad, dont les volontaires assurent
quotidiennement un service d’alimentation a domicile pour 180 personnes agées dépendantes a Sao

Paulo.

4. Droits de ’homme et justice

L’ceuvre sociale des ERAS est enfin particulierement importante en matiere de lutte pour les
droits de ’homme et, tout particuliecrement au Brésil, en faveur des femmes, des enfants et
adolescents ou des migrants. Nous avons fait mention plus haut, concernant ces derniers, des
institutions édifiées dans le pays par la congrégation religieuse catholique des missionnaires de
Saint-Charles (scalabriens), en charge de la Pastorale do Migrante. La pastorale et Caritas sont
¢galement partenaires des programmes de 1I’Agence des Nations Unies pour les Refugiés
(UNHCR), visant a la fois la protection, I’assistance et I’intégration des réfugiés au Brésil. La
pastorale des migrants est également trés active en matiere de lutte contre 1’exploitation des
travailleurs migrants et contre les nouvelles formes d’esclavagisme qu’elle dénonce régulicrement.
L’exploitation sexuelle constitue ¢galement un axe de mobilisation pour plusieurs ERAS. Il existe
ainsi depuis 1974, une « Pastorale des femmes marginalisées » présente dans 13 FEtats et dont
I’objectif est de

« Soutenir les femmes en situation de prostitution, afin qu’elles exercent leur citoyenneté, renforcent

leur estime de soi et soient mieux informées des questions sociales, de genre, de santé et de
302

travail ».

Le milieu carcéral est également régulierement cité comme étant I’un des principaux lieux
ou se manifeste 1’action sociale religieuse. La encore, I’Eglise catholique est présente a travers sa
Pastoral Carceraria qui se donne pour mission d’

« apporter I’Evangile de Jésus-Christ aux détenus et de collaborer pour les droits de I’homme soient
garantis, aussi bien a travers la dénonciation qu’a travers la proposition de mesures de conciliation et
de paix ; sensibiliser la société sur la difficile situation du systéme carcéral brésilien ; promouvoir la
dignité humaine ; motiver la création de politiques publiques qui veillent au respect des droits de

I’homme »*%,

Mais aujourd’hui, devant 1’échec d’un systéme pénitentiaire public, qui voit jusqu’a 85% de

ses pensionnaires récidiver une fois libérés (70% d’entre eux commettant une infraction encore plus

%2 Site internet officiel de la Pastoral da Mulher marginalizada. http://www.pmm.org.br/

% Site internet officiel de la Pastoral Carcerdria. http://www.carceraria.org.br/
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répréhensible)’®, les ERAS brésiliennes, notamment issues des mouvements évangéliques et
charismatiques catholiques, sont en train de batir un véritable systeme parallele autour des
« APACs », les « Association de protection et d’assistance aux condamnés». Ces entités,
majoritairement composées de volontaires religieux, appliquent dans leurs « Centres de
réintégration sociale », une méthode qui allie la reconstitution des liens familiaux et sociaux, la
formation professionnelle et 1’évangélisation des détenus. Une méthode dont les APACS estiment
le «taux de récupération» a 91%°". Plusieurs Etats brésiliens, dont celui de Minas Gerais,
expérimentent depuis quelques années ce dispositif qui pourrait bientot se généraliser a I’ensemble
du pays, tout particulierement si le projet de loi n°1685/2011 du député Eros Biondini sur le
financement fédéral des APACS actuellement en discussion, est voté par le Congres.

Le député Givaldo Carimbao, précheur itinérant charismatique de I’Etat d’Alagoas, connu
pour ses missions d’évangélisation aupres des toxicomanes et des détenus, souligne pour sa part
qu’avec 90% des incarcérations dues au trafic et a la consommation de stupéfiants, le lien étroit
existant entre les « communautés thérapeutiques » mentionnées plus haut et les APACS, rend ces
derniéres d’autant plus pertinentes et efficaces sur le terrain’”’. Un lien que ’on retrouve dans les
débats parlementaires puisque le groupe parlementaire qu’il dirige aux c6tés d’Eros Biondini porte
le nom de « Front parlementaire de défense des communautés thérapeutiques et des APACs ». Des
APACs qui seraient actuellement au nombre de 80 dans le pays, dont 35 dans le seul Etat de Minas
Gerais et dont le député Carimbao estime que le colit de fonctionnement par individu est cinq fois
inférieur a celui des prisons publiques, posant ici la question essentielle du colt de revient de
I’action sociale religieuse, généralement considéré comme bien moindre que celui des services
publics.

Le Brésil est également confronté a un important probleme de délinquance des mineurs et
s’efforce depuis plusieurs décennies de trouver les meilleures mesures « socio-éducatives » pour y
remédier. La encore, le travail des entités religieuses est tout a fait considérable et apparait bien
souvent comme un « modele » a suivre pour les institutions publiques. Les Nucleos de Atendimento

Integrado de Sdo Carlos (Etat de Sdo Paulo) du pére salésien Agnaldo Soares Lima, dévoué depuis

3% Entretien avec le Député fédéral Eros Biondini, 24/08/2011, op.cit.

3% COSTA, Lucas, et PARREIRAS, Arthur. « APAC: alternativa na execucdo penal.», Pontificia
Universidade Catolica de Minas Gerais, 2007, p. 1-13.

% Entretien avec le Député fédéral Givaldo Carimbdo de I’Etat d’Alagoas. Connu dans le nord du Brésil
pour son « église mobile » qui sillonne la région tous les Week-End et permet a des groupes de musiques
chrétiennes d’anciens détenus ou toxicomanes de se produire en public. Givaldo Carimbdo est membre du
Parti socialiste brésilien (PSB). Il est a la fois membre de la Commission Parlementaire des Politiques
Publiques contre les drogues, et Co-Président du Front parlementaire d’appui aux communautés
thérapeutiques et APACS. Congrés national, le 23/08/2011.
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de longues années a la cause des adolescents primo-délinquants, sont ainsi devenus si exemplaires
que le Gouvernement fédéral a confié a cet homme d’Eglise la tache d’implanter ces Niicleos sur
I’ensemble du territoire. Une tache qu’il meéne a bien depuis 2009 en tant que coordinateur du sous-
secrétariat de la Promotion des droits des enfants et adolescents & Brasilia®’. On voit ainsi
comment les ERAS sont bien souvent « pionnic€res» dans le développement de nouvelles
approches ou méthodologies de travail social. Les plus prometteuses — comme dans la réintégration

sociale des délinquants ou la lutte contre I’exploitation sexuelle’®

— ¢étant ensuite reprises,
diffusées, voire assimilées par le Gouvernement comme de véritables politiques publiques.

Il est également intéressant de noter que les établissements de culte sont parfois mobilisés
par les programmes gouvernementaux, comme lors de la Campagne nationale de désarmement
2011, « Tira uma arma do futuro do Brasil », promue par le ministere de la Justice, durant laquelle
les églises, temples et autres centres confessionnels firent souvent office de « postes de collecte »
d’armes et de munitions, du fait de leur proximité des zones a risque et de leur caractére « neutre ».

Citons enfin la tendance croissante de nombreuses ERAS, et notamment d’Eglises, a
proposer a leurs fideles de véritables « services d’assistance juridique », se substituant ainsi aux
services traditionnellement offerts par le secteur assurantiel. En effet, pour de nombreux fideles, ces
ERAS constituent de fait, leur seule véritable assurance>”’ contre les aléas de la vie.

Pour conclure cet état des lieux, il nous semble pertinent de mentionner un point intéressant
souligné par le Peére Agnaldo lors de notre entretien. Il estime en effet que, malgré les évolutions
récentes de ’ASR dans le pays, il subsiste encore aujourd’hui une « différence d’échelle » entre un
catholicisme social particulierement présent dans les hautes spheres de pouvoir et un évangélisme
«de proximité », beaucoup plus «local », s’expliquant notamment par 1’organisation tres
décentralisée des Eglises pentecotistes. Un état de fait qui pourrait étre amené a évoluer,
notamment sous I’impulsion d’organisations comme le Forum évangélique national d’action sociale
et politique (FENASP), qui entendent peser davantage au niveau fédéral. Toujours est-il que ces
différences d’échelles d’action sociale doivent nous conduire a nous interroger maintenant sur
I’ampleur numérique et la localisation de I’action des ERAS, afin de valider notre hypothese selon

laquelle I’ASR constitue bien un phénomene d’ampleur et de dimension nationale.

7 Entretien avec le Pére Agnaldo Soares Lima. Coordinateur du sous-secrétariat de promotion des Droits de
I’enfant et de I’adolescent, du secrétariat des Droits de I’homme qui dépend directement de la Présidence de
la République. Siege du secrétariat, Brasilia, 02/08/2011.

% Entretien avec Leila Paiva Responsable du Programme national de Lutte contre la violence sexuelle
envers les enfants et adolescents — secrétariat des Droits de I’homme — Siége, Brasilia, 02/08/2011.

% CLARK, Andrew et LELKES, Orsolya. « Deliver us from evil: religion as insurance », Papers on
Economics of Religion, n°06/03, 2003.

115



II. Approche quantitative et géographique du

phénomene social religieux

Quelle proportion de I’ceuvre sociale du Brésil peut étre attribuée aux ERAS ? Parmi tous
les domaines d’action sociale précédemment cités, certains sont-ils particulierement investis par les
entités religieuses ? Comment cela semble-t-il évoluer dans le temps ? Est-il possible de déterminer
statistiquement des domaines de prédilection par traditions religieuses ? Ou I’ASR s’exerce-t-elle
au Brésil ? Des régions sont-elles privilégiées aux dépens d’autres et pourquoi ? Les prochains
développements tenteront d’apporter des éclairages sur ces questions centrales, dans les champs
d’action ou des données ont pu étre rassemblées. Car si les domaines « historiques » d’action
sociale (santé, éducation ou assistance sociale) bénéficient généralement au Brésil de rapports
statistiques nombreux, relativement précis et produits par des ministeéres propres, les « nouveaux »
domaines du social, qui au mieux ne sont le fait que de secrétariats ou de sous-secrétariats, ne
bénéficient pas de la méme profusion statistique. Un état de fait qui a parfois considérablement
compliqué la collecte de données globales a leur égard.

Aussi faut-il faire mention d’une autre difficulté majeure rencontrée dans I’analyse et le
traitement des études existantes : peu d’études statistiques au Brésil distinguent 1’ceuvre sociale
« religieuse » ou « confessionnelle » du volontariat « séculier », I’ensemble étant généralement
appréhendé par les études dans la catégorie « Philanthropie ». Il nous a donc systématiquement
fallu retravailler sur les échantillons de ces études afin d’opérer cette distinction, lorsque cela était
possible. Le plus souvent, il s’agissait de parcourir la liste des entités sociales concernées par
I’é¢tude en question et de s’assurer ou non, par téléphone et via Internet, de leur nature ou leur
héritage religieux. Un exercice particulierement long et fastidieux qui, nous en sommes bien
conscients, est soumis a une certaine marge d’erreur, mais qui n’en perd pas pour autant sa valeur
explicative.

Nous présenterons dans un premier temps des données rassemblées a 1’échelle nationale, en
analysant d’abord 1’action de I’Eglise catholique dans le pays, puis la question des abris-
orphelinats, avant de nous pencher sur les domaines de la santé et de 1’éducation. Nous aborderons
ensuite de facon plus détaillée le cas de I’Etat le plus peuplé du pays, celui de Sdo Paulo, sur lequel

se sont centrées nos recherches.
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A. De ’ampleur de I’ASR au niveau national

1. L’étude CERIS de 1998

Si aux Etats-Unis I’action sociale des faith-based organisations (FBO) a fait I’objet de
plusieurs études statistiques nationales’'’, notamment lors de la mise en ceuvre du Charitable
choice, il n’existe pas jusqu’a aujourd’hui au Brésil de travaux a grande échelle permettant de
cerner numériquement 1’importance du phénoméne dans son ensemble et surtout, dans toute sa
diversité confessionnelle. Certes en 1999, le Centro de Estatistica Religiosa e Investigagcoes Sociais
(CERIS) —un organe li¢ a la Conférence nationale des évéques du Brésil’'' — a réalisé auprés des
paroisses et « institutions socio-éducatives » catholiques du pays une étude pionnicre intitulée
« Recherche sur les (Euvres Sociales de I’Eglise catholique ». Toutefois, cette étude ne recensait
que les initiatives d’organisations catholiques actives entre 1996 et 1998, sans mentionner aucun
des autres groupes confessionnels dont la participation ne peut bien évidemment pas étre négligée
dans le cadre de nos travaux.

L’¢tude du CERIS, dont I’échantillon portait sur prés de la moitié des paroisses du pays
(précisément sur 42,5% d’entre elles), apporte toutefois quelques données intéressantes quant a
I’ceuvre sociale des paroisses brésiliennes. On y apprend ainsi qu’en 1998, 40,3% des paroisses
sondées affirment mettre en ceuvre une ou plusieurs initiatives de nature sociale (que ce soit dans la
santé, 1’éducation, 1’aide a la création d’entreprise, la distribution de nourriture, les abris et autres

. . . . 12
maisons d’accueil ou de Dassistance sociale ponctuelle)’

. Le fait que prés de la moitié des
paroisses du pays soient directement impliquées dans 1’action sociale confirme certes 1’ampleur
numérique et géographique du phénomene, mais surtout son institutionnalisation ou, dit autrement,

sa banalisation au sein de la praxis catholique brésilienne. Cette étude nous renseigne également de

*1% Citons notamment I’enquéte Independent Sector National Survey of Congregations de 1993 qui estimait
que 91,7% des congrégations sondées mettaient alors en ceuvre des programmes humanitaires ou sociaux.
Un chiffre confirmé quatre ans plus tard part une autre enquéte de Ram A. Cnaan en 1997 éleve ce chiffre a
92,8% des congrégations sondées. Cité dans CHAVES, Mark. « Religious Congregations and Welfare
Reform: Who Will Take Advantage of "Charitable Choice"? », American Sociological Review, vol. 64(6),
1999, p.836-846. Plus récemment, voir EBAUGH, Helen Rose, CHAFETZ, J.S. et PIPES, P.F.
« Collaborations with Faith-based Social Service Coalitions », Nonprofit Management and Leadership,
vol. 18(2), 2007, p. 175-191.

31 1e CERIS existe toujours formellement aujourd’hui, mais ses activités de recherche ont cessé en 2006,
faute de moyens. Il ne s’occupe aujourd’hui plus que de la réalisation du recensement interne de I’Eglise
catholique au Brésil. Source : Correspondance é€lectronique avec Silvia Fernandes, ancienne chercheuse au
CERIS et professeur a I’Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro. 18/04/2012.

*12 Notons que seules 2,1% des paroisses déclarent dans cette étude ne posséder « aucune action sociale », ce
qui sous-tend que ce chiffre pourrait en pratique étre bien plus élevé.
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facon assez précise sur les priorités de 1’action sociale catholique et sur sa géographie. En effet, le
CERIS révele que des 10 827 actions de nature sociale recensées parmi les 3 554 paroisses sondées
(soit en moyenne 3 actions annuelles par paroisse), 48,6% sont des actions « distributives »
classiques (distribution d’aliments, de vétements, de médicaments, etc.), ce qui montre bien que
I’ASR pratiquée au sein des paroisses catholiques s’apparente majoritairement a des mesures
assistancialistes traditionnelles (contrairement a ce qu’affirment le plus souvent leurs
représentants). Par ailleurs, le fait que 19,4% des actions aient trait a I’éducation, 15,1% a la santé,
8,2% a I’assistance sociale et 4,2% aux abris-orphelinats, montre aussi que les paroisses catholiques
privilégient treés largement les domaines « historiques » de 1’action sociale — pour lesquels elles
bénéficient de I’expérience et la renommée historiques de I’Eglise —, au détriment des « nouveaux

domaines » de I’ASR tels que 1’aide a la création d’entreprise, qui ne représente que 4% des actions

meneées.

Graphique n°4 : Répartition par domaines de I’ASR des paroisses catholiques - 1998
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Source : CERIS — ANAMEC — 1998

Sur le plan géographique, I’étude n’apporte en revanche rien de trés concluant en ce qu’elle
confirme un présupposé assez évident : la quantité d’actions sociales paroissiales d’une région est, a
peu de choses pres, proportionnelle au nombre de paroisses en présence. La région Sudeste qui
concentre 44,8% des paroisses totalise ainsi 49% des actions recensées, tandis que la région Nord
sur laquelle sont établies 5,9% des paroisses du pays ne représente pour sa part que 5,0% de
I’action sociale paroissiale.

L’¢étude mentionne enfin une série de chiffres assez vagues et difficilement interprétables

comme ces 134439 230 «services a la personne » de nature diverse, que les établissements
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catholiques auraient fournis au cours de I’année 1998. Mais au-dela de ces imprécisions, ¢’est, nous
I’avons dit, I’absence de toute dimension pluriconfessionnelle qui constitue a nos yeux le principal

biais de ce travail, dont il faut néanmoins reconnaitre le caractére fondateur.

2. L’enquéte IPEA-CONANDA sur le réseau public d’abris

En vérité, la seule étude nationale comportant une dimension pluriconfessionnelle est une
enquéte de 2003 conjointement réalisée par 1’Institut de recherche économique appliquée (IPEA) et
le Conseil national des Droits de I’enfant et de 1’adolescent (CONANDA) sur le réseau public
d’abris pour enfants et adolescents (SAC). Si cette étude n’a pas pour objet principal 1’ceuvre
sociale religieuse, elle analyse dans son troisieme chapitre avec précision et donc en différenciant
les confessions impliquées, la participation spécifique des entités religieuses au SAC. Une
différenciation essentielle pour mieux cerner les spécificités d’action de chacune des grandes
« familles » confessionnelles. De plus, les données de 1’¢étude étant régionalisées, cette section nous
permet de préciser notre idée de la cartographie de I’ASR au Brésil.

On constate ainsi que dans le domaine de 1’accueil et de la prise en charge sociale des
orphelins et enfants en « situation de risque », les entités religieuses, qui représentent au niveau
national 67,2% des établissements du réseau public, constituent selon les régions concernées une
part plus ou moins importante du SAC. Minoritaires dans la région riche et développée du Sud ou
les ERAS ne représentent « que » 47% du réseau, elles constituent en revanche une écrasante
majorité¢ (82%) de ’offre de service dans la région émergente, mais toujours trés pauvre du
Nordeste. Elles sont également proportionnellement trés présentes (entre 68% et 75%) dans les
Etats reculés et difficiles d’accés des régions Nord et Centre-Ouest, ainsi que dans la région

industrialisée et trés peuplée du Sud-Est.
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Carte n°1 : Proportion d’abris religieux du SAC par affiliation religieuse (Régions)
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Mais le grand apport de 1’é¢tude IPEA/CONANDA reste sa précision quant a I’affiliation
religieuse des abris confessionnels. On y apprend ainsi qu’a I’échelle nationale, 56,7% des abris
confessionnels sont liés au catholicisme, 18,4% d’entre eux sont proches des mouvements
évangéliques, 11,3% sont liés au spiritisme et que 13,6% se considérent comme cecuméniques ou
revendiquent plusieurs affiliations ou orientations religieuses. A noter qu’en mettant ces données en
rapport avec les chiffres de 1’affiliation religieuse des Brésiliens, 1’évangélisme semble tenir son
rang (17,9% de la population en 2003, 18,4% des abris), alors que le catholicisme est
proportionnellement sous représenté (73,79% pour 56,7% des abris), au profit du spiritisme qui, s’il

ne représente alors que 1,44% de la population, administre 11,3% des abris confessionnels du

pays*!3,

B3 Les données sur Daffiliation religicuse de 2003 proviennent d’une enquéte du Centre de Politiques
Sociales (CPS) de la Fondation Gettlio Vargas (FGV) publiée en 2007, basée sur les données IBGE de la
Pesquica de Or¢amentos Familiares de 2003. En ce qui concerne I’affiliation par région, cette donnée
n’étant pas disponible dans 1’enquéte de 2007, c’est celle de 2011, basée sur la Pesquica de Or¢amentos
Familiares de 2009 qui a été mobilisée.
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Tableau n°3 : Affiliation religieuse des Brésiliens par régions - 2009

Catholiques Evangéliques Spirites Sans Religion |
Nord-Est 74,91% 15,01% 0,73% 6,83%
Sud-Est 64,32% 21,89% 2,42% 7,52%
Sud 71,77% 20,06% 1,66% 4,27%
Centre-Ouest 64,51% 24,65% 2,16% 6,34%
Total Brésil 68,43% 20,23% 1,65% 6,72%

Source : CPS/FGV a partir des données du POF/2009 de I'IBGE

En se penchant sur les distinctions entre régions, on remarque une surreprésentation des
abris catholiques dans la région du Nordeste (68,5% des abris confessionnels), qui soulignons-le,
constitue aujourd’hui le « bastion » de I’Eglise catholique dans le pays (74,91% de catholiques en
2009 contre 68,43% sur I’ensemble du pays, alors que les évangéliques ne représentent que 15,01%
de la population de cette région). A I’inverse dans la région Nord ou les évangéliques sont
fortement implantés (en 2009, 26,13% contre 20,23% au niveau national), les abris catholiques et
évangéliques sont aussi nombreux les uns que les autres (chacun représentant 35,3% du total
d’abris confessionnels), ce qui s’explique notamment par le grand nombre d’établissements et de
missions sociales protestantes édifiés depuis le début du xx° siécle en Amazonie et dans les Etats
voisins. Une corrélation entre la présence de fideles et I’'importance du nombre d’abris d’une
confession donnée qui semble également s’appliquer au cas du spiritisme, qui, dans sa région
principale du Sud-Est, représente jusqu’a 16,1% des abris confessionnels.

Condition somme toute nécessaire a I’implantation et au développement des abris et autres
initiatives sociales d’une confession religieuse donnée, le nombre de fidéle en présence n’en
constitue toutefois pas le seul facteur explicatif. Le cas de la région Centre-Ouest, au profil
religieux similaire a celui du Nord (sous-représentation catholique et surreprésentation
évangélique), mais ou la répartition confessionnelle des abris reste dans la moyenne nationale,
montre que cette corrélation n’est pas systématique et que d’autres facteurs comme ’ampleur et la
nature des besoins de la population, la qualité du service public et privé, ou encore la ferveur et
I’engagement social du clergé et des fideles en présence doivent également étre pris en compte.

Mais revenons a notre approche quantitative et a notre tentative de cartographie de I’action
sociale religieuse avec un autre cas ou I’ASR semble incontournable, celui de la santé et plus

spécifiquement du systéme hospitalier.
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B. Philanthropie religieuse et santé au Brésil:

quantification et localisation

Comme nous I’avons vu dans notre premier chapitre, le systéme de santé au Brésil a
toujours compté sur I’ceuvre des Eglises, des congrégations religieuses et autres organisations de
laics. Et bien que le pays ait triplé le montant de ses dépenses de santé entre 2000 et 2009°'*,
I’inefficience du systéme de santé public et I’inaccessibilité du systéme privé rendent le recours aux
ERAS tout aussi indispensable que par le passé. Rappelons ainsi qu’en 1968, I’Eglise catholique
comptait 1 100 établissements de santé et environ 150 000 lits d’hopital, soit 53% de la capacité
totale du pays’". Des chiffres auxquels il aurait fallu ajouter les quelques dizaines d’établissements
protestants, adventistes ou spirites. En 2009, le systéme unique de santé (SUS) nous renseigne sur
la quantit¢ et D'importance proportionnelle de ce qu’il qualifie d’ « établissements
philanthropiques », c’est-a-dire, majoritairement les Santas Casas de Misericordia (qui
représentent environ 80% de la catégorie’'®) et d’autres structures a but non-lucratif, trés souvent
liées a un groupe confessionnel. Nous estimons ainsi qu’au moins 85% des établissements
philanthropiques de santé intégrent, de par leur nature ou leur héritage religieux, notre catégorie
d’ERAS. En 2009 donc, le SUS dénombre 2 605 établissements philanthropiques, ce qui ne
représente en définitive qu’1,25% du total des établissements de santé présents sur le territoire. Il
est en revanche tout a fait intéressant de noter que ces 2 605 établissements ont une capacité
d’accueil évaluée a 137 971 lits, ce qui représente 29,43% du total de lits disponibles dans le
pays®'’. Mieux encore, le ministére considére que ces établissements ont effectué en 2010, 39,7%
des hospitalisations et plus de quatre millions de soins, ce qui représente 34,47% du total des soins
administrés au niveau national’'®. On note ainsi que, bien que relativement peu nombreux, les
¢tablissements religieux et philanthropiques sont toutefois de taille considérable (la moiti¢ d’entre

eux (1 306) sont en effet des « hopitaux généralistes », catégories dont ils représentent 25% du total

!4 Passant d’aprés 1’Organisation Mondiale de la Santé (OMS) de 265 US$ en 2000 734 US$ en 2009, mais
restant tout de méme nettement en dessous de la moyenne mondiale (855 US$). Source : Site officiel de
I’OMS : www.who.int

> BRUNEAU, Thomas. The Political Transformation of the Brazilian Catholic Church, Cambridge
University Press, 1974, p. 50.

316 Chiffre avancé par le Député Padre Linhares lors de notre entretien précité du 23/08/2011, ainsi que par le
Front parlementaire d’appui aux Santas Casas de Misericordia e Hospitais Filantropicos du Congrés
national.

*'7 Source : Ministerio da Satude e IBGE, Base de donnée « DATASUS/CNES 2009 » consultable en ligne
sur : http://www.datasus.gov.br/

318 Source : Déclaration du ministére de la Santé, « Saude amplia em R$ 2,5 bi crédito para santas casas,
hospitais e entidades filantropicas », http://www.brasil.gov.br , 28/03/2012.
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national) et sont particulierement plébiscités, puisqu’ils constituent plus d’un tiers du total des soins
prodigués. Dans le détail, on observe qu’ils constituent le principal recours des couches de
population les moins aisées, du fait la gratuité quasi-totale des soins qui y sont prodigués. Pourtant,
la cartographie de ces «lits philanthropiques » montre qu’ils sont numériquement avant tout
localisés dans la moitié sud du pays, considérée comme plus riche et développée. Comme dans le
cas de I’Etat du Rio Grande do Sul ou les établissements philanthropiques y offrent plus de 64%
des lits disponibles. A I’inverse, I’Etat le plus pauvre du Brésil, le Maranhio dans le Nordeste ne
dispose que de 7,81% de lits philanthropiques, tandis que ’Etat amazonien du Roraima situé a la
frontiere avec le Venezuela n’en compte lui absolument aucun. Un constat qui remet en question
I’idée selon laquelle les entités religieuses du social sont avant tout présentes dans les zones

reculées et défavorisées.

Carte n°2 : Quantité et proportion de lits « philanthropiques » par Etats
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Source : Ministerio da Savde e IBGE — DATASUS/CNES — 2009

Le cas de la «santé philanthropique » nous permet, via les données du SUS, de rendre
compte avec une certaine précision de la participation des entités religieuses a 1’échelle nationale,
participation dont nous avons vu qu’elle correspondait globalement a un tiers de I’ensemble des
services de santé disponibles dans le pays. Comme dans le cas des abris-orphelinats, nous

constatons également que cette participation reste treés variable selon les états et régions concernés,
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avec dans le cas présent et contrairement aux abris, une surreprésentation des ERAS dans les états
méridionaux les plus riches. Et s’il est difficile de savoir comment la part des ERAS dans la santé
évoluera dans les années a venir, les récentes décisions politiques et juridiques visant a faciliter leur
déploiement et leur financement laissent a penser, comme ’affirmait le député Linhares, que « sans

elles, le systeme dans son ensemble ne survivrait pas ».

C. L’Education : quel réle pour les établissements

confessionnels ?

Il nous faut enfin aborder la question du rdle des établissements confessionnels dans
I’é¢ducation a 1’échelle nationale. En 2011, sur les 323 universités et centres universitaires que
compte le pays, 36 au minimum (soit environ 11%) peuvent étre qualifiées de « confessionnels »
(24 ¢tablissements catholiques, 11 protestants et 1 adventiste). En réalité, si I’on prend en compte
I’ensemble des établissements de 1’enseignement supérieur (et notamment les « facultés » plus
modestes), on dénombre pas moins de 207 établissements confessionnels sur 1’ensemble des 2 653
structures recensées par le ministére de 1’Education.

Bien qu’il n’existe pas de données statistiques officielles, ni un recensement précis du
nombre d’¢éléves et d’établissements confessionnels, nous estimons, d’aprés des recherches
provenant de plusieurs de sources’” croisées, que I’enseignement confessionnel représente en 2010
approximativement 7,8% des établissements de 1’enseignement supérieur (au nombre de 207) et
8,8% du nombre d’¢tudiants (environ 520.000). Les choses sont encore plus difficiles a établir dans
le cas de I’ « éducation de base » (de 0 a 18 ans). Si nos recherches au niveau national nous
conduisent a estimer que 1’éducation confessionnelle y représente environ 2% des établissements,
une analyse plus locale, notamment concernant les créches, nous amene a penser que ce chiffre

reste largement sous-estimé.

* Les chiffres présentés ici sont le fruit de recherches diverses et de croisement de données obtenues auprés
de diverses sources. Concernant les établissements catholiques les informations ont été obtenues auprés de
I’ANEC — Association nationale de 1’éducation catholique au Brésil. Concernant les structures évangéliques
notre principale source d’informations statistiques est un rapport de I’ABIEE — Association brésilienne des
institutions d’éducation évangéliques de I’année 2011. Enfin, les chiffres concernant I’Eglise adventiste du
Septiéme jour proviennent d’un rapport officiel « Esperanca Viva » interne & 1’Eglise, datant de 2009,
obtenu lors d’un entretien avec le pasteur Vagner Araujo, directeur de ’ADRA a S&o Paulo le 11/08/2010.
Impossible en revanche d’obtenir des informations quantitatives auprés de la Fédération spirite brésilienne,
qui affirme ne pas disposer de telles données.
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Car c’est certainement au niveau de 1’éducation préscolaire et maternelle (qualifiée en
portugais d’educagdo infantil — créches de 0 a 3 ans, puis pré-escolas de 4 a 5 ans) que la présence
des entités religieuses est numériquement et proportionnellement la plus importante. En effet, avec
un déficit de créches estimé a environ 20 000 établissements dans le pays, les besoins sont
immenses et les municipalités multiplient actuellement les partenariats avec les associations du

320 Une étude effectuée

Troisieme secteur afin d’atteindre les objectifs fixés par le Gouvernement
par nos soins sur un panel de 245 créches publiques dans la ville de Sdo Paulo, nous a permis de
constater qu’au moins 49 d’entre-elles, soit 20%, pouvaient Etre considérées comme
confessionnelles (catholiques, évangéliques ou spirites). Un chiffre qui semble davantage

correspondre a nos observations sur le terrain.

Nous avons donc tenté jusqu’a maintenant de rendre compte, dans la limite des données
accessibles, de I’ampleur indéniable de la participation des entités religieuses a la sphere sociale
brésilienne entendue au sens large. Une entreprise dont nous avons déja souligné la complexité et
les difficultés méthodologiques pour un pays de la taille du Brésil. Il nous apparait ainsi pertinent,
dans le but d’affiner 1’analyse, de nous arréter de fagon plus précise sur un état en particulier, celui

de Sao Paulo sur lequel se sont majoritairement portées nos recherches.

D. Partenariats publics-religieux dans I’Etat de Sdo Paulo

Analyser dans le détail la participation des ERAS dans I’Etat de S3o Paulo doit nous
permettre de rendre compte d’un phénomene juridique central dans notre analyse et que le chapitre
suivant se donnera pour tache de définir plus rigoureusement. Ce phénomene nous le qualifions de
« partenariats public-religieux » (PPR) en référence a la catégorie plus large des partenariats public-
privé (PPP) dont les PPR constituent a nos yeux une sous-catégorie spécifique. Le PPR rend en
effet compte, dans sa définition la plus simple, de 1’établissement, entre les pouvoirs publics (le
plus souvent une municipalité ou un Etat fédéré) et une entité religieuse d’action sociale (ERAS),
d’un contrat visant a ’exécution par ’ERAS devenue « prestataire », d’un service de nature sociale,
en partie ou entiecrement financé par I’organisme public, lequel en assume toutefois le suivi et la

responsabilité légale. C’est a travers 1’analyse quantitative de ces PPR dans les domaines de

20 La Présidente Dilma Rousseff a d’ailleurs fait de la construction de 6 400 nouvelles créches ’une de ses
principales promesses de campagne. Pour atteindre I’objectif du Gouvernement de scolariser 50% des
enfants de 0 a 5 ans, il faudrait créer au niveau national et d’ici 2014, 4,2 millions de places supplémentaires
en créche.
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I’assistance sociale et de la santé que nous rendrons maintenant compte de I’ampleur de I’ASR dans
1’Etat de Sio Paulo.

En examinant les rapports du secrétariat de I’Assistance sociale de I’Etat de Sdo Paulo,
soumis aux récentes exigences de transparence, il est en effet possible de déterminer quelle
proportion des partenariats (convénios) établis par 1’Etat paulista 1’ont été avec des ERAS et
constituent donc des partenariats public-religieux (PPR). On constate ainsi qu’en 2010, sur un total
de 1470 partenariats établis par ce secrétariat, 467 soit 31,77% 1’ont été avec des entités
religieuses. Des PPR qui ont également représenté pres du tiers du budget alloué¢ a cet effet par
I’Etat, pour un montant non négligeable de 21253 410,75 de reais (soit un peu moins de 10
millions d’euros). Des chiffres en trés nette augmentation par rapport a I’année 2009 (92 PPR pour
un montant de 4,2 millions de reais), ce qui s’explique certainement en partie par le fait que 2010
¢tait une année ¢€lectorale majeure (présidentielles, 1égislatives nationales et étatiques, et élection

des gouverneurs d’Etat).

Tableau n°4 : Partenariats du secrétariat de 1’ Assistance sociale de I’Etat de Sdo Paulo

avec des ERAS -2008-2010

Nombre de Partenariats 1130 327 1470
Montant Total en RS 46 680 857,08 16845884,90 72718 244,80
Partenariats avec ERAS 392 92 467
(PPR)

Montant PPR en RS 15957 754,65 4279905,68 21253410,75
% PPR sur Total des Part. 34,69% 28,13% 31,77%
Part des PPR du Montant des Part. 34,18% 25,41% 29,23%

Source : Secretaria da Fazenda do Governo do Estado de Sdo Paulo - 2012

L’année 2008, elle aussi année €lectorale (municipales), lors de laquelle 392 PPR ont été
signés pour un montant de pres de 16 millions de reais, confirme cette corrélation clientéliste bien
connue au Brésil entre enjeux électoraux et inflation de partenariats publics avec des tiers. Toujours
est-il qu’année électorale ou pas, les PPR semblent représenter, ces derniéres années, pres du tiers

des partenariats du secrétariat avec des organismes tiers.
Pour ce qui est du secrétariat de I’Etat pour la Santé, les PPR qui constituaient en 2009 et

2010 environ un quart des partenariats, ont connu en 2011 un succes inédit représentant pres de la

moitié (48,77%) des partenariats signés par I’Etat pauliste en matiére de santé. Un fait d’autant plus
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remarquable que le nombre de partenariats cette année la était, pour des raisons de restrictions
budgétaires’', historiquement faible (méme pour une année non-électorale). Ce qui semble
indiquer que dans le domaine de la santé, les ERAS (et dans le cas présent, notamment les Santas

Casas) représentent une « valeur stire » pour le Gouvernement.

Tableau n°5 : Partenariats du secrétariat de la Santé de I’Etat de Sdo Paulo

avec des ERAS -2009-2011

Nombre de Partenariats - 376 768 162
Montant Total en RS 41845410,00 91583991,70 21575 000,00
Partenariats avec ERAS (PPR) 105 196 79
Montant PPR en R$ 13926 710,00 26 105 480,00 9985 000,00
% PPR sur Total des Part. 27,93% 25,52% 48,77%
Part des PPR du Montant des Part. 33,28% 28,50% 46,28%

Source : Secretaria da Fazenda do Governo do Estado de Sdo Paulo — 2012

Si le cas de I’Etat de Sdo Paulo ne peut étre élargi a I’ensemble du pays, du fait des
disparités considérables entre les différents états de 1’Union, il n’en fournit pas moins un exemple
type, démontrant de fagon évidente combien les entités religieuses constituent aujourd’hui au Brésil
une proportion tout a fait considérable des partenaires du Gouvernement en maticre d’action
sociale. Rappelons, de plus, que ’ampleur de I’ASR ne se limite pas, loin de 14, aux « partenariats
public-religieux », puisqu’en réalité, une tres large majorité des ERAS agissent encore aujourd’hui

de fagon indépendante, sans liens directs avec les gouvernements.

Pour y voir plus clair dans 'univers complexe des ERAS, de I’action sociale religieuse et
des PPR au Brésil — dont cette partie a cherché a montrer I’ampleur numérique et géographique —,
nous proposerons maintenant d’en établir les criteres de différenciation puis d’en dresser une
typologie dans le but, comme 1’affirme Roldan®*, de produire des « concepts originaux » a la fois

plus pertinents et plus opératoires pour notre démonstration.

! Lannée 2011 fut marquée par des restrictions budgétaires importantes sur I’ensemble du pays, motivées

par la décision de la Présidente Dilma Rousseff, nouvellement élue, de réduire les dépenses du budget
national d’environ 50 milliards de reais.

2 ROLDAN, Pedro Lopez. «La construccién de tipologias: metodologia de analisis », Revista de
Sociologia (48), 1996, p. 9-29. Roldan reprend ici la distinction de McKinney entre « concepts originaux »
et « concepts finaux ». Voir McKINNEY, John C. Tipologia constructiva y teoria social. Buenos Aires:
Amorrortu, 1968.
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III. Typologie de I’ASR: acteurs, roles et modes

opératoires

Ce panorama de I’action sociale religieuse au Brésil nous a permis de mettre en lumicre la
multiplicité des entités religieuses engagées dans 1’action sociale (ERAS) et la diversité des
pratiques et modes d’action adoptées par ces dernicres. Les développements précédents ont
¢galement permis d’évoquer la complexité de leurs rapports avec les pouvoirs publics, a travers le
concept de « partenariat public-religieux » (PPR), auquel nous consacrerons notre chapitre 3. Une
multiplicité et une complexité qui, comme I’affirment Grémy et Le Moan’> dans leur article
portant sur 1’élaboration des typologies en sciences sociales, justifient la réalisation et 1’usage
heuristique de typologies, dans 1’objectif qui est ici le ndtre de fournir un modéle explicatif de
’action sociale religieuse au Brésil.

Apres avoir listé les principaux criteres de différenciation de la nature des acteurs religieux du
social, nous proposerons une typologie des roles et modes opératoires adoptés par ces ERAS
brésiliennes. Notons toutefois d’emblée que du fait leur nature protéiforme, les ERAS brésiliennes,
véritables « caméléons » organisationnels®>*, devront étre appréhendées comme pouvant
« voyager » d’un type a ’autre et pouvant méme jouer plusieurs roles distincts a la fois.

Nous nous appuierons ici sur le « Répertoire des actions et des acteurs religieux du social »,
constitué au cours de nos visites sur le terrain et consultable en annexe n°7, lequel recense 150
actions menées par 77 ERAS observées dans différentes régions du pays’>. C’est donc en
analysant ce corpus et en retravaillant certaines catégorisations existantes — notamment dans les
¢tudes anglo-saxonnes sur les faith-based organizations (FBO) — que nous construirons maintenant

ces types d’acteurs, de rdles et de modes opératoires.

*BGREMY, Jean-Paul et LE MOAN, Marie-Joélle. « Analyse de la démarche de construction de typologies
dans les sciences sociales », Informatique et Sciences humaines, n°35, 1977.

*** Image empruntée & FERRIS et KING qui I’emploient dans un contexte totalement différent, celui des
rapports entre patrons et employés. Voir : FERRIS, Gerald R. et KING, Thomas R. « Politics in Human
Resources Decisions: a Walk on The Dark Side. », Organizational Dynamics, vol. 20(2), 1991, p. 59-71.

¥ Ce répertoire est consultable a I’annexe n°7
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A. Criteres de différenciation des ERAS

Le Troisiéme secteur, qui au Brésil est constitué par plus de 338 000 organisations®>®
volontaires a but non-lucratif, forme aujourd’hui une nébuleuse d’une ampleur et d’'une complexité
considérables. Nous nous sommes efforcés jusqu’a maintenant de montrer comment, au sein de ce
secteur volontaire, agissent actuellement une multitude®”’ d’entités revendiquant un lien, un
héritage ou une affiliation de nature religieuse, se distinguant en cela plus ou moins nettement du
reste des associations, ONGs et autres organisations volontaires séculieres. Ces structures, dont la
nature juridique (associations, fondations, groupes de quartiers, Eglises, organisations ecclésiales,
ONG nationales et internationales, etc.) et les modes opératoires sont extrémement divers, nous
avons choisi de les rassembler sous 1’appellation précédemment définie d’ « entités religieuses
d’action sociale » (ERAS). Une terminologie qui se substitue a 1’usage plus fréquent, notamment
dans la littérature nord-américaine sur le sujet, du terme générique « faith-based organizations »*,
qui s’est imposé dans les Welfare and Religion Studies ou encore les Development Studies, mais qui
rassemble de fait, I’ensemble des acteurs religieux « basés sur la foi », sans considérer leur domaine
d’action (qu’il soit religieux, politique ou social). En faisant le choix de nous intéresser aux
« entités religieuses d’action sociale », nous circonscrivons clairement notre analyse aux seuls

29

protagonistes religieux agissant explicitement sur le champ de I’action sociale’™. Il s’agit

6 IBGE/IPEA. « Fundagdes privadas e associagdes sem fins lucrativos no Brasil (FASFIL) », IBGE, 2002,
enquéte consultable sur le site de I’ABONG, 1’Association Brésilienne d’Organisations non-
gouvernementales : http://www.abong.org.br/ongs.php

7 L’étude précitée estime en effet qu’un quart (24,8%) des 338 000 fondations et autres associations
recensées dans le pays sont de nature explicitement religieuse, ce qui représente un univers considérable de
plus de 83 000 entités. Pourtant, des milliers d’autres organismes volontaires, classées par ’IBGE dans les
catégories « Assistance Sociale », « Santé » ou « Education » correspondent eux aussi, nous en avons fait la
preuve plus haut, a cet univers religieux du social dont nous chercherons ici a rendre compte. Quoi qu’il en
soit, tout porte a croire que les acteurs religieux représentent une proportion tout a fait considérable du
Troisiéme secteur brésilien.

% Le terme faith-based organizations, considéré comme suffisamment explicite, fait relativement peu
souvent I’objet d’une définition précise dans les travaux académiques. On pourra éventuellement se reporter
a la définition suivante proposée par 1I’AmeriCorps en 2003 : « Une congrégation religicuse (église,
mosquée, synagogue ou temple) ; une organisation, un programme ou un projet sponsorisé/hébergé par une
congrégation religieuse ; une organisation a but non-lucratif fondée par une congrégation religieuse ou des
fondateurs religieusement motivés qui expriment clairement dans leurs statuts, leur nom et leur mission,
qu’ils constituent une institution religieusement motivée ; une collaboration d’organisations qui rassemble
explicitement des catégories d’organisations précitées ». Source: The 2003 AmeriCorps Guidance
(traduction de I’auteur), disponible en ligne sur http://www.americorps.gov/

* C’est-a-dire allant au-dela du role socialisant traditionnel rempli par toute entreprise de nature religieuse
et qu’Emile Durkheim a bien mis en évidence dans DURKHEIM, Emile. Les formes élémentaires de la vie
religieuse : le systéme totémique en Australie, Paris : Presses universitaires de France, 5™ édition, 1968
[1912].
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également, & travers cette terminologie, de gagner en précision par rapport a 1’usage brésilien®’ des
termes « organizagoes » ou « entidades religiosas » ou encore a celui d’ « associations de charité »,
e . . . . . 331
utilisé dans les rares études contemporaines sur le sujet dans les sciences sociales en France™ .
Mais que sont en définitive ces ERAS ? Qu’est ce qui les distingue des autres acteurs
volontaires du social ? Est-il possible de dresser des caractéristiques types afin d’y voir plus clair
dans I’univers particulierement hétérogene de 1’action sociale religieuse ?
Dans un article de 2006, trois chercheuses nord-américaines se demandent a juste titre « ou est

. . . r . 2
la foi dans ces organisations « basées sur la foi» ? »>

. Qu’est ce qui fait, en définitive, d’une
organisation volontaire une faith-based organization ? En d’autres termes, ces auteurs proposent
d’évaluer le « degré de religiosité » des organisations, de la méme fagon que les sociologues du
religieux cherchent parfois a évaluer le degré de religiosité des populations. D’apres ces auteurs,
dans le cas d’une structure organisationnelle cette religiosité peut étre appréciée sous trois angles de
vue distincts mais complémentaires®” : 1/ la religiosité des services proposés (service religiosity),
savoir les références faites aux enseignements religieux, la présence de matériel ou de littérature
religieuse, la réalisation de prieres ou les invitations au culte ; 2/ la religiosité du personnel
impliqué (staff religiosity), laquelle se manifeste dans les criteres de recrutement et dans ’attitude
prosélyte plus ou moins prononcée du personnel envers les bénéficiaires ; 3/ la religiosité
institutionnelle (formal organizational religiosity), c’est-a-dire le caractére explicitement religieux
de «I’image publique », des objectifs et missions affichés par 1’organisation, et la présence de
dirigeants religieux dans les instances dirigeantes de 1’entité.

Comme Thomas Jeavons I’observe dans le cas nord-américain, les ERAS brésiliennes varient

toutes de fagon tres substantielle dans leur degré de religiosité respectif et se situent quelque part

3% Mais aussi courant dans les études africaines, voir : LIEBOWITZ, Jeremy. « The impact of faith-based
organizations on HIV/AIDS prevention and mitigation in Africa », Durban: Health Economics and
HIV/AIDS Research Division (HEARD), University of KwaZuluNatal, 2002, p.4.

31 VALASIK, Corinne. « Church-State Relations in France in the Field of Welfare: A Hidden
Complementarity », dans Welfare and Religion in 21st Century : Volume 1, Configuring the Connections,
Anders Bickstrom, Grace Davie, op.cit.

32 EBAUGH, Helen Rose, CHAFETZ, Janet S. et PIPES, Paula. « Where’s the Faith in Faith-based
Organizations ? Measures and Correlates of Religiosity in Faith-based Social Service Coalitions », Social
forces, vol. 84(4), 2006, p. 2259-2272. Voir également la typologie plus détaillée de SIDER, Ronald J, et
UNRUH, Heidi Rolland. « Typology of Religious Characteristics of Social Service and Educational
Organizations and Programs », Nonprofit and Voluntary Sector Quarterly, vol. 33(1), 2004, p. 109-134,
qu’Ebaugh, Chafetz et Pipes tentent ici de synthétiser.

33 Ibid., p. 2264.
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entre deux idéaux-types : 1’entité trés explicitement religicuse ou « religicusement saturée »*>*, et

Ientité « pleinement séculiére »*>°.

Diagramme n°3 : Le degré de religiosité des ERAS

Entité religieusement saturée

Personnel Institutionnelle

Entité pleinement séculiére

Notons que, contrairement au cas frangais ou les ERAS présentent — de par le cadre légal et la
pression socio-culturelle — des niveaux de religiosité institutionnelle et de service relativement
faibles®®, les ERAS brésiliennes que nous avons répertoriées (tout comme les faith-based
organizations nord-américaines d’ailleurs) témoignent en général au contraire de degrés assez
¢levés de religiosité. Un point sur lequel nous reviendrons dans les deuxiéme et troisieme parties de
ce travail.

D’autres critéres peuvent également étre mobilisés pour caractériser la nature des ERAS. On
constate ainsi des degrés variables de « professionnalisation » du personnel selon les entités. En

effet, si par le passé beaucoup d’entre elles étaient strictement composées de volontaires bénévoles,

4 SIDER, Ronald J, et UNRUH, Heidi Rolland. « Typology of Religious Characteristics of Social Service
and Educational Organizations and Programs », op.cit.

5 JEAVONS, Thomas H. « Identifying Characteristics of « Religious » Organizations : an Exploratory
Proposal », dans Sacred Companies : Organizational Aspects of Religion and Religious aspects of
Organizations. New Jersey : Demerath, Peter D. Hall, Terry Schmidt and Rhys H. Williams, éditeurs.
Oxford University Press, 1998.

36 WVALASIK, Corinne. « Church-State Relations in France in the Field of Welfare: A Hidden
Complementarity », op.cit.

131



les croissantes exigences technico-légales dans 1’exercice de domaines comme la santé ou
I’é¢ducation obligent aujourd’hui nombre d’ERAS a intégrer du personnel professionnel, assermenté
et rémunére ; sans quoi le Gouvernement peut €tre amené a suspendre leurs activités. Une tendance
a la professionnalisation qui n’est pas, nous le verrons plus loin, sans conséquence sur la nature et
les objectifs de ces dernieres.

Le degré d’autonomie vis-a-vis de la congrégation religieuse d’origine (que I’on pourrait
qualifier de degré de « confessionnalité ») constitue également un critere de différenciation qui,
bien que li¢ au critéere de religiosité, ne peut étre confondu avec celui-ci. En effet, la mention ou
non dans les statuts de ’ERAS d’un lien avec telle ou telle Eglise, la présence ou I’absence de
membres du clergé dans les instances dirigeantes de [’organisation, auront une incidence
considérable sur les orientations et les décisions de I’entité. Plus encore, ce degré d’autonomie
déterminera bien souvent la nature des sources de financement de I’ERAS. Celle-ci pourra-t-elle
compter sur les deniers du culte ou devra-t-elle produire un effort considérable pour obtenir des
fonds, notamment aupres des pouvoirs publics ?

Apres la nature juridique, les degrés de religiosité, de professionnalisation et d’autonomie-
confessionnalit¢ des ERAS, un dernier critére peut également &tre utile pour catégoriser ces
structures : ’orientation stratégique de I’action sociale. Les moyens étant limités, une ERAS devra
toujours faire des choix quant a la nature et au nombre de projets dans lesquelles elle s’engage.
L’ERAS qui travaille sur ’agriculture familiale adoptera des modes de fonctionnement bien
distincts de celle qui s’engage dans le traitement de la dépendance aux substances chimiques. Ce
dernier point nous invite, de fait, & nous interroger sur les différentes formes de « pratique

sociale », sur les modus operandi adoptés par les ERAS brésiliennes.
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Encadré n°1 : Critéres de différenciation des catégories d’ERAS

Critéres de différenciation des ERAS

Nature juridique

Une ERAS peut prendre diverses formes juridiques : association, fondation,
rassemblements informels, groupes de quartier, Eglise, filiale religieuse, ONG,
ONG internationale, etc.

Religiosité

La religiosité d’'une ERAS constitue sa principale distinction avec le reste des
acteurs du Troisieme secteur. On peut évaluer le degré de religiosité de ses
services (service religiosity), de son personnel (staff religiosity) et de I'image
de l'organisation (formal organizational religiosity).

Professionnalisation /
Volontariat

Une ERAS se distingue également d'une autre par le degré de
professionnalisation (formation technique et activité salariée) ou de volontariat
de ses agents.

Autonomie / Confessionnalisation

Les ERAS sont également liées a des degrés divers a leur congrégation
religieuse d’origine et bénéficient du coup d’une autonomie variable vis-a-vis
de celle-ci, ce qui impactera notamment son mode de financement.

Orientations stratégiques

Une ERAS se démarque enfin de par le choix de ses domaines d’action
sociale et de par le nombre et I'ampleur des projets dans lesquels elle
s’engage.

B. Typologie des rioles et modus operandi des ERAS

Sider et Unruh proposent de s’intéresser davantage aux programmes et aux pratiques qu’a la

nature ou la composition des faith-based organizations. Ils justifient cette approche en soulignant

avec justesse que I’on peut trouver au sein d’une méme organisation des programmes a « religiosité

variable »”>/. S’intéresser aux pratiques et aux modes opératoires des ERAS doit alors nous

permettre d’affiner notre analyse. On constate effectivement, dans le cas brésilien, que les ERAS

exercent différents types d’action de nature sociale, que la typologie de Per Petterson®® sur les

«roles » des Eglises majoritaires en Europe peut nous aider a mettre en lumicre. Nous nous

\

appliquerons donc ici a transposer les quatre roles idéal-typiques de Petterson aux ERAS

brésiliennes.

»7 SIDER, Ronald J. et UNRUH, Heidi Rolland. « Typology of Religious Characteristics of Social Service
and Educational Organizations and Programs », op.cit.

% PETTERSSON, Per. « Majority Churches as Agents of European Welfare : a Sociological Approach »,
dans Welfare and Religion in 21st Century Europe : Volume 2, Anders BACKSTROM, Grace DAVIE,
Ninna EDGARDH et Per PETTERSEN (éds.). Farnham : Ashgate, 2011, p. 15-60.
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L’avant-gardiste, constitue un premier type d’ERAS dont la vocation est de faire émerger de
nouvelles problématiques sur 1’agenda public, notamment concernant des groupes de population
négligés. Un exemple idéal-typique de ce rdle au Brésil est donné par 1’action des diverses
pastorales catholiques aupres des indigenes, des travailleurs sans-terre ou des prostituées. On peut
¢galement citer I’ONG évangélique Hakani qui cherche, depuis une dizaine d’années, a sensibiliser
I’opinion contre I’infanticide des jumeaux et des nourrissons malformés, communément pratiquée
par plus de 200 tribus indigénes au Brésil**’.

Le second type est I’améliorateur, dont la mission est d’agir en faveur d’une meilleure qualité
et d’une plus grande efficacité¢ des services existants. Ce type d’ERAS a notamment vocation a
proposer de nouveaux programmes ou de nouvelles méthodologies aux instances publiques. C’est
le cas, nous I’avons vu, dans plusieurs projets nationaux en matiere de défense des droits de
I’homme (orphelinats, travail des enfants, violence contre mineurs) ou dans le cas des citernes pour
la collecte d’eau de pluie dans le Nordeste.

Vient ensuite le rdéle de gardien de valeurs, pour les ERAS dont DI’action sociale et
communautaire pour la défense de valeurs morales chrétiennes en matiere de vie familiale (défense
du mariage traditionnel, refus de ’homoparentalit¢), de sexualité¢ (contraception, avortement), de
liberté religieuse ou de justice sociale (dignité humaine, lutte contre I’esclavagisme moderne, droit
a la terre), s’apparente souvent au Brésil a une action politique revendicatrice et militante. Un role
souvent qualifié de « prophétique » par les intéressés.

Pettersen parle enfin d’un quatrieme type, le fournisseur, dont la principale fonction consiste a
octroyer directement aux bénéficiaires un service, un savoir ou un bien de nature sociale. L’auteur
distingue ici trois sous-types de « service-provider ». L ERAS peut en effet étre « fournisseur
principal » (primary provider) lorsqu’elle est I'unique ou 1’'une des principales pourvoyeuses dans
un domaine donné, comme dans le cas de ces centaines de Santas Casas rurales qui constituent les
seuls établissements de santé des environs. Elle peut également étre « fournisseur complémentaire »
(complementary provider), lorsqu’elle propose des biens et services qualitativement distincts de
I’offre publique ou privée. Citons ici en guise d’exemple les €coles et universités confessionnelles,
ou les maisons de retraite catholiques, évangéliques et spirites, que les bénéficiaires considérent
eux-mémes tres souvent comme « haut de gamme », en comparaison du réseau public. L’ERAS
peut enfin étre « fournisseur alternatif » (supplementary provider) quand elle propose aux

bénéficiaires un niveau de bien ou de service relativement équivalent a 1’existant, soit dans le but de

* Entretien avec Damares Alves, femme-pasteur et fondatrice de 1’Association depuis 1999. Elle est
également chef de cabinet du député évangélique Roberto Lucena et I’une des principales conseilléres
juridiques aupres la Bancada Evangelica. Congrés national, Brasilia, 08/08/2011.
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pallier 1’éventuelle saturation du systéme social dans certaines zones (hopitaux et cliniques
confessionnelles), soit pour garantir une certaine €thique chrétienne au service fourni (formation
professionnelle, services juridiques chrétiens).

Il est toutefois possible de compléter la typologie de Pettersen, en ce qui concerne les ERAS
brésiliennes, en lui ajoutant quatre rdles supplémentaires. Un role de coach, qui sied
particuliérement bien aux nombreuses ERAS inspirées de la théologie de la prospérité, qui
entendent former, encourager, orienter et suivre le parcours, notamment professionnel, des
individus. A ce titre, les réunions de prospérité de 'TURD ou les services d’aide a la recherche
d’emploi mormons et adventistes, constituent de bons exemples du role de coach qu’endossent
certaines organisations sociales religieuses.

De nombreuses ERAS jouent aussi, nous I’avons vu, le réle de courroie de transmission entre
les pouvoirs publics et les populations ciblées par les programmes gouvernementaux. Du fait de
leur maillage territorial particulierement dense, de ’ampleur de leur réseau de communication et de
la Iégitimit¢ dont bénéficient ces ERAS auprés des populations (rappelons que d’apres le
Latinobarometro, I’ « Eglise » est de trés loin I’institution envers laquelle les latino-américains ont
le plus confiance®*), il n’est pas rare que les Gouvernements fassent appel aux entités religieuses, a
leurs dirigeants et a leurs volontaires, notamment lors de campagnes de prévention (lutte contre
I’épidémie de dengue) ou de sensibilisation (role des parents dans 1’éducation de leurs enfants,
travail des enfants, lutte contre la prostitution) a grande échelle.

Certaines ERAS jouent aussi un role de meédiateur dans la résolution de situations
conflictuelles, comme la Commission brésilienne de Justice et Paix en rapport aux exactions de la
dictature, ou d’intermédiaire entre la population et I’Etat dans des actions délicates comme les
campagnes de désarmements, ou les entités religieuses sont largement mobilisées en tant qu’espace
« neutre ».

Un role de sentinelle sociale est enfin rempli par un nombre croissant d’entités religieuses
soucieuses de participer a 1’effort national de lutte contre la corruption sous toutes ses formes. Ces
structures peuvent ainsi veiller, dénoncer ou faire pression sur des organes politiques soupgonnés
de pratiques déviantes. Leur présence au sein des divers conseils municipaux ou régionaux, peut
méme avoir un puissant effet dissuasif a cet égard. Des organes de controle public comme la

Controladoria Geral da Unido meéne actuellement une campagne en ce sens, en formant et en

0 En 2007, 74% des latinoamericains déclaraient avoir confiance en « I’Eglise » au sens large, loin devant
les radios (55%), I’armée (51%) ou le Gouvernement (39%). LATINOBAROMETRO (Corporacion).
Informe 2009 [en ligne]. 2009. Consulté le 11 mai 2012. Disponible sur : http://www.latinobarometro.org/
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sensibilisant les dirigeants et les volontaires des ERAS a cette tache citoyenne de « contrdle

social ».

Il est important de souligner que cette typologie n’est pas strictement exclusive et que par
conséquent, de nombreuses ERAS sont amenées a jouer plusieurs de ces roles en méme temps, ou a
changer de rdle au cours de leur histoire. Certaines entités de grande ampleur ou appartenant a de
larges réseaux d’ERAS jouent méme a certains égards tous ces roles a la fois (comme la Caritas
catholique). Mais il n’en reste pas moins que sur le marché hautement concurrentiel du social
religieux, la spécialisation des ERAS reste généralement de mise, tant elle peut constituer un
avantage concurrentiel indispensable. Un proverbe brésilien résume bien ce principe et revenait
parfois dans la bouche de certains volontaires : « é melhor um passaro na mdo do que dois

341
voando » .

Encadré n°2 : Les 8 roles-types des ERAS

TYPOLOGIE DES ROLES DES ERAS

L’avant-gardiste Faire émerger de nouvelles problématiques, notamment concernant les
catégories de population marginalisées ou des thématiques sociales négligées.

L’améliorateur Générer et proposer de nouvelles idées et méthodologies de travail social

Le gardien de valeurs Action « prophétique ». Mobiliser et défendre sur les scénes sociales et
politiques un ensemble de convictions morales chrétiennes considérées comme
indispensables au bon développement des individus et de la société dans son

ensemble.
Le fournisseur (principal, Produire et distribuer un ensemble de biens, de savoirs ou de services sociaux a
complémentaire ou alternatif) la population.
Le coach Assurer un accompagnement professionnel, personnel ou familial. Recherche

de I'épanouissement et 'autonomisation des individus.

La courroie de transmission Participer a la diffusion des campagnes gouvernementales de prévention ou de
sensibilisation, notamment auprés des populations difficiles d’acces.

Le médiateur Contribuer a la résolution pacifique de situations conflictuelles. Servir
d’intermédiaire neutre lors de mesures délicates ou requérant un niveau de
confiance élevé de la part de la population.

La sentinelle sociale Dénoncer les pratiques de corruption et étre présente au sein des organes
délibérants locaux pour assurer une « veille » et un « contréle social » dissuasif.

341 : : .
« Mieux vaut un oiseau dans la main que deux tu I’auras ».
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Ce chapitre a donc cherché a donner au lecteur un apercu de I’ampleur a la fois quantitative,
qualitative et géographique de I’action sociale religieuse dans le Brésil du Xx1° siécle. En dressant
ce panorama et cette cartographie de 1’ASR, puis en cherchant a clarifier ce vaste univers en
définissant certains critéres de différenciation des acteurs et en dressant une typologie des roles et
modus operandi des ERAS, il s’agissait pour nous de matérialiser, de concrétiser et de quantifier
I’intuition d’un phénomene, certes qualifi¢ d’ « omniprésent » par les observateurs, mais auquel
I’absence de données quantifiables donne parfois des airs d’arlésienne. Un phénomene dont la
diffusion dans la quasi totalit¢ des domaines d’action « traditionnels » et « plus contemporains »
témoigne a la fois d’'une demande consistante et croissante de la part de la population, des limites
d’une offre publique-privée (qu’elles soient qualitatives ou quantitatives) et enfin d’une capacité
d’offre sociale accrue de la part de nombreuses entités religieuses. Cette amplification est
¢galement en partie due, nous 1’avons vu, a une plus grande considération des pouvoirs publics a
I’égard des ERAS, avec lesquelles les gouvernements semblent toujours plus disposés a établir des
« partenariats publics-religieux ». Une forme d’interaction dont nous chercherons maintenant a
dessiner, de fagon plus précise, les contours juridiques, politico-religieux et économiques, et qui

présente un ensemble d’avantages et de problématiques dont il faudra également rendre compte.

137



Chapitre 111 :
De la contractualisation de ’action sociale

religieuse : les « Partenariats Public-Religieux »

Si I’'importance historique de 1’action sociale religieuse et son ampleur actuelle ont été
soulignées dans les chapitres précédents, il nous faut a présent nous arréter plus longuement sur ces
« Partenariats Public-Religieux » (PPR), symboles de cette tendance grandissante a la
contractualisation des entités religieuses d’action sociale par les instances publiques. En effet, le
fait qu’un nombre croissant d’ERAS puissent aujourd’hui étre considérées comme de véritables
partenaires de 1’Etat participe pleinement, & nos yeux, de cette reconfiguration des rapports entre
spheres politique et religieuse que ce travail cherche a mettre en évidence dans le cas du Brésil.

Il s’agira donc ici de proposer une définition plus fine du concept, de justifier la pertinence
de ce néologisme en le situant notamment par rapport au vaste ensemble des « Partenariats Public-
Privés » (PPP). Nous verrons aussi qu’il est possible de distinguer différentes formes de PPR dont
nous proposerons ici une catégorisation. Nous tenterons ensuite de mieux comprendre comment se
réalisent concretement ces PPR, selon quels mécanismes juridico-administratifs et selon quelles
logiques politiques, tout en nous interrogeant sur les types d’acteurs impliqués. Il nous faudra
¢galement aborder la question controversée de D’efficacité et de I’efficience des PPR. Quels
avantages et quelle plus-value les partenariats public-religieux peuvent-ils apporter a 1’action
publique en comparaison de leurs homologues séculiers ? Enfin, la question des « risques » induits
par ce type de contractualisation, fera également I’objet de quelques développements, tout en nous

permettant d’amorcer les discussions de la seconde partie.
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I. Partenariat Public-Religieux : définition d’un concept

Tout au long de son histoire, I’Etat brésilien — confronté & d’importantes faiblesses et limité
dans sa capacité¢ d’action — a admis, reconnu et parfois méme promu 1’ceuvre sociale des entités
religieuses. Dans une interprétation toute particuliére de la séparation entre Etat et Eglises, il a
souvent ét¢ amené, comme le rappellent plusieurs de ses constitutions, a collaborer avec celles-ci
dans « I’intérét supérieur de la nation »**>. D’aucuns considérent méme que sans ce « matelas de
sécurité » sociale, constitué de longue date par le secteur volontaire religieux, I’Etat brésilien
n’aurait peut-€tre pas survécu a ses nombreuses crises et a ses erreurs de parcours, tant sa marge de
manceuvre aurait été réduite.

Pourtant, durant la majeure partie du Xx° siécle, ces accords entre Etat et entités religicuses sont
le plus souvent restés implicites et informels, ce qui permettait aux instances publiques de jouir
d’une certaine flexibilité, tout en s’évitant les critiques des partisans de I’Etat laique. Si
« partenariats public-religieux » il y avait, ceux-ci restaient donc relativement discrets voire
invisibles. Mais avec le retour de la démocratie et I’avenement de la Nouvelle République a la fin
des années 1980, une « fenétre d’opportunité » s’est ouverte, amorgant une nouvelle ere dans les
rapports entre I’Etat et la société civile et donc, par extension, avec les ERAS qui entre temps
s’¢taient substantiellement développées, que ce soit numériquement ou dans 1’étendue de leur

champ d’action.

A. Un concept protéiforme

Commengons par préciser d’emblée que le concept de « partenariat public-religieux » (en
portugais parceria publico-religiosa) ne constitue pas aujourd’hui une catégorie opératoire au
Brésil, comme peut I’€tre le « partenariat public-privé » (parceria publico-privada). En réalité, ce
terme n’a, selon toute vraisemblance été utilisé qu’une seule fois publiquement, lors d’une breve
allocution du chef du secrétariat général de la Présidence, Gilberto Carvalho, au moment de la prise
de pouvoir de Dilma Rousseff en 2011. La mise en place de cette nouvelle modalité de partenariat

avait un temps €té évoquée comme 1’une des possibles mesures phares du nouveau Gouvernement,

**2 Voir I’annexe n°1 : « Dispositions constitutionnelles relatives aux rapports Etat-Eglises au Brésil depuis

1824 »
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notamment en matiere de lutte contre la toxicomanie, mais le projet est finalement rapidement
tombé¢ dans 1’oubli. Poussin tué dans I’ceuf, il ne subsiste ainsi que de rares traces du « PPR » dans
une poignée de dépéches de presse en ligne, toutes publiées entre janvier et février 2011. Ailleurs et
dans d’autres langues, on retrouve le terme « public-religious partnership » dans un magazine
catholique nord-américain comme titre d’une tribune®® datée d’avril 2001, rédigée par le directeur
de Catholic Charities USA, a propos des mesures promises par George W. Bush, au lendemain de
son ¢lection, envers les faith-based organizations. Une fois encore, le concept n’y fait I’objet
d’aucune définition. En espagnol ou en allemand, aucune trace de « colaboracion publico-
religiosa »’** ou de « partnerschaft dffentlichkeit-religiés », pas plus qu’en frangais ol nous
n’avons trouvé aucune mention de ce concept, auquel certains font pourtant implicitement référence
lorsqu’ils parlent de « partenariat public-privé avec des réseaux religicux »° .

Si donc de breves mentions de la notion ont pu étre faites dans le passé, il n’existe
actuellement aucune définition permettant d’en apprécier le sens et la valeur heuristique. L’un des
principaux apports de ce travail consiste, a nos yeux, a combler cette lacune définitionnelle et a
rendre le concept de « partenariat public-religieux » opératoire, que ce soit pour l'usage de la
communauté scientifique ou pour celui des acteurs confrontés a cette réalité sans nom. Et ce, non
seulement dans le cas brésilien, mais plus largement dans toutes les régions ou les gouvernements
pratiquent la contractualisation d’entités religieuses a des fins sociales, comme nous le montrerons

dans le huitieme et dernier chapitre de cette étude.

Rappelons d’abord ce que 1I’on entend communément, et plus spécifiquement au Brésil, par
« partenariat public-privé », auquel le PPR fait évidemment explicitement référence et dont on
pourrait considérer qu’il constitue une « sous-section ». Nés au Royaume-Uni et procédant du
courant précité du New Public Management, les public-private partnerships couvrent, dans leur

acception la plus large, « toutes les formes d’association du secteur public et du secteur privé

¥ KAMMER, Fred. « Public-Religious Partnerships », America, 02/04/2001, disponible en ligne a
I’adresse : http://www.americamagazine.org/content/article.cfm?article id=1771.

** Méme si un article espagnol de Juan Calvo en 1988 aborde la question de 1’assistance religieuse comme
«service public ». Voir CALVO, Juan. « La asistencia religiosa como servicio publico », Annuario de
derecho eclesiastico del Estado, n°4, 1988, p. 135-150.

* Comme dans le cas de I’Afrique des grands lacs dans I’ouvrage : MARYSSE, Stefaan, REYNTJENS,
Filip, et VANDEGINSTE, Stef. L Afrique des Grands lacs: annuaire 2009-2010, Paris : L’Harmattan, 2010,
p- 162-163.
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destinées a mettre en ceuvre tout ou partie d’un service public »**®. De fagon plus précise, Marty,

Trosa et Voisin soulignent que

« I’appellation générique « partenariat public-privé » recouvre une grande variété de contrats,
portants sur des objets et des domaines diversifiés. Ces partenariats partagent, avec une intensité
plus ou moins forte, des caractéristiques communes : une longue durée, une prestation de services
globale, une allocation des risques entre 1’administration et le prestataire, et un pilotage du contrat

o (347
par la performance tout au long de sa durée »™'.

Considérés comme une alternative moins « brutale » que la privatisation des services

publics, les PPP connaissent depuis le milieu des années 1980 un succes important, aussi bien dans

349
d

le Nord*™*® que dans le Sud®®, et ce, dans une large gamme de domaines parmi lesquels les

infrastructures de transports, la gestion de I’eau, le traitement des déchets, la sécurité, mais aussi
des services d’ordre social comme la santé ou 1’éducation. Dans un contexte global de restrictions
budgétaires des finances publiques des Etats, le PPP apparait comme un moyen de combiner
harmonieusement 1’ « efficacité¢ » du secteur privé, avec les valeurs et le savoir-faire du secteur
public®®. Un rapport de la Commission Européenne de 2009 définit ainsi les PPP comme
constituant

« des formes de coopération auxquelles les autorités publiques et le secteur privé ont recours pour
moderniser la fourniture des services d’infrastructure et des services publics fondamentaux. Dans
certains cas, ils englobent le financement, la conception, la construction, la rénovation, la gestion ou
I’entretien d’un élément d’infrastructure; dans d’autres, ils comprennent la prestation d’un service
qui est traditionnellement assuré par des institutions publiques. Alors que les PPP devraient servir
principalement a renforcer 1’efficacité des services publics grace au partage des risques et a
I’exploitation des compétences techniques du secteur privé, ils peuvent aussi atténuer la pression
immédiate qui peése sur les finances publiques en fournissant une  source de capitaux

* MARTY, Frédéric, TROSA, Sylvie et VOISIN, Arnaud. Les partenariats public-privé. Paris : Editions
La Découverte, 2006, p. 3.

T MARTY, Frédéric, et al. Les partenariats public-privé, op.cit., p. 110

**¥ Importance a relativiser toutefois puisqu’une étude réalisée a I’échelle mondiale par Siemens en 2007 et
reprise par la Commission Européenne, indique que les PPP ne représentent que 4 % de 1’ensemble des
investissements du secteur public.

** Une étude de la Banque Mondiale montre effectivement qu’entre 1990 et 2001, 2500 PPP ont été signés,
notamment dans des projets d’infrastructures, dans les pays en développement, pour environ 750 milliards
de dollars. Enquéte citée par MARTY, Frédéric, et al. Les partenariats public-prive, op.cit., p. 4. Sur le cas
de I’Afrique par exemple, on consultera 1’ouvrage : SHENDY, Riham, KAPLAN, Zachary et MOUSLEY,
Peter. Towards better infrastructures : conditions, constraints, and opportunities in financing public-private
partnerships in select African countries, Washington D.C. : The World Bank, 2011, ou encore I’article :
DANSERAU, Suzanne. « Win-Win or New Imperialism? Public-Private Partnerships in Africa Mining »,
Review of African Political Economy, vol. 32, n°103, 2005, p. 47-62.

; et sur ’Amérique latine et notamment le cas emblématique du Chili, on pourra se référer a la thése de
Sabah Zrari : ZRARI, Sabah. Les partenariats public-privé et 1'évolution du réle de 1’Etat : le cas des
concessions routieres au Chili : genése d’une politique publique (1835-2010), Thése de doctorat en science
politique, dirigée par Olivier Dabéne, Institut d’étude politiques de Paris, 2011.

* DUMEZ, Hervé, et JEUNEMAITRE, Alain. « Combinaison harmonieuse des vertus du public et du
privé, ou mélange des genres ? Les partenariats public/privé, nouveaux venus du management public »,
Politique et Management Public, vol. 21(4), 2003, p. 1-14[3].
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supplémentaire. La participation du secteur public a un projet peut, quant a elle, fournir
d’importantes garanties aux investisseurs privés, en particulier la stabilité des flux de trésorerie a
long terme des finances publiques, et intégrer d’importants avantages sociaux ou environnementaux
dans un projet. »”".

Toutefois, si les avantages potentiels induits par les PPP sont indéniables, les spécialistes du
sujet ne manquent jamais également d’en rappeler les contraintes et les biais éventuels. Tout PPP
implique en effet pour des partenaires dont la nature, le fonctionnement et les finalités sont souvent
¢loignés, des compromis et des négociations dans la définition des objectifs et des modus operandi
du partenariat. La capacité a concilier les intéréts et a résoudre les conflits tout au long de la durée
du PPP constitue donc un gage indispensable de réussite de ces derniers et par extension, nous le
verrons, des PPR.

Toujours est-il que le Brésil, ou les besoins en terme d’infrastructures sont considérables
(que ce soit du fait de la non-conformité des infrastructures existantes, ou en raison de
’organisation successive de la Coupe du Monde de Football en 2014 et des Jeux Olympiques a Rio
de Janeiro en 2016), présente depuis plus deux décennies maintenant un profil particulierement
propice a la mise en ceuvre des PPP. En effet, le principal objectif du Programme d’Accélération de
la Croissance (Programa de Aceleragdo do Crescimento, PAC) mis en place par le Président Lula
et poursuivi par Dilma Rousseff, consiste avant tout a remédier au déficit d’infrastructures qui
pénalise fortement le développement économique brésilien. Entre 2011 et 2014, la Banque
nationale du Développement économique et social (BNDES) estime ainsi le montant de
I’investissement nécessaire en matiere d’infrastructures a 380 milliards de reais (165 milliards
d’euros)’. Conscient de 1’impératif d’inclure le secteur privé dans cet effort monumental a long
terme, le Gouvernement brésilien s’est doté en 2004 d’un nouveau dispositif juridique, la loi
11.079/04*>, visant a encadrer de fagon plus précise et a simplifier la réalisation des PPP. Une
mesure jugée indispensable par les spécialistes, qui considérent aujourd’hui la promotion des PPP

par les gouvernements comme un instrument indispensable pour susciter I’intérét des investisseurs

351 PR , ’ o1 . . . .y, .
Commission des Communautés Européennes, « Mobilisation des investissements privés et publics en vue

d’une relance de I’économie et d’une transformation structurelle a long terme: développement des
partenariats public-privé », Communication de la Commission au Parlement Européen, au Conseil, au
Comité économique et social européen et au Comité des Régions, Bruxelles, 19/11/2009.

352 VITTOR, José Luis et SAMPLES, Tim R. « PPPs and Latin American Infrastructures Markets : Brazil
and Chile », Latin American Law and Business Report, vol. 19(7), juillet 2011, p. 1-5[3]

3 Surnommée « Loi fédérale des PPP », laquelle vient compléter le dispositif précédent mis en ceuvre par la
« Loi des concessions » n°® 8.987/95.
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étrangers et garantir le développement et la croissance économique des pays émergents™ . Plus
directement en lien avec notre étude, il est intéressant de noter que le Brésil a également de plus en
plus en recours aux PPP dans la réalisation de projets de dimension sociale, comme dans le cadre
du projet fédéral d’accession a la propriété Minha Casa Minha Vida (« Ma Maison, Ma Vie ») qui
prévoit d’ici 2014, la construction de trois millions de logements sociaux au moyen de PPP conclus
avec le secteur du BTP*>,

Mais les entreprises du secteur privé ne sont pas les seules partenaires de I’Etat dans ses
programmes de développement économique et social. En effet, de nombreux Etats, parmi lesquels
le Brésil, s’efforcent aujourd’hui d’impliquer davantage les acteurs de la société civile et plus
spécifiquement le « Troisiéme secteur » ou « secteur volontaire », dont nous avons vu au Brésil
qu’il largement composé d’acteurs provenant de la sphere religieuse. Des acteurs qui peuvent
¢galement aujourd’hui, sur le modele de leurs homologues du secteur privé lucratif, étre amenés a
¢tablir des partenariats avec les pouvoirs publics, mais selon des modalités quelque peu distinctes
qui nous amenent a €laborer ce que I’on pourrait qualifier de « sous-catégorie » des PPP, avec la

notion de « partenariat public-religieux ».

Nous définissons le « partenariat public-religieux » (PPR) comme toute forme d’accord ou
de contrat passé entre une instance publique — qu’elle soit fédérale (nationale), régionale ou
municipale — et une entité religieuse d’action sociale (ERAS) a but non-lucratif, en vue, soit de
déléguer a cette entité tout ou partie de la prestation d’un service public d’ordre social (social étant
ici entendu au sens large), soit d’intégrer 1’ceuvre et les projets existants de certaines ERAS aux
politiques et aux programmes de I’Etat. Ainsi, contrairement aux PPP qui sont généralement des
créations ex nihilo, la majorité des PPR sont généralement des réalisations ex materia s’appuyant
sur I’action préexistante des ERAS partenaires. Ce partenariat, dont le degré de formalisme varie du
contrat de droit public a la collaboration de fait, peut ou non impliquer un financement public. Dans
sa manifestation brésilienne, le PPR est le plus souvent conclu avec des entités (associations,
fondations, ONG, etc.) dont la personnalité juridique est distincte de celle des Eglises auxquelles
elles sont liées. Il n’est toutefois pas exclu que ’Etat établisse des PPR informels et n’impliquant

pas de transferts de fonds directs, avec les Eglises institutionnelles elles-mémes. Le partenariat

354 VITTOR, José Luis et SAMPLES, Tim R. « PPPs and Latin American Infrastructures Markets : Brazil
and Chile », op.cit., p.5

35 Minha Casa Minha Vida est un programme d’accession a la propriété de 1’Etat fédéral, créé en 2009, qui
prévoit la construction de 3 millions de logements, principalement a destination des familles a faible revenu,
d’ici 2014. Les projets de construction de ces logements font systématiquement 1’objet d’appels d’offre
conduisant a I’établissement de PPP.
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public-religieux reconnait généralement la nature religieuse du partenaire et comporte, le cas
échéant, des dispositions particulieres a ce sujet, tels les interdictions de prosélytisme ou de
discrimination religieuse envers les bénéficiaires.

Le PPR, comme le PPP, implique aussi la mise en ceuvre d’un systeme complexe de
reddition de comptes (prestagdo de contas), requérant de I’ERAS partenaire une gestion conforme
et transparente des fonds octroyés par les pouvoirs publics, gestion qui fait dés lors régulierement
I’objet de contrdles par des entités indépendantes fédérales et locales®. Il s’agit également d’un
partenariat en ce que les ERAS sont presque systématiquement tenues de « cofinancer » les services
qui leur sont délégués. Il y a en cela, dans les PPR comme dans les PPP, une « coresponsabilité » et
un partage des « risques » entre les acteurs impliqués dans la réalisation du partenariat.

La notion de partenariat public-religieux nous semble par ailleurs mieux rendre compte de
la nature strictement « non-lucrative » des PPR, dimension fondamentale qui les distingue du
caractere rémunérateur des contrats économiques et de la plupart des PPP ayant cours aujourd’hui.
En effet, il apparait dans les partenariats public-religieux observés que 1’obligation est faite aux
ERAS de réinvestir tout profit éventuel dans I’atteinte des objectifs fixés et non en vue d’un
quelconque enrichissement personnel.

Pour cet ensemble de raisons, nous privilégierons donc I'usage du néologisme « partenariats
public-religieux » aux notions « partenariat public-privé » ou encore de « contrat»>, bien que
nous considérions les PPR comme une forme de « contractualisation » — entendue au sens large —

de I’action sociale religieuse.

B. Une catégorisation des PPR

Précisons également que de la méme fagon qu’il existe différents types de PPP (« sous-
traitance », « contrat de gestion », « concession », pour n’en citer que quelques uns), les PPR

peuvent se manifester sous différentes modalités juridiques. Ils peuvent d’abord n’étre qu’une

6 PIETRO, Maria Sylvia Zanella. Direito administrativo, 12°™ édition, Sdo Paulo : Atlas, 2000, p. 285.

7 Précisons toutefois qu’au Brésil, trois termes sont utilisés en droit public et privé : contrato, convénio et
parceria. Si les termes contrato et parceria sont respectivement équivalents au « contrat» et au
« partenariat » que nous venons de définir, le terme convénio pose davantage probléme. La traduction la plus
littérale pourrait étre le terme « convention », mais dans la pratique ce terme renvoie en fait trés clairement
lui aussi au partenariat précité. Les Brésiliens utilisent le plus souvent convénio et parceria comme
synonymes, bien que du point de vue juridique, les deux termes renvoient en fait a deux cadres juridiques
légérement distincts que nous préciserons un peu plus loin. Toujours est-il que nous emploierons ici le terme
de « partenariat » de fagon générique pour désigner les accords entre entités religieuses et organismes
publics.
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« collaboration informelle », sans véritable fondement juridique, lorsque les ERAS jouent par
exemple leur role de « courroie de transmission » dans la diffusion des programmes de prévention
et de sensibilisation des ministeres. Ce type de PPR consiste en un accord informel (le plus souvent
non-€crit) entre les parties, sans aucun transfert de fonds publics, ce qui a notamment I’avantage de
permettre une coopération directe avec les Eglises institutionnelles elles-mémes. La collaboration
informelle ne constitue pas une « contractualisation » a proprement parler des ERAS, mais permet
une collaboration a la fois faiblement contraignante pour les parties et particulierement flexible.

Les instances publiques peuvent également s’engager dans ce que nous nommons des
« alliances de circonstance » avec les entités religieuses. Un mode de contractualisation plus
formel, impliquant généralement un transfert de fonds unique et ponctuel pour un projet déterminé
répondant a un besoin précis considéré comme urgent ou prioritaire. C’est notamment le cas lors de
catastrophes naturelles ou les entités religieuses sont trés souvent mobilisées par les instances
publiques du fait de leur capacité d’intervention humanitaire. Mais I’exemple type de ce genre de
PPR sont les ERAS qui percoivent une dotation ponctuelle directe des parlementaires fédéraux et
locaux, connues sous le nom d’emendas parlamentares, les « amendements parlementaires » au
budget. Chaque année, les parlementaires brésiliens ont ainsi individuellement la possibilité
d’affecter une portion prédéterminée du budget — en 2011, les parlementaires ont en moyenne
disposé de 13 millions de reais (5,7 millions d’euros) chacun, soit un total d’emendas au niveau

fédéral d’environ 6 milliards de reais>®

(2,6 milliards d’euros) — a des ceuvres, programmes,
institutions ou entités contribuant aux intéréts publics de leur circonscription. Nombreuses sont
ainsi les ERAS qui, aprés un long et fastidieux travail de lobbying, pergoivent ainsi des fonds
publics, dont elles seront toutefois tenues de rendre compte aupres de 1’élu certes, mais surtout
auprés des deux puissants organes de controle de I’Union que sont la Controladoria Geral da
Unido et le Tribunal de Contas da Unido. Si ces « alliances de circonstance » impliquent un degré
plus contraignant de contractualisation pour les ERAS, ils s’apparentent davantage a une source de
financement occasionnelle qu’a un véritablement partenariat sur la durée.

Le PPR peut enfin constituer une véritable « délégation de service public » — dans un sens
trés similaire a celui du droit frangais — lorsqu’une personne morale de droit public (généralement
la municipalité, parfois I’Etat fédéré, beaucoup plus rarement I’Etat fédéral) contractualise

formellement une ERAS — personne de droit privé donc —, généralement a la suite d’un appel

d’offres (licitagdo en portugais), lui confiant I€également la mise en ceuvre et la gestion d’un service

% CAMBRAIA, Tulio. Emendas ao Projeto de lei orcamentdria anual: algumas distor¢des, Rapport
consultatif commandé par la Commission du Budget de la Chambre des Députés de Brasilia, février 2011,
p. 4. Consultable en ligne sur le site de la Chambre : http://www2.camara.leg.br/
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public de nature sociale, dont les objectifs et les modalités d’exécution sont préalablement définis.
Cette forme de contractualisation, constituée au Brésil sur du moyen-terme (généralement entre 24
et 60 mois), implique presque systématiquement un transfert de fonds publics et place
véritablement 1’instance publique et I’entité religieuse d’action sociale dans une relation de
coopération, de partenariat. La responsabilit¢ du service est alors partagée entre une instance
publique « monitrice » et une ERAS « exécutrice », dont les roles, prérogatives et devoirs respectifs
sont clairement stipulés et formellement acceptés par les parties lors de la célébration officielle du

partenariat (celebragdo de convénio).

Encadré n°3 : Les 3 principales catégories de PPR

CATEGORIES DE PARTENARIATS PUBLIC-RELIGIEUX
Contrainte légale Transferts de fonds Temporalité
La collaboration informelle Aucune Jamais Variable
L’alliance de circonstance Moyenne Occasionnels Ponctuel
La délégation de service public Elevée Systématiques et Moyen-terme
réguliers

C’est sur ce dernier modele de partenariat public-religieux, la « délégation de service
public », catégorie qui pousse le concept clé de mise en relation des spheres politiques et religieuses
le plus loin, que nous centrerons maintenant nos propos. Nous chercherons en effet, a travers
I’analyse d’un cas concret de PPR établi a Sao Paulo en 2010, a décrypter les mécanismes
juridiques, administratifs et politiques qui président a 1’établissement de ces PPR aujourd’hui au

Brésil.
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II. Le PPR a la loupe : décryptage d’un cas concret

Lors d’un entretien®” réalisé au sein de la Coordenadoria de Assisténcia social (CAS) de la
région Centre-Ouest de Sdo Paulo en septembre 2010, nous nous sommes procuré la copie de trois
documents officiels — auxquels le lecteur pourra se référer en annexe complémentaire n°l —
constitués au cours du processus d’établissement d’un PPR entre le secrétariat municipal
d’Assistance et de Développement social de la municipalité¢ de Sdo Paulo (SMADS) et une entité
religieuse d’action sociale, 1’A¢do Comunitaria Senhor Santo Cristo (ACSSC). Ces documents
ayant été rédigés a partir d’un modele type, ils donnent, de 1’avis de la fonctionnaire qui nous les
remit alors, une bonne idée des modalités usuelles de ce type de partenariats. Le premier document
intitulé « Edital n°90 / 2010 / SMADS » est la copie d’une annonce publique (edital) publiée par le
SMADS au Journal Officiel de la ville, qui précise les modalités et le déroulement d’un appel
d’offres devant conduire a la sélection d’une entité lauréate pour 1’établissement d’un partenariat
dans le domaine « socio-éducatif ». L’analyse de ce document nous permettra de comprendre les
enjeux et problématiques inhérents a ce type d’appels d’offres, ainsi que la complexité
bureaucratique a laquelle les ERAS sont confrontées dans I’établissement de PPR.

Le second document, « Ata da Audiéncia publica referente ao edital de chamamento para
celebragdo de convénios »**°, nous aidera a analyser dans le détail le déroulement du processus de
sélection et ses subtilités. Enfin, le dernier document, « Edital para conveniamento de servigo
n°90/2010/SMADS »*®', nous permettra de décrypter les mécanismes juridiques, techniques et

parfois politiques, présidant a la sélection des lauréats.
A. L’appel d’offres : les ERAS face a la bureaucratie d’Etat

Le premier document est donc un appel d’offres (/icitagdo), une procédure de détection et de
sélection bien connue du secteur privé qui, en mettant en concurrence les entités soumissionnaires
postulantes, doit permettre au commanditaire de choisir la meilleure offre, tant sur le plan technique
que sur le plan économique. Cette pratique classique du New Public Management, censée rendre

plus efficace, plus équitable et transparente 1’administration publique, est au Brésil un principe

* Entretien avec Eneida Flavio Nogueira et Maria Helena Andrade Lima, fonctionnaires de la
Coordenadoria de Assisténcia Social (CAS) de la region Centre-ouest de Sao Paulo, Tiradentes, 09/09/2010.
%0 Littéralement : « Actes de 1’Audience publique en référence a I’annonce de I’appel d’offres
n°90/2010/SMADS ».

! Littéralement : « Annonce de la réalisation d’un partenariat de service n°90/2010/SMADS ».
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. . 2
constitutionnel*®

renforcé et précisé par la loi n°8.666 de 1993. Nombreux sont toutefois ceux qui
jugent parfois abusif, voir inapproprié le recours aux appels d’offres dans la contractualisation du
Troisiéme secteur, tant sa « lourdeur » bureaucratique et son coflt €élevé peuvent s’avérer €tre un
handicap pour des entités a but non-lucratif de petite taille’®. La loi prévoit d’ailleurs la dispense
d’appel d’offres dans quelques cas précis. Mais de 1’avis général, la procédure d’appel d’offres et
I’exigence de publicit¢é dans toutes les démarches précédant la contractualisation d’un
soumissionnaire, restent aujourd’hui le meilleur recours contre le favoritisme, le clientélisme et
toutes autres pratiques frauduleuses contre lesquelles I’actuel Gouvernement lutte aujourd’hui
activement.

L’appel d’offres n°90 publié en 2010 par le secrétariat municipal d’Assistance et de
Développement social (SMADS) de Sao Paulo constitue donc un exemple tout a fait typique de
cette tendance, de plus en plus généralisée dans le secteur public brésilien, a la contractualisation
des entités volontaires et notamment religieuses, pour la délivrance de services sociaux publics.
Dans ce cas précis, le SMADS cherche a établir un partenariat avec une organisation, entité ou
association a but non-lucratif, dans le but d’assurer, sur une période de 2 a 5 ans, I’encadrement de
75 adolescents délinquants dans le centre de la municipalité. Long de 39 pages, I’appel d’offres
comporte 15 sections ainsi que 19 clauses annexes qui rappellent le cadre 1égal général, définissent
I’objet du partenariat, précisent le déroulement du processus de sé€lection et énoncent I’ensemble
particuliérement dense des pieces a fournir pour le dossier de candidature. Une premiére remarque
porte en effet sur le défi que représente, pour ces entités, la constitution de ce dossier. Publi¢ au
Journal Officiel municipal le 9 juillet 2010, les entités intéressées n’ont ici que 13 jours pour
remettre leur candidature aux autorités désignées. Celle-ci doit, entre autres, comporter en copies
originales les preuves de son statut légal, de son enregistrement au conseil municipal, de ses
éventuels titres d’utilité publique (municipale, régionale ou fédérale) et autres certifications, ainsi
que les justificatifs de toutes ses expériences sociales passées et notamment des précédents
partenariats. Le dossier doit par ailleurs inclure un plan particulierement détaillé de mise en ceuvre
du projet, dans le respect du cadre technico-légal, et préciser I’état des biens matériels mobilisés,

les méthodologies employées et les modes de formation continue et d’évaluation interne prévus. Il

%62 Comme Iaffirme Iarticle 37 de la Constitution fédérale Brésilienne, alinéa XXI : « A I’exception des cas

spécifiés par la loi, les ceuvres, services, achats et cessions seront contractés a travers un processus d’appel
d’offres public qui assurera 1’égalité de conditions a tous les concurrents, et garantira les obligations de
paiement tant que seront maintenues effectives les conditions de la proposition, d’apres la loi, et qui se
fondera sur les seules exigences techniques et économiques, indispensables a la garantie d’accomplissement
des obligations ». Voir également I’article n°175.

3 BARBOSA, Maria Nazaré L., et FELIPPE, Carolina de Oliveira. Manual de ONGs: guia prdtico de
orientagdo juridica, 5™ édition, FGV Editora, 2001, p.132.
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est également requis de spécifier les ressources humaines mobilisées pour le projet, en détaillant le
role, la formation et les compétences de chaque agent et de chaque professionnel. Enfin, et c’est
souvent 1a que le bat blesse, I’entité est tenue de détailler avec beaucoup de minutie la répartition
des ressources financieres allouées par les pouvoirs publics (dans le cas présent 23 660,96 reais
mensuels, soit un peu plus de 10 000 euros), en se conformant a la « table de cotlts » déterminée par
1’Etat. Un baréme souvent bien éloigné de la réalité économique et qui plonge les entités candidates
dans des casse-tétes budgétaires, desquels elles ne parviennent a se sortir, le plus souvent, qu’en
augmentant la part de leur propre apport financier.

Mais les exigences comptables ne sont pas le seul défi qui se pose aux entités candidates. La
conformation des organisations du Troisiéme secteur aux croissantes exigences techniques et
juridiques constitue elle aussi un obstacle de taille, que beaucoup ne parviennent jamais a franchir.
La mise en adéquation des locaux, la formation des volontaires aux méthodologies « officielles »
ou le recrutement de professionnels salari€s (psychologues, infirmicres, assistantes sociales) requis
par ’administration publique, constituent parfois des freins tels que beaucoup d’entités renoncent a
candidater, considérant que 1’investissement financier a réaliser et surtout la « dénaturation » de
I’organisation qui s’en suivrait (et sur laquelle nous reviendrons dans le chapitre 5), sont un prix
trop lourd a payer.

Mais malgré toutes ces embiiches, deux entités présenterent a temps leur candidature a 1’appel
d’offres n°90/2010 : I’Uniao Social Brasil Gigante, et une ERAS, A¢cao Comunitaria Senhor Santo

Cristo.

B. Un processus de sélection sujet a controverse

Une fois les dossiers de candidature recus, ’edital décrit avec précision la suite du
processus de sélection. Un comité d’évaluation, composé de cinq agents administratifs (un
président, deux membres et deux suppléants), dont les noms apparaissent clairement dans tous les
documents, est chargé de mener a bien ce processus avec la plus grande transparence possible.
Apres vérification de la validité des dossiers présentés, le comité convoque les candidats, ainsi que
toutes personnes concernées le désirant (responsables publiques, bénéficiaires potentiels, habitants
du secteur), a une « audience publique » dont la date et le lieu sont précisés dans 1’appel d’offres (et
dont le ’annexe complémentaire n°1.2 constitue le rapport). Dans le cas présent, 1’audience est
convoquée le 30 juillet 2010, soit 8 jours apres la date butoir de remise des candidatures. Lors de

cette audience, les différentes propositions sont présentées et des précisions peuvent étre apportées
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par les représentants légaux des entités candidates. Le comité fait également des recommandations
aux entités, lesquelles doivent ensuite, dans les jours qui suivent, remettre une version corrigée de
leur projet. A la suite de cette audience et dans un délais de 7 jours, le comité est tenu de produire et
de publier au Journal Officiel de la ville un rapport technique (parecer técnico) complet sur
chacune des propositions, dans lequel il évalue les dossiers selon 12 critéres prédéfinis. Certains
critéres sont plutdt techniques et relativement objectifs : 1’adéquation au Plan municipal
d’ Assistance sociale et a ses missions ; la qualité des expériences sociales précédentes de 1’entité et
sa reconnaissance locale et nationale (titres d’utilité publique, certifications) ; la capacité matérielle
et humaine de 1’organisation; la propension a trouver des financements complémentaires
notamment aupres du secteur privé ; ou encore la compatibilité du budget prévisionnel avec les
exigences de I’administration publique. Mais d’autres critéres apparaissent eux bien plus subjectifs
et sujets a I’interprétation du comité comme « les garanties apportées quant au caractere « public »
de la prestation » (accessibilité, absence de discriminations, etc.), ou la « disposition & maintenir
une relation de référence » avec 1’administration publique en charge.

Car si ces comités sont, en théorie, tenus de faire leur choix final a partir de critéres
rationnels, purement techniques et économiques, il n’en reste pas moins qu’en pratique 1’attribution
de ces partenariats est aussi parfois clairement guidée par des critéres externes beaucoup moins
objectifs. Affinités politiques et religieuses, relations clientélistes et lobbying font, il faut le
souligner, partie intégrante de ces processus de sélection dont I’imperméabilité n’est jamais totale.

Toujours est-il que dans notre cas d’étude, c’est finalement I’ERAS catholique A¢do
Comunitaria Senhor Santo Cristo qui obtint les faveurs du comité d’évaluation, aux dépens de
I’Unido Social Brasil Gigante. L’expérience de longue date de ’entité religieuse et sa capacité a
prendre en compte les recommandations du comité d’évaluation étant présentées par ce dernier
comme les principales raisons ayant conduit a I’établissement de ce « partenariat public-religieux »

entre I’ACSSC et la municipalité de Sao Paulo.

C. Les PPR, une arme a double tranchant ?

Le parcours vers la signature de ce type d’accord reste, nous 1’avons vu, particuliérement
sinueux et constitue pour les ERAS un investissement en temps et en ressources considérable. Un
grand nombre de ces entités consacrent d’ailleurs beaucoup d’efforts en amont pour obtenir des
titres d’utilité publique, certifications et autres statuts préférentiels, qui constituent un sésame

indispensable sur ce marché hautement concurrentiel.
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En septembre 2010, dans le secteur « Pinheiros » de la Coordenadoria de Assisténcia Social
Centre-Ouest de la capitale paulista, on dénombrait 19 partenariats avec le Troisiéme secteur, parmi
lesquels huit PPR signés avec des ERAS comme A¢do Comunitdria Senhor Santo Cristo>®. Mais
cet intérét croissant pour les PPR ne doit pas pour autant occulter la persistance de certaines
réticences notamment liées a la complexité et au poids du processus administratif, ou encore aux
implications de ce rapport contractuel entre entités religieuses soumissionnaires et institutions
publiques commanditaires. En effet, si I’établissement d’un PPR peut étre per¢u comme une
« fenétre d’opportunité », assurant a I’entité¢ une certaine sécurité financicre, la perte d’autonomie
qu’implique en contre partie ce type d’accord constitue souvent un probléme de taille. Beaucoup
d’ERAS, fonctionnant parfois depuis des décennies, ne sont pas prétes a se soumettre aux
inspections techniques peu compréhensives et aux audits financiers imposés dans ces PPR de type
« délégation de service public ». On constate d’ailleurs dans les faits que la plupart des ERAS qui
s’engagent aujourd’hui dans ce type de PPR sont généralement des entités de taille plutot
importante, expérimentées et habituées des tractations avec les organes publics. Dans notre cas
d’étude, A¢do Comunitaria Senhor Santo Cristo correspond d’ailleurs tout a fait a ce type de profil,
puisqu’au moment de sa candidature I’ERAS avait déja mis en place sept PPR avec le SMADS,
pour des projets prenant en charge plus de 700 enfants et adolescents et accueillant environ 1 200
familles.

Mais si certaines ERAS acceptent ainsi, bon gré mal gré, 1’intromission des pouvoirs
publics dans leurs affaires, d’autres s’y refusent et privilégieront de fait des PPR de type
« collaborations informelles » ou « alliances de circonstances ».

Pourtant, quelle que soit leur nature, les PPR semblent bénéficier aujourd’hui d’un certain
succes. Un succes qui repose en grande partie sur la conception, assez largement admise, que les
ERAS et les PPR signés avec celles-ci jouissent d’un surcroit d’efficacité et d’efficience par rapport

aux autres secteurs (publics ou privés) intervenant sur le champ du social.

% Source : Courrier électronique de Célia Carolina Oliveira Dias Henriques, Coordinatrice du CRAS

Pinheiros, daté du 01/09/2010.
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II1. Le PPR : un modéele d’efficacité et d’efficience ?

Sur le terrain, il n’est pas rare d’entendre les acteurs, tant du c6té de I’administration publique
que des ERAS, considérer I’action sociale religieuse comme étant la plus efficace et la plus
efficiente des formes d’intervention sociale, notamment comparée aux services publics. Les PPR
apparaissant des lors, dans un certain nombre de domaines d’action sociale, comme la plus
avantageuses des alternatives s’offrant a I’Etat. Cet argument redondant, dont il est évidemment
difficile de rendre compte objectivement et rationnellement, doit toutefois €tre analysé si 1’on veut
pouvoir cerner et comprendre la tendance a la multiplication des PPR dans le Brésil du xxI1° siécle.
Rappelons que si I’« efficacité » peut étre définie comme la capacité d’une entité a produire un
résultat conforme a des critéres prédéfinis (de qualité, de quantit¢ ou encore de rentabilité),
I’« efficience » elle s’entend comme « le niveau d’aptitude obtenu dans la capacité a mobiliser les
ressources humaines et non humaines pour produire des objets ou services dans des formes et des
colits requis pas la demande »*®. Les acteurs justifient généralement ce surcroit d’efficacité et
d’efficience par trois arguments clés. D’une part les ERAS, proches des institutions de culte,
bénéficieraient grace au réseau religieux d’un maillage, d’une couverture territoriale extrémement
dense et d’un réseau de communication leur permettant d’étre « présentes» la ou I’Etat est
« absent ». D’autre part, les ERAS disposant d’infrastructures préexistantes et d’un important
contingent de travailleurs bénévoles seraient 8 méme de proposer des services bien moins coliteux
que les pouvoirs publics. Enfin, un dernier argument avancé serait que la qualité du service fourni
par les ERAS serait supérieure a celle des autres intervenants, car plus « humaine » et plus
« soucieuse du bien-étre de chacun ». La « vocation » portée par les bénévoles 1I’emporterait ainsi
sur I’« opportunisme » et le « carriérisme » des agents des services publics et privés-lucratifs.

Il s’agira donc ici, a travers ’analyse successive de ces trois « arguments », d’évaluer

I’efficience et I’efficacité supposées des partenariats public-religieux.

3% RUFFIER, Jean. L’efficience productive : comment marchent les usines, Paris : CNRS éditions, 1996,
p- 9.
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A. « Présentes la ou I’Etat est absent » : maillage territorial

et relation « principal-agent »

Il est fréquent d’entendre qu’il n’existe pas au Brésil de rue ou 1’on ne trouve un édifice
religieux de quelque nature que ce soit. Cathédrales catholiques, centres spirites, chapelles
protestantes, ferreiros de candomblé, mosquées, synagogues ou méga-temples néopentecotistes
s’amoncellent, il est vrai, de facon tout a fait spectaculaire sur I’ensemble du territoire, et ce, aussi
bien au centre des mégalopoles urbaines que parmi les huttes de petits villages amazoniens. S’il est
impossible de dénombrer précisément le nombre d’Eglises et d’entités religieuses en présence sur le
territoire, une enquéte IBGE de 2005 en donne néanmoins un aperg¢u en dénombrant 83 775 entités
formellement cadastrées, li¢es a la religion. En considérant que certaines de ces entités possedent, a
elles seules, plusieurs milliers de lieux de culte ("’TURD en revendique 5 000, I’Eglise mormone
1 100 et ’Eglise Renascer plusieurs centaines), on peut estimer sans risque que le nombre total
d’édifices de nature religieuse est bien supérieur. Le SEPAL, un organisme de services et
d’information a destination des dirigeants évangéliques estimait d’ailleurs en 2004 a 188 498 le
nombre de lieux de culte pour le seul segment évangélique. Ces centaines de milliers de lieux de
culte et leurs innombrables annexes constituent au Brésil un « maillage religieux »*®
particulierement dense, qui bien qu’extrémement hétérogene, rend accessible les services des
ERAS a la quasi-totalité de la population, sur une large portion du territoire.

Un constat & mettre en rapport avec les difficultés rencontrées par ’Etat brésilien et son
service public, a s’implanter de fagon homogene sur I’ensemble d’un espace vaste comme deux fois
I’Union Européenne (8,5 millions de kilometres carrés). Il faut toutefois ici prendre a contre pied
1’idée recue selon laquelle I’Etat brésilien serait surtout absent des vastes étendues amazoniennes et
des régions pauvres du Nord et du Nordeste. La réalité est en fait plus complexe, d’autant que ces
derniéres années le Gouvernement a fait beaucoup d’efforts pour mieux s’implanter dans ces
régions ou les défis sont nombreux. La carte n°3 indique le nombre de fonctionnaires employ¢s
pour 1000 habitants et montre que ces régions septentrionales bénéficient proportionnellement
d’une présence assez forte de I’administration et des services publics, au détriment des régions plus
riches et plus peuplées du Sud et du Sud-Est. La carte n°4 donne, elle, une idée plus spécifique de

I’encadrement public en terme d’assistance sociale en montrant le nombre d’habitants par Centre de

%% Terme utilisé par la géographe Louisa Plouchart dans : PLOUCHART, Louisa. « Le maillage religieux de
I’espace. Questions sur les territoires vécus par les fidéles catholiques », Annales de Bretagne et des pays de
[’Ouest, tome 116(3), 2009, p. 141-160.
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367 et confirme la faiblesse de I’encadrement dans le Sud,

référence d’Assistance sociale (CRAS)
tout en soulignant que la région amazonienne reste encore largement a conquérir. L’exemple
typique de cette présence du religieux « 1a ou I’Etat est absent », reste d’ailleurs celui de ces
missions socio-humanitaires confessionnelles implantées de longue date auprés des populations
indigénes amazoniennes et qui, tout en garantissant un service sanitaire de base, assurent également

le dialogue a distance avec I« Etat lointain »°®*.

Carte n°3 - Présence géographique des services publics (nb. de fonctionnaires /1000 hab.)

-
] 65 - 88
42-64
37-41
<36

Source : IPEA — Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome (MDS) - 2008

*%7 Les CRAS constituent le centre névralgique de la Politique nationale d’Assistance sociale. Les
populations y accédent a la quasi-totalité des programmes sociaux, qu’ils soient fédéraux ou locaux, comme
la Bolsa Familia. Leur multiplication constitue actuellement I’un de principaux objectifs du Gouvernement.
%% En référence au « Distant State » développé par Thomas Bierschenk et Jean-Pierre Olivier de Sardan a
propos de I’absence de 1’Etat centrafricain dans les régions rurales. Voir : BIERSCHENK, Thomas et DE
SARDAN, Jean-Pierre Olivier. « Local Powers and a Distant State in Rural Central African Republic. », The
Journal of Modern African Studies, vol. 35(3), 1997, p. 441-468.
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Carte n°4 - Encadrement social de la population (nb. d’habitants par Centre de référence

d’Assistance sociale (CRAS) dans chaque Etat)

B -7
P sek-7ok

36k-55k

26k-36k
15k-25k

=

Source : IPEA — Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome (MDS) - 2008

Mais comme I’indiquent ces cartes, ¢’est surtout dans le Sud et le Sud-Est que la présence de
’Etat semble proportionnellement la plus faible. Deux régions ou, nous I’avons vu plus haut,
I’action sociale religieuse est particulierement développée et ou les PPR sont majoritairement
localisés. On estime ainsi par exemple que 73% des Santas Casas du pays (toutes partenaires du
SUS et donc de I’Etat) sont situées dans ces deux régions®®.

De plus, I’Etat brésilien est aussi, on le sait, souvent absent des périphéries des grands centres
urbains du sud, lesquels ont accueilli pendant des décennies les vagues de migrants fuyant la misere
du Nord pour s’entasser dans d’insalubres favelas. Et bien que les récentes opérations de
« nettoyage » de ces bidonvilles aient parfois permis aux services publics de s’y implanter, ce sont
le plus souvent les Eglises évangéliques et les pastorales catholiques — quand ce ne sont pas les
cartels de trafiquants —, qui assurent aux favelados un minimum d’aide humanitaire et sociale.

Cette facilit¢é d’acces des entités religieuses aux populations ciblées par I’action sociale
engendre, de notre point de vue, un rapport de type « principal-agent » entre 1’Etat et les entités

religieuses. Défini par Mitnick comme une relation contractuelle entre un « principal » et des

3% Source : Présentation du 38°™ Forum QPC de la Confederacdo das Santas Casas de Misericordia,
hospitais e entidades filantrépicas — CMB, 2007.
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«agents », a la fois caractérisée par des « préférences divergentes» et par une « asymétrie

d’information » au bénéfice des agents® "’

, ce modele-type des études managériales et de 1’analyse
des politiques publiques nous semble fort bien s’appliquer aux partenariats public-religieux
brésiliens. En effet, I’Etat brésilien (principal), en quéte de résultats quantifiables & court terme,
diverge dans ses préférences des ERAS (agents), lesquelles s’affichent davantage comme
travaillant au « bien-étre » a long terme des individus, voire parfois méme a leur « salut ». De plus,
le maillage territorial des ERAS et la confiance dont elles bénéficient aupres de la population leur
octroient un acces privilégié a I’information, a la connaissance du local — qualifiée de metis par le

371 _ dont ne bénéficie pas toujours '« Etat lointain ». Il y a donc bien 1a

politologue James C. Scott
une certaine asymétrie d’information qui place les ERAS en position de force par rapport a 1’Etat,
obligeant ce dernier a consentir de lourds efforts pour combler en partie cette lacune informative et
pour s’assurer que les agents suivront bien, en définitive, ses axes préférentiels. La combinaison de
cette metis et de 1’asymétrie d’information sociale au profit des ERAS nous semblent ainsi
constituer 1’'un des principaux facteurs explicatifs du recours au PPR dans le Brésil actuel, un
facteur auquel s’ajoute, sans doute, I’argument du moindre colt supposé des PPR et de I’action

sociale religieuse.

B. L’argument du moindre coiit

L’établissement de PPR permettrait également a 1’Etat brésilien de réaliser des économies
substantielles, particulierement bienvenues en ces temps de rigorisme budgétaire. En effet, ni Lula,
ni Dilma Rousseff n’ont renoncé aux grands principes de I’orthodoxie néolibérale — contrairement a
une certaine image véhiculée par le « virage a gauche » latino-américain des années 2000 —,
refusant notamment d’accroitre I’endettement de 1’Etat. Plusieurs de nos interlocuteurs cités dans le
chapitre 2 affirment ainsi que le colt de revient des services offerts par les entités religieuses est
généralement bien inférieur a celui des services publics et méme des entreprises privées du social.

Différents facteurs permettent effectivement d’abonder dans ce sens.

™% Barry Mitnick est le premier auteur a avoir appliqué et adapté le modéle principal-agent a la science
politique. Voir : MITNICK, Barry M. « The Theory of Agency and Organization Analysis », Papier présenté
a la réunion annuelle de 1’American Political Science Association, Washington D.C, 1986, cité dans
WATERMAN, Richard W., et MEIER, Kenneth J. « Principal-Agent Models: An Expansion? », Journal of
Public Administration Research and Theory, vol. 8(2), 1998, p. 173-202.

' SCOTT, James C. Seeing like a State : how certain schemes to improve the human condition have failed,
New Haven, London : Yale University Press, 1998.

156



Premierement, les ERAS bénéficient trés souvent d’infrastructures propres ou mises a
disposition (généralement gratuitement) par leur congrégation de rattachement. La créche spirite de
Rio Pequeno, partenaire de la municipalité de Sao Paulo, utilise ainsi sans frais toute 1’arriere cour
ainsi qu’une bonne partie des salles du centre religieux disponibles en journée. Un facteur qui
constitue d’ailleurs un atout décisif dans D’attribution des partenariats aux ERAS. Ainsi, quand
d’autres entités volontaires, publiques ou privées consacrent une bonne partie des ressources au
loyer ou a la construction de locaux, les ERAS, elles, font habituellement, sur ce poste budgétaire,
des économies substantielles qui se répercuteront sur le colt du service proposé.

Deuxiémement, les entités du Troisiéme secteur et tout particulierement les ERAS, peuvent
traditionnellement compter sur un contingent de volontaires bénévoles dévoués, préts a travailler au
service de la communauté, parfois presque a temps-plein, sans percevoir de rémunération. En effet,
le nombre d’employés rémunérés au sein des ERAS ne dépasse que trés rarement celui des
bénévoles, ce qui permet de limiter trés significativement, en comparaison des secteurs publics et
privé-lucratifs, les dépenses liées a la rémunération du personnel. L optimisation des ressources
humaines et matérielles ainsi réalisée par les ERAS fait apparaitre ces dernicres, et les PPR qui les
unissent a I’Etat, comme particulirement « efficients » aux yeux de la population et de
I’administration publique.

Un exemple concret est celui du colt de revient de certaines interventions médicales
pratiquées dans les Santas Casas de Misericordia, comparé aux tarifs appliqués dans les hdopitaux
publics. En 2008, une étude réalisée dans ’Etat nordestino du Sergipe a comparé le cott d’une
opération récurrente sur les pieds de personnes atteintes de diabéte dans des hopitaux
philanthropiques (dont nous avons vu que les Santas Casas constituent I’écrasante majorité) et dans
des établissements publics. Le constat est sans appel. En Santa Casa, 1’opération revient en

172, Et si la différence

moyenne a 3 739,33 reais, contre 6 633 reais dans un hopital public fédéra
de cofit est ici grosso-modo du simple au double, elle peut s’avérer étre encore plus importante pour
d’autres types d’opérations. Certains opposants a cette « tertiairisation » de la santé publique
rappellent toutefois que cette attractivité de colt se fait parfois au détriment de la viabilité¢ du
modele économique de certaines Santas Casas, qui se retrouvent aujourd’hui séveérement endettées.
Une dette qui s’élevait en 2005 a prés d’1,5 milliards de reais. Mais les administrateurs de Santas
Casas — lesquelles, rappelons-le, sont légalement tenues de réaliser au moins 60% de leurs

hospitalisations dans le cadre du systeme public (SUS) — estiment pour leur part que cette dette est

72 REZENDE, Karla F. et al. « Internagdes por pé diabético: comparagio entre o custo direto estimado e o

desembolso do SUS », Arquivos Brasileiros de Endocrinologia & Metabologia, vol. 52(3), 2008, p. 523-
530.
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surtout due a I’inadéquation des grilles tarifaires du ministére de la Santé, qui ne rembourse a ces
¢tablissements privés non-lucratif en moyenne que 65% des dépenses engagées pour le SUS. Une
situation qui pousse d’ailleurs les Santas Casas et autres hopitaux confessionnels a compléter ces
« partenariats public-religieux » déficitaires, par des « partenariats privé-religieux », avec des
entreprises privées, telles les sociétés d’assurances santé, afin d’augmenter leurs recettes.

Cet argument du moindre cofit des PPR est également renforcé par 1’idée présupposée que les
ERAS seraient, de par leur inspiration religieuse, beaucoup moins sujettes aux pratiques de
corruption et que les PPR constitueraient de ce point de vue une « valeur stire » pour les dépenses
publiques. Une corruption dont le colt national annuel est estimé par la Fédération des Industries
de Sao Paulo entre 41,5 et 69,1 milliards de reais, soit environ les budgets annuels cumulés de la

santé (18,7 milliards) et de I’éducation (32 milliards)’”.

C. Vocation versus carriére : la qualité « humaine » de

I’ASR

Un dernier argument, moins quantifiable mais régulierement mentionné notamment par les
bénéficiaires eux-mémes, vient appuyer cette idée d’une plus grande efficacit¢ de I’ASR et des
PPR : le sentiment de « vocation » inhérent aux entités religieuses. Souvent vécu comme un
«appel » de nature divine, le service au sein des ERAS constitue pour les volontaires un
prolongement de leur praxis et de leur engagement religieux. Il se doit donc d’étre effectué¢ en
accord avec les principes chrétiens de charité, d’abnégation, d’amour du prochain ou d’absence de
jugement, les volontaires chrétiens se percevant souvent comme « des extensions de 1’amour de
Dieu », ou comme « Ses mains ». A ’opposé, selon eux, de I’esprit carriériste qui animerait le
service public brésilien.

Notre visite en 2010 de la Casa do Migrante, administrée par la congrégation des
missionnaires de Saint-Charles (scalabriens) de Sao Paulo, fut, de ce point de vue, particulierement
instructive. Lors de nos entretiens avec deux bénéficiaires, Marcelo — migrant brésilien en
provenance du Nord et régulierement volontaire au sein d’ERAS —, et Sabago —un réfugié

ougandais détenteur d’un bachelor en économie, arrivé il y a peu d’Angola —, ceux-ci témoignerent

37 Fédération des Industries de I’Etat de Sdo Paulo. Relatério Corrup¢do: custos econdémicos e propostas de
combate, coll. « Questdes para discussdo », Mars 2010, disponible sur le site de la Fédération :
http://www.fiesp.com.br/
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de «la chance » que représentaient pour eux 1’obtention d’une place dans cette institution
catholique « tres prisée des migrants ». Habitués des maisons d’accueil des services publics,
Marcelo et Sabago décrivirent le contraste saisissant entre les institutions religieuses
« chaleureuses, propres, stres et compréhensives » et des établissements publics « vétustes,
militarisés et ou il n’est pas rare d’étre victime de vols et de violences ». Marcelo et Sabago,
comme beaucoup de bénéficiaires de 1’action sociale religieuse au Brésil, s’accordent ainsi a
reconnaitre une plus grande « qualité humaine » a ces services. Une qualité liée a 1’existence d’un
« capital religieux » — défini par Rodney Stark comme « le degré de maitrise et d’attachement a une
culture religieuse déterminée » 4 et par lannaccone comme « la familiarité avec les doctrines, rites,
traditions et membres d’une religion »* > — commun entre bénéficiaires et acteurs religieux du
social’’®. Un capital religieux que les services publics, de par leur caractére laic, ne peuvent
posséder.

Des voix s’¢élevent néanmoins parfois a ’encontre des PPR lorsque la vocation sociale des
ERAS devient trop explicitement « religieuse », notamment lorsqu’elles sont suspectées d’utiliser
les fonds publics a des fins de prosélytisme, comme ce fut le cas avec I’ Association Viver a Cidade
Estrutural, en banlieue de Brasilia durant I’été 2011. Administrée par 1’Eglise Presbytérienne de
Cruzeiro, cette association ceuvre depuis des années aupres des enfants et des familles de cette ville
informelle, batie dans les années 1960 sur la plus grande décharge du District fédéral. Début 2011,
a la suite d’un changement de direction, une partie du comité directeur, considérant que la mission
de la Viver était tout autant évangélisatrice que sociale, décida de mettre sur pied un plan
d’évangélisation a destination des enfants du quartier, bien que cela viole explicitement les termes
du PPR ¢établi avec les pouvoirs publics locaux. Une partie des volontaires de 1’association (en
majorité des jeunes bénévoles étudiants de I’Université de Brasilia) s’éleverent contre ces nouvelles
orientations. Apres un blocus de plusieurs semaines, ce groupe, soutenu par une partie des familles
bénéficiaires, finit par obtenir I’annulation du projet mais fut contraint de quitter 1’association. Le
chef de file de cette opposition, Coracy Coelho®”’, ancien président de la Viver et diacre de I’Eglise

Presbytérienne de Cruzeiro, fut méme banni puis excommunié de la congrégation. La porosité de la

™ STARK, Rodney. The Rise of Mormonism, New York : Columbia University Press, 2005, p.65.

’” TANNACCONE. Laurence R. « Religious Practice: a Human Capital Approach », Journal for the
Scientific Study of Religion, vol. 29(3), 1990, p. 297-314[299].

% MOURIER, Eliott. « Mormonisme et migration : la religion comme “amortisseur” des processus
migratoires transatlantiques », Ameérique Latine Histoire et Mémoire. Les Cahiers ALHIM, n°20, 2010,
p. 17-36. Disponible en ligne sur : http://alhim.revues.org/index3601.html

"1 Entretien avec Coracy Coelho, Thiago Rocha Santos et Caroline Soares, anciens volontaires de
1I’Associagdo Viver, qui mettaient sur pied leur propre association non-confessionnelle Coletivo da Cidade,
Cidade Estrutural, District Fédéral, 05/08/2011.
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frontiére entre ceuvre sociale et prosélytisme, et cette forme de schizophrénie des ERAS constituent
un enjeu tout a fait décisif dans le traitement de notre problématique et sera abordée plus
précisément dans le cinquiéme chapitre. C’est en tout cas précisément ce genre de situation, qui
bien qu’exceptionnelle au Brésil, a conduit Robert Wineburg a parler, concernant les mesures du
Gouvernement George W. Bush, de « Faith-Based Inefficiency », prenant ainsi le contre pied des
tenants de efficacité des PPR*®.

Mais si I’efficacité des PPR liée au « capital religieux » des acteurs est discutable, le niveau
de compétence et d’éducation particulierement €élevé des acteurs du Troisieéme secteur contribue lui,
sans conteste, aux bons résultats obtenus par les ERAS. Katie Abbas, dans sa thése sur le systéme
hospitalier brésilien, remarque ainsi qu’en moyenne le niveau scolaire des personnels des Santas
Casas est plus ¢élevé que dans les établissements publics ou, en 1994, la moitié¢ des fonctionnaires
(50,4%) n’avaient jamais été scolarisés®”’. Les choses ont certainement évolué depuis dans le
service public, mais il n’en reste pas moins que le Troisiéme secteur compte généralement sur des
volontaires en moyenne mieux formés et plus qualifiés. Ce que confirme I’enquéte IBOPE de 2011
sur le volontariat en montrant que 58% des volontaires sont diplomés, soit de 1’enseignement
secondaire (38% contre 23,4% de la population®™), soit du supérieur (20% contre 8,3%). Seuls
10% des sondés n’ont peu ou pas fréquenté 1’école™®.

Ce point est a mettre en lien avec la reconnaissance d’une certaine capacité d’innovation des
ERAS, dont nous avons vu précédemment qu’elles jouaient souvent, aupres des pouvoirs publics,
des rdles d’avant-gardiste ou d’améliorateur, contribuant, par leurs idées et leurs méthodes
novatrices, a I’évolutivité et au perfectionnement de 1’action publique.

Toujours est-il que promoteurs et détracteurs s’accorderont pour admettre que les
partenariats public-religieux comportent un certain nombre de «risques», dont chacun des

contractant doit avoir pleinement conscience au moment d’apposer sa signature a 1’accord.

’® WINEBURG, Robert. Faith-Based Inefficiency : The Follies of Bush’s Initiatives, London : Praeger,
2007.

" ABBAS, Katia. Gestdo de custos em organiza¢des hospitalares, mémoire de maitrise en « Engenharia de
producdo », Universidade Federal de Santa Catarina, 2001, p. 81.

0 Source : Censo 2010 — IBGE.

*!' IBOPE Inteligéncia & Rede Brasil Voluntario, Projeto Voluntariado Brasil 2011, Enquéte publiée en
ligne le 09/12/2011 sur le site : www.ibope.com.br, p. 20.
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III. Les PPR : un risque partageé

Les ¢études classiques sur les partenariats public-privés (PPP) insistent systématiquement sur
la notion de « risque » et tout spécifiquement sur le principe de « partage du risque ». Pour Marty,
Voisin et Trosa, I’'un des principaux objectifs des PPP consiste en effet a réaliser « un partage
optimis¢ des risques », en allouant les responsabilités a la partie « qui sera @ méme de les assumer
le plus efficacement »**. Mais si ces partenariats permettent effectivement une certaine répartition
des risques liés a I’exécution du service public, ils comportent également en eux-mémes une série
de risques endémiques liés a la recherche de maximisation des intéréts propres et parfois divergents
des acteurs. Dans le cas des PPR, ces risques sont principalement, pour I’Etat, le détournement de
fonds publics a d’autres fins que celles prévues par le PPR ; et pour les ERAS, la précarité¢ d’une
situation ou les retards et les défauts de paiement de la part des instances publiques sont monnaie
courante. Le tout dans un climat d’incertitude li¢ a la durée relativement courte des PPR, pour
lesquels le renouvellement n’est jamais acquis d’avance, ce qui limite les perspectives a long terme
et renforce 1’idée d’une « prise de risque ». Notons toutefois que ces risques seront plus ou moins
importants selon le type de PPR, une « collaboration informelle » sans contrainte légale ni transfert
de fonds impliquant des risques sensiblement moins importants qu’une « délégation de service
public ».

Dans cette Risikogesellschaft, cette « société du risque »°*>, si bien décrite par le sociologue
allemand Ulrich Beck, ou la demande d’assurance s’accroit d’autant plus que la tolérance au risque
diminue, les acteurs des PPR sont donc contraints d’élaborer des stratégies visant a se prémunir

contre chacun de ces risques majeurs. Stratégies que nous analyserons maintenant successivement.
A. Le risque du détournement des fonds publics

Depuis sa reconnaissance officielle dans les années 1990, notamment sous I’impulsion
juridique de la Lei Orgdnica de Assisténcia Social (LOAS), de plusieurs décrets®™, puis de la loi

n°9.790 de 1999 instituant les «termes des partenariats » avec la catégorie nouvelle des

2 MARTY, Frédéric, et al. Les partenariats public-privé, op.cit., p. 3.

3 BECK, Ulrich. La société du risque : sur la voie d’une autre modernité, Paris : Editions Aubier, 2001,
[1986].

¥ Notamment le Décret n® 752 du 16/02/93 lequel crée un « Certificat d’entité a but philanthropique » et
précise les obligations et les bénéfices (exemptions et déductions d’impots) des « institutions prestataires
dans ’assistance sociale, la santé et I’éducation ».
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« Organisations de la société civile d’intérét public » (OSCIP)*®, le Troisiéme secteur brésilien a
da faire face a de nombreuses crises provoquées par différents scandales mélant des associations et
des ONG a de vastes opérations de détournement de fonds. Des coups d’éclats alors
particuliérement médiatisés qui ont clairement entamé la popularité d’une partie du Troisieme
secteur et contribuent aujourd’hui a un certain climat de méfiance vis-a-vis de la philanthropie,
ironiquement rebaptisée « pilantropia » (du portugais pilantra, « malhonnéte », « trompeur ») par
les plus critiques. On ne compte plus en effet le nombre d’entités a but prétendument « non-
lucratif » plus ou moins fantoches, liées a des entreprises, des personnalités ou des partis politiques
et qui, a travers les partenariats avec le Gouvernement (souvent via les fameuses emendas
parlamentares évoquées plus haut) ont permis, comme lors du scandales des sanguessugas™’, de
détourner parfois jusqu’a des dizaines de millions de reais. Et si les entités religieuses sont
généralement épargnées par ces déboires, le scandale des sanguessugas — qui impliqua environ le
tiers des 66 parlementaires évangéliques alors en fonction —, ou encore plus récemment le cas de la
Sociedade Evangélica Beneficiente de Curitiba — cette ERAS gestionnaire d’un hopital évangélique
qui, faussement reconvertie en centre de formation d’agents de tourisme pour la Coupe du Monde
2014, est parvenue a détourner pres de 3 millions de reais —, ont montré que les ERAS étaient loin
d’étre immunisées contre ce type de déviance. Le Gouvernement brésilien prend donc aujourd’hui
plus que jamais au sérieux la menace du détournement des fonds publics alloués au Troisieme
secteur et a récemment multiplié les mesures visant a s’en prémunir.

Sur le plan législatif d’abord, deux textes récents ont considérablement renforcé les garde-
fous encadrant les accords avec le Troisieéme secteur, et par conséquent les PPR. La « nouvelle loi
de philanthropie » n°12.101 de 2009 a d’abord sensiblement clarifi¢ les conditions et les modalités
d’obtention de I’indispensable « certificat d’entité sociale », requis pour tout partenariat avec I’Etat.
Autrefois centralisée au niveau du Conseil national d’Assistance sociale (ce qui é€tait source de

grande confusion), la certification est maintenant déléguée, selon qu’il s’agisse d’assistance sociale,

¥ Une qualification dont le succés reste finalement limité, car elle se substitue aux titres traditionnels

« d’utilité publique », lesquels restent aujourd’hui plus « crédibles » et donnent accés a plus de bénéfices
financiers. Les OSCIPs étaient censées donner un accés privilégié aux partenariats avec les pouvoirs publics,
notamment en allégeant la procédure d’appel d’offres, mais dans la pratique cela ne se vérifie pas
spécialement. Notons enfin qu’en ce qui concerne les ERAS, la plupart d’entre elles ne s’intéressent guére
au titre d’OSCIP, car celui-ci exclut trés clairement « les institutions religicuses ou liées a la dissémination
de crédos, de cultes, de pratiques et de visions dévotionnelles et confessionnelles » (Art. 2, alinéa III).

6 En 2006, un vaste réseau de corruption visant a surfacturer 1’achat par le secteur public d’ambulances a
été démantelé, mettant en cause de nombreuses personnalités politiques, dont 23 membres de la Bancada
evangelica. Entre 2001 et 2006, le trucage des appels d’offres et la surfacturation de ces ambulances
« sangsues » auraient permis de détourner plus de 110 millions de reais. Lino Rossi, un député évangélique
en aurait percu a lui seul 3,1 millions.
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de santé ou d’éducation, aux ministeres concernés. Une certification dont les prérequis (notamment
en matiere de transparence financiere) ont été renforcés avec cette loi. Par ailleurs, les ministeres
sont désormais tenus de maintenir a jour une liste des entités enregistrées et de divulguer de fagon
transparente la nature et le montant des partenariats réalisés.

Mais malgré toutes ces nouvelles précautions, 1’indignation soulevée en 2011 par la
révélation de nouvelles affaires de détournement de fonds impliquant des ONGs — lesquelles ont
par ailleurs colit¢ leur poste a une demi-douzaine de ministres de Dilma Rousseff—, a forcé
I’exécutif a aller encore plus loin dans le contrdle des rapports entre I’Etat et ses partenaires. Un
premier décret, le n°7.568, fut d’abord signé par la présidente le 16 septembre 2011, afin de rendre
strictement obligatoire le recours aux appels d’offres pour tout projet de coopération, sauf en cas de
catastrophe naturelle. Le texte précise également que seules des organisations justifiant d’au moins
trois ans de fonctionnement pourront désormais étre contractualisées par les organes publics. Mais
Dilma Rousseftf alla encore plus loin en publiant, quelques semaines plus tard le 28 octobre 2011,
un second décret (n°7.592) suspendant tous les paiements de 1’Etat a destination des entités privées
a but non-lucratif durant une période de trente jours, afin « d’évaluer la régularité de I’exécution
des accords, contrats et partenariats célébrés jusqu’a la date [...] du 16 septembre 2011, avec [ces]

387

entités » . Une mesure draconienne qui eut pour résultat 1’établissement d’une « liste d’entités

interdites » de partenariat®®®

, mais qui en définitive fut plutdt bien recue par 1’ensemble d’un
Troisiéme secteur brésilien fatigué de ces scandales a répétition.

Dans la méme idée, les deux grands organes d’audit et de contrdle des finances de I’Etat, la
Controladoria Geral da Uniao (CGU) et Tribunal de Contas da Unido (CGU), ont vu leurs
prérogatives et leurs pouvoirs étendus dans ces domaines. Notons d’ailleurs que la CGU réalise
depuis quelques années un travail de sensibilisation aupres de la société civile, et tout
particuliérement des Eglises et autres ERAS, afin d’obtenir leur soutien dans 1’effort de lutte contre
les pratiques frauduleuses.

Il faut enfin mentionner la mise en place en 2007 du Sistema de Gestdo de Convénio e
Contrato de Repasse, le SICONV, un systeme en ligne d’enregistrement des entités et de diffusion
des appels d’offres. Plus transparent, ce systeme doit également permettre aux entités de formuler

leurs candidatures en ligne de maniere a accélérer et surtout a sécuriser les démarches

administratives relatives aux appels a projets. La prise en charge du logiciel, particulierement

*7 Décret Présidentiel n°7.592 du 28 octobre 2011, Présidence de la République, Brasilia, Article Premier.
% Une liste qui (en mai 2012) sur 201 entités comprend notamment les cing ERAS suivantes : Sociedade
Beneficiente Evangélica de Curitiba, Comunidade Evangélica Luterana Sdo Paulo, Confederagdo Nacional
dos Evangélicos, Missao salesiana de Mato Grosso et obras de assisténcia social Sdo Rafael. Liste disponible
sur le site : http://www.portaldatransparencia.gov.br/
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lourde et peu intuitive, reste toutefois un vrai défi pour la majorité des entités, lesquelles se
plaignent régulierement et sont contraintes de faire appel a des consultants spécialisés pour étre
stires de faire les choses dans 1’ordre. Certains agents des services publics admettent d’ailleurs que
la permanence de cette « lourdeur administrative » est voulue, car jouant a certains égards un role
indispensable de « filtre ».

Pour les pouvoirs publics, toutes ces mesures sont le prix a payer pour réduire le risque

majeur que constituent le détournement de fonds et les pratiques frauduleuses des partenariats.

B. De la précarité du financement des PPR

Mais I’Etat n’est pas le seul a courir des risques lorsqu’il signe des partenariats public-
religieux. Certains considerent d’ailleurs que le principe méme de ce genre d’accord vise
précisément a transférer le risque « du public vers le privé ». En effet, les ERAS qui s’engagent
dans la voie de la collaboration avec les instances publiques sont des lors soumises a un ensemble
de contraintes juridiques, organisationnelles et techniques, qui remettent considérablement en
question leur équilibre et leurs modes de fonctionnement.

Paradoxalement, alors que les PPR sont justement percus par les entités comme une source de
sécurité financiere, ¢’est bien souvent précisément 1’équilibre économique de I’ERAS qui se trouve
le plus fragilisé suite a 1’établissement d’un partenariat avec 1’Etat. Alors qu’elles fonctionnaient
précédemment sur des ressources propres relativement stables (dotations des Eglises, dons, bazars
et fétes de quartier (festas juninas)), les ERAS, une fois le PPR signé, se retrouvent fortement
dépendantes financiérement des fonds alloués par les instances publiques partenaires>® . Or, il n’est
pas rare aujourd’hui au Brésil de voir les préfectures, les Etats ou I’Union, retarder, diminuer ou
méme annuler ces dotations, plongeant les ERAS dans des situations particulierement délicates. Les
exemples décrits par le pasteur Ronaldo Muniz, responsable d’'une ONG confessionnelle agissant
dans des quartiers vulnérables de Rio de Janeiro, montrent les risques encourus et les nombreux

« batons » que le Gouvernement met régulierement dans les roues des ERAS.

** Notons a ce propos que la «nouvelle loi de philanthropie » n°12.101 du 27 novembre 2009 a

officiellement reconnu, pour les entités philanthropiques contractualisées par 1’Etat fédéral, les obligations
suivantes : pour la santé, de consacrer au moins 60% de leur activité au SUS ; pour 1’éducation, d’assurer
I’accueil totalement gratuit de 20% d’éléves en situation difficile ; et pour I’assistance sociale, de garantir la
totale gratuité des services offerts.
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En 2009, ce pasteur baptiste®”

, réputé pour son ceuvre sociale et proche de plusieurs
personnalités politiques influentes, proposa via son ONG « Instituto Geragao da Hora » (IGH) trois
nouveaux projets sociaux au Gouvernement fédéral. Deux programmes de formation
professionnelle présentés au ministeére du Travail : « Cuidador de Idosos », un vaste projet de
formation gratuite d’aides a domicile pour personnes agées ; et « Saldo de Beleza », des cours
gratuits de formation aux métiers de la coiffure et de soins de beauté. Il formula également une
proposition d’implantation du programme gouvernemental « Segundo Tempo », dont le but est de
démocratiser 1’acces aux sports et a la culture, notamment en direction des jeunes des quartiers
sensibles.

Concernant les deux projets de formation professionnelle, le pasteur Muniz parvint, grace a
un travail particulierement actif de lobbying aupres de connaissances au Parlement, a obtenir leur
financement par emendas, le systéme des amendements au budget de 1’Union des parlementaires.
Pour le programme « Segundo Tempo », le succes a un appel d’offres classique lui garantissait un
financement direct du ministére des Sports. Pourtant, bien que le programme « Cuidador de
Idosos » fut validé par le SICONV en 2009, il fut demandé au pasteur d’avancer 5% des 2,4
millions de reais (1,1 million d’euros) promis par les parlementaires. Une somme non négligeable
qui constituait un « risque » certain pour ce responsable d’ERAS. D’autant que malgré tous ses
efforts, il ne parvint a obtenir en juillet 2011 (soit 2 ans plus tard), que le paiement de la moiti¢ du
montant promis, soit 1,2 millions de reais. Un probleme de « paiement partiel » semble-t-il
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récurrent de la part de 1’Etat’”’. Entre temps, une erreur du systéme SICONV bloqua méme les

comptes de I'lGH, obligeant le pasteur a régler lui-méme les frais de fonctionnement des
programmes jusqu’a ce qu’il parvienne a faire reconnaitre son erreur a I’administration. Il fallut a
I’IGH tout autant de patience et de pérégrinations administratives pour obtenir les fonds promis au
programme « Saldo de Beleza ». Le pasteur Muniz espérait que les choses soient plus aisées avec le
programme gouvernemental « Segundo Tempo ». D’ailleurs, le ministére des Sports aprés avoir
validé le projet, réalisa méme un premier versement de 449 000 reais sur le compte de I’lGH. Mais
une fois encore, ce que le pasteur qualifie d’« incompétence systémique et technique de

I’administration publique », empécha ’ONG de débuter le programme alors que tout était prét pour

son lancement. Durant quinze mois, I’IGH et le pasteur Muniz durent encore batailler — assumant

* Les développements suivants sont issus de plusieurs entretiens réalisés durant I’été 2011 avec le pasteur
Ronaldo Muniz a son domicile a Brasilia ou au Congrés national, ainsi que d’échanges par courrier
¢lectronique entre septembre et octobre 2011.

#! Comme nous le confiait aussi Sceur Olinda Antonio Costa, coordinatrice de 1’Hopital confessionnel
Nossa Senhora da Conceigdo d’Urussanga (Etat de Santa Catarina), lors de notre rencontre au Congrés
national de Brasilia le 16/08/11.
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entre-temps les frais d’entretien des locaux et du matériel acheté — avant d’obtenir « suite a de
nombreuses luttes et grace a 1’influence d’hommes politiques engagés dans la cause sociale »**2,
’autorisation de lancer le programme.

Lors de nos échanges, le pasteur Muniz mentionna également plusieurs autres programmes de
I’IGH, qui méme aprés validation du SICONV, «disparurent du systeme sans la moindre
explication », ce qui lui faisait dire avec dépit que « la transparence est a sens unique dans ce
pays »*>. Le pasteur Muniz n’hésite d’ailleurs pas a affirmer que ces retards de paiement et autres
« blocages » opérés par décret présidentiel, derriere le masque de la lutte contre la corruption, ne
visent en réalité qu’a assurer le bon équilibre des comptes publics en fin d’exercice.

Ces développements nous permettent en tout cas de mieux comprendre pourquoi les PPR
impliquent généralement des ERAS expérimentées et de taille importante (tout comme 1’on
constate que les PPP concernent davantage des grands groupes que des PME). On voit en effet

assez mal comment une petite structure pourrait supporter de tels aléas sans risquer de s’effondrer.

L’un des moyens que les ERAS ont toutefois de se prémunir contre 1’incertitude financiere
des PPR consiste a compléter ces partenariats avec le secteur public par des partenariats avec le
secteur privé lucratif. Cette pratique n’est pas trés courante car les entreprises privées — dont la

1L, . , . , 1394
responsabilité sociale émerge progressivement au Brésil®

— semblent encore moins enclines que
1’Etat & financer des entités clairement et publiquement affiliées religieusement, estimant que cela
pourrait nuire a leurs affaires. Néanmoins, la présence d’entreprises notamment évangéliques
(comme les maisons d’éditions ou de disques chrétiens), dont le pouvoir économique devient
considérable, commencent a jouer un rdle important dans le développement de ces « partenariats
privé-religieux ».

On constate également au Brésil ’existence de nombreuses entreprises d’audit et de conseil
spécialisées dans la formation des entités du Troisieme secteur, proposant des cours de
comptabilité, de « captation de fonds » ou de « gestion optimale des ressources ». Des aides parfois
mobilisées par les ERAS qui, rappelons-le, sont souvent gérées par des volontaires dévoués, mais
pas toujours formés a ces aspects managériaux.

Il faut enfin mentionner la précarité de la situation dans laquelle se retrouvent les ERAS

partenaires de 1’Etat alors que les PPR sont généralement signés pour une durée moyenne de 2 a 5

32 Entretien avec le pasteur Ronaldo Muniz, Brasilia, le 10/08/2011.
393 gy -

1bid.
¥ SOUZA PASSADOR, Claudia. « A responsabilidade social no Brasil : uma questio em andamento »,
communication présentée lors du VII Congreso Internacional del CLAD sobre la Reforma del Estado y de la
Administracion Publica, Lisbonne, Portugal, les 8-11 octobre 2002.
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ans. Une période a I’issue de laquelle le contrat pourra soit étre renouvelé (mais il faudra le
renégocier, ce qui implique encore un facteur d’incertitude), soit étre a nouveau soumis a un appel
d’offres, pour lequel ’ERAS n’aura pas la garantie d’étre a nouveau sélectionnée.

Les risques sont donc bien réels pour ces ERAS qui franchissent le pas et se tournent vers
1’Etat dans la réalisation de leurs projets sociaux. Nous verrons d’ailleurs dans le chapitre 5, qu’au-
dela des risques financiers, c’est la nature méme des ERAS qui peut étre affectée par les effets, les

contraintes et les risques induits par les partenariats public-religieux.

C. Un objet ambivalent

L’analyse des partenariats public-religieux et de leur « bilan risques-avantages » reste au final
ambivalente. Sous-catégorie aujourd’hui non reconnue juridiquement par le droit brésilien, les PPR
n’en constitue pas moins une réalité avec laquelle 1’Etat et nombre d’ERAS doivent aujourd’hui
composer.

Ces partenariats public-religieux constituent incontestablement pour 1’Etat brésilien une
réponse possible a la double contrainte qui s’exerce sur lui : d’une part, les attente sociales d’une
population qui voit son pays s’enrichir et se développer, mais que les restrictions budgétaires qui
s’imposent a lui ne lui permettent pas de satisfaire seul; et d’autre part I’engagement
constitutionnel pris par I’Etat d’intégrer & I’action publique les savoirs et les capacités des acteurs
de la société civile. Les PPR constituent également a certains égards une forme de reconnaissance
historique de cette action sociale religieuse et de son réle décisif dans le développement du pays.

Mais ces partenariats sont aussi pour les pouvoirs publics une source de préoccupation
majeure, tant les dérives et les comportements frauduleux ont eu tendance a jalonner les rapports de
1’Etat et du Troisiéme secteur. Ceci a tel point qu’un député fédéral du PT, Alessandro Molon, nous
concédait lors d’un entretien que « 1’Etat était peut-8tre aujourd’hui plus focalisé sur les moyens
d’éviter les fraudes, que sur la facon d’approfondir la collaboration » avec les ERAS™”. Si leurs
avantages sont relativement incontestables, les PPR — dont le flou juridique actuel doit encore étre
souligné — n’en constituent par moins pour I’Etat un terrain délicat, ou les risques sont certes

partagés, mais bien réels.

** Entretien avec le Député fédéral Alessandro Molon (PT/Rio de Janeiro), avocat, professeur d’université,
catholique - Membre de la CCJ (Commission Constitution, Justice et Citoyenneté). Direction du PT,
Congrés national, Brasilia, 24/08/11.
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Pour les ERAS, la situation semble tout aussi ambivalente. Si une majorité d’entre elles
négligent encore aujourd’hui les offres de collaboration de 1’Etat, un nombre croissant de ces
entités religieuses voient dans les PPR une fagon d’amplifier la portée de leur mission et de la
pérenniser dans le temps. Le parcours est toutefois, nous I’avons vu, loin d’€tre aisé et 1’obtention
d’un partenariat avec les instances publiques implique pour ces entités une prise de risque
considérable, alors que I’Etat peine fréquemment a tenir ses engagements, tout en élevant toujours

un peu plus le niveau de ses exigences.

Il y a pourtant encore un risque, souvent mentionné dans les études portant sur les PPP, et que
nous n’avons pas encore abordé ici. Il s’agit du risque pour I’Etat-commanditaire et son service
public de voir son savoir-faire et sa capacité d’action réduits, ou méme rendus obsoletes dans
certains domaines d’action sociale dévolus plus ou moins entierement aux ERAS (on peut penser
aux abris et orphelinats, a la réinsertion des détenus ou a terme au traitement des toxicomanes). 1l
n’est en effet pas exclu de considérer que la multiplication des PPR, tout comme celle des PPP,
tend a diminuer la capacité des organes publics a imaginer, concevoir et réaliser des projets
d’action publique. Alain Rousset, grand opposant aux PPP en France, va jusqu’a parler a ce titre
d’un risque de « privatisation du patrimoine public »**°.

Un risque qui nous conduit plus largement a penser I’impact et les conséquences de 1’action
sociale religieuse et des partenariats public-religieux, sur la nature et I’évolution de ces ensembles
que constituent I’Etat et les ERAS, et plus largement sur la « sphére politique » et la « sphére
religieuse », dont elles forment respectivement le cceur. Ce sera précisément I’objet de la deuxiéme

partie de ce travail.

¥ ROUSSET, Alain. « Le Partenariat Public-Privé, un modéle a réinventer », La Tribune, édition en ligne,
paru le 16/02/2012. Consultable en ligne sur : http://www.latribune.fr/
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DEUXIEME PARTIE : IMPACTS ET
CONSEQUENCES DES PPR SUR P’ETAT ET LE
RELIGIEUX

Apres avoir décrit et analysé 1’action sociale religieuse et les partenariats public-religieux
sur le terrain brésilien, il nous semble nécessaire de chercher a comprendre 1’impact de tels
phénoménes sur la nature et le fonctionnement respectifs de 1’Etat et des entités religieuses
partenaires. Une étape a nos yeux indispensable pour pouvoir ensuite appréhender au mieux
I’évolution des rapports entre les spheres politique et religieuse et ainsi traiter rigoureusement la

problématique qui est ici la ndtre.

En quoi les PPR contribuent-ils aujourd’hui a transformer la nature et les modus operandi
de I’Etat ? C’est & cette question essentielle que les développements du quatriéme chapitre tenteront
de répondre, tout en se demandant si les PPR ne constituent pas pour I’Etat moderne brésilien, une
sorte d’amortisseur, de matelas de sécurité, sans lequel sa Iégitimité et sa pérennité seraient mises

en danger.

Puis, dans un cinquiéme chapitre, nous chercherons a évaluer les conséquences de 1’action
sociale religieuse, et plus particuliérement des PPR, sur la sphére religieuse et ses acteurs. En quoi
I’établissement des PPR perturbe-t-il les équilibres d’un « marché religieux » particulierement
dense et compétitif ? En quoi la dimension religieuse des ERAS signataires de PPR peut-elle étre
affectée par la professionnalisation requise par ces derniers ? Et de facon plus générale, quel peut
étre I’impact des PPR sur les principes fondamentaux que constituent au Brésil la liberté et 1’égalité

religieuses ?

Enfin, un sixieme et dernier chapitre visera a montrer qu’au dela des transformations et des
mutations respectives induites, les PPR constituent a bien des égards un rapport « gagnant-
gagnant » pour les deux parties engagées, chacune instrumentalisant les partenariats pour
maximiser, dans la mesure du possible, ses intéréts propres, qu’ils soient politiques, économiques,

sociaux ou religieux.




Chapitre IV : PPR et transformations de « L’Etat

en action »

Bien qu’aucune définition de I’Etat ne soit unanimement admise en sciences sociales, on
définit couramment celui-ci — d’aprés la « théorie des trois éléments »*°' — comme un pouvoir
institutionnalisé, légitimement coercitif et juridiquement organisé, exercant ses compétences sur un
territoire et une population donnés. Dans son acception « moderne », I’Etat, détenteur de
souveraineté — c¢’est-a-dire de la capacité a édicter des lois s’appliquant a I’ensemble du territoire et
de la population —, a le devoir d’ « agir » en vue de I’intérét général. Dans toute son abstraction,
L’Etat est en effet considéré comme « acteur » que ce soit sur la scéne politique nationale ou sur
celle des relations internationales, dont il a longtemps d’ailleurs —dans une approche de
realpolitik — monopolisé I’espace. Ainsi, depuis I’avénement aux XI1x° et XX° siécles du Sozialstaat
puis de I’Etat-providence, I’on tend a définir 1’Etat non plus par ce qu’il « est », mais davantage
parce qu’il « fait ». Considérant avec Pierre Muller et Yves Surel que « I’action de I’Etat peut étre
considérée comme le lieu privilégié ou les sociétés modernes, en tant que sociétés complexes, vont

poser le probléme crucial de leur rapport au monde » ***

et par extension celui du rapport entre
politique et religion, c’est bien a cet « Etat en action »*”° que nous nous référerons principalement
ici. De ce fait, nous privilégierons I’analyse des policies —un terme qui pour la science politique
anglo-saxonne renvoie explicitement a 1’action publique —, aux dépens de celle des politics —
concept qui fait lui référence au processus de compétition politique visant la conquéte du
pouvoir*® —, sans toutefois négliger cette derniére tant les deux dimensions semblent s’influencer
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mutuellement™ . Une action publique définie par Vincent Dubois comme formant « I’ensemble des

relations, des pratiques et des représentations qui concourent a la production politiquement

¥7 Formulée au début du XX® siécle par des juristes européens comme Jellinek, Laband ou Carré de Malberg.
Voir BRAUD, Philippe. Sociologie Politique, Paris : Librairie Générale de Droit et de Jurisprudence, 7™
édition, 2004, p. 123-130.

* MULLER, Pierre et SUREL, Yves. L analyse des politiques publiques, Paris : Montchrestien, 1998, p.9.
% JOBERT, Bruno et MULLER, Pierre. L Etat en action. Politique publiques et corporatismes. Paris :
Presses universitaires de France, 1987.

“0 MASSARDIER, Gilles. Politiques et action publiques, Paris : Armand Colin, 2003, p. 21.

“' GAUDIN, Jean-Pierre. L action publique. Sociologie et politique, Paris : Presses de Sciences Po et
Dalloz, 2004, p. 3.
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légitimée de modes de régulation des rapports sociaux »**%, et qui a connu ces derniéres années de
profondes transformations, dont la policy analysis —’analyse des politiques publiques — a rendu
compte dans un grand nombre de travaux. Les mouvements de décentralisation (qui « déplacent »
I’action publique de I’Etat central vers les collectivités locales), les réformes organisationnelles et
managériales induites par le New Public Management, la contractualisation d’entités privées —
qu’elles soient ou non a but lucratif — dans I’exécution de services publics, ou encore les nouveaux
modes de gouvernance et de prise de décision dits « participatifs » constituent les principales
mutations de ’action publique aujourd’hui a I’euvre dans la majorité des Etats modernes et
notamment au Brésil.

S’il va de soi que les PPR doivent en grande partie leur émergence a I’avenement de ces
transformations de I’Etat et de ces nouvelles modalités d’action publique, nous devons ici nous
interroger sur l’impact et les conséquences de ce type de partenariats sur ce processus
transformateur dont ils se nourrissent par ailleurs. Notre intuition est ici que les PPR contribuent a
accélérer et a approfondir les transformations de 1’« Etat en action » énumérées plus haut, tout en
complexifiant ce processus et en faisant émerger des problématiques nouvelles pour les
gestionnaires publics.

A ce titre, nous verrons dans un premier temps en quoi I’action sociale religieuse et les PPR
contribuent a renforcer la présence et 1’influence du Troisiéme secteur brésilien, faisant ainsi de

4
9 Nous verrons

I’Etat brésilien, un Hollow State, un « Etat-creux », au sens de Milward et Provan
ensuite comment les PPR participent aujourd’hui d’un approfondissement de la « gouvernance » et
de la participation citoyenne, dont le Brésil s’est fait le chantre depuis son retour a la démocratie.
Une troisieme série de développements cherchera ensuite a montrer en quoi les ERAS, a travers les
PPR, contribuent a un effort de « moralisation » de 1’action publique, lequel se traduit par une
volonté accrue de transparence de la part de I’Etat brésilien et par un redoublement d’effort dans la
lutte contre la corruption. Enfin, point tout a fait essentiel de notre analyse, nous nous interrogerons

sur les conséquences potentielles sur la 1égitimité de I’Etat, de cette délégation de prérogatives

publiques a des entités religieuses et donc, a certains égards, sur son avenir.

Y2 DUBOIS, Vincent. « L’action publique », dans COHEN, A., LACROIX, B. et RIUTORT, P. (dir.).
Nouveau manuel de science politique, Paris : Editions La Découverte, 2009, p. 311-325 [312].

‘3 MILWARD, H. Brinton, et PROVAN, Keith G. « Governing the Hollow State », Journal of Public
Administration Research and Theory, vol. 10(2), 2000, p. 359-379.
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I. Un « Etat-creux » : I’avénement du Troisiéme secteur

A. Les PPR, symboles d’un Troisiéeme secteur a

’importance grandissante

Nous entendons par « Troisieme secteur » 1’ensemble des entités et des processus de la
réalité sociale ne participant ni des logiques du premier secteur (incarné par I’Etat), ni de la
rationalité mercantiliste du deuxiéme secteur (incarné par le march¢), dont la mission est avant tout
sociale et humaniste et qui se caractérise a la fois par sa vocation non lucrative et par son ample
recours au volontariat et au bénévolat. Rassemblant aussi bien le monde associatif que celui des
ONG, le Terceiro setor inclut de plus en plus certains pans de I’économie sociale et solidaire, de la
philanthropie entrepreneuriale ou encore des initiatives fondées sur la « responsabilité sociale des
entreprises ». Un univers particuliérement vaste et hétérogéne donc, au sein duquel les entités
religieuses d’action sociale (ERAS) retiennent ici tout spécifiquement notre attention.

En effet, suite au retour de la démocratie a la fin des années 1980, le Brésil a vu son
« Troisieme secteur » se populariser et croitre a un rythme effréné (I’anciennet¢ moyenne des
entités du secteur était en 2005 de 12 ans). Au cours des années 1990, la seule ville de Sao Paulo

. , . . ., , 404
enregistra la création d’une moyenne de mille nouvelles entités chaque année*

. Un phénoméne
auquel ont pleinement participé les entités religieuses puisqu’en 2005, des 333 000 entités a but
non-lucratif dénombrées par 'IBGE*”, 25% affirmaient agir dans le domaine de « la religion »,
c’est-a-dire dans des activités liées a la praxis religieuse (Eglises, ordres et congrégations
religieuses, pastorales). Ces 25% ne comprennent donc pas toutes les autres ERAS dont les
personnalités juridiques sont distinctes des congrégations et qui agissent spécifiquement dans les
domaines de 1’éducation (qui concerne 29% de 1’ensemble des activités du Troisieme secteur), le

développement ou la défense des droits de I’homme (18%), la culture (14%) ou I’assistance sociale

(12%).

‘% BARBOSA, Maria Nazaré L. et FELIPPE, Carolina de Oliveira. Manual de ONGs: guia prdtico de
orientagdo juridica, op.cit., p. 11.

“5 Source : IBGE — Cadastre Central des Entreprises, 2005. Ce chiffre ne tient pas compte des partis
politiques, syndicats, associations patronales et professionnelles, ou encore des condominios, les syndicats
de copropriété.
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Graphique n°5 - Répartition des entités du Troisiéme secteur par domaine d’intervention

Logement Environnement Santé
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Source : IBGE — Cadastre Central des Entreprises - 2005

Une enquéte’®® IBOPE de 2011 pour le « Réseau Brésil Volontaire » estime ainsi que 49%
des volontaires au Brésil operent au sein d’ERAS. Que ce soit numériquement donc, mais aussi en
matiere d’influence historique, tout le monde s’accorde a reconnaitre aux entités religieuses, dans
leur ensemble, un rdle prépondérant dans la naissance, la croissance puis la pérennisation du
Troisiéme secteur brésilien*””.

Un Troisieme secteur de plus en plus stratégique aux yeux des mondes politique et
économique brésiliens. En effet, on estime qu’il emploie aujourd’hui environ 1,7 millions de

Brésiliens (soit 1,8 % du marché du travail*®®

) et qu’il concerne 20 millions de volontaires plus ou
moins réguliers. Le secteur volontaire contribuerait par ailleurs, d’apreés la Fondation Getualio
Vargas et le ministére du Travail, a environ 1,4% du produit intérieur brut du géant sud-américain,
soit 32 milliards de reais (14 milliards d’euros). Ce qui reste malgré tout bien en dessous de la part
du secteur volontaire dans les économies du Nord, que ce soit dans I’Union Européenne (5% du

PIB en moyenne), aux Etats-Unis (5,4% du PIB, 10% des emplois) ou au Canada (7,1% du PIB,

“% IBOPE Inteligéncia & Rede Brasil Voluntario. Projeto Voluntariado Brasil 2011, op.cit., p. 29.

“7 Voir I’enquéte référence « FASFIL » de ’'IBGE en 2002, p.29 et FRANCO, Augusto. Terceiro Setor. A
nova sociedade civil e seu papel estratégico para o desenvolvimento, op.cit., p. 11.

“% Source : Association brésiliennes des ONGs. Un chiffre qui semble cohérent par rapport a 1’enquéte
menée plus tot par le John Hopkins Center for Civil Society Studies sur la période 1995-2000, qui évaluait a
1,62% la part du secteur volontaire dans le marché du travail.
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11,1% des emplois)*®. Des chiffres qui restent néanmoins considérables pour un pays émergent,
d’autant plus qu’ils ne prennent pas en compte les économies réalisées par 1’Etat lorsque des entités
volontaires se substituent a lui dans nombre de prérogatives et services. Des économies qui
dépassent sans aucun doute les quelques 14 milliards de reais d’exemptions d’impots concédées
chaque année au Troisiéme secteur*'’.

11 est vrai que ces derniéres années I’Etat a multiplié les gestes envers le Troisiéme secteur,
sur lequel il semble compter chaque année davantage, comme 1’indique I’augmentation presque
systématique du montant de 1’allocation budgétaire destinée au secteur non-lucratif. Depuis 2004
(date ou ces chiffres ont commencé & étre rendus publics) ’Etat brésilien a toujours augmenté le
montant des transferts et de ses dépenses directes a destination du Troisiéme secteur, passant de
5,02 milliards de reais en 2004 a 9,9 milliards en 2010, exception faite de 2011, ou comme nous
I’avons vu, le décret de la présidente de la république suspendant les dotations aux ONGs a
temporairement freiné cette dynamique. Notons tout de méme qu’entre 2009 et 2010, en pleine
période ¢lectorale, les seuls transferts au secteur non-lucratif ont progressé¢ de 40,2%, soit une
augmentation presque trois fois plus importante que celle des fonds alloués au Bolsa Familia, le

principal programme social du Gouvernement (+15,48%).

Tableau n°6 - Montant et part des transferts de I’Etat vers le Troisiéme secteur, 2004-2011.

2004 1923 784 323,61 5019 252 561,36 1,82%
2005 2 483 893 844,79 5721 555 364,17 2,06%
2006 2 885399 226,56 6 341 129 800,65 1,99%
2007 3338 964 540,86 7337960 547,42 2,02%
2008 3452 959 149,01 7849 673 565,32 1,69%
2009 3844 950 930,95 8725 843 984,54 1,84%
2010 5390 872 610,35 9950 623 192,17 2,32%
2011 4394 470 273,54 9207 563 640,21 1,66%

Source : Portal da Transparéncia do Governo Federal

Parmi les quelques 100 000 entités bénéficiaires de fonds publics en 2010 (soit un peu

moins du tiers des entités formellement recensées), certaines ERAS touchent méme des sommes

“9 Sources: Urban Institute: http://www.urban.org et  Association Imagine Canada :

http://www.imaginecanada.ca/
49" Entretien avec Carolina Gabas, du Serétariat national d’Assistance sociale au ministére du
Développement social et de la lutte contre la Faim, Brasilia, 26/08/2011.
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considérables, comme la Mission évangélique Caiua, mentionnée précédemment (36,5 millions de
reais en 2010), les Facultés catholiques (19 millions de reais), la Société évangélique de Curitiba
(4,25 millions, qui ont été suspendus du fait d’une procédure judiciaire), la Caritas brésilienne
(4,07 millions de reais) ou la Fondation Bénédictions du Seigneur (300 millions de reais recus
depuis 2004). Et si la majorit¢é des ERAS touchent généralement des sommes beaucoup plus
modestes (plus proches de notre PPR-type du chapitre 3 ou le montant annuel s’¢levait a 284 000
reais), ces chiffres témoignent bel et bien de I’importance croissante accordée aux PPR par 1’Etat
brésilien.

Le Troisieme secteur, dont nous avons vu que les ERAS constituent une part considérable,
s’affirme donc aujourd’hui dans le paysage politique et économique brésilien. Il constitue un allié
de choix pour I’Etat au niveau fédéral, mais peut-étre encore davantage au niveau des Etats fédérés
et des municipalités, qui restent les principaux signataires de partenariats public-religieux. Tout

ceci contribue a renforcer 1’idée d’un Hollow State, d’un Etat-creux brésilien.

B. Etat-creux, Etat-stratége et principe de subsidiarité

Le concept d’Etat-creux, développé par Milward et Provan dans années 1990, désigne la
tendance chez un Etat au recours croissant « a des tiers, souvent a but non-lucratif, dans la dispense

. . . . Jo - 411
de services sociaux et qui agissent généralement au nom de 1’Etat »

. Ce qui est précisément le
cas dans les partenariats public-religieux. Un processus que I’on qualifie aussi parfois au Brésil de
« tertiairisation de I’Etat » (terceirizagdo, en rapport avec le terme ferceiro, a ne pas confondre
avec I’acception frangaise du terme, faisant référence au « secteur tertiaire » des services). Dans un
cas comme dans Dautre, il s’agit de caractériser la politique d’externalisation de services
théoriquement dévolus a I’Etat, lequel se cantonne dés lors a des activités de négociation, de
monitoring, de contrdle et d’évaluation d’une action sociale publique désormais « sous-traitée »*'2.
La dissociation des fonctions de pilotage et de contréle des fonctions d’exécution et
d’opérationnalisation de 1’action publique faisant, dans une idée similaire, de I’Etat brésilien ce que

Philippe Bezes appelle un « Etat stratége »*'°.

“'' MILWARD, H. Brinton, et PROVAN, Keith G. « Governing the Hollow State », op.cit., p. 359

2 ROUVILLOIS, Frédéric. L Externalisation ou comment recentrer ’Etat sur ses compétences essentielles,
Fondation pour I’innovation politique, avril 2008, disponible en ligne sur http://www.fondapol.org

“3  BEZES, Philippe. «Le modéle de « I’Etat-stratége » : genése d’une forme organisationnelle
dans I’administration frangaise », Sociologie du travail, 47(4), 2005, p. 431-450[433].
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11 est ici important de souligner que I’Etat-creux procéde de la mise en ceuvre du principe de
subsidiarité, qui constitue 1’un des quatre piliers de la doctrine sociale de I’Eglise, dont nous avons
montré précédemment I’influence historique dans le construction Républicaine brésilienne. Terme
dont D’origine latine renvoie aux subsidiarii, les troupes de réserve de I’armée romaine, la
subsidiarit¢ implique la recherche du niveau le plus pertinent d’action publique. Un niveau
«optimal » que ce principe situe dans la plus petite entité¢ (sous entendu la plus proche des
bénéficiaires) capable de réaliser I’action de manicre satisfaisante. Un principe qui est aussi au
cceur et au fondement méme du fédéralisme politique que 1’Etat brésilien n’a cessé de renforcer
depuis le retour a la démocratie. L’avenement d’un Hollow State sous-traitant toujours davantage
au secteur volontaire et aux ERAS d’une part, et I’approfondissement du fédéralisme via la
décentralisation de nombreuses prérogatives au profit des entités fédérées d’autre part,
participeraient donc de cette méme logique de subsidiarit¢ dans laquelle s’engage actuellement
1’Etat brésilien. Une logique qui fait la part belle aux partenariats public-religieux, considérant les
ERAS comme des unités « de réserve » particulierement pertinentes du fait de leur proximité et de

leur connaissance des réalités locales, atouts indispensables pour une action publique efficiente.

Cet FEtat brésilien devenu «creux» car partiellement «vidé» de ses fonctions
opérationnelles et d’exécution qu’il sous-traite en partie au marché, mais €également de plus en plus
au Troisiéme secteur, interpelle de par son mode relationnel avec 1’extérieur. L’avénement d’un
Hollow State semble en effet participer d’un mouvement plus vaste de transition d’un
« gouvernement » vers une « gouvernance ». Ce recours a la contractualisation permet a 1’Etat
brésilien, pour reprendre une métaphore d’Osbourne et Gaebler, de « guider plutot que de ramer »

dans la barque de I’action publique*'*.

‘4 OSBORNE, David et GAEBLER, Ted. Reinventing Government : How the Entrepreneurial Spirit is
Transforming the Public Sector, Reading, Mass. : Addison-Wesley, 1992.
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II. Le PPR comme approfondissement de Ila

« bonne gouvernance »

La Constitution fédérale brésilienne de 1988 et les grandes lois sociales des années 1990 ont
posé deux principes fondamentaux dans la mise en ceuvre des politiques sociales : d’une part la
« décentralisation politico-administrative » et d’autre part la « participation » des usagers de la
société civile ainsi que des acteurs du Troisieéme secteur, dans le processus de prise de décision. Il
s’agit donc désormais de privilégier une « démocratisation » du secteur public aux dépens d’une
« bureaucratisation » trop souvent décriée. Depuis une vingtaine d’année, le Brésil, notamment sur
le plan local, a ainsi cherché a promouvoir des formes innovantes de démocratie participative,
comme dans le cas bien connu du «budget participatif» (or¢amento participativo) de la
municipalité de Porto Alegre, dont la renommée a largement dépassé les frontiéres nationales*'’.
De méme, sur le plan des politiques sociales, le Brésil a ceuvré pour mettre en ceuvre ce que la
Banque mondiale qualifie de « good gouvernance », et que les partenariat public-religieux nous
semblent justement illustrer.

Nous détaillerons dans un premier temps les principes régissant cette nouvelle « bonne
gouvernance » (boa governanc¢a) afin de se demander en quoi les PPR participent effectivement
d’une telle dynamique. Puis, nous analyserons plus spécifiquement 1’exemple de la contribution des
ERAS a différents conseils décisionnaires responsables de la conception et de la mise en ceuvre de

politiques sociales sur le plan national.

A. Une gouvernance « bonifiée » par le religieux ?

Concept a la mode, «mot-valise », le terme « gouvernance» décrit aujourd’hui le
renouvellement voire le dépassement des modes antérieurs de « gouverner » critiqués pour leur
rigidité (principalement due a une forte centralisation du pouvoir) et leurs difficultés, dans un

monde toujours plus complexe, a prendre en considération I’ensemble des acteurs et groupes

3 Voir a ce sujet les travaux d’Adalmir MARQUETTI, « Democracia, eqiiidade e eficiéncia: o caso do

orgamento participativo em Porto Alegre », dans VERLE, Jodo et BRUNET, Luciano (org.). Construindo
um Novo Mundo: Avaliagdo da experiéncia do or¢camento participativo em Porto Alegre-Brasil. Porto
Alegre: Guayi, 2002 ; « Participagdo e redistribuicdo: o Orgamento Participativo em Porto Alegre », dans
AVRITZER, L. et NAVARRO, Zander. A inovac¢do democratica no Brasil, Sdo Paulo: Cortez, 2003 ; ou
encore de d’Ana Claudia TEIXEIRA CHAVES, « Orcamento Participativo: condi¢des de implementagao,
medidas do éxito e formatos da experiéncia », Tiradentes : Seminario de Tiradentes, mimeo, 2000.

178



d’acteurs concernés par la décision politique*'®. Dans la recherche du « bien-gouverner » et de
I’efficacité de 1’action publique, la gouvernance semble désigner des formes de gestion et de prise
de décision innovantes, contribuant a un « décentrement » de la réflexion et de la prise de décision
politique, autrefois monopole d’Etat, a travers 1’ouverture et le dialogue avec la multiplicité des
acteurs impliqués. Un décentrement de 1’Etat tel que des auteurs comme James Rosenau et Ernest
Czempiel ont pu parler de « governance without governement »*'’. La gouvernance induit ainsi, par
essence, I’établissement de « partenariats » avec les acteurs de la société civile et se nourrit de ce
type de coopération.

Différents auteurs, dont Carmen Migueles, parlent a propos du Brésil d’une « gouvernance
sociale » définie comme un processus de maturation démocratique de la société conduisant a
« réduire la distance avec le pouvoir ». On parle aussi au Brésil de « gestion sociale », entendue
comme

«un ensemble de processus sociaux au cours desquels les mesures de gestion sont prises a travers
I’action négociée et concertée des différents acteurs, perdant ainsi leur caractére bureaucratique du
fait de la relation directement établie entre le processus administratif et la multiple participation
sociale et politique »*'®.

La good governance, comme la nomme la Banque mondiale a la fin des années 1990,
repose sur trois €léments clés : une véritable accountability impliquant un stricte reddition de
comptes et des évaluations internes aussi bien techniques, éthiques que financieres ; la concertation,
le dialogue et la mise en ceuvre de partenariats avec le secteur privé et la société civile ; et enfin, la
généralisation au sein de 1’action publique du principe de mise en concurrence*'’. Trois principes
justement au cceur des partenariats établis par 1’Etat brésilien avec les ERAS, comme nous nous
sommes efforcés de le montrer dans le chapitre précédent. On peut d’ailleurs Iégitimement se
demander s’il n’est pas délicat, dans le cas du Brésil, d’envisager une bonne gouvernance sociale
sans I’implication du religieux et notamment des deux principales familles confessionnelles que
constituent le catholicisme et 1’évangélisme. En effet, quand un gouvernement ou un ministére
brésilien souhaite mettre en avant le caractére participatif, éthique et juste de ses politiques, il est

trés fréquent qu’il convie a la table des discussions les représentants des principaux cultes ou ceux

1 GAUDIN, Jean-Pierre. Pourquoi la gouvernance ?, Paris : Presses de Sciences Po, coll. « La bibliothéque
du citoyen », 2002, p. 9-10.

7 ROSEANAU, James N. et CZEMPIEL, Ersnt-Otto. Governance without Government : Order and
Change in World Politics, Cambridge : Cambridge University Press, 1992.

“* TENORIO, Fernando G. « Gestdo social: uma perspectiva conceitual », Revista de Administragio
Publica, Rio de Janeiro : Fundagdo Getulio Vargas, Vol. 32, n°5, set./out. 1988, p. 7-23[9].

Y WORLD BANK. World Development Report 1997 : The State in a Changing World, World Bank and
Oxford University Press, 1997.
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des ERAS engagées dans le domaine d’intervention en question. Rappelons-le, le réle des entités
religieuses fut déja particulierement important lors des débats de la Constituante a la fin des années
1980, puis lors de I’¢laboration des principales lois sociales qui régissent encore 1’ensemble des
politiques sociales. Aujourd’hui, il est fréquent de voir les ministéres, les Etats ou les municipalités
souligner la participation des Eglises et autres entités religieuses dans leurs différents programmes,
comme si I’inclusion du religieux rendait plus légitime la gouvernance des instances publiques.
Plusieurs travaux ont en effet montré le role que pouvaient jouer les faith-based organizations dans
la construction et le maintien d’une good governance, notamment dans les pays africains®.
Voyons donc a présent, a travers un cas concret, en quoi les partenariats public-religieux
contribuent a la diffusion, a I’ancrage et a la crédibilité de cette nouvelle gouvernance voulue par

’Etat brésilien.

B. Du role des ERAS dans les conseils nationaux de

politique sociale

Un exemple du role actuellement joué par les ERAS et les PPR dans ’ancrage de la good
governance au Brésil est la participation des entités religieuses aux différents
« conseils nationaux » paritaires, propres a chaque grand domaine d’action sociale et ayant
compétence pour valider, contrdler et modifier les politiques sociales au niveau national. Notons
d’ailleurs qu’il est 1également du ressort de ces conseils de veiller a la réalisation des objectifs de
décentralisation et de participation de 1’action publique**'.

Le Conseil national d’Assistance sociale, composé de facon paritaire de neuf représentants
gouvernementaux, de neuf représentants de la société civile et d’autant de suppléants, compte ainsi
dans ses rangs pour le mandat 2010/2012, pas moins de trois représentants d’ERAS : un délégué de
1’Association de I’Eglise méthodiste ; un délégué de la Fédération Spirite Brésilienne ; et un

représentant de la Pastorale catholique des personnes agées. On remarquera que les trois principales

29 Citons notamment le cas de I’Afrique du Sud : BOTMAN, H Russel, « Good Governance — The Role of
the Churches — a South African Perspective. », Communication lors de la conférence Gemeinsame
Konferenz Kirche und Entwicklung (GKKE), Stellenbosch University, 2008 ; ou celui de la Tanzanie :
WORLD CONFERENCE ON RELIGION AND PEACE - Tanzania, The Role of Faith Based
Organizations in Good Governance. Konrad-Adenauer-Stiftung, 2010.

! Reéglement interne du Conseil national d’Assistance Sociale, Résolution n°6 du 9 février 2011, Titre 1,
article n°2, paragraphe VI.
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familles religieuses agissant sur le domaine de I’assistance sociale (catholicisme, protestantisme et
spiritisme) sont ici directement représentées**.

Le Conseil national de Santé compte lui parmi ses 48 membres (50% d’usagers, 25% de
travailleurs sociaux et 25% de gestionnaires et prestataires publics), un représentant pour chacune
des Pastorales catholique de la santé, des enfants et des personnes agées; le président de la
Confédération des Santas Casas de Misericordia ; une représentante de la Confédération spirite
panameéricaine et un délégué direct de la Conférence nationale des évéques du Brésil (CNBB).

Mentionnons enfin avec le Peére Agnaldo (qui, rappelons-le, travaille directement aupres du
secrétariat national des Droits de ’homme en tant que coordinateur du sous-secrétariat de
promotion des Droits de I’enfant et de 1’adolescent), la participation décisive des acteurs religieux
au sein du conseil national des Droits de I’enfant et de 1’adolescent (CONANDA). En 2011, la
moiti¢ des 14 représentants de la société civile du Conseil sont ainsi liés de pres aux instances
sociales de I’Eglise catholique (CNBB, Pastorale des mineurs, Pastorale des enfants, Ordres des
Salésiens, etc.). De facon intéressante, le Pere Agnaldo souligne que les évangéliques pour leur

part, sont davantage présents au niveau plus local des Conseils municipaux de I’Enfance**.

La présence incontestable et permanente des entités religieuses au sein de ces symboles de
la « boa governanga » que constituent les conseils nationaux et locaux (présence qui, soulignons-le,
n’est en aucun cas formellement requise par la loi), nous semble confirmer 1’idée selon laquelle
I’établissement de partenariats entre le secteur public et les ERAS renforce, approfondit et
crédibilise les efforts de I’Etat brésilien en faveur d’une action publique empreinte de « bonne
gouvernance ». Une crédibilité qui provient aussi du fait que les PPR contribuent, a leur maniére, a

1’effort de « moralisation » et de plus grande transparence de 1’Etat brésilien.

422 .. . .. . , , .
La composition exacte de chacun de conseils ici mentionnés est consultable en annexe complémentaire

n°2.

> Entretien avec le Pére Agnaldo Soares Lima. Coordinateur du sous-secrétariat de promotion des Droits de
I’enfant et de I’adolescent, du secrétariat des Droits de I’homme qui dépend directement de la Présidence de
la République. Si¢ge du secrétariat, Brasilia, 02/08/2011.
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I11. Transparence et moralisation de I’Etat brésilien

« La réforme politique est une urgence absolue dans notre pays. Si elle va au-dela d’une
simple réforme ¢€lectorale, elle sera un chemin sir pour limiter la corruption et son abominable
impunité, qui corrompent les institutions de I’Etat brésilien et la vie du peuple »***. C’est dans ces
termes que le cardinal Raymundo Damasceno Assis, archevéque d’Aparecida et président de la
CNBB, débuta sa lettre du 27 octobre 2011 intitulée Réforme politique : une urgence absolue,
véritable manifeste contre la corruption d’Etat, comme la plus haute instance du catholicisme
brésilien en diffuse régulierement depuis quelques années maintenant.

Héritage des années de la dictature durant lesquelles 1’« Eglise des pauvres» s’était
progressivement faite porte-parole du respect des droits de ’homme puis du retour a la démocratie,
’Eglise catholique, et certains mouvements évangéliques qui ’accompagnent en ce sens,
apparaissent aujourd’hui sur le devant de la sceéne brésilienne en matiere de lutte contre la
corruption et de « moralisation » d’un Etat dont on estime que les pertes pour raisons frauduleuses
s’éléveraient chaque année a prés de 70 milliards de reais, soit 2,3% du PIB*?. Si beaucoup de
Brésiliens consideérent, comme I’affirmait dans les années 1990 le journaliste Roberto Pompeu de
Toledo, qu’« aujourd’hui, la corruption fait partie de [leur] systetme de pouvoir comme le riz et les
haricots de [leurs] plats quotidiens »**°, il n’en reste pas moins que les manifestations populaires,
telles les « Marches contre la corruption », se sont significativement multipli€ées ces derniers temps,
rendant de moins en moins tolérables ces pratiques frauduleuses dont le théologien Léonardo Boff
aime a rappeler que les Brésiliens les ont longtemps plus « admirées » que « condamnées »**.

En jouant les rdles, présentés dans notre typologie, de « gardiens de valeurs » et de
« sentinelle sociale » les entités religieuses, et tout particuliérement les partenaires de I’Etat — qui
nous 1’avons vu sont les premicres affectées par les conséquences de la corruption (suspension des
subventions publiques, complications administratives) —, contribuent indiscutablement a un

mouvement de fond qui est déja parvenu a faire voter un certain nombre de lois et de réformes

“* CNBB. Reforma politica : urgente e inadidvel, Lettre du Conseil Permanent datée du 27/10/2011,

Brasilia, consultable en ligne sur le site officiel de la CNBB : http://www.cnbb.org.br et en annexe n°5.

% Fédération des industries de 1’Etat de Sio Paulo. Relatério Corrupgdo: custos econdmicos e propostas de
combate, coll. « Questdes para discussdo», mars 2010, disponible sur le site de la Fédération
http://www.fiesp.com.br/

%26 Cité par Leonardo Boff dans un billet intitulé « Corrupgdo, crime contra a sociedade », publié¢ le 17 avril
2012 sur son blog, consulté le 07/06/2012, http://leonardoboff.wordpress.com. Roberto Pompeu de Toledo
aurait fait cette déclaration dans un numéro de la revue Veja en 1994.

T BOFF, Leonardo. « Corrupgdo, crime contra a sociedade », op.cit.
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visant a limiter la corruption politico-économique et a améliorer la transparence des institutions et
de I’action publique.

Nous verrons donc ici comment les ERAS partenaires de 1’Etat sont aujourd’hui au cceur des
mouvements et des actions revendiquant cette « réforme urgente » d’un Etat plus transparent, plus
juste et plus moral. Il s’agira de comprendre comment ces entités religieuses usent de leur influence
et de leurs rapports privilégiés avec 1’Etat pour obtenir des avancées notamment sur le plan
législatif et pénal. Comment, enfin, ces ERAS influentes et a forte capacité de mobilisation,
parviennent aujourd’hui a accélérer le renouvellement d’institutions archaiques parfois rongées par

la corruption et ainsi a renforcer la jeune démocratie brésilienne.

A. La « croisade morale » de la Conférence nationale des

évéques du Brésil

Si la confiance envers les institutions publiques et notamment politiques est aussi faible au
Brésil, c’est en grande partie di a la forte perception de corruption du systéme public, ressentie par
la population. En effet, en 2010, 'ONG Transparency International révélait que 1’indice de
perception de la corruption du Brésil était de 3,7 sur 10 (la perception étant d’autant plus élevée que
la note est faible), placant le Brésil a un triste 69°™ rang mondial**®. Lors de I’accession au pouvoir
de Lula en 2002, beaucoup espéraient que ce « président du peuple », ancien ouvrier métallurgiste
et chef syndicaliste « anti-establishment », mettrait fin a la série de scandales ayant jalonné la vie
politique brésilienne des années 1990 et qui aboutirent méme a I’impeachment du président Collor
de Melo en 1992. Des espoirs rapidement dégus alors qu’éclatait en 2005 le scandale du mensaldo,
une vaste affaire d’achat de votes parlementaires impliquant directement une quarantaine de
membres du parti présidentiel, le PT. Si Lula parvint a en sortir indemne, ce nouveau scandale de
taille décrédibilisa encore un peu plus I’appareil étatique aux yeux de la population. En effet,
d’aprés le barometre de la corruption de Transparency International, 64% des Brésiliens
considérent qu’entre 2007 et 2010 la corruption a augmenté dans le pays'”. En prenant la

succession de Lula en janvier 2011, Dilma Rousseff n’avait ainsi d’autre choix que de promettre

aux Brésiliens :

“¥ Transparency International. Indice de perception de la corruption 2010, Transparency International,
2010, p. 1. Consultable en ligne sur : http://www.transparency.org/cpi/

** Transparency International. Barométre mondial de la corruption 2010, Transparency International, 2010,
p. 32. Consultable en ligne sur : http://www.transparence-france.org/
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« Je serai ferme dans la défense de 1’intérét public. Il n’y aura aucun compromis avec la déviance et

les malfaiteurs. La corruption sera combattue de fagon permanente et les organes de contréles et

. . . . . . , . 430
d’investigation obtiendront tout mon soutien pour agir avec fermeté et autonomie » .

Si, quelques mois plus tard, personne ne peut nier que la premicre femme a présider le pays a
effectivement fait preuve de « fermeté » en demandant en 1’espace de six mois (lors de ce que 1’on
a appelé la faxina, «le grand ménage ») a six de ses ministres impliqués dans des affaires de
détournement de fonds ou de trafic d’influence de démissionner, un certain climat d’exaspération
s’est bel et bien installé dans le pays du jeitinho®'. Un sentiment d’intolérance croissant envers les
comportements malhonnétes des acteurs publics que de nombreuses entités religieuses brésiliennes
contribuent aujourd’hui pleinement a alimenter.

La Conférence nationale des évéques du Brésil (CNBB), principale institution représentative
d’un clergé responsable des quelques 123 millions de catholiques que compte le pays, entourée de
dizaines d’organisations, de commissions et de pastorales qui lui sont liées, est aujourd’hui 1’'un des
principaux promoteur de cette « moralisation » de I’Etat, comme le souligne la lettre du cardinal
Damasceno Assis :

« Le Conseil permanent de la CNBB [...] manifeste sa perplexité et son indignation, en accord avec
la clameur provenant des récentes « Marches contre la corruption », et invite a exiger des
parlementaires de véritables efforts dans la réalisation d’une ample réforme politique incluant la
participation populaire ».

S’appuyant sur les réseaux sociaux, ces « Marches contre la corruption » se sont multipliées
ces derniéres années, le plus souvent sous la houlette de I’Eglise catholique, dans I’ensemble des
grandes capitales régionales du pays, notamment le 7 septembre, jour de la féte nationale. Au dela
du travail historique de « conscientisation » assumé depuis les années 1960, la CNBB est parvenue
a constituer un réseau composé¢ d’un ensemble d’entités religieuses et séculieres (Ordre des avocats
du Brésil (OAB), ONGs, médias) influentes, capables de mobiliser les masses et de faire adopter

par initiative populaire*** de nouvelles mesures juridiques pour lutter contre la corruption de I’Etat.

“% Discours d’investiture a la Présidence de la République donné par Dilma Rousseff a Brasilia le
01/01/2011.

“! Un terme populaire brésilien qui désigne de fagon large, la « maniére de vivre » a la brésilienne. Dans son
acception négative, toutefois, le jeitinho renvoie ala facon culturellement admise au sein d’une société
profondément inégalitaire, de « s’en sortir », en contournant ou méme en violant les lois, les régles et
conventions sociales. Influence de connaissances, dessous de table et autres « petits » larcins, constituent
quelques exemples de cette pratique souvent mentionnée comme étant culturellement a I’origine de
I’ampleur de la corruption au Brésil.

2 En accord avec Darticle 61 paragraphe 2 de la Constitution fédérale de 1988, il est possible de proposer
un projet de loi par « initiative populaire », lorsqu’au minimum 1% du corps électoral national, distribué
dans au moins cinq Etats (avec dans chacun au minimum 0,3% du corps électoral), souscrit au projet en
question.
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En 1999, lIa CNBB et sa « Commission brésilienne de Justice et Paix » (CBJP), dont nous avons
précédemment mentionné le role envers les victimes du régime civil-militaire, menerent ainsi une
large campagne nationale obtenant, grace au soutien des évéques de tout le pays, la collecte de plus
d’un million de signatures afin de faire adopter la loi n°9.840/99. Un texte pénalisant I’achat de
vote et I’instrumentalisation de 1’administration publique a des fins électorales et qui reste, jusqu’a
aujourd’hui, I’'une des rares mesures véritablement efficaces de lutte contre la corruption des élites
politiques.

Mais le plus grand acquis législatif obtenu grace a I'influence et 1’action de la CNBB et
d’autres acteurs religieux évangéliques, reste tres certainement le vote en 2010 (une fois encore par
voie d’initiative populaire) de la loi dite de « Ficha Limpa » (littéralement de la « fiche
propre »)***, laquelle rend inéligible, pour une période de huit ans, tout citoyen ayant fait 1’objet
d’une condamnation judiciaire ou actuellement jugé pour abus de pouvoir. L’aboutissement d’un
projet lancé entre 1996 et 1997 par la CNBB lors des « Campagnes de la Fraternité » et qui
rassembla 1,6 millions de signatures. Apres de nombreux rebondissements juridiques, le texte sera
finalement bien appliqué des les €lections municipales de 2012.

Mais la CNBB ne compte pas s’arréter 1a et milite actuellement, comme le rappelle son
président, pour une réforme en profondeur de I’Etat et du systéme politique brésiliens.
Elargissement des conditions de la Ficha Limpa aux nominations de 1’exécutif et du Parlement,
« moralisation » du financement des campagnes, création de mécanismes de révocation pour tous
les mandats et promotion de la démocratie directe (plé€biscites, référendums, lois d’initiatives
populaires), constituent les principaux axes de cette « croisade morale » dans laquelle la CNBB est

aujourd’hui pleinement engagée.

Plusieurs facteurs peuvent expliquer cette capacité et cette légitimité des instances
religieuses, et tout particuliecrement de la CNBB, a porter ainsi I’étendard de la lutte contre la
corruption d’Etat. Le facteur historique est bien évidemment déterminant. La CNBB ayant été « la
voix de ceux qui n’avaient plus de voix » et peut-étre I’opposant le plus clairement affiché aux
injustices et aux exactions du régime civil-militaire, celle-ci garde jusqu’a aujourd’hui et aux yeux
de nombreux Brésiliens ce statut de « porte-parole » des opprimés et des victimes de 1’injustice du
pouvoir. Et bien que I’hégémonie religieuse du catholicisme s’érode depuis maintenant plusieurs

décennies, I’Eglise catholique brésilienne — qui contrairement a de nombreuses régions du monde, a

3 Officiellement « Lei complementar n°135 de 4 de junho de 2010 ».
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été relativement épargnée®™* par les scandales — garde un certain prestige et une forte crédibilité
politique auprés de 1’ensemble de la population. C’est beaucoup moins le cas des Eglises
évangéliques et notamment néopentecotistes, souvent empétrées dans de nombreuses affaires
judiciaires et qui sont, de ce fait, souvent moins enclines & s’engager dans la lutte anti-corruption®™”.

Mais n’oublions pas que la CNBB est également aujourd’hui le premier « collaborateur »
religieux de 1’Etat fédéral et que la conférence des évéques brésiliens et ses entités sociales sont
impliquées dans des dizaines de « partenariats public-religieux », avec les ministeéres fédéraux et
locaux de la Santé, de I’Education, du Travail, de 1’ Assistance sociale, de la Justice ou encore de
I’Environnement. L’action des congrégations, des pastorales sociales et autres institutions
catholiques liées a 1’épiscopat brésilien aupres du Gouvernement est, comme nous l’avons vu,
considérable et place la CNBB dans une position ambivalente. On pourrait penser qu’alliée de la
sorte & I’Etat, elle serait au contraire encline a jouer « profil bas» et a éviter d’ébruiter les
faiblesses de son partenaire. En réalité, les ERAS catholiques, se sachant « indispensables » aux
yeux de I’Etat, sont en position de force et ont, pour la plupart et notamment pour la CNBB, choisi
d’user de leur influence afin de se positionner en téte de pont dans la promotion d’un Etat et d’un

service public plus transparent, intégre et moral.

B. Une « voix prophétique » pour une réforme en

profondeur de 1’Etat

Il est parallelement intéressant de noter que les hommes politiques que I’on pourrait qualifier
de « religieux », a savoir les ¢élus se constituant au niveau fédéral ou local en fronts parlementaires
catholiques, évangéliques**® ou spirites, sont eux en revanche souvent décriés pour leur silence, leur
manque de courage et leur relative inaction dans la lutte contre la corruption de 1’appareil étatique.

Nombre d’entre eux étant, comme nous le mentionnions précédemment, plus ou moins mélés a

4 Notons toutefois qu’en 2010 une affaire de pédophilie impliquant un pére catholique de 1’Etat d’ Alagoas,

ainsi que I’arrestation de Monseigneur Da Nova, responsable des finances de I’archidiocése de Rio,
soupgonné de détournement de fonds, ont fait grand bruit. Faits d’individus isolés, ces affaires restent
néanmoins assez rares et ne semblent pas véritablement entacher I’image de I’institution ecclésiale.

“3 En 2007, Estevam et Sonia Hernandes, le couple fondateur de 1’Eglise néopentecotiste Renascer em
Cristo, est arrété a Miami et accusé de contrebande d’espéces. Par la suite, ils furent accusés par la justice
brésilienne de blanchiment d’argent. Méme si le couple a depuis été innocenté, 1’Eglise Renascer a encore
aujourd’hui beaucoup de mal a surmonter la crise qui la frappa a ce moment. De facon assez similaire,
’évéque Edir Macedo, fondateur de I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu, fut lui aussi accusé a de
nombreuses reprises, notamment en 2009, de blanchiment d’argent, sans jamais toutefois étre condamné.

¥ Le détail des 75 parlementaires membres de la Bancada evangélica fédérale, la seule qui maintienne a
jour une liste de ses participants, est consultable, en ce qui concerne la mandature 2011-2014 en annexe n°3 .
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plusieurs de ces scandales”’. Un pasteur anglican exprimait récemment sa « déception compléte
envers I’action de ces hommes politiques qui affichent leur appartenance & une Eglise, mais qui, au
sein des gouvernements, approuvent quotidiennement et sans broncher des initiatives
malhonnétes » perdant ’occasion de faire usage de leur « voix prophétique évangélique ». A bien
des égards, il semblerait que ’engagement des ERAS et des instances religieuses partenaires de
I’Etat dans cette « croisade morale » contre la corruption soit d’autant plus grand que les espoirs
placés dans la « voix prophétique » de la classe politique confessionnelle ont été décus.
Présent lors d’une « Marche contre la corruption » en novembre 2011, I’archevéque d’Olinda
et Recife, D. Fernando Saburido confirme :
« L’Eglise a un accés privilégié aux mouvements sociaux et aux personnes, grice a ses pastorales,

mais aussi grace aux célébrations dominicales. [...] Elle a une mission prophétique et, pour cela,

, .. . , . 438
nous dénongons et nous nous engageons politiquement, indépendamment de tout parti » .

Dans une initiative originale et toute symbolique, 1’archevéque Saburido explique qu’au sein
de son diocése, ’Eglise catholique participera directement au controle et a la surveillance des
¢lections municipales de I’automne 2012, comme elle I’a fait durant les élections générales de
2010. En effet, dans le cadre de la lo1 9.840/99, un « Comité contre le crime €lectoral » sera mis en
place dans les locaux de I’Université catholique du Pernambouc, lequel sera ouvert pour recevoir
les plaintes et les dénonciations d’irrégularités et de fraudes électorales. L’archevéque déclare :

« Nous envoyons une lettre a toutes les paroisses de I’archidiocése, expliquant le fonctionnement du
Comité. Cette lettre sera lue aux fidéles afin qu’ils sachent comment se rendre au Comité. Ce n’est
que I’application de la loi contre la corruption électorale, initiée par 1’Eglise et ’OAB, puis de la
Ficha Limpa et des autres projets populaires auxquels I’Eglise a activement participé. Les gens ont
le droit de dénoncer tout ce qui pourrait les incommoder. Et nous, en tant que chrétiens, nous devons
Promouvoir ce processus »

considérant que I’Eglise participe ainsi directement a «la légitimation du processus
démocratique dans le pays ». De pareils comités avaient déja été mis en place dés les élections de
2004, toujours par des ERAS catholiques (archidiocese, Caritas et le Centre Loyola Foi et Culture)
dans la région de Rio de Janeiro et semblent se multiplier & chaque ¢élection sur I’ensemble du

s s 44
territoire O.

“7 Et notamment le scandale des sanguessugas qui mit en cause environ le tiers des députés de la Bancada
evangelica. Voir note de bas de page n°386 du chapitre 3.

% Extraits du billet « Na Marcha contra a corrup¢io, D.Fernando Saburido diz que a Igreja fiscalizara
eleigdes 2012 », tiré du Blog do Jamildo, consulté le 08/06/2012 : http://jc3.uol.com.br/blogs/blogjamildo/
9 « Comité contra a corrupgdo eleitoral ¢ inaugurado nesta quinta-feira», article en ligne sur le site
d’information régional pe360graus.com, publié le 12/08/2010, consultable en ligne sur :
http://pe360graus.globo.com/ , consulté le 11/06/2012.

“0On a également recensé des CCCE a Natal, dans ’Etat de Rio Grande do Norte, ainsi que dans les Etat
nordestinos du Piaui ou du Caera (Sobral).
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Tout récemment, une autre expérience est venue confirmer la volonté des entités catholiques
de promouvoir plus de transparence et d’éthique dans le fonctionnement de 1’Etat, notamment a
I’échelle locale. Le 24 mai 2012, le clergé catholique de la ville de Londrina a publi¢ et largement
diffusé un communiqué intitulé /’Heure de Vérité, visant a faire pression sur les €lus locaux dans
de nouvelles affaires de corruption touchant cette ville du sud du pays :

« Face a la situation politique a laquelle fait aujourd’hui face notre municipalité, le clergé de la ville
de Londrina, réuni ce jour, adresse a tous les fideles et a toutes les personnes de bonne volonté la
présente note. [...]

Les piliers de la politique sont : la vérité, la justice, le bien et la liberté. Un idéal encore lointain pour
nous, car depuis de nombreuses années, se succeédent les scandales, les enquétes, et les
incarcérations dans le cadre de la politique londrinienne.

L’Heure de Vérité est arrivée. Nous demandons aux conseillers municipaux membres de la
commission d’étre guidés par 1’éthique, le droit et la vérité. Qu’ils enquétent avec sérieux sur les
faits, non dans I’intérét de leurs partis, mais dans le but de donner de vraies réponses a la société.
[...] Si la vérité est le fondement de la politique, le mensonge est celui de la corruption.

Les autorités méritent notre considération, mais elles ont le devoir et 1’obligation de respecter le
peuple et ses institutions. [...] Ces nouveaux soupcons d’irrégularités renforcent le discrédit, le
désintérét et 1’éloignement du peuple des affaires politiques pourtant essentielles a notre société.

[...] Nous ne pouvons nous défiler, car nous sommes tous citoyens et avons le droit de participer a la
construction d’une société nouvelle et meilleure. Pour cela nous devons nous mobiliser. [...]
L’éthique en politique est le devoir de tous. »**

En luttant contre la corruption et pour une réforme en profondeur des institutions et des
pratiques politiques, les entités religieuses et leurs représentants se présentent non pas comme des
opposants a un Etat « perverti » dont il faudrait se débarrasser, mais bien davantage comme une
force positive capable de régénérer une démocratie et des institutions loin d’avoir satisfait aux
attentes placées en elles au lendemain de la dictature.

Et si en ce sens les partenariats public-religieux nous semblent effectivement avoir une
influence certaine sur la nature et le devenir d’un Etat se voulant plus transparent** (la
transparence étant devenue 1’un des grands slogans du Gouvernement de Dilma Rousseff) et plus
éthique, les collaborateurs religieux de 1’Etat ceuvrent aussi pour un Etat plus juste, ne tolérant plus
I’impunité. Dans cette « réforme politique urgente » qu’il appelle de ses veeux et pour laquelle
militent aujourd’hui tant d’ERAS, le président de la CNBB rappelle en effet le role primordial
d’une justice efficace et équitable « qui innocente celui doit étre innocenté afin qu’il retrouve sa

dignité devant la société » mais qui « punisse celui dont le crime a été légitimement prouvé »,

“! Source : Note officielle signée par des évéques, des péres et des diacres catholique de Londrina, 24 mai

2012, consultable en ligne sur : http://www.cnbb.org.br/site/regionais/sul-2/9414-nota-publica-do-clero-de-
londrina-sobre-a-situacao-politica-na-regiao , consulté le 11/06/2012.

*2 Marty, Trosa et Voisin considérent justement a cet égard que la logique méme de partenariat implique
aujourd’hui ce surcroit de transparence. Voir MARTY, Frédéric, TROSA, Sylvie et VOISIN, Arnaud. Les
Partenariats Public-Privé, Editions La Découverte, 2006, p. 3.
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I’impunité d’une justice dysfonctionnante ne faisant qu’ « engendrer encore davantage de
corruption »**.

Mais a tant lutter pour un Etat renouvelé, a tant pointer du doigt ses vices et ses lacunes, et
surtout, a tant se substituer a lui dans des prérogatives sociales et sociétales qui lui revenaient
pourtant initialement de droit, les ERAS et leurs partenariats public-religieux n’en viennent-elles
pas a fragiliser la 1égitimité de cet Etat brésilien aux dimensions colossales mais aux moyens
limités ? C’est a cette délicate question qu’il nous faudra maintenant chercher a répondre pour

conclure ce chapitre sur les effets de D’action sociale religieuse et des PPR sur I’Etat et les

institutions publiques brésiliennes.

IV. La légitimité de I’Etat en péril ?

Dans son ouvrage classique Le savant et le politique, Max Weber pose trois fondements a la
légitimité de la domination politique : I’autorité de 1’ « éternel hier »***, fondée sur la tradition et
qui était exercée «par le patriarche ou le seigneur terrien d’autrefois» ; 1 autorité
« charismatique », fondée sur la « grace personnelle et extraordinaire d’un individu », exercée par
le prophete, le souverain plébiscité ou le chef de guerre €lu ; et enfin I’autorité 1égale-rationnelle
qui, nous dit Weber, repose sur

« la croyance en la validité d’un statut 1égal et d’une compétence positive fondée sur des régles
établies rationnellement, en d’autres termes 1’autorité fondée sur I’obéissance qui s’acquitte de ses
obligations conformes au statut établi »**.

Dit autrement, si I’Etat moderne tire effectivement sa 1égitimité du droit et de la l1égalité, il la
tire aussi et peut €tre méme surtout, de sa « compétence » a s’acquitter des « obligations » qu’il a
contracté envers ceux sur qui sa domination s’exerce. Une idée €également chére a Hobbes dont le
« Léviathan » devait en définitive sa 1€gitimité souveraine a sa capacité d’assurer la sécurité et la
survie de ses sujets sortis d’un état de nature ol « I’homme était un loup pour I"’homme »**.

Cette acception utilitariste de la légitimité de 1’Etat semble particuliérement appropriée au cas

du Brésil, comme le souligne Enrique Saravia :

*3 CNBB. Reforma politica : urgente e inadidvel, op.cit., consultable en annexe n°5.

“* WEBER, Max. Le savant et le politique, édition de I’Union Générale d’Editions, coll. « Le Monde en
10-18 », 1963, p.102.

“ Ibid.

6« homo homini lupus est ». Cité par Hobbes dans son De Cive (1642-1647).
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« A d’autres époques, la 1égitimité de I’Etat provenait d’autres sources comme le respect envers la
dynastie royale, ou le fait que 1’autorité soit exercée par les fondateurs de la nation, ou bien encore
parce que ’on considérait I’Etat comme le garant des traditions historiques et du patrimoine
national. [...] Mais dans le Brésil d’aujourd’hui, I’Etat ne saurait étre bien considéré que s’il satisfait
aux nécessités légitimes de sa population, conformément a ce que la Constitution et les lois
déterminent, mais plus encore, conformément a ce que la population exige afin d’exercer pleinement
sa citoyenneté »** .

S’il peut étre réducteur de circonscrire la 1égitimité de 1’Etat a sa seule « effectivité », il n’en
reste pas moins que cette capacité¢ a satisfaire les demandes de sa population et notamment des
couches populaires, constitue sans doute aujourd’hui dans un pays émergent comme le Brésil, la
principale raison d’étre de I’Etat aux yeux de ses citoyens. Il nous apparait donc pertinent, alors que
nous avons montré en quoi I’action sociale des entités religieuses et la multiplication des
partenariats public-religieux participaient d’une certaine réappropriation du social par le religieux
aux dépens de I’Etat, de nous interroger sur ’impact de ces évolutions sur la légitimité de 1’Etat
brésilien.

Il s’agira ici de voir dans un premier temps en quoi I’ASR et les PPR peuvent contribuer a
décrédibiliser 1’Etat dans son role de premier fournisseur d’aide et de services sociaux a la
population, ayant ainsi un impact potentiellement négatif sur sa légitimité. Avant de voir au
contraire, comment ’Etat, en cherchant & encadrer I’ASR par ces « partenariats public-religieux »,
cherche en fait a s’assurer la « paternité¢ » d’une action sociale qu’il délegue certes, mais dont il
reste responsable, tirant ainsi profit d’une action sociale religieuse considérée dés lors comme

« publique », ce qui serait, au contraire, de nature a renforcer sa légitimité aupres de la population.

A. Transfert de compétences et transfert de légitimité

En ce début de xxI° siécle, il semble que le Brésil, comme la majorité de ses voisins du
Nord et du monde émergent, fassent mentir la fameuse loi de Wagner, cette « loi de [’extension
croissante de [’activité publique ou d’Etat chez les peuples civilisés qui progressent »*** que 1’on
qualifie aussi de « social-étatisme ». Si 1’on ne peut nier le role de I’action gouvernementale
brésilienne, notamment autour de programmes phares tels Bolsa Familia, Minha Casa Minha Vida,
Brasil Alfabetizado, ou le programme gouvernemental de bourses universitaires ProUni, le double

mouvement de décentralisation et de délégation de 1’action publique a des tiers a but ou non lucratif

7 SARAVIA, Enrique. « Governanga social no Brasil contemporaneo », Archives du site Academia.edu,
Décembre 2009 — Mars 2010, consulté le 11/06/2012 en ligne sur : http://ufrj.academia.edu/

“ WAGNER, Adolph. Les fondements de 1’économie politique, 5 vol., Paris : Ed. V. Giard & E. Briére,
1904-1914.
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remet incontestablement en cause, depuis maintenant deux décennies, les prophéties de
I’économiste allemand. Craignant de fait pour sa légitimité, il est d’ailleurs intéressant de noter que
1’Etat brésilien cherche toujours a donner I’illusion de son omniprésence et de son omnipotence,
évitant consciencieusement de parler des « privatisations » et autres « délégations de service
public » qu’il continue de réaliser chaque année. Ainsi, en 2007, alors que le PT —le parti
présidentiel — manifestait publiquement contre la « vague de privatisations » provoquée par la
droite a Sao Paulo, le Président Lula octroyait au méme moment la concession de 2 600 kilometres
d’autoroutes au secteur privé, affirmant de facon subtile et juridiquement exacte qu’une
« concession » n’est pas une « privatisation ». Toujours est-il que symboliquement le message est
sensiblement le méme, ’Etat brésilien, pressé par les contraintes budgétaires, affecté par un
contexte économique international difficile et victime d’une décélération de sa croissance, se
désengage d’un nombre croissant de domaines économiques et sociaux au profit du secteur privé
lucratif ou volontaire. Et si la plupart des privatisations du secteur €nergétique et minier, des
infrastructures de transport ou encore de gestion de 1’eau, ont été réalisées durant les années 1990

(pour un montant d’environ 45 milliards de dollars d’aprés la Banque Mondiale**

), elles se
poursuivent au XXI° siécle (28 milliards en 2000 et 2008) atteignant de nouveaux secteur comme la
finance, les télécommunications ou encore la sécurité®, pourtant considérée (par Hobbes
notamment) comme la compétence régalienne par excellence.

Car au-dela de la privatisation des secteurs « durs » de I’économie, c’est la détermination
avec laquelle de 1’Etat brésilien délégue actuellement des services de nature sociale qui retient ici
tout particuliérement notre attention. Ces services censés assurer le bien-étre, le développement et
la sécurité physique, mentale, économique et familiale de la population et qui constituent le coeur
de cette « obligation » wébérienne de I’Etat envers ses citoyens, source de sa 1égitimité rationnelle.
Pourtant, reconnaissant son incapacité a satisfaire la demande toujours croissante des besoins, 1’Etat
brésilien a adopté une stratégie de « ferceirizagdo » au sein de laquelle les partenariats public-
religieux jouent aujourd’hui les premiers roles. En effet, ce n’est plus tellement ’Etat mais bien le
Troisiéme secteur et notamment sa composante religieuse qui assure la majorité des soins aux

populations démunies et difficiles d’accés via les Santas Casas ou les missions humanitaires

religieuses ; qui se charge de la réinsertion des anciens détenus ou de la désintoxication des

9 WORLD BANK. Privatization Data 1988-2008, World Bank, 2009, données consultables en ligne sur le
site officiel : http://web.worldbank.org/

% HUGGINS, Martha Knisely. « Violéncia urbana e privatizagio do policiamento no Brasil: uma mistura
invisivel », Caderno CRH, vol. 23(60), 2010, p. 541-558.
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toxicomanes ; qui prend soin des sans-abri et des orphelins; et qui assure bien d’autres
« obligations » sociales incombant pourtant « légalement » a I’Etat.

En se substituant de la sorte a ’administration publique, les ERAS n’en deviennent-t-elles
pas plus légitimes que I’Etat quand, aux yeux de la population, ce sont elles qui satisfont bon
nombre des « nécessités légitimes » des citoyens ? Nous touchons la a un élément essentiel de ce
qui constitue aujourd’hui pour beaucoup la « crise de 1égitimité » d’un Etat brésilien, per¢u par une
large proportion de la population comme étant « une structure pesante, exagérément cheére et qui
remplit trés médiocrement ses fonctions », ne constituant pour beaucoup aucune « garantie »
véritable*”'. Un responsable adventiste nous confiait, non sans ironie, que si les Brésiliens paient
aujourd’hui « autant d’impot qu’en Finlande », ils n’ont paradoxalement acceés qu’a un service
public « du niveau d’Haiti »*2.

Un sentiment trés amplement diffusé et souvent relayé de facon abusive par la presse, les
Brésiliens étant ainsi convaincus d’étre « victimes » d’une charge fiscale parmi les plus élevées du
globe. En réalité, le Brésil reste en 2010, avec une charge fiscale aux particuliers et aux entreprises
correspondant a 33,56% du PIB*>, autour de la moyenne des pays de I’OCDE (33,9%). Mais ce
sentiment provient d’une part de la comparaison avec les autres pays de la région comme le Chili
(18,4%) ou le Mexique (17,4%)"* ou les recettes fiscales sont sensiblement moins élevées, et
d’autre part, du fait de ’augmentation assez constante et réguliere de ce taux entre 1993 et 2004,

durant ce qui a constitu¢ la phase de « stabilisation » de 1’économie brésilienne.

451

SARAVIA, Enrique. « Governanga social no Brasil contemporaneo », op.cit., p. 3.
452

Entretien avec le pasteur Vagner Araujo, responsable régional de ’ADRA adventiste et responsable
communication publiques/relation presse de I’Eglise adventiste & Sdo Paulo. Sao Paulo, 11/08/2010.

3 MINISTERIO DA FAZENDA. Carga tributdria no Brasil 2010 : andlise por tributos e base de
incidéncia, Receita Federal, Septembre 2011, p. 1.

% Source : OCDE, site officiel consulté le 12/06/2012 :
http://www.oecd.org/document/27/0,3746,fr 21571361 44315115 49102299 1 1 1 1,00.html
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Graphique n°6 - Charge fiscale en % du P.I.B — Comparaison Brésil et moyenne OCDE.
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Sources : OCDE et Receita Federal do Ministerio da Fazenda.

Cette « déconnexion » percue entre ’importance des recettes de 1’Etat et la qualité des
services publics offerts par ce dernier est vécue comme une frustration par la population®’ et
contribue certainement & délégitimer en partie la présence et ’action de I’Etat au Brésil, bien que le
succes récent de certains programmes sociaux comme Bolsa familia permette de relativiser ce
constat. En revanche, les ERAS se trouvent, elles, aux yeux des Brésiliens, dans une situation
exactement inverse puisqu’elles parviennent avec trés peu de ressources a réaliser un travail social
considérable et percu comme étant de qualité. On comprend donc ainsi mieux pourquoi le
financement public de I’action sociale des entités religieuses — en d’autres termes, des partenariats
public-religieux —, ne suscite pas au Brésil de véritables critiques ou d’opposition. Les PPR
apparaissant au contraire comme un meilleur investissement des deniers publics. Il n’est donc pas
absurde de considérer que les « partenariats public-religieux » proceédent a certains égards d’un

transfert de 1égitimité de 1’Etat vers le secteur volontaire.

3 Sur la question de la qualité des services publics publics brésiliens on se référera a la thése d’Isabel
BALLOUSSIER CERCHIARO. Qualidade de servicos no setor publico brasileiro : uma abordagem
feminista, Thése de doctorat en administration publique soutenue en 2006 a la Fondation Gettlio Vargas de
Rio de Janeiro, ou ’auteur distingue la qualité « objective » de la qualité « subjective » des services. La
premiére, privilégiée par les fournisseurs de services, se fonde sur les rapports d’activités chiffrés et sur un
ensemble de critéres objectifs. La seconde, adoptée par la population bénéficiaire, est en revanche une
qualité « pergue », construite a partir des croyances subjectives et des imaginaires collectifs des
bénéficiaires.
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B. Les PPR comme outils de re-légitimation de 1’Etat

Mais il est également possible de prendre les choses par 1’autre bout en considérant a
I’inverse que I’établissement de partenariat public-religieux procede en fait d’une stratégie des
pouvoirs publics visant a renforcer la légitimité de I’Etat et de 1’action publique, et ce, pour
plusieurs raisons.

Nous I’avons dit, dans un contexte comme celui du Brésil, 1’évaluation du bien fondé de
I’action publique dépend en grande partie de ses « performances », de ses résultats et de leur
perception par la population. Si I’on a pu considérer dans un premier temps qu’avec les PPR,
I’action sociale « échappait » en quelque sorte & I’Etat, il est intéressant de constater que les agents
et les responsables du service public ne voient pas nécéssairement les choses ainsi. En effet,
1’établissement des partenariats avec les ERAS suppose non pas, aux yeux de 1’Etat, une délégation
pleine et entiere des services contractualisés, mais davantage une coopération avec un réel partage
des risques et des responsabilités. En fait, 1’Etat est méme residual claimant, ¢’est-a-dire
responsable en « dernier ressort » de 1’action menée par les entités tiers**®. Une position assumée,
délicate et risquée certes, mais avantageuse a plus d’un titre puisqu’elle permet a I’Etat de
bénéficier des retombées positives d’un service plébiscité, celui-ci ayant généralement contribué
financierement et techniquement a sa réalisation. En d’autres termes et on le constate clairement
dans les faits, I’Etat assimile systématiquement les réalisations sociales des ERAS partenaires a ses
propres résultats, lesquels s’en trouve largement améliorés. C’est le cas pour I’ceuvre réalisée par
les Santas Casas (qui assurent a un colt extrémement avantageux pour 1’Etat jusqu’a 40% des
hospitalisations du pays), qui permet au SUS —le Systéeme Unique de Santé publique — de
subsister ; le cas des abris et des orphelinats confessionnels (qui constituent plus des deux tiers des
structures publiques), sans lesquels la situation de ces catégories vulnérables serait 6 combien plus
préoccupante qu’elle ne I’est déja ; c’est le cas de ces centaines de créches gérées par des ERAS et
contractualisées par les municipalités, lesquelles affichent ensuite fierement les chiffres flatteurs du
nombre de places créées en creches « publiques ». Et c’est encore le cas de nombreuses autres
missions sociales publiques a I’enjeu politique certain. En améliorant ainsi substantiellement les
performances de ’action sociale publique fédérale ou locale, on comprend mieux en quoi les
partenariats public-religieux peuvent effectivement contribuer a re-légitimer 1’Etat brésilien et son

action aupres de sa population.

S MARTY, Frédéric, et al. Les partenariats public-privé, op.cit., p. 32.
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Mais 1’Etat brésilien bénéficie également d’un surcroit de légitimité grace a la récupération
qu’il fait de nombreuses innovations réalisées par des ERAS dans le cadre des PPR. En allant
puiser aupres de ses partenaires religieux des projets ayant déja fait leurs preuves sur le plan local,
comme dans le cas emblématique des « citernes » du Nordeste, puis en les ¢€largissant au plan
régional ou national, I’Etat s’assure des « succes » sociaux le 1égitimant aux yeux des populations
concernées, voire de la communauté internationale.

En faisant en quelque sorte des ERAS partenaires des « agents de service public », I’Etat
peut méme donner 1I’impression qu’il intégre les atouts et qualités des entités religieuses locales tels
que la proximité, la souplesse, la « chaleur » du service ou la capacité d’adaptation rapide. Des
caractéristiques que les services publics n’ont pas véritablement la réputation de posséder en temps
normal, mais qui grace aux PPR, peuvent leur étre attribués indirectement, renforgant l1a encore leur
légitimité. On peut également penser qu’en s’associant de la sorte aux ERAS, qui font
généralement partie de réseaux confessionnels beaucoup plus vastes, la réputation de ’Etat auprés
de ces communautés s’en trouvera renforcée, du moins dans I’hypothése ou I’Etat remplisse bien sa

part du contrat.

Une autre série de raisons liées a 1I’« engagement civique », notamment théorisé par Robert
Putnam, peut nous amener a penser que I’ASR et les PPR contribuent effectivement a re-1égitimer
I’Etat brésilien et son action publique. Dans un ouvrage devenu classique®’, Putnam met en
rapport, dans le cas spécifique de I’Italie, 1’efficacité, les résultats et la fiabilité des institutions
gouvernantes —ce qu’il nomme la  « performance institutionnelle » —, et la nature de la
« communauté civique ». D’aprés lui, I’efficacité d’un Etat et par conséquent sa légitimité sont trés
explicitement liées a la qualit¢ de I’engagement civique et associatif des citoyens. En effet, en
s’impliquant de la sorte dans la vie de la cité et en y développant des rapports de solidarité, les
citoyens contribuent a la « poursuite réguliére du bien public, aux dépens de fins purement
individuelles et privées »*®. On est ici également proche des idées de Tocqueville pour qui, dans le
cas nord-américain

« les associations civiles contribuent a I’efficacité et a la stabilité du gouvernement démocratique, a

cause de leurs effets internes sur les membres individuels et de leurs effets externes sur le régime

" 459
politique dans son ensemble. »"".

“7 PUTNAM, Robert D. Making Democracy Work. Civic Traditions in Modern Italy, Princeton, NJ :
Princeton University Press, 1993.

8 THIEBAULT, Jean-Louis. « Les travaux de Robert D. Putnam sur la confiance, le capital social,
I’engagement civique et la politique comparée », Revue internationale de politique comparée, vol. 10(3),
2003, p. 341-355[343].

9 Ibid., p. 344.
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En se reposant comme il le fait actuellement sur 1I’ceuvre des ERAS et en contribuant
financierement, a travers les PPR, au développement de I’engagement associatif au sein du
Troisiéme secteur confessionnel, I’Etat brésilien favoriserait, si 1’on suit ce raisonnement, le
développement de la coopération, de la solidarité et de 1’esprit public au sein de sa population®®.
Une praxis qui s’ancre dans la croyance, résumée par Timothy L. Hall, selon laquelle les
organisations religieuses contribuent généralement a la formation de «la vertu civique » (civic
virtue) d’une population®'. En s’appuyant de la sorte sur les ERAS pour renforcer la responsabilité
et le lien civique de ses citoyens et en favorisant le tissu associatif de coopération et de solidarité,

1’Etat brésilien ne s’en trouverait que plus 1égitime aux yeux de tous.

Nous avons donc cherché dans ce chapitre a montrer en quoi le développement de 1’action
sociale religieuse et la multiplication des « partenariats public-religieux » participent a
I’incontestable dynamique de transformation a laquelle sont actuellement confrontés I’Etat brésilien
et son secteur public. En contribuant a renforcer le réle du Troisiéme secteur auquel I’Etat confie de
plus en plus de prérogatives, en participant pleinement aux initiatives de « bonne gouvernance »
mises en ceuvres dans le secteur public, ou en militant pour un Etat plus transparent et moins
corrompu, les partenariats des instances publiques avec les ERAS sont au coeur des réformes d’un
Etat qui, bien que monumental, n’en reste pas moins fragile. De fait, il nous semble méme que les
PPR et I’ceuvre sociale considérable des entités religieuses brésiliennes, en venant « combler » de la
sorte les lacunes notamment sociales d’un pays encore trés inégalitaire, jouent sans aucun doute un
role d’« amortisseurs » ou de « filet de sécurité », permettant a 1’Etat et au secteur public de rester
crédibles et par conséquent préserver leur légitimité.

Mais si I’impact des partenariats public-religieux sur les transformations de 1’Etat a été
démontré, on peut aisément supposer que ses collaboratrices, les ERAS, ne sortent pas non plus
indemnes de ce genre de coopération. Quelles sont donc les conséquences de leur contractualisation
par I’Etat sur la nature, le fonctionnement et la mission de ces entités religieuses d’action sociale et
sur I’ensemble de la sphere religieuse brésilienne dont elles sont partie intégrante ? C’est ce que

nous tenterons maintenant de déterminer dans un cinquieme chapitre.

0 PUTNAM, Robert D. Comunidade e democracia: a experiéncia da Itdlia moderna. Rio de Janeiro : Ed.
Fundagdo Getulio Vargas, 2002.

“! HALL, Timothy L. « Religion and Civic Virtue : a Justification of Free Exercise », Tulane Law Review,
vol. 67, 1992-1993, p. 87-135.

196



197



Chapitre V : PPR et mutations du champ religieux

brésilien

Un partenariat est un rapport complémentaire et équitable qui, par définition, implique
toujours au minimum deux parties, lesquelles sont directement affectées par la nature contraignante
et les fruits de cette relation. Ainsi, les PPR, qui établissent un rapport de coopération entre I’Etat et
les ERAS, contribuent effectivement a transformer 1’Etat et I’action publique brésilienne, mais sont
¢galement a 1’origine de réelles mutations pour les entités de ce champ religieux brésilien dont la
diversité et le dynamisme sont particulierement manifestes. Ce chapitre a donc vocation a évaluer
les effets du développement de I’action sociale religieuse, et plus particulierement des partenariats
public-religieux, sur ces entités religieuses collaboratrices de I’Etat et sur les structures

confessionnelles qui les soutiennent.

Nos observations sur le terrain nous ont permis de constater plusieurs séries de mutations
importantes qui constitueront les grands axes de ce chapitre. Il semblerait d’une part que
I’établissement de PPR soit de nature a réagencer les équilibres d’un « marché religieux » brésilien
particulierement dense et concurrentiel. En effet, ’obtention d’un PPR par ’ERAS d’une
confession donnée nous semble octroyer a cette derniere un « avantage compétitif » décisif par
rapport a ses « concurrentes », dont il nous faudra préciser la nature. En revanche, en cas de
suspension ou d’absence de PPR avec les pouvoirs publics, les ERAS de confessions différentes
auraient tendance a « s’associer », favorisant une sorte d’ « cccuménisme social » de nature a
« apaiser » le marché religieux brésilien. Une seconde série de mutations a trait a la nature, au
fonctionnement et a I’identit¢ méme des ERAS partenaires. Nous verrons notamment en quoi la
dimension religieuse des ERAS signataires de PPR peut étre affectée par la professionnalisation
requise par ces derniers. Puis, de fagon peut €tre plus générale, nous nous interrogerons sur I’impact

des PPR sur les principes fondamentaux que constituent au Brésil 1’égalité et la liberté religieuses.
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I. Le marché religieux : concurrence et coopération

Nous avons jusqu’ici régulierement utilisé le concept de « marché» pour caractériser
I’univers religieux brésilien, suivant en cela 1’usage de la majorité des chercheurs brésiliens

travaillant sur le fait religieux*®

. Une terminologie qui fait référence a une école de pensée bien
spécifique de la sociologie religieuse, 1’« économie religieuse » (economics of religion ou economic
study of religion), sur laquelle il nous faut nous arréter quelques instants.

Ces deux dernieres décennies, de nombreux sociologues du religieux, notamment nord-
américains, ont puisé dans la théorie économique classique afin d’expliquer des phénomeénes tels
que I’émergence et le déclin d’organisations religieuses, la conversion et I’engagement religieux
des fideles, ou encore la désaffiliation confessionnelle. Principal contributeur de ce courant aux
cotés des sociologues*®™ Rodney Stark, Roger Finke ou encore William Bainbridge, I’économiste
américain Laurence lannaccone décline trois axes de recherche possibles dans 1’approche
¢conomique du fait religieux. Il peut s’agir de 1’analyse des comportements religieux a partir d’une
perspective économique, notamment a I’aune des théories de la micro-économie. Un second axe
consiste a analyser les conséquences économiques du fait religieux, qu’il soit considéré dans sa
dimension individuelle ou organisationnelle. Enfin, une derniere ligne de recherche consiste a
analyser et critiquer la théorie économique du point de vue de la théologie.

Les principaux outils*® importés de la théorie économique et appliqués par ce courant a
I’analyse du fait religieux sont sans aucun doute la « théorie du choix rationnel » et I’analogie du

marché, avec ses notions sous-jacentes d’offre, de demande et de concurrence.

“2 PRANDI, Reginaldo. « O Brasil com axé: candomblé e umbanda no mercado religioso. », Estudos

Avangados, vol. 18(52), 2004, p. 223-238 ; REFKALEFKSY, Eduardo et al. « Comunicagdo ¢ o mercado
religioso brasileiro: tradi¢do e pés-modernidade », XXX Congresso Brasileiro de Ciéncias da Comunicagao,
Santos, du 29 aofit au 2 septembre 2007, p. 1-7 ; MARIANO, Ricardo. « Efeitos da secularizacdo do Estado,
do pluralismo e do mercado religiosos sobre as igrejas pentecostais. », Civitas-Revista de Ciéncias Sociais,
vol. 3(1), 2003, p. 111-125.

“S Dont on trouvera ici quelques uns des principaux travaux sur le sujet: STARK, Rodney et
BAINBRIDGE, William. The Future of Religion. Secularization, Revival and Cult Formation, Berkeley :
University of California Press, 1985 ; IANNACCONE, Laurence R., FINKE, Roger Finke et STARK,
Rodney. « Deregulating Religion: The Economics of Church and State », Economic Inquiry, vol. 35(2),
1997, p.350-364 ; FINKE, Roger et STARK, Rodney. « Religious Economies and Sacred Canopies:
Religious Mobilization in American Cities, 1906 », American Sociological Review, vol. 53(1), 1988, p. 41-
49 ; IANNACCONE, Laurence R. « Introduction to the Economics of Religion. », Journal of Economic
Literature, vol. 36(3), 1998, p. 1465-1495.

“* MILLER, Kent D. « Competitive Strategies of Religious Organizations », Strategic Management
Journal, vol. 23(5), 2002, p. 435-456 [436].
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L’application de la rational choice theory au fait religieux part d’un postulat relativement
simple : tout individu agit dans une logique utilitariste visant a maximiser la récompense de ses
choix en effectuant une analyse des cofts et des bénéfices potentiels du choix en question, et c’est
ce méme procédé rationnel qui préside au choix de sa croyance, de son affiliation et de sa pratique
religicuse'®. C’est également la logique suivie par les dirigeants ecclésiastiques que Laurence
Iannaccone appelle les « producteurs religieux » (religious producers) qui cherchent eux aussi a
maximiser les ressources (humaines, financiéres, sociales, politiques, etc.) de leur institution.
Dr’ailleurs, si 1’application de la théorie du choix rationnel vaut pour les choix religieux des
individus, elle s’applique également aux stratégies des organisations religieuses, qui elles aussi
constituent de ce point de vue des entités « rationnelles » cherchant a maximiser leurs bénéfices et a
se maintenir dans un « marché religieux » parfois hautement concurrentiel.

L’idée d’un « marché religieux » ou interagiraient une multitude d’offres de « biens de salut »
proposées par différentes institutions religieuses et de demandes formulées par les fideles (actuels
ou potentiels), n’est pas nouvelle. Adam Smith, pére des sciences économiques modernes, y faisait
déja référence dans Recherche sur la nature et les causes de la richesse des nations en 1776, alors
qu’il observait la concurrence féroce que se livraient les « sectes » méthodistes du Christian
Revival, dans la Grande Bretagne de la seconde moitié¢ du xvi© siécle**®. Mais ¢’est beaucoup plus
récemment, et notamment a partir des travaux de Stark et Bainbridge, que la notion, d’abord
appliquée a la sceéne religieuse étasunienne, s’est répandue jusqu’a imprégner les analyses d’autres

régions a fort pluralisme religieux comme I’ Amérique latine et tout particulierement le Brésil.

A. Marché religieux et biens de salut au Brésil

Plusieurs facteurs conduisent depuis quelque temps les sociologues a parler d’un « marché
religieux » au Brésil. Cette approche suppose en effet a la fois une « demande religieuse »
relativement constante — s’opposant en cela a certains aspects des théories de la sécularisation
décrits précédemment —, ainsi que la compétition d’une pluralité de groupes religieux désireux
d’accueillir de nouveaux fideles et proposant des lors différentes offres de « biens de salut ». Une

situation qui sied particulierement bien au Brésil depuis un demi-siecle maintenant, alors que la

%> TJANNACCONE, Laurence R. « Voodoo Economics? Reviewing the Rational Choice Approach to
Religion », Journal for the Scientific Study of Religion, vol. 34(1), 1995, p. 76-88 [77].

%66 Référence citée par STARK, Rodney. « Economics of Religion », dans The Blackwell Companion to the
Study of Religion, éd. Robert A. Segal, Victoria : Black Publishing, 2006, p. 47-68.
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pratique religieuse ne faiblit guére et que le nombre d’Eglises prosélytes ne cesse d’augmenter
d’années en années.

Cette « marchandisation » du religieux s’explique aussi par le caractére entrepreneurial
qu’adoptent de plus en plus d’Eglises brésiliennes, notamment pentecdtistes, fonctionnant dés lors
comme de véritables firmes, employant du personnel, cherchant a maximiser leurs bénéfices et
développant des stratégies de croissance et de marketing similaires aux grands groupes industriels
ou commerciaux.

Relativement peu régulé, le marché religieux brésilien est d’autant plus actif et concurrentiel
que les « consommateurs religieux » brésiliens ne se limitent bien souvent pas a la consommation
d’un seul et unique « bien de salut» au cours de leur vie. La dynamique de conversions est
particuliérement forte au Brésil ou 1’on estime que pres d’un quart des Brésiliens (23,4%) sont des
« convertis »**". De plus beaucoup n’hésitent pas a fréquenter ou a s’affilier a plusieurs Eglises,
considérant les biens de salut respectifs offerts comme complémentaires. Un « butinage religieux »,

, . . 4 . . . , g 4
comme le caractérise Edio Soares*®®, qui concernerait au moins 17% des Brésiliens*®’.

Dans un « marché du croire » aussi concurrentiel que celui du Brésil, la survie des groupes
religieux dépend grandement de leur capacité a fidéliser leur « clienteéle » et a attirer de nouveaux
fidéles’’’. En considérant que ces individus font avant tout un choix rationnel, fruit d’une
analyse colts-bénéfices, les organisations confessionnelles peuvent é&tre tentées d’adopter
différentes stratégies visant & maximiser leur utilit¢ aux yeux des consommateurs potentiels. Elles
peuvent opter pour une baisse de leur « colit » percu, en réduisant par exemple les contraintes
induites par DP’affiliation (obligation de s’acquitter de la dime, sexualit¢ encadrée, exigences en
matiere de tenue vestimentaire, assistance réguliere aux cultes requise, etc.), ou bien chercher a
maximiser les bénéfices recus (assurance du salut dans 1’au-dela, réponses a des questionnements
existentiels, soutien matériel et affectif, socialisation et promotion sociale, etc.). Des stratégies
potentiellement cumulables, mais risquées dans la mesure ou un exce€s de changements visant a

attirer une nouvelle clientele potentielle pourrait étre mal pergu par les fidéles en présence.

“7 ALVES FERNANDES, Silvia Regina (org.). Mudanca de religido no Brasil. Desvendando sentidos e
motivagoes, Rio de Janeiro : Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdes Sociais, coll. CERIS, 2004,
p. 13-15.

*% SOARES, Edio. Le butinage religieux. Pratiques et pratiquants au Brésil, Paris : Karthala, 2009, p. 25-
26.

“ DATAFOLHA. As religides dos brasileiros , enquéte réalisée auprés de 5 700 Brésiliens de 16 ans et
plus, dans 236 municipalités entre le 19 et le 20 mars. Consultable en ligne sur:
http://datafolha.folha.uol.com.br/

" MILLER, Kent D. « Competitive Strategies of Religious Organizations », op.cit., p. 438.

201



Ceci étant, comment une telle approche « économique » du phénomene religieux peut-elle
nous aider a cerner I’impact et les conséquences des partenariats public-religieux sur les ERAS et
leurs univers confessionnels ? Il s’agira en réalité ici de s’interroger sur 1’ « avantage compétitif »
(ou concurrentiel) que les PPR peuvent potentiellement octroyer, sur le marché religieux, aux

groupes religieux qui les contractent.

B. Les PPR, un avantage compétitif ?

Un avantage compétitif ou concurrentiel se définit pour une entité marchande comme un
¢lément distinctif permettant 1’acquisition d’une position de force sur un marché, position
susceptible de démarquer favorablement cette entité du reste de ses concurrentes’ '. Est-il donc
possible que 1’établissement de partenariats public-religieux entre I’Etat et certaines ERAS puisse
accorder aux organisations confessionnelles dont ces dernieres dépendent, un « avantage
compétitif » par rapport a leurs « concurrentes » sur le marché religieux brésilien ? Plusieurs
constats nous permettent d’abonder effectivement en ce sens. Nous avons ainsi pu constater sur le
terrain que des congrégations engagées — a travers leurs ERAS — dans 1’action sociale publique,
voyaient leur notoriété et leur « image » publique considérablement améliorées. En effet, les
congrégations relativement récentes (en d’autres termes qui ne sont ni issues du catholicisme, ni du
protestantisme historique) sont souvent stigmatisées comme « sectes » (seitas’ %), une étiquette
particuliérement négative qui les désavantage considérablement sur le marché religieux. Mais en
ceuvrant aux cotés de I’Etat pour le bien-étre social de la population, ces congrégations parviennent
a se deéfaire de ce label péjoratif, pour endosser le costume bien plus flatteur d’organisation
d’ « utilité publique ». En devenant plus ou moins directement partenaires de 1’Etat, le niveau de
confiance qui leur est accordé s’en trouve considérablement amélioré et ces congrégations
apparaissent dés lors comme beaucoup plus attractives pour les personnes en quéte de biens de

salut. Dans la méme idée, la « présence sociale » des congrégations sur une zone donnée — que les

“' PORTER, Michael E. Competitive Advantage: Creating and Sustaining Superior Performance,

New York: Free Press, 1985.

72 Emerson Giumbelli qui étudia la notion de « secte » dans une comparaison entre la situation frangaise et
le cas du Brésil, remarque dans les deux cas que la notion « posséde une indéniable connotation péjorative »,
conduisant a considérer les organisations ainsi labélisées par I’extérieur comme « « un probléme », un
« danger » voire un « fléau » ». Il explique que le terme renvoie a une organisation a laquelle on nie le statut
de «religion » ou d’ « église » en raison de sa tendance a « s’attaquer a la fois au bien-&tre de 1’esprit et a
celui de I’Etat ». Voir GIUMBELLI, Emerson. O fim da religido: dilemas da liberdade religiosa no Brasil e
na Franga, Sdo Paulo: Attar/PRONEX, 2002, p. 65-66.
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ressources des PPR contribuent a accroitre et a sécuriser — vient incontestablement renforcer leur
« visibilité » et fait parfois office de publicité pour les congrégations affiliées. Il n’est pas exclu que
cette présence sociale des entités confessionnelles légitimée par ’Etat constitue également un accés
facilité¢ a la « clientele religieuse » potentielle, méme si comme nous le verrons, la question du
prosélytisme pose probleme dans le cadre des PPR.

Il semble également qu’une fois impliquée dans des PPR, la congrégation concernée voit
I’engagement interne de ses fideles s’accroitre autour de cette nouvelle cause sociale commune. Un
engagement renforcé de nature a assurer la pérennité, la stabilité et donc I’attractivité de 1’entité
religieuse. Les PPR peuvent enfin constituer un avantage compétitif pour les congrégations dans le
sens ou la mise en relation des ERAS avec les pouvoirs publics, via les PPR, peut par la suite
contribuer a faciliter — politiquement et administrativement — le développement de la congrégation,
notamment lorsqu’il s’agit d’obtenir des autorisation administratives pour la construction ou
I’agrandissement de lieux de culte.

Tous ces éléments nous amenent a penser que les PPR, en constituant un facteur de
différenciation décisif, octroient bien aux congrégations liées aux ERAS partenaires des avantages
compétitifs sur le marché du religieux et contribuent donc quelque part a leur survie, voire peut-&tre

indirectement a leur développement.

Il convient toutefois de nuancer ces constats. En effet, il arrive également que des PPR ne se
déroulent pas de facon aussi harmonieuse et finissent méme par constituer un « désavantage
compétitif »*’> pour les congrégations. On peut ainsi imaginer qu’une congrégation s’étant
fortement appuyée sur des PPR avec des administrateurs publics, par la suite condamnés pour des
pratiques frauduleuses, pourrait étre négativement affectée en interne ou quant a sa « réputation »
sur le marché. C’est d’ailleurs précisément ce qui s’est produit en 2010 lorsque le député fédéral et
pasteur de I’Eglise de ’Evangile quadrangulaire, Mario de Oliveira, fut mis en examen dans
plusieurs affaires de corruption et méme pour le meurtre d’un opposant politique. Mario de Oliveira
avait contribué a la mise en place d’un PPR entre la municipalit¢ de Contagem et ’ERAS
évangélique « Escola Jeova Jiré » visant a prendre en charge des toxicomanes. Un partenariat
rapidement suspendu alors que la justice décelait de nombreuses irrégularités liées aux activités
frauduleuses du député. Cette affaire, tres médiatisée, eut ainsi des retombées particulierement

négatives pour la notoriété de ’Eglise de 1’Evangile quadrangulaire dans la région.

‘3 DURAND, Rodolphe. « Competitive Advantages Exist: a Critique of Powell », Strategic Management
Journal, vol. 23(9), 2002, p. 867-872 [868-869].
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Mais ces cas négatifs pour les congrégations restent malgré tout assez rares et dans la
majorité des situations, les PPR semblent bien constituer un avantage compétitif, relatif certes, mais
néanmoins essentiel pour des entités religieuses dont la survie dépend incontestablement de leur

capacité a rester attractives sur le marché du croire.

C. Rivalite ou cecumeénisme social ?

L’extréme concurrence qui caractérise le marché religieux au Brésil n’est pas sans engendrer
certaines formes de rivalités entre les acteurs. Une rivalité qui atteint parfois des degrés de violence
préoccupant, comme lors de ces attaques régulierement organisées par des groupes néopentecotistes
sur des terreiros de candomblé qualifiés de « démoniaques », a Bahia ou a Rio, et qui conduisent

parfois ces groupes fanatiques a aller jusqu’a s’allier aux trafiquants de drogue*’*

. N’oublions pas
que les cultes afro-brésiliens et le néopentecOtisme interviennent majoritairement aupres de la
méme « clientele religieuse », celle des classes défavorisées en périphérie des métropoles, qui
représentent un enjeu stratégique majeur pour ces minorités religieuses. Une situation de nature a
mettre en péril la liberté religieuse, théme que nous aborderons en détails plus loin dans ce chapitre.

Rappelons-le, certaines formes de PPR font I'objet d’appels d’offres qui mettent en
concurrence différents projets. Si comme nous I’avons vu, les PPR peuvent contribuer a renforcer
la place des congrégations sur le marché religieux, on peut logiquement concevoir qu’il y ait
parfois une certaine rivalit¢ entre ERAS de différentes confessions, dans l’obtention de ces
précieux partenariats. A certains égards, la recherche de PPR pourrait exacerber encore un peu plus
la concurrence entre entités au sein du marché religieux brésilien.

Mais la concurrence ne se traduit pas nécessairement par de la violence et peut au contraire

7 A . . . . 4
s’avérer étre source d’innovation, comme 1’affirme Friedrich Hayek"”

. Ainsi, la multiplication des
PPR et I’'intérét grandissant des congrégations pour ceux-ci peuvent parfois se traduire par un
aggiornamento de certains groupes religieux (qu’il soit de nature doctrinale, organisationnelle ou
matérielle) visant a se conformer aux exigences de ’Etat. Un point sur lequel nous reviendrons

dans quelques instants.

“* L>anthropologue brésilien Ordep Serra de ’Universidade Federal da Bahia méne depuis 2011 un projet

de recherche sur ces thématiques intitulé « Intolerancia, discriminagdo e violéncia: novas vicissitudes do
candomblé da Bahiay», dans lequel il analyse notamment plusieurs de ces attaques « fanatiques » dans la
région de Salvador.

> HAYEK, Friedrich. « The Meaning of Competition », American Economic Review, vol. 35, septembre
1946, p. 519-530
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De fait, la plus intéressante des innovations engendrées par certains PPR demeure
I’émergence d’un phénomene que nous qualifions d’« cecuménisme social ». En effet, si
I’cecuménisme « se décline au pluriel »*’® désignant de facon large 1’établissement d’un dialogue et
d’une collaboration interconfessionnels, I’cecuménisme social lui, fait explicitement référence a la
coopération et au partage d’expériences d’ERAS de confessions distinctes dans des projets de
nature humanitaire ou sociale. Un phénoméne que les PPR établis par 1’Etat brésilien semblent
aujourd’hui accentuer. Il n’est pas rare, en effet, que les pouvoirs publics sollicitent I’aide de
plusieurs ERAS distinctes dans la réalisation de certains projets d’ampleur, notamment dans les
PPR de type «collaboration informelle» ou «alliance de circonstance », relativement peu
contraignants juridiquement et ou 1’Etat cherche a mobiliser le plus grand nombre d’acteurs
possible.

Le programme du ministére de I’Education, « Mobilizagio Social pela Educagio »,
mentionné précédemment, compte ainsi sur la participation d’une douzaine d’organismes et de
congrégations religicuses différentes, parmi lesquelles la CNBB, le Conseil national des Eglises
chrétiennes du Brésil (CONIC), le Conseil latino-américain des Eglises, les Eglises presbytérienne,
méthodistes, baptistes, anglicanes, I’Eglise de I’Evangile quadrangulaire, mais aussi la Fédération
Israélite et plusieurs congrégations de « matrice africaine ». Des entités « concurrentes » sur le
marché religieux, mais qui sont ici amenées a collaborer, dialoguer, échanger et agir ensemble dans
la réalisation des objectifs fixés par le ministére. Il en va de méme pour les programmes
d’alphabétisation, pour les établissements de santé confessionnels partenaires de 1’Etat, ou encore
lorsque de nombreuses Eglises se portent volontaires pour des interventions humanitaires lors de
catastrophes naturelles, comme lors des glissements de terrains meurtriers de Nova Friburgo et
Teresopolis (Etat de Rio) en 2011, ou des inondations dans les Etats du Nordeste en 2010.

On observe d’ailleurs que si I’cecuménisme social est favorisé par certains PPR, il tend a
dépasser ce cadre a mesure que de plus en plus d’entités religieuses s’allient de fagon spontanée
dans la réalisation de buts sociaux communs, a I’image de ce que promeut le Conseil cecuménique
des Eglises dans certaines régions d’Afrique, notamment sur les questions de santé publique et de
sexualité*’’.

Que ce soit en accentuant les rivalités ou au contraire, en tissant des liens de coopération
entre les acteurs, les partenariats public-religieux ne sont donc pas sans conséquences pour le

marché religieux brésilien. Les PPR ne sont pas non plus sans conséquences pour les ERAS qui y

46 WILLAIME, Jean-Paul. « L’ultramodernité sonne-telle la fin de I’cecuménisme ? », Recherches de
Science Religieuse, vol. 89(2), 2001, p. 177-204 [177].
77 Consulter a ce propos le site officiel du Conseil cecuménique des Eglises : http://www.oikoumene.org/
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participent, tant ces accords peuvent contribuer a transformer la nature, la structure et les missions

mémes de ces entités.

II. La professionnalisation des ERAS : un processus

inéluctable ?

L’une des transformations les plus visibles induite par 1’établissement de partenariats
public-religieux est assurément le degré plus ou moins ¢élevé de « professionnalisation » que ces
contrats requierent des ERAS partenaires. Car si le Troisiéme secteur se caractérise avant tout par
son recours au volontariat-bénévolat (rappelons qu’au Brésil ces deux notions ne sont pas
dissociées et sont traduites par le terme voluntariado, lequel comprend toute forme de service
volontaire non-rémunéré), il n’en reste pas moins que, soumis a des exigences techniques et
juridiques toujours plus complexes et faisant face a une culture du résultat de plus en plus
pressante, celui-ci se voit progressivement contraint de faire appel a un nombre croissant d’agents
professionnels assermentés et salariés. De fait, si de nombreuses entités volontaires et notamment
des ERAS, n’ont aujourd’hui au Brésil pas les moyens de se « professionnaliser » et poursuivent
leurs activités de facon enticrement bénévole, parfois a la limite de la légalité, les entités
partenaires de 1’Etat n’ont elles pas d’autre choix que de se plier a ce qui apparait comme étant un
inéluctable processus de professionnalisation du Troisiéme secteur brésilien. La question se pose
alors de savoir comment concilier la nécessaire professionnalisation des ERAS engagées dans des
PPR avec I’Etat, et son apparente contradiction avec ce qui constitue I’essence et I’identité méme
du Troisieme secteur, a savoir le volontariat. D’autant que comme nous le verrons, en ces temps de
restrictions budgétaires et de manque de financements, les volontaires-bénévoles restent des

¢léments vitaux et indispensables a la survie de ces entités.

A. Facteurs endogénes et exogénes du processus de

professionnalisation

En conditionnant la réalisation des PPR a la conformation des ERAS aux exigences de

I’action sociale publique, qu’elles soient de nature juridique ou technique, 1’Etat brésilien favorise
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et encourage aujourd’hui tres clairement un processus de professionnalisation chez ses partenaires
religieux du Troisieme secteur. Soulignons toutefois que si les PPR contribuent actuellement a une
certaine amplification du phénomene, les ERAS brésiliennes ont pratiquement toujours compté sur
la participation plus ou moins réguliere de professionnels et autres techniciens dans différentes
taches et fonctions spécifiques des organisations. Les Santas Casas salarient ainsi depuis fort
longtemps la majorité de leurs médecins; les abris confessionnels embauchent des agents
d’entretien pour les tiches ménageres fastidieuses afin de consacrer I’effort bénévole aux objectifs
¢ducatifs de leurs structures ; et les créches confessionnelles sont certes dirigées par des
administrateurs bénévoles, mais sont de plus en plus constituées d’éducateurs formés, assermentés
par I’Etat et salariés. Comme le rappelle Jean-Louis Laville, « la coexistence du travail bénévole et
salarié¢ est I’un des faits saillants de la vie associative »*'".

Il convient néanmoins de différencier la « professionnalisation du secteur » qui désigne le
recrutement et la participation de techniciens salariés a 1’activité sociale non-lucrative des entités,
de la « professionnalisation des bénévoles » et notamment des dirigeants, lesquels sont aujourd’hui
encouragés a renforcer leurs connaissances et leurs compétences techniques. Une distinction
¢galement opérée par Jean Freyss quand celui-ci parle de « professionnalisation dans les ONGs et

des ONGs »*"”.

Revenons donc brievement sur les principales raisons qui expliquent ce lien de cause a effet
entre les PPR et ce double processus de professionnalisation des ERAS. Nous distinguons ici deux
catégories de raisons, des raisons exogenes « impos€es» aux entités, généralement par la
législation et les normes techniques de 1’Etat ou des services spécialisés ; et des raisons endogénes
ou stratégiques, « percues » comme nécessaires par 1’entité elle-méme.

Concernant les facteurs exogenes, trois semblent exercer une influence particulierement
prégnante sur les ERAS que nous avons observées. Tout d’abord la multiplication récente des
normes juridiques et techniques imposées par I’Etat a toutes les entités désireuses d’agir sur le
champ social —et tout particuliecrement a celles qui aspirent a signer des partenariats —, dont
I’ignorance peut colter cher aux ERAS. Compréhension d’un cadre législatif changeant et
relativement confus, application de normes sanitaires toujours plus exigeantes, assimilation des

directives techniques des ministéres ou maitrise du droit du travail sont autant de défis auxquels le

“® LAVILLE, Jean-Louis. « La pluralité¢ des ressources humaines dans les associations », dans Allouche J.
(coord.), Encyclopédie des Ressources Humaines, Paris : Vuibert, 2003, p. 83-91.
“® FREYSS, Jean. « La solidarité internationale, une profession? Ambivalence et ambiguités de la
professionnalisation », Revue Tiers Monde, vol. 45(180), 2004, p. 735-772 [736].
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personnel bénévole des ERAS n’est pas toujours en mesure de faire face. L’intégration de
professionnels et de techniciens compétents pour comprendre et mettre en ceuvre cet attirail
juridique peut s’avérer trés utile et méme indispensable pour une ERAS partenaire de 1’Ftat,
compte-tenu du fait que celle-ci fera encore plus régulierement que les autres 1’objet d’audits et de
controles poussés**’.

Dans le méme ordre d’idée, 1’Etat impose aux ERAS une certaine forme de
professionnalisation en exigeant de celles-ci, selon le type d’activité réalisée, qu’elles salarient des
professionnels assermentés pour épauler les bénévoles. Ainsi, une créche ou un orphelinat
confessionnels partenaires de 1’Etat sont tenus par contrat d’avoir en leur sein un certain nombre
d’assistantes sociales ou d’éducateurs assermentés et salariés par enfants ou jeunes accueillis, sans
quoi les subventions publiques peuvent étre suspendues.

Enfin, nous I’avons vu, les PPR imposent aux ERAS une obligation de « résultats »,
d’efficience et d’efficacité dans leur action, qui suppose une excellente gestion des ressources a la
fois humaines et matérielles que des managers bénévoles ne sont pas toujours en mesure d’assurer.
On constate ainsi qu’un nombre croissant d’ERAS partenaires de 1’Etat mettent en place des
départements de ressources humaines professionnalisés, font appel a des comptables et créent
méme parfois des services juridiques propres, assurés par des juristes assermentés®'. Bien qu’il
s’agisse surtout ici de professionnalisation « humaine », notons tout de méme que les ERAS sont
¢galement de plus en plus amenées a procéder a une professionnalisation « matérielle » de leurs

structures, en informatisant par exemple leurs services.

Concernant les raisons endogenes ou stratégiques, on peut se référer aux travaux de la

. , eq- . .. 482 . . . . . .
sociologue brésilienne Aline Gumz Eberspécher*®, pour qui trois raisons principales justifient cette
évolution au sein des entités. La premiere tient au caractére hautement concurrentiel du marché

social brésilien et a I’indispensable recherche de financements. Ainsi, plus les entités disposeraient

0 De nombreuses ERAS disposent par exemple de leur propre service juridique. Celui de I’Eglise
mormone, visité durant 1’été 2010 a Sao Paulo, emploie trois juristes a plein temps qui assurent la gestion
des litiges et servent également de conseillers juridiques pour I’ensemble des entités cultuelles et sociales du
mouvement. Source : Entretien avec Eduardo Pires, directeur du département des affaires juridiques de
’Eglise mormone pour la région Brésil/Argentine, Paraguay, Uruguay, Siége administratif de 1’Eglise
mormone, Morumbi, Sao Paulo, le 12 juillet 2010.

“! GONCALVES LIMA, Flora Borges. Profissionalizagio no Terceiro setor : estudo comparativo sob a
perspectiva dos processos de recursos humanos, Mémoire de Maestrado, Fortaleza : Faculdade Sete de
Setembro, 2011.

“2 GUMZ EBERSPACHER, Aline Mara. Solidarité et charité dans la question sociale : les associations en
France et les ONG au Brésil, Thése de doctorat en sociologie, dirigée par Jean-Michel Plane, Université
Paul Valéry — Montpellier 111, 2010, p. 136-137.
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de ressources humaines et organisationnelles compétentes et efficientes, plus elles seraient a méme
de tirer leur épingle du jeu. Nous venons de voir combien les ERAS peuvent effectivement étre
mises en concurrence dans I’obtention de PPR et la nécessité pour elles de disposer d’« avantages
compétitifs », ce que peuvent éventuellement offrir les processus de professionnalisation. De fait,
une ERAS disposant d’un important corpus de professionnels reconnus en son sein sera tres
certainement avantagée lors du processus d’appel d’offres inhérent aux PPR de type « délégation de
service public ».

La professionnalisation d’une ERAS peut également se trouver justifiée par sa stratégie
d’expansion, que ce soit en matiere de taille et d’ampleur ou dans I’étendue de ses domaines
d’intervention. En effet, le nombre de bénévoles étant limité, lorsqu’une ERAS cherchera a étendre
géographiquement ses activités ou lorsqu’elle désirera investir de nouvelles « niches », il lui faudra
se doter de forces supplémentaires et donc, pour ce faire, engager des professionnels salariés.

Une troisieme raison « endogene » est enfin évoquée par Aline Gumz Eberspacher et mérite
d’étre soulignée. D’apres elle, « il serait incohérent et compromettant pour une organisation de
rechercher une transformation sociale sans créer ces conditions de transformation pour ses propres
salariés »**. En promouvant sur le terrain le changement social et des conditions de vie décentes
pour les familles et les travailleurs, les ERAS peuvent donc étre amenées a participer directement a
cet effort en offrant des opportunités professionnelles au sein de leur structure, qui a elles seules
contribueront a 1’ascension économique et sociale des populations ciblées. Il n’est ainsi par rare de
voir des ERAS proposer des emplois salariés a d’anciens toxicomanes libérés de leur dépendance,
ou a d’anciens pensionnaires d’abris confessionnels, possédant une certaine expertise puisqu’étant
eux-mémes « pass€s par la», ce qui peut également contribuer a la professionnalisation de ces

entités.

B. Professionnalisation « dans » les ERAS, du Bénévole-

militant au Volontaire-gestionnaire

Contrairement au reste du Troisiéme secteur et du monde associatif, 1’ccuvre sociale des
entités religieuses n’est pas historiquement une ceuvre d’ « amateurs ». Les moines, peres et
religieuses catholiques qui composaient le cceur des premieres ERAS étaient au contraire

considérés comme les meilleurs professionnels de la santé, de I’éducation ou de I’assistance sociale

3 Ibid., p. 137.
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dont disposait le Brésil colonial. Ce n’est que récemment, avec la baisse des vocations et
I’implication de plus en plus forte des laics, que les ERAS, comme le reste du secteur volontaire
brésilien, ont constitué une offre sociale trés populaire certes, mais généralement percue comme
« artisanale, amateure, confiée a de bonnes volontés mais peu formées »***. Un descriptif qui sied
bien a une organisation privée a but non-lucratif indépendante et de moindre portée, mais qui
convient beaucoup moins a une entité prestataire d’un service public dont 1’Etat reste responsable.
Ainsi, les ERAS partenaires de ’Etat, soumises aux exigences d’efficacité et d’efficience, et
souvent désireuses d’augmenter leur « volume » d’activité, vont €tre amenées, parallelement a
I’intégration de professionnels extérieurs, a former leur corps de bénévoles pour qu’eux aussi
acquiérent cette précieuse « technicité » requise par 1’Etat.

Plusieurs ERAS détentrices de PPR avec I’Etat que nous avons observées durant nos séjours
nous ont ainsi fait part des diverses formations a la comptabilité, aux regles d’hygiene et au
premiers secours, aux outils informatiques, aux rudiments du droit ou de la psychologie, qu’elles
ont mis en place pour leurs bénévoles, parfois a leur initiative, mais le plus souvent parce que le
PPR ou les instances publiques partenaires le leur imposaient.

Si cette professionnalisation « en interne » peut la encore constituer une chance pour des
bénévoles en quéte de formation et de promotion sociale, elle peut également venir mettre a mal la
fonction originelle du bénévole « au point d’émousser sa motivation, de réduire sa satisfaction et
d’anéantir sur le long terme ses intentions futures de projet, d’implication, d’extension de son
bénévolat, etc. » souligne Cécile Chanut-Guieu™’.

Une enquéte™® réalisée dans le monde associatif frangais, lequel est actuellement confronté
a la méme problématique, montre ainsi que la professionnalisation de la fonction de bénévole est de
nature a affecter négativement la satisfaction des bénévoles vis-a-vis de leur situation et de leur
engagement. La recherche toujours plus pressante de résultats, de performances techniques et
d’efficacit¢ combinée a la responsabilisation juridique croissante des décideurs volontaires
s’assimilant assez mal a la nature de I’implication volontaire et humaniste de 1’engagement
bénévole. Le risque étant, comme 1’affirme cette enquéte dans sa conclusion que

« si la professionnalisation devient la norme du travail bénévole, les analyses des déterminants de la
satisfaction des bénévoles se rapprocheront inévitablement des éléments constitutifs de la motivation
au travail des salariés ».

“ COMBES, Marie-Christine et UGHETTO, Pascal. « La professionnalisation des associations: une entrée

par le travail. », communication donnée a I’occasion du 3e Congrés de [’Association Frangaise de
Sociologie, Paris, 14-17 avril 2009, p.3.
* CHANUT-GUIEU, Cécile. « La professionnalisation de la fonction de bénévole : quand 1’Etat impulse le
i:g}éangement », Management & Avenir, vol. 27(7), 2009, p. 13-30[29].

Ibid.
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Ce rapprochement entre le bénévolat et le salariat est également le fruit de 1’évolution d’un
bénévolat « militant » qui a vu le jour au Brésil dans les années 1970-1980, vers un bénévolat

7 et dont le « statut du volontaire »

« gestionnaire », comme le qualifie Danicle Demoustier
brésilien symbolise a certains égards I’avénement.

Créé au Brésil en février 1998 par la loi fédérale n°9.608/98 (la France fera plus tard
relativement de méme en 2006), le statut du volontaire marque le véritable point de départ de cette
professionnalisation interne du Troisieéme secteur. L’établissement d’un statut du volontaire venait
pallier deux problématiques de plus en plus génantes pour les entités de 1’époque. D’une part,
I’organisation ne pouvait rien exiger de ces bénévoles sans statut (ponctualité, compétence,
responsabilité) craignant que, ce faisant, un lien de subordination puisse étre établi et des lors
considéré par la justice comme constituant une « relation de travail » (ce qui pouvait conduire les
volontaires a réclamer des droits en conséquence). D’autre part, avant la « loi du volontariat », les
entités du Troisiéme secteur é€taient réticentes a octroyer tout type d’aide financiere ou de
remboursement de frais a leurs volontaires, de peur que ceux-ci, en prétextant I’existence d’une
« rémunération », exigent 1a encore des entités 1’établissement d’une relation et d’un contrat de
travail. Avec la loi n°9.608/98, un véritable statut légal est instauré pour les volontaires, avec
’obligation pour ces derniers et les entités de signer un « contrat d’adhésion du volontaire » (termo
de adesdo de voluntario), ce qui permet de sortir du flou et d’assurer la sécurité juridique de chacun
des contractants*™. Sans avoir a établir une relation ou un contrat de travail, I’organisation peut
verser des aides financieres pour le transport et 1’alimentation de ses volontaires et exiger de ceux-
ci un certain nombre d’engagements qui s’apparentent effectivement a des engagements
professionnels, notamment en terme d’assiduité et d’honnéteté. En clarifiant les choses sur le plan
juridique, le statut du volontaire a clairement préparé la voie a I’accélération des processus de
professionnalisation interne et externe des organisations du Troisiéme secteur dont nous venons de
rendre compte ici. Une évolution professionnalisante qui pose bel et bien la question d’une « dérive

utilitariste » d’un engagement originellement pensé et concu comme étant a la fois désintéresse et

gratuit, et ce, tout particulie¢rement au sein des entités religieuses.

Mais cette tendance a la professionnalisation du Troisiéme secteur, dont nous avons vu

quelle affectait tout particuliérement les ERAS liées a I’Etat par un partenariat public-religieux,

“7 DEMOUSTIER, Daniéle. « Le bénévolat, du militantisme au volontariat », Revue Francaise des Affaires
sociales, vol. 4(4), 2002, p. 97-116 [109]

“ BARBOSA, Maria Nazaré L. et FELIPPE, Carolina de Oliveira. Manual de ONGs: guia prdtico de
orientagdo juridica, 5™ édition, FGV Editora, 2001, p. 47-49.
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doit toutefois étre nuancée. Il est d’ailleurs intéressant de noter qu’aux Etats-Unis, les PPR promus
par les faith-based initiatives du Gouvernement Bush au début des années 2000, étaient au contraire
présentés comme un moyen de « déprofessionnaliser » 1’action sociale en utilisant les entités
religieuses volontaires locales afin

«de promouvoir un systéme alternatif en redirigeant les ressources des services sociaux
professionnels (publics, privés et méme parfois religieux) vers les congrégations et autres
organisations religicuses et communautaires, dont les programmes a la fois personnels et holistiques

représentaient une alternative sensée au systéme classique, ce qui constituait pour le Gouvernement

" . L1489
un changement profond dans la maniére d’agir sur le plan social » " .

Si au Brésil la situation des ERAS est bien sir tres différente (on peut notamment considérer
que les ERAS nord-américaines sont globalement plus « professionnelles » et techniquement mieux
formées a la base), on remarque que la professionnalisation des entités religieuses partenaires de
1’Etat sud-américain est loin d’étre aussi systématique que cela. En effet, si la professionnalisation
des agents et du personnel administratif suit bien son cours, les directions (diretorias) des ERAS et
de la majorité des structures du Troisieme secteur brésilien restent elles composées de bénévoles,
lesquels détiennent de fait le pouvoir décisionnaire au sein des entités. On se retrouve des lors en
présence de ce que Jean-Pierre Benazet qualifie d’entités « bicéphales »*°, partagées entre des
acteurs et des décideurs bénévoles garants de 1’esprit fondateur et des missions originelles de la
structure, et des agents professionnels souvent animés par des logiques et des intéréts bien
différents. Une situation qui n’est pas sans provoquer parfois une certaine « schizophrénie
institutionnelle » et parfois méme des conflits au sein des organisations, notamment lorsque les
idées et principes fondateurs sont trés prégnants dans la vie de 1’entité, comme c’est le cas dans
nombre d’ERAS.

On constate par ailleurs que le contexte €économique actuel, relativement terne et ou
I’ensemble des acteurs (publics comme privés) cherchent a faire des économies, limite tres
substantiellement les moyens mis en ceuvre pour la professionnalisation d’un Troisiéme secteur
pour qui le bénévolat classique reste la plus économique des solutions. C’est tout particulierement

vrai pour les ERAS qui, rappelons-le, concentrent la moitié¢ (49%) des volontaires du pays®' et

“CHAVES, Mark, et WINEBURG, Robert J. « Did the Faith-Based Initiative Change Congregations? »,
Nonprofit and Voluntary Sector Quarterly, vol. 39(2), 2010, p. 343-355.

“0 BENAZET, Jean-Pierre, CARLES Joseph, IGALENS Jacques et PEYRE Alain. Gestion des entreprises
sociales, associations et établissements sociaux, Paris: La lettre du cadre territorial, coll.
« Dossiers d’experts », 1999.

“! IBOPE & Rede Brasil Voluntario. Projeto Voluntariado Brasil 2011, enquéte menée conjointement par
Rede Brasil Voluntario et I’Institut Brésilien d’Opinion Publique et de Statistique (IBOPE), a I’occasion de
la fin de la « décennie du volontariat », en décembre 2011, p. 29.
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. . r s .7 492
58,7% des heures de service volontaire réalisées ?

. La motivation « religieuse » du volontaire
brésilien demeure en effet I’un des principaux motifs d’engagement bénévole.

On comprendra alors aisément que nombre d’entités religieuses d’action sociale craignent
qu’un exces de professionnalisation ne finisse pas réduire a une peau de chagrin ce qui fait pourtant
toute leur singularité et méme leur attractivité, a savoir leur « dimension religieuse », et refusent de
plus en plus clairement I’imposition de ce genre d’évolution. Certaines, comme la Casa do
Migrante de Sdo Paulo ou la VIVER de Cidade Estrutural n’hésitant plus, comme nous 1’avons vu
précédemment, a mettre un terme aux partenariats public-religieux pour rester libres de leurs

orientations et pour éviter le risque d’un processus bien plus grave encore a leurs yeux, celui de la

sécularisation ou de la « déconfessionnalisation » de leurs entités.

III. Vers une « déconfessionnalisation » du secteur

volontaire religieux ?

Et si effectivement, en se fondant de plus en plus sur la « compétence », les ERAS
brésiliennes en finissaient par se baser de moins en moins sur les valeurs fondatrices de leur
« foi » ? Si finalement a la quéte chrétienne du bien-étre et du salut des ames se substituait celle de
I’atteinte efficace et plus « terre a terre » des objectifs chiffrés fixés par les politiques publiques
sociales ? La professionnalisation induite par les PPR et par une législation sociale de plus en plus
stricte et technique nous amene a nous interroger sur la pertinence et la persistance du caractere
religieux des ERAS brésiliennes en ce début de xx1° siécle. En d’autres termes, les PPR sont-ils de
nature & déconfessionnaliser les « faith-based partners » de 1’Etat? Cette question apparait
déterminante pour la suite de nos développements.

Afin d’évaluer I'impact potentiellement déconfessionnalisant ou sécularisant des PPR sur
les ERAS, il apparait utile de mobiliser a nouveau la distinction des types de religiosité des faith-
based organizations opérée par Ebaugh, Chafetz et Pipes*>. Ces auteurs distinguent, rappelons-le,
trois formes de religiosité : la religiosité du personnel impliqué (staff religiosity) ; celle des services

proposés (service religiosity); et enfin la religiosité institutionnelle (formal organizational

“2 LANDIN, Leilah et SCALON, Maria Celi. Doag¢ées e trabalho voluntirio no Brasil - uma pesquisa, Rio

de Janeiro: 7Letras, 2000.

¥ EBAUGH, Helen Rose, CHAFETZ, Janet S. et PIPES, Paula. « Where’s the Faith in Faith-based
Organizations ? Measures and Correlates of Religiosity in Faith-based Social Service Coalitions », Social
forces, vol. 84(4), 2006, p. 2259-2272
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religiosity) pouvant étre différemment affectées par les effets juridico-techniques et la
professionnalisation induits par les PPR. Il s’agira donc ici d’analyser de maniere successive les
effets potentiels des PPR sur chacune des dimensions de la religiosité des ERAS, tout en montrant
combien ces dernieres adoptent aujourd’hui des stratégies leur permettant soit de contourner, soit

de concilier les exigences de I’Etat avec leur identité et leurs missions religieuses originelles.

A. Staff religiosity et la persistance d’un « favoritisme

confessionnel »

Aux yeux d’une majorité d’acteurs confessionnels, la professionnalisation induite par les
PPR et la législation en vigueur est synonyme de « déshumanisation » et de perte de valeurs pour
les entités et I’ceuvre réalisée. On retrouve ici la dichotomie vocation-carriere opposant bénévoles
et fonctionnaires, ¢largie aux agents professionnels intégrés au secteur volontaire. Comme 1’affirme
Salvador Juan,

«la perte des idéaux de départ, signifiant la perte du ressort du bénévolat, la bureaucratisation,

signifiant la perte des enthousiasmes et d’une part de démocratie, sont les principaux périls qui

. o e 494
guettent la vie associative » .

Un constat qui nous apparait particulierement pertinent dans le cas des ERAS et de leurs
bénévoles, pour qui ces «idéaux de départ» —le plus souvent religieusement fondés et tres
clairement liés a leur foi— constituent un élément déterminant de leur engagement et de leur
identité de volontaire™’. En imposant aux ERAS d’intégrer des techniciens extérieurs de plus en
plus nombreux, la professionnalisation induite par les partenariats public-religieux est donc
potentiellement de nature a « diluer » I'identité confessionnelle des entités. Le noyau dur de
I’ERAS, généralement formé par un groupe de fondateurs coreligionnaires — qui au-dela de leur
service volontaire pratiquent leur foi sur les bancs de la méme église — étant ainsi possiblement
concurrencé par un noyau de professionnels, que 1’on imagine plus « techniquement compétents »
que religieusement ou idéologiquement motivés. D’autant que, comme 1’affirme Jacques Ion, il
semble de plus en plus difficile de «transmettre » les valeurs fondatrices d’une association

(qu’elles soient religieuses ou non) aux nouveaux venus, moins enclins a «s’affilier », a

¥ JUAN, Salvador. « L’utilité sociale de D’activité associative face a la professionnalisation et a la
marchandisation », Sociologie du travail, vol. 41(2), 1999, p. 195-207[195].

* COHEN, Martine. « Associations laiques et confessionnelles : convergences de valeurs et recompositions
identitaires », Associations laiques et confessionnelles. Identités et valeurs. Martine Cohen (dir.), Paris :
L’Harmattan, coll. Débats Jeunesses, 2006, p. 9-18.
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« adhérer » a des idéologies communes. L’engagement associatif devenant, de I’avis de cet auteur,
plus pragmatique qu’idéologique™”.

A terme, des ERAS majoritairement professionnalisées pourraient progressivement perdre
leurs référents confessionnels et religieux ne devenant alors « plus que » des organisations

volontaires et citoyennes séculieres classiques.

Pourtant, dans la pratique, les choses semblent plus complexes car peu d’ERAS brésiliennes
semblent prétes a se résigner a cet avenir sécularisé. Bien au contraire, la plupart d’entre elles
mettent méme en ceuvre des stratégies visant a prévenir ce genre de mutation en leur sein. On
remarque ainsi que beaucoup d’ERAS désireuses ou contraintes d’intégrer du personnel
professionnel a leurs structures, font en réalité tout pour recruter un maximum de ces agents au sein
méme de la congrégation, ou dans des milieux confessionnellement proches de leur « noyau dur ».
Ceci étant justifié par la nécessité d’assurer une certaine cohérence et une harmonie dans la
dispense des services. Une Casa de recuperagdo évangélique ceuvrant pour le traitement et la
réintégration des toxicomanes cherchera ainsi, par exemple, a se doter de médecins et de
psychologues de confession évangélique, lesquels ne s’opposeront pas a I'intégration dans les
traitements de lectures de la Bible, de chant gospel ou de séances d’exorcisme.

Au cours de nos multiples entretiens et observations participantes, nous avons clairement
identifié¢ cette tendance au recrutement de professionnels en « interne » et ce pour I’ensemble des
familles confessionnelles dont sont issues les ERAS. Toutefois, la proportion de coreligionnaires au
sein des ERAS nous a semblé moins importante dans les entités affiliées au catholicisme et aux
protestantismes historiques (luthérien, presbytériens anglicans ou méthodistes) que dans les ERAS
liées aux autres minorités religieuses (pentecoOtistes, spirites, adventistes, mormones ou afro-
brésiliennes), ou la forte socialisation et la solidarité des fideles entre eux, couplées au sentiment
commun de « marginalisation » voire de « persécution », expliquent probablement ce recours a un
« favoritisme confessionnel »*”.

Cela dit, il faut admettre que recruter un professionnel coreligionnaire n’est pas toujours
possible, d’autant que de telles pratiques peuvent €tre considérées comme discriminatoires et

potentiellement incompatibles avec [|’établissement d’un partenariat public-religieux. Le

6 TON, Jacques. « Valeurs, identités et associations », Associations laiques et confessionnelles. Identités et
valeurs. Martine Cohen (dir.), Paris : L’Harmattan, coll. Débats Jeunesses, 2006, p. 177-184.

“7 DEBOOS, Salomé. « Quelle place pour I’anthropologie dans la compréhension des enjeux des instances
d’arbitrages dans une communauté pluriconfessionnelle », XVIII® congrés de I’AISLF, communication
donnée au sein du groupe de travail n°15 « Analyse quantitative interdisciplinaire et socio-anthropologie »,
Istanbul, 7-11 juillet 2008.
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recrutement de professionnels mais aussi ’intégration de bénévoles formés, extérieurs a
I’environnement confessionnel de I’ERAS peuvent alors effectivement affecter plus ou moins
fortement la nature, les habitudes et les orientations de 1’entité religieuse. La nature bicéphale des
ERAS sera ainsi d’autant plus forte qu’a la distinction bénévoles-professionnels pourra se
superposer la distinction coreligionnaires-profanes.

C’est d’ailleurs la situation que nous avons pu observer avec I’ERAS évangélique VIVER
dans la banlieue de Brasilia a I’été 2011, ou I’« équipe technique » composée d’étudiants
universitaires bénévoles et de professionnels moins liés a I’Eglise Presbytérienne de Cruzeiro en
charge du projet, refusa d’accepter les méthodes et les orientations explicitement confessionnelles
(et méme prosélytes dans ce cas) de la direction installée par I'Eglise. Le «sit-in» et les
manifestations organisées par 1’équipe technique, puis sa consécutive dissolution décidée par la
direction de DI’ERAS, nous semblent bien symboliser le type de polarisation que peut
potentiellement engendrer la professionnalisation promue par les PPR au sein des ERAS, bien que
ce type de conflit semble actuellement encore relativement exceptionnel.

Ainsi, contrairement a la situation des entités confessionnelles francaises, décrite par
Jacques Ion, la « mise en suspens de références idéologiques » semble beaucoup moins évidente
dans le cas brésilien ou il ne semble pas y avoir d’abandon massif et généralisé¢ des « héritages
religieux »*** de la part des ERAS. Au contraire, certaines d’entres elles insistent méme sur cet
héritage confessionnel afin de gagner en attractivit¢ auprés des volontaires, qui au Brésil,
rappelons-le, choisissent majoritairement d’ceuvrer dans des entités qu’ils reconnaissent comme
¢tant explicitement « religieuses ». Comme toutes les enquétes présentées précédemment
I’affirment sans équivoque, les convictions religieuses demeurent en effet 'un des principaux
motifs de ’engagement des volontaires-bénévoles brésiliens. Il n’y a pas au Brésil de
déconfessionnalisation des motifs de I’engagement, comme on peut actuellement 1’observer dans le

monde associatif catholique frangais par exemple*”’.

8 TON, Jacques. « Valeurs, identités et associations », op.cit., p. 180.

“ LABEY-GUIMARD, Guénolé. « L’engagement caritatif des bénévoles catholiques : croyance en
I’homme ou croyance en Dieu ? », Présentation donnée a I’occasion d’une Journée d’Etude de I’Atelier
Doctorant du CEIFR, Paris, EHESS, le 09/02/2011.
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B. Vers une sécularisation de l’offre de services des ERAS ?

Lorsqu’Ebaugh, Chafetz et Pipes parlent de la religiosité des services proposés (service
religiosity), elles expliquent faire explicitement référence a la présence de matériel, de littérature ou
de symboles religieux, a la réalisation de prieres ou méme de cérémonies cultuelles, ainsi qu’aux
enseignements religieux éventuellement dispensés lors de I’octroi aux bénéficiaires de services et
de biens sociaux.

Au Brésil, la religiosité des services varie bien évidemment d’une ERAS a I’autre et selon les
traditions confessionnelles. Des centres sociaux spirites lient ainsi explicitement la résolution des
problémes matériels, sanitaires ou émotionnels a I’initiation et a la cure spirituelle des personnes
affligées ayant recours a leurs services, tandis que certaines institutions historiques comme le
Banco da Providéncia (cet établissement de microcrédit crée dans les années 1950 par Dom Hélder
Camara a Rio) n’ont plus de religicux que la référence historique a leurs fondateurs .

Mais la question que nous devons nous poser ici est de savoir dans quelle mesure
I’¢établissement des PPR peut contribuer a « séculariser » les pratiques, les habitudes et les
méthodes d’ERAS auparavant explicitement religieuses. Un ¢lément évidemment difficile a évaluer
précisément sur un laps de temps aussi court que celui de notre recherche, mais sur lequel certaines

de nos observations ont néanmoins fourni quelques pistes de réflexion intéressantes.

Une comparaison avec la situation nord-américaine peut, ici encore, s’avérer pertinente et
féconde. En effet, a la fin des années 1990, les différents textes qui constituent le Charitable choice
aux Etats-Unis stipulent trés précisément que les fonds alloués a des organisations religieuses dans
le cadre de leurs partenariats avec 1’Etat ne pourront en aucun cas étre utilisés a des fins cultuelles,
d’enseignement religieux ou de prosélytisme. Les faith-based organizations doivent ainsi disposer
d’un compte bancaire spécifiquement réservé aux subventions publiques, indépendant de leurs
ressources propres. Toutefois, contrairement aux PPR brésiliens de type « délégation de service
public », le Charitable choice n’impose pas aux Eglises et autres congrégations de créer des entités
juridiques distinctes pour répondre aux appels d’offres. Méme si elles sont peu nombreuses (entre 3
et 4%), des Eglises elles-mémes peuvent donc établir des PPR impliquant des transferts de fonds
publics avec I’Etat, ce qui pose trés concrétement la délicate question de la « religiosité des
services », tout comme celle de la « religiosité institutionnelle » que nous aborderons plus loin. Le

législateur américain a choisi de faire prédominer une interprétation de la séparation de I’Etat et des

0 Comme on peut aisément s’en rendre compte en consultant le site officiel de [I’institution :
http://www.providencia.org.br/
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Eglises en faveur de la liberté religieuse de ces derniéres et des autres ERAS. Les instances
publiques étasuniennes ont ainsi interdiction de réclamer a ’entité religieuse partenaire qu’elle
retire les signes religieux de ses édifices ou qu’elle ne consacre ceux-ci qu’a la mission sociale qui
leur est confiée par I’Etat. Elles sont également tenues, pour revenir sur le point précédent, de
laisser les entités religieuses recruter et renvoyer qui elles souhaitent, méme sur une base purement
confessionnelle. Il n’y a donc pas de sécularisation des services ou du personnel imposée lors des
PPR nord-américains. En revanche, le Charitable choice stipule que I’Etat doit étre en mesure de
proposer un service social « séculier » équivalent a tout bénéficiaire qui en manifesterait le désir.

Dans le cas brésilien nous I’avons vu, la législation concernant le PPR est beaucoup moins
spécifique a cet égard. La Constitution fédérale elle-méme entretient le flou en interdisant a 1’Etat,
dans son dix-neuvieme article, d’établir des partenariats avec «les cultes », sauf en cas de
« collaboration d’intérét public ». Dans la pratique, nous 1’avons vu, les congrégations religieuses
brésiliennes désirant s’investir durablement dans le social et souhaitant bénéficier d’éventuelles
subventions publiques créent des entités a la personnalité¢ juridique propre afin de faciliter les
démarches. Mais bien souvent, et dans 1’esprit des bénévoles, ’ERAS forme en réalité le bras
social de leur Eglise, la distinction juridique n’étant qu’un artefact rapidement masqué, dans les
faits, par la collusion des missions et des objectifs des deux entités. Une collusion qui explique le
degré relativement ¢élevé de religiosité des services que nous avons pu observer dans un grand
nombre d’ERAS brésiliennes.

Dans les faits, il semble qu’il n’y ait jamais eu de suspension de PPR par les services publics
qui aurait eu pour motif la trop grande religiosité des services proposés. Méme dans le cas
conflictuel de la VIVER a Cidade Estrutural, le comité technique, fonda sa plainte sur
« ’impossibilité¢ de mettre en place un projet pédagogique moderne » et non pas sur le tournant
évangélisateur et prosélyte de 1’association, qu’il dénoncait pourtant en privé™®'. Au final, cette
réponse de Cristovam Buarque, sénateur du District Fédéral (considéré comme laic et non
explicitement affili¢ religieusement), a notre question de savoir si les PPR ne pouvaient pas in fine
en venir a financer le prosélytisme des Eglises, semble bien refléter la perception de la situation par
une majorité de Brésiliens :

« Lorsque nous payons ces entités pour qu’elles alphabétisent des adultes, il arrive effectivement
qu’elles utilisent I’argent public a d’autres fins, pour faire du prosélytisme par exemple. Mais je
considére personnellement que ce n’est pas un probléme tant que la personne apprend effectivement
a lire, deés lors que cette personne est adulte et libre de ses choix. C’est le résultat qui compte et si au

! Entretiens avec Coracy Coelho, ancien président de la VIVER ; Caroline Soares, ancienne chef de projet

au sein de la VIVER ; Tiago Rocha do Santos et Gustavo Belisario, étudiants a 1’Université de Brasilia,
anciens volontaires a la VIVER, Cidade Estrutural, District Fédéral, le 05/08/2011.
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final elle sort effectivement de 1’analphabétisme, alors ¢’est une victoire. Oui I’entité utilise 1’argent
de I’Etat, mais I’Etat utilise bien en échange les ressources et le potentiel de 1’entité religicuse »°*~.

Les PPR brésiliens, tout comme leurs équivalents nord-américains (et au contraire du cas
frangais sur lequel nous reviendrons plus loin), ne semblent pas engendrer de véritable
sécularisation des services imprégnés d’une dimension religieuse. Il est vrai que certaines ERAS
auront tendance, notamment lors du processus d’appel d’offres, a « gommer » quelque peu ce qui
pourrait laisser penser que ’entité puisse instrumentaliser le PPR a des fins prosélytes, mais dans
I’ensemble, il s’avere qu’une majorit¢ des Brésiliens ne congoit pas la réalisation d’un service
public dans un environnement explicitement religieux ou confessionnel comme incompatible. A
titre d’exemple, depuis le 1% juillet 2012, la trés populaire Pastorale de I’Enfant, qui constitue 1’un
des principaux bénéficiaires religieux des subventions de I’Etat, propose désormais un cours
d’ « approfondissement de la spiritualité » dans ses locaux, a destination des volontaires et des

bénéficiaires des programmes de 1’entité.

C. La religiosité institutionnelle des ERAS : atouts et

contraintes

Le possible impact sécularisant des PPR sur ce qu’Ebaugh, Chafetz et Pipes nomment la
« formal organization religiosity »*", et que nous traduirons ici par « religiosité institutionnelle »,
doit enfin retenir notre attention. Rappelons briévement que par « religiosité institutionnelle », ces
auteurs entendent désigner 1’identité, I’histoire et le caractére explicitement religieux d’une
organisation, que ce soit via son image et sa réputation publiques, ou encore dans ses missions et
objectifs affichés. La présence, ou non, de dirigeants confessionnels ou de laics connus pour leur
zele religieux au sein des instances décisionnaires de ’ERAS constitue également un critére
important de cette derniere forme de religiosité.

Commengcons d’ailleurs par ce dernier point. Si la signature d’un PPR impose effectivement
la présence de professionnels et de techniciens au sein du personnel chargé de la mise en ceuvre des

programmes, rien a notre connaissance n’impose aux ERAS partenaires de modifier la composition

*2 Entretien avec Cristovam Buarque, sénateur fédéral pour le District fédéral (Parti démocrate travailliste,

PDT), ancien gouverneur du District fédéral et ministre de 1’Education du Gouvernement Lula, Congrés
national, Brasilia, le 28/07/2011.

% EBAUGH, Helen Rose, CHAFETZ, Janet S. et PIPES, Paula. « Where’s the Faith in Faith-based
Organizations ? Measures and Correlates of Religiosity in Faith-based Social Service Coalitions », op.cit.,
p- 2263-2264.
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de leur comité de direction (diretoria) qui, dans le cas des ERAS brésiliennes, est le plus souvent
compos¢ de fideles pratiquants de la congrégation affiliée. Les cas ou des dirigeants ecclésiastiques
président eux-mémes le comité de direction d’une entité restent toutefois relativement rares, a
I’exception non négligeable des pastorales sociales catholiques, qui sont généralement présidées par
des religieux (le plus souvent un archevéque ou un évéque) désignés par la Conférence nationale
des évéques du Brésil (CNBB). Dans tous les cas de figure, les PPR ne semblent pas affecter la
composition religieuse des comités de direction de leurs partenaires.

En réalité, cette religiosité institutionnelle se confond le plus souvent avec un « historique »
religieux, caractérisé par la prégnance d’un récit fondateur et d’héritages matériels et conceptuels
imprégnés de religiosité et dont une ERAS aura beaucoup de difficulté a se départir sans porter
atteinte a son identité propre. Or, sur un terrain comme le Brésil ou les fondations, ONGs et autres
associations a vocation sociale sont légion et ou le scepticisme quant a leur profusion est croissant,
le fait de pouvoir revendiquer une histoire et une identité propre constitue un atout trop important
pour que I’on se risque a le modifier. Dans une majorit¢ de cas, les ERAS brésiliennes mettront
ainsi en avant leur ancienneté et leur héritage confessionnel comme des ¢éléments légitimant leur
présence et leur action au sein de la multitude d’acteurs du Troisiéme secteur. On serait alors porté
a croire, dans un pays comme le Brésil ou les institutions religieuses bénéficient d’une confiance et
d’une popularité particuliecrement élevées, que la «religiosité institutionnelle » d’une ERAS
constitue pour celle-ci une sorte de « garantie » a laquelle il serait risqué de porter atteinte.

Pourtant, si ’ascendance religieuse catholique ou spirite d’une entit¢ peut effectivement
constituer un facteur de crédibilité et donc un avantage compétitif potentiel, notamment lors des
appels d’offre de PPR, I’héritage confessionnel d’une entité issue d’une minorité religieuse moins
connue ou « plus controversée », comme c’est le cas des néopentecotistes ou des rites afro-
brésiliens, peut elle, au contraire, s’avérer étre un « poids » difficile a assumer. Ainsi, le
responsable de I’ADRA (Adventist Development and Relief Agency) adventiste a Sao Paulo
expliquait toute la difficulté qu’il avait a présenter son ERAS comme un organe « juridiquement
autonome et indépendant » de 1’Eglise adventiste, estimant que cette confusion opérée par le grand
public et les fonctionnaires compliquait trés clairement les perspectives de partenariats de
I’entité’"*,

De ces observations, nous postulons que dans la recherche de PPR et dans sa mise en

conformité avec la 1égislation sociale, la religiosité institutionnelle d’une ERAS sera différemment

** Entretien avec Vagner Araujo, directeur de ’ADRA et responsable communication-presse de I’Eglise

adventiste du Septieme jour a Sdo Paulo, Sdo Paulo, 11/08/2010.
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affectée selon sa famille confessionnelle d’origine. Si les entités issues du catholicisme, du
spiritisme et du protestantisme historique — qui bénéficient en matiere religieuse et sociale d’un fort
degré d’« acceptabilité » — voient généralement leur religiosité institutionnelle confortée par
I’établissement de PPR, des ERAS issues des autres minorités religieuses auront tendance (de facon
plus ou moins forte selon les confessions et les régions) a « camoufler » leur ascendance religieuse
et parfois méme a réécrire leur histoire indépendamment de toute référence religieuse, considérant

cette religiosité institutionnelle comme potentiellement « défavorisante ».

La recherche et I’établissement de partenariats public-religieux ont donc des conséquences
indubitables sur la nature, le fonctionnement et l’identit¢ des ERAS et plus largement sur
I’ensemble du marché religieux brésilien. Mais ces effets semblent avoir un impact relativement
modéré sur le degré de religiosité de ces entités qui, bien que partenaires d’un Etat laique, ne
semblent pas s’engager pour autant dans un processus qui ferait a terme de ces entités clairement
religieuses, des entités sécularisées. Certes, les ERAS partenaires de 1’Etat ou tout simplement
soucieuses de se conformer aux récentes législations sociales sont tenues d’intégrer davantage de
professionnels « extérieurs », de limiter les « exces » de religiosité dans les services offerts, ou
méme parfois (notamment quand elles sont issues de confessions minoritaires et marginalisées) de
« camoufler » leur héritage et leur identité religieuse, mais dans 1I’ensemble et pour une majorité de
ces entités la dimension religieuse reste un atout, une force et méme une fierté que les PPR n’ont
d’autre choix que d’intégrer. Une situation qui s’apparente a nos yeux davantage au modele nord-
américain des faith-based initiatives, privilégiant 1’atteinte des résultats et ou il ne semble pas y
avoir d’incompatibilité flagrante entre le religieux et I’action publique, qu’au mode¢le républicain
frangais qui « coupe artificiellement le lien entre ce qui reléve de la pratique religieuse et d’autres

k%, Un modele

aspects « sociaux » de la religion », pour reprendre un constat de Corinne Valasi
frangais, sur lequel nous reviendrons plus loin, ou I’impact sécularisant pour les ERAS semble bien
plus élevé car particuliecrement soucieux, sur le plan théorique du moins, de garantir la liberté
religieuse des bénéficiaires et 1’égalité¢ des confessions devant la loi. Deux thémes majeurs, mais

particuliérement ambivalents au Brésil, sur lesquels il nous faudra maintenant nous pencher.

% VALASIK, Corinne. « Le social et 1’éthique comme réponses de la religion face au pluralisme
religieux », Social Compass, vol. 57(2), 2010, p. 1-12[3].
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IV. L’Egalité et la liberté religieuses a 1’épreuve des

PPR

L’objectif de ces développements est d’appréhender les conséquences des partenariats public-
religieux, non seulement sur les ERAS, mais plus largement sur la sphere religieuse brésilienne. Il
nous faut ainsi nous interroger maintenant sur I’impact de ces évolutions sur les principes
fondamentaux que constituent la liberté religieuse et son corollaire, I’égalité religieuse ou égalité
des cultes devant la loi. Une liberté religieuse qui comprend une dimension « privée », la liberté de
conscience, ainsi qu’une dimension « publique », la liberté de culte, toutes deux indispensables a
son plein exercice’®. En d’autres termes, la liberté religieuse est un droit fondé sur la dignité de la
personne humaine qui

« signifie que les hommes sont protégés contre toute coercition de la part de autres hommes

ou de tout pouvoir humain, d’abord relativement a leur conviction de conscience en matiére

.. . . . . 507
religieuse, et ensuite dans le libre exercice de la religion »” .

L’égalité religieuse, sous-tend pour sa part I’absence de religion d’Etat ou de tout culte
bénéficiant d’un statut particulier, avantageux par rapport aux confessions minoritaires. Elle
suppose I’isonomie, c’est-a-dire 1’égalité¢ de statut et de traitement juridique pour 1’ensemble des
confessions religieuses en présence sur le territoire. Comme I’affirme Danielle Delmaire, «la
liberté de conscience exige I’égalité des cultes qui apporte la fraternité entre les citoyens » .

Si ces principes constituent bien au Brésil des droits fondamentaux, garantis par la Constitution
fédérale®”, leur application en pratique est pour le moins sujette a controverse. Ainsi, durant la
présidence de Lula par exemple, s’il est indéniable que plusieurs mesures gouvernementales ont été
prises pour lutter contre les discriminations envers certaines minorités religieuses comme les cultes

de matrice africaine, le chef de I’Etat a, dans le méme temps, signé fin 2009 un accord officiel avec

le Vatican que beaucoup ont qualifié de « Nouveau Concordat»’'’ tant il souligne le statut

% ERRERA, Roger. « Liberté religieuse et laicité. Pour une politique de paix civile. », Efudes, Tome
n°403(11), 2005, p. 475-486.

7 COTTIER, Georges. « La liberté religicuse. Théme majeur de Vatican II », Etudes, Tome n°322(4),
1965, p. 443-459.

% DELMARIE, Danielle. « L’intégration par la liberté des consciences et 1’égalité des cultes », Archives
Juives, vol. 35(1) , 2002, p. 44-59.

*® La Constitution Fédérale de 1988 précise dans son Titre II, Art.5, paragraphe VI : « Est inviolable la
liberté de conscience et de croyance, étant assuré le libre exercice des cultes religieux et garanti, par la loi, la
protection des lieux de cultes et leur liturgie ».

1% Dont le texte intégral est consultable en annexe n°4.
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« spécifique » de I’Eglise catholique apostolique romaine au Brésil. Une ambivalence qui s’incarne
aujourd’hui dans une multitude d’autres situations et que les partenariats public-religieux nous
semblent tout particulierement refléter, pour au moins deux séries de raisons. D une part, les PPR,
pourtant censés donner leur chance a tous via le processus d’appel d’offres, semblent aujourd’hui
trés clairement bénéficier davantage aux ERAS de certaines confessions, perpétuant en cela une
inégalité religieuse de fait que la démocratie brésilienne peine a résorber. D’autre part, nous
postulons ici que les PPR sont également de nature a affecter la liberté religieuse, dans sa
dimension privée (lorsque les ERAS conditionnent 1’octroi de biens sociaux a la réception ou
I’acceptation d’un contenu religieux non désiré), tout comme dans sa dimension publique
(notamment lorsque les contraintes imposées par I’Etat aux ERAS, par exemple en terme de

transparence, en viennent a perturber le fonctionnement et la vie des cultes associ€s).

A. Les PPR, vrévélateurs d’une inégalité vreligieuse

persistante
1. Les « oubliés » des partenariats public-religieux

11 .
S gi ¢est

Le Brésil est aujourd’hui encore I'un des pays les plus inégalitaires au monde
surtout la dimension économique (notamment les inégalités de revenus) qui est particulierement
soulignée, les inégalités socio-culturelles, ethniques et religieuses sont autant de défis pour un Etat
brésilien malgré tout soucieux de maintenir I’illusion d’une société homogene et harmonieuse,
poétiquement idéalisée par Zweig :

« Semblables aux cailloux roulés par le torrent qui sont d’autant plus lisses qu’ils se sont plus
longtemps frottés les un aux autres, ces millions d’hommes ont vu, par le mélange permanent et la
vie commune, s’effacer jusqu’a devenir invisible 1’aréte aigu€ de leur particularisme originaire, en
méme temps que grandissait ce qui leur est commun et semblable »°'.

Loin de I’idéalisme de I’auteur autrichien, le Gouvernement brésilien, bien conscient de la

prégnance de multiples inégalités et de discriminations sur ses terres, a toutefois le mérite ces

' En 2012, la base de données « Factbook » de la CIA place ainsi le Brésil a la 17°™ place des pays les plus

inégalitaires du globe avec un indice GINI (qui mesure I’éloignement d’une économie de la réparition
parfaitement égalitaire des revenus entre individus ou ménages) de 51,9 (le Lesotho, pays le plus inégalitaire
au monde ayant un GINI de 63,2, tandis que I’indice de la Suéde, pays le moins inégalitaire dans ce
classement, se situe a 23,0). Il faut toutefois noter, toujours d’apres le Factbook de la CIA, que I’indice GINI
du Brésil était de 60,7 en 1998.

°12 ZWEIG, Stefan. Le Brésil, terre d’avenir, op.cit., p. 160.
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dernieres années de chercher a légiférer en ce sens, comme le montrent les trois Programmes
nationaux des droits de I’homme (PNDH) adoptés en 1996, 2002 et 2010, et tout spécifiquement les
deux derniers qui traitent, entre autres, des discriminations de nature religieuse et confessionnelle
(on parle aussi au Brésil d’« intolérance religieuse »). Le second programme prévoit ainsi de

« Garantir le droit a la liberté de croyance et de culte a tous les citoyens brésiliens.

Prévenir et combattre 1’intolérance religicuse, en particulier a 1’égard des minorités religieuses et des
cultes afro-brésiliens.

Mettre en place les dispositifs de la Déclaration sur I’élimination de toutes formes d’intolérance et
de discrimination fondées sur la religion ou la croyance, adoptée par 1I’Assemblée générale des
Nations Unies le 25 novembre 1981. [...]

Promouvoir le dialogue inter-religieux dans le but de batir une société pluraliste basée sur la

. e 513
reconnaissance et le respect des différences de croyances et de culte »” .

Plus récemment, en 2010, le troisiéme programme se donnait pour sa part comme sixieéme
objectif « le respect des différentes croyances, de la liberté de culte et la garantie de la laicité de
1’Etat », instaurant dans ce but un certain nombre de mesures visant a garantir I’égalité des cultes,
tout en réalisant des campagnes de promotion de la diversité religieuse afin de prévenir les
discriminations.

Pourtant, ces intentions louables de la part de I’Etat semblent rester lettre morte au moment
d’établir les partenariats public-religieux et de sélectionner ses partenaires religieux. L’observation
du terrain montre en effet une propension certaine de I’Etat a contractualiser des entités d’origine
catholiques, spirites et protestantes historiques, lesquelles constituent le « noyau historique » des
partenaires religieux de 1’Etat depuis environ un siécle, au détriment de familles confessionnelles
plus récentes tels les pentecdtistes, les autres minorités chrétiennes (adventistes, mormons) ou
orientales (islam, bouddhisme, hindouisme) et surtout des cultes afro-brésiliens (candomblé,
umbanda), qui semblent clairement délaissés par les PPR. Un état de fait trés certainement di a
I’absence d’un véritable cadre législatif encadrant I’attribution des PPR aux entités religieuses et
que notre enquéte de terrain a Sao Paulo confirme statistiquement parlant.

En effet, en analysant les rapports produits par le secrétariat des Finances du Gouvernement
de 1’Etat de Sdo Paulo concernant les « convénios » réalisés par 1’Etat paulista entre 2008 et 2011
dans les domaines de I’assistance sociale et de la santé, nous sommes parvenus a reconstituer le

profil confessionnel des ERAS partenaires du plus peuplé des Etats brésiliens.

° Programa Nacional de Direitos Humanos — PNDH II — Décret Présidentiel n® 4.229 du 13 mai 2002,
Art.109-111, 113.
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Concernant dans un premier temps 1’assistance sociale, on remarque qu’une large majorité
d’ERAS bénéficiant de PPR sont d’obédience catholique (de 62,2% a 71,7% entre 2008 et 2010).
Un chiffre qui correspond grosso modo a la place du catholicisme dans le paysage religieux
brésilien (64,99%) et qui s’explique également par la présence historique d’ERAS parfois en
activité depuis plusieurs décennies dans cette région. La place des ERAS de confession
évangélique, entre 10,8% et 16,06% apparait elle bien en deg¢a de leur proportion dans la société
(22%). De plus il faut préciser que ce sont principalement des entités affiliées au protestantisme
« historique » (luthériens, presbytériens, méthodistes, anglicans) qui sont ici concernées, les entités
pentecotistes et néopentecdtistes — bien que représentant environ 60% de I’évangélisme au Brésil —
ne constituant qu’une faible minorité des partenaires religieux de I’Etat. Mais ce qui surprend le
plus, c’est la forte présence des ERAS spirites-kardécistes qui forment le deuxieme groupe
confessionnel partenaire de I’Etat (entre 17,4 et 22,7% des PPR a Sdo Paulo), alors que cette
confession ne concerne que 2% de la population totale (3,3% dans 1’Etat de Sdo Paulo qui
concentre le tiers des adeptes du pays). Un constat qui, 1a encore, tient en partie a la présence et a la
notoriété d’entités historiques, mais qui s’explique aussi trés certainement par le fort niveau
d’instruction et de capital socio-économique des fideles du mouvement spirite. En effet, sur les 3,8
millions de Brésiliens pratiquant ce culte, un million sont diplomés de 1’enseignement supérieur, ce
qui en fait proportionnellement le groupe confessionnel le mieux formé du pays. Ils sont également
surreprésentés dans les classes moyennes et aisées, ce qui serait de nature a renforcer la confiance

des autorités dans la qualité et le professionnalisme de 1’action sociale des ERAS spirites.

Tableau n°7 - Part des principaux groupes confessionnels dans les PPR signé par ’Etat de

Sao Paulo dans le domaine de ’assistance sociale entre 2008 et 2010

Nb PPR % ERAS Nb PPR % ERAS Nb PPR % ERAS
ERAS - Catholique 250 62,34% 66 71,74% 292 62,53%
ERAS — Evangéliques 52 12,97% 10 10,87% 75 16,06%
ERAS — Spirites 90 22,67% 16 17,39% 86 18,34%
ERAS — Oeucum. 4 1,01% 0 0,00% 10 2,14%
ERAS — Adventistes 2 0,50% 0 0,00% 5 1,07%
ERAS - Juive 1 0,25% 0 0,00% 1 0,21%
ERAS - AfroBres 0 0,00% 0 0,0% 0 0,0%
ERAS — Autres 1 0,25% 0 0,00% 1 0,21%
Total 400 100,00% 92 100,00% 469 100,00%

Source :  Secretaria  da  Fazenda  do Governo do  Estado de Sao  Paulo -

http://www.fazenda.sp.gov.br/contas/convenios.shtm

225



Les ERAS issues d’autres confessions ne sont ainsi que treés faiblement sollicitées, quand
bien méme leur importance numérique ou culturelle serait avérée et reconnue. A titre d’exemple,
les adventistes du Septieéme jour qui comptent, d’apres le recensement national de 2010, environ
1,5 millions de fideles (0,83% de la population) et qui sont tout autant portés vers le social que
leurs confréres spirites-kardécistes, ne bénéficient pas de la méme attention de la part des pouvoirs
publics, avec au maximum 1% des PPR de 1’Etat paulista en 2010.

Autre exemple manifeste, les ERAS affiliées aux cultes afro-brésiliens (dont le recensement
national sous-évalue trés certainement le nombre de fideles a 588 000 adeptes soit 0,3% de la
population) n’ont, & notre connaissance, récemment bénéficié d’aucun PPR officiel avec I’Etat
paulista en matiere d’assistance sociale. Des collaborations avec les ERAS afro-brésiliennes sont
certes régulierement entreprises par les municipalités dans le cadre de célébrations culturelles ou de
projets touristiques (comme lors de la célebre féte de Lemanja le 31 décembre sur la plage de
Copacabana a Rio de Janeiro), lesquelles peuvent présenter une dimension sociale ou humanitaire.
Mais il est évident que globalement, I’Etat brésilien ne considére généralement pas les ERAS issues
du candomblé ou de 'umbanda comme des partenaires sérieux’'*. Ce que nous confirmérent dans
deux entretiens le Pai Toninho’'"”, responsable religieux d’un ferreiro de candomblé a Sio Paulo, ou
encore une volontaire’'® en charge des programmes sociaux d’un grand centre de candomblé au
sein de la capitale paulista, nous décrivant tous deux les nombreux refus essuyés alors qu’ils
tentaient d’obtenir I’appui de I’administration publique.

Il faut toutefois noter qu’en période électorale (€lections municipales en 2008, élections
générales en 2010), années d’inflation du nombre de PPR, la répartition entre les ERAS des
différentes confessions apparait légerement plus équitable, ceci dans un souci clientéliste dont nous

reparlerons dans le prochain chapitre.

En matiere de santé publique, I’inégalité confessionnelle induite par les PPR est encore plus
manifeste. En effet, entre 2009 et 2011, les ERAS catholiques ont concentré entre 91% et 97,4%

des partenariats avec I’Etat de Sdo Paulo, constituant un quasi-monopole que ni les ERAS spirites

1% A notre connaissance, seul I’Etat de Rio de Janeiro a établi un véritable PPR avec une ERAS afro-

brésilienne, 1’Union umbandista des cultes afro-brésiliens, en 2005, dans le cadre du programme de transfert
monétaire « Cheque Cidada » que nous traiterons dans le chapitre suivant.

315 Entretien avec le Pai Toninho lors de la féte de I’Obaluaié, terreiro « I1& do Pai Toninho de Oxun » dans
le secteur Horto Florestal, Sdo Paulo, 30/08/2010.

°!° Entretien avec Amanda, responsable du projet social « Projeto Curumim » du terreiro umbandista
« Aldeia da Mata », a destination des enfants de la favela voisine. Secteur Santa Isabel, Sdo Paulo,
08/09/2010.
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(de 2% a 7,6% des PPR), ni les protestants historiques (de 0,5% a 3,8%) ne sont parvenus a

concurrencer, et ce, méme en année ¢lectorale.

Tableau n°8 - Part des principaux groupes confessionnels dans les PPR signé par ’Etat de

Sao Paulo dans le domaine de la santé entre 2009 et 2011

Nb PPR % ERAS Nb PPR % ERAS Nb PPR % ERAS

ERAS - Catholiques 96 91,43% 191 97,45% 72 91,14%
ERAS — Evangéliques 1 0,95% 1 0,51% 3 3,80%
ERAS — Spirites 8 7,62% 4 2,04% 4 5,06%
ERAS — Oeucum. 0 0,00% 0 0,00% 0 0,00%
ERAS — Adventistes 0 0,00% 0 0,00% 0 0,00%
ERAS - Juives 0 0,00% 0 0,00% 0 0,00%
ERAS - AfroBres. 0 0,00% 0 0,00% 0 0,00%
ERAS — Autres 0 0,00% 0 0,00% 0 0,00%
Total 105 100,00% 196 100,00% 79 100,00%
Source :  Secretaria  da  Fazenda  do Governo  do  Estado de Sao  Paulo -

http://www.fazenda.sp.gov.br/contas/convenios.shtm

On constate ici que I’immense majorité de ces partenaires catholiques de I’Etat sont des
Santas Casas de Misericordia, dont nous avons dit qu’elles bénéficiaient au Brésil d’une popularité
et d’une notoriété conséquentes. Ces résultats s’expliquent aussi par la difficulté et la complexité a
mettre sur pied de nouvelles ERAS dans le domaine de la santé. Que ce soit en terme
d’infrastructures, de quantité¢ ou de qualification du personnel requis, la création d’une ERAS de
sant¢ s’averera généralement €tre un investissement beaucoup plus important — et pas forcément
plus « rentable » — que la mise en place d’une créche de quartier, d’un foyer pour jeunes ou d’un
centre de formation professionnel. C’est probablement la raison pour laquelle les Santas Casas de
Misericordia, généralement en place depuis plusieurs décennies, monopolisent ainsi les PPR en

matiere de santé publique.

Il nous faut enfin rappeler un chiffre d’échelle nationale cette fois, celui de la répartition
confessionnelle des abris et orphelinats du systeme public. Un systétme au sein duquel les
¢tablissements religieux (qui représentent 67% du total des abris publics) sont répartis de la sorte :
62,1% d’obédience catholique, 22,5% d’origine évangélique et 12,6% issus de la mouvance spirite-
kardéciste. Si dans le cas des abris-orphelinats la répartition semble un peu plus équilibrée, il n’en

reste pas moins qu’elle ne concerne 1a encore que certaines familles confessionnelles.
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Les PPR au Brésil n’impliquent encore que relativement peu la multitude de minorités
religieuses pourtant trés actives dans 1’ceuvre sociale et souvent demandeuses d’une collaboration
plus étroite avec les pouvoirs publics. Si certaines minorités, comme les Témoins de Jéhovah (1,4
millions de membres au Brésil), refusent par principe doctrinal tout lien avec le Gouvernement, les
communautés adventistes, néopentecotistes (telles P'ITURD ou I'Eglise Renascer em Cristo),
mormones, candomblistas, chamanistes indigenes, musulmanes ou umbandistas — dont le travail
social est pourtant incontestable — ont encore aujourd’hui des difficultés a se voir considérées par
I’administration publique comme de véritables partenaires potentiels, a I’égal des entités
catholiques, protestantes historiques ou spirites-kardécistes. En cela, nous postulons que les PPR,
tels que nous les avons observés au Brésil, peuvent contribuer a perpétuer certaines inégalités de
traitements de I’Etat envers les différentes confessions religieuses. Une situation inégalitaire que de
plus en plus de voix, notamment au sein de ’'univers évangélique-pentecdtiste, déplorent toutefois
et cherchent a faire émerger sur 1’agenda politique, d’autant qu’une telle inégalité de traitement

repose en partie sur un cadre législatif contesté.

2. Les PPR et le « Nouveau Concordat »

Le 13 novembre 2008, le Président Luiz Indcio Lula da Silva est re¢u par le pape Benoit
XVI au Vatican. A la surprise générale un accord d’une vingtaine d’articles est signé entre la
République fédérative du Brésil et le Saint-Siége, « autorité supréme de I’Eglise catholique »°'".
Bien plus qu’un simple accord diplomatique, ce texte garantit un statut juridique et une
reconnaissance privilégiée de la part du Gouvernement a I’Eglise et aux organisations catholiques
sur le sol brésilien. Bien que réaffirmant la validité du fameux décret n°119-A de 1890 instituant la
séparation de I’Etat et des Eglises, ce texte, qui sera ensuite approuvé par le Parlement puis
promulgué via le décret présidentiel n°7.107 du 11 février 2010, est néanmoins tres vite qualifié de
« Nouveau Concordat » par une partie de la classe politique et par la nébuleuse évangélique. Si
dans le détail le texte confirme juridiquement certains privileges mineurs (statut spécifique du
clergé dans le code du travail, reconnaissance des lieux de cultes catholiques comme « patrimoine
culturel » bénéficiant d’un régime de protection spécial), ce sont surtout les passages ayant trait a la
fonction sociale de I’Eglise romaine et a la nécessité de « promouvoir et de fortifier les

coopérations existantes » avec I’Etat, qui doivent ici retenir notre attention.

1 . ’ . . . ’ N y eqe .
17 Laccord est formellement signé par le ministre des affaires étrangéres brésilien, Celso Amorim, et le
secrétaire des affaires étrangeéres du Saint-Siége, Dominique Mamberti.
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En effet, le texte comporte un certain nombre de clauses de nature a laisser penser que 1’Etat
brésilien continuera a I’avenir a privilégier les partenariats avec des ERAS d’origine catholique.
Dés son préambule, 1’accord souligne les « relations historiques entre 1’Eglise catholique et le
Brésil » et leur communes « responsabilités au service de la société et pour le bien-étre intégral de
la personne humaine ». Le texte poursuit en affirmant que bien qu’autonomes et indépendantes, les
parties contractantes se doivent de « coopérer pour la construction d’une société plus juste, plus
pacifique et fraternelle ». L article n°5 va ensuite plus loin en permettant aux

« personnes juridiques ecclésiastiques [catholiques] [...] qui poursuivent en plus de leurs fins
religieuses, des fins d’assistance et de solidarité sociale [...] de jouir de tous les droits, immunités,

exceptions et bénéfices attribués aux entités aux fins similaires reconnues par ’ordre juridique

s 518
brésilien »”°.

Trés concrétement cela signifie qu’une ERAS affiliée a I’Eglise catholique verra la
reconnaissance de son statut et de ses droits juridiques tres clairement facilitée. Ce que confirme un
peu plus loin le paragraphe premier de I’article n°15 :

« Concernant 1I’impo6t, les personnes juridiques de 1I’Eglise catholique qui exercent une
activité sociale ou éducative a but non-lucratif recevront les mémes traitements et bénéfices octroyés
aux entités philanthropiques reconnues par 1’ordre juridique brésilien »

Des garanties de nature a simplifier sensiblement la création puis le fonctionnement des
ERAS catholiques, tandis que pour la majorit¢ des entités provenant d’autres groupes
confessionnels, les choses sont généralement a la fois plus longues et plus laborieuses.

L’article n°8 garantit par ailleurs explicitement aux entités catholiques le droit d’assurer une
« assistance spirituelle » (sans que celle-ci soit clairement délimitée) au sein des établissements
publics de santé, d’assistance sociale ou d’éducation, légitimant ainsi la présence et I’action des
ERAS catholiques dans ces lieux publics (rien n’est dit concernant la présence des autres groupes,
qui est certes admise dans les faits, mais sans fondement juridique clair). L’article n°9 reconnait
enfin la validité, dans le systetme public, des diplomes des établissement d’enseignement
catholique, ce qui la encore, est clairement de nature a favoriser la place dans 1’éducation et la
formation professionnelle des entités catholiques, aux dépens des ERAS d’autres confessions qui
ne bénéficient elles pas de ce type de passerelles.

Considérant que 1’égalité et I’isonomie religieuses €taient menacées par un tel accord avec
le Saint-Siege, les parlementaires évangéliques ont donc, dans la foulée, formulé une proposition de

loi intitulée « Lei Geral das Religioes » (Projet de 1oi n°5.598/2009) présentée en juillet 2009 par le

°'8 Presidéncia da Republica — Casa Civil. Decreto n°7.107, de 11 de fevereiro de 2010, Art. n°5, Brasilia,
2010. Texte intégral consultable a I’annexe n°4.
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député George Hilton, pasteur de 1’Eglise Universelle du Royaume de Dieu. Un texte fondé sur « le
principe d’égalité constitutionnelle des religions [...], par lequel toutes les confessions,
indépendamment de la quantité de leurs membres, de leur pouvoir économique et patrimonial,
doivent étre également considérées devant la loi » et dont le but affiché est de « donner les mémes
opportunités [que celles concédées a 1’Eglise romaine] aux autres religions, qu’elles soient de
matrice africaine, islamique, protestante, évangélique, bouddhiste ou hindouiste ». Le projet
rappelle qu’au-dela de leur mission spirituelle, « beaucoup de ces institutions religieuses réalisent
une ceuvre efficace et reconnue dans les domaines de 1’éducation, de 1’assistance sociale ou du
traitement des toxicomanes et plus largement de la santé »°"°.

En plus d’élargir, via ce texte, les « priviléges » de I’Eglise romaine & 1’ensemble des
confessions du pays, les députés évangéliques, qui pergurent trés clairement que 1’accord avec le
Saint-Siege était de nature a favoriser 1I’obtention de PPR par les entités catholiques, proposerent a
I’article 17 du projet de loi que « les organes du Gouvernement brésilien [...] et les Institutions
religieuses [puissent] célébrer des partenariats [...] visant la collaboration d’intérét public ». L’idée
étant de garantir I’isonomie de I’ensemble des ERAS, indépendamment de leur affiliation
religieuse, au moment de la réalisation de PPR.

Toutefois, bien que voté par la Chambre des députés, ce projet de loi n’avait toujours pas,
en 2013, été adopté par le Sénat™*’. Ainsi, I’Eglise catholique et ses ERAS continuent a bénéficier
d’un « traitement différencié » qui nous conforte dans 1’idée que les PPR mettent en lumiere et
accentuent méme, a certains égards, les lacunes et limites des principes d’isonomie et d’égalité

religieuses au Brésil.

B. Une liberté religieuse fragilisée ?

Si les partenariats public-religieux aujourd’hui établis entre les organes publics brésiliens et
les entités religieuses d’action sociale peuvent poser probléme en matiere d’égalité religieuse, ils

peuvent €galement conduire a des situations délicates du point de vue de la liberté religieuse, que

> Camara dos Deputados da Republica Federativa do Brasil, Projeto de Lei n°5598-2009, présenté par le
député George HILTON (PRB/MG), en juillet 2009, paragraphes de « justification », Sala das Sessoes,
Congres national, Brasilia.

20" A la demande du sénateur Eduardo Suplicy (PT/SP) datée du 15/05/2012, deux audiences publiques
doivent encore étre réalisées pour s’assurer, entre autres, « que le projet de loi ne viole pas le principe de
laicité de I’Etat ; et que toutes les minorités religieuses impliquées s’accordent sur les termes du textes » ou
pour chercher a savoir «si le texte doit créer un statut général des religions ou au contraire un statut
spécifique pour chacun des groupes confessionnels ». En avril 2013, aucune date n’avait encore été fixée
pour ces audiences.
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ce soit dans sa dimension privée (liberté de conscience) comme dans sa dimension publique (liberté

de culte).

1. De possibles atteintes a la liberté de conscience

Des critiques sont parfois formulées a I’encontre de 1’action des ERAS quant a la dimension
privée, individuelle de cette libert¢ religieuse, constitutionnellement garantie. Héritieres et
porteuses d’une dimension religieuse, ces entités sociales ne se limitent généralement pas, il est
vrai, a la simple fourniture d’un bien ou d’un service social dénué de tout contenu spirituel ou
normatif. Nous I’avons vu, la majorité des ERAS inteégrent a leur offre de service une quantité plus
ou moins importante d’éléments de nature religieuse, tels les prieres, cantiques, sermons et autres
conversations métaphysiques, qui viennent « donner du sens » et de la « légitimité » a leur action.
Bien souvent les acteurs des ERAS considerent ces derniéres comme une simple extension sociale
de leur congrégation religieuse et ne dissocient pas toujours, dans la pratique, les missions des deux
entités juridiques. Pourtant, on aurait tort de penser que les ERAS brésiliennes ne constituent
qu’une sorte de « cheval de Troie » destinées a faciliter le prosélytisme de groupes confessionnels
peu respectueux de la liberté de conscience des bénéficiaires. Nos observations sur le terrain nous
ont plutdét amené a constater que I’inclusion d’¢éléments religieux ou spirituels dans la dispense de
services sociaux visait davantage a « pérenniser » 1’aide sociale en I’inscrivant dans un changement
individuel plus profond de comportement ou de trajectoire de vie, qu’a remplir les bancs des
églises. Une capacité a faire plus qu’aider ponctuellement les personnes et les familles dans le
besoin, reconnue a ces « armées de compassion », et qui aux Etats-Unis apparait au coeur méme des
programmes issus du Charitable choice. Ce que montre bien ce passage du discours de George W.
Bush instituant le programme des faith-based iniatives en janvier 2001 :

« Le Gouvernement peut rallier une armée, mais il ne peut pas mettre de I’espoir dans les coeurs et
un sens, un but dans nos vies. [...] L’Amérique est richement bénie par la diversité et la vigueur de
ses guérisseurs de proximité que sont les groupes civiques, sociaux, les organisations de charité et
les groupes religieux. Ces héros silencieux améliorent la vie des gens d’une facon qui dépasse le
savoir-faire du Gouvernement, par ailleurs soumis aux restrictions budgétaires, et ils guérissent les
maux de notre nation, un cceur et un acte de gentillesse a la fois »*'.

2l BUSH, George Walker. « Rallying the Armies of Compassion », discours programmatique prononcé le

31/01/2001, puis édité par la Maison Blanche sous le titre : Message from the President of the United States
transmitting A Report to support the Heroic Works of Faith-Based and Community Groups Across America,
Washington, DC: The White House, January 2001, Forword p.i.
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Mais la question des possibles atteintes a la liberté religieuse des individus n’en reste pas
moins une problématique sérieuse, d’ailleurs soulignée avec instance par les milieux
académiques’™. Le principal « danger » décrit par la sociologue nord-américaine Rebecca Sager
demeure le conditionnement de 1’acceés a ’offre sociale a des exigences de participation a des
rituels ou a des événements de nature religieuse’. Il n’est en effet pas rare au Brésil de voir
débuter une soupe populaire protestante par une priere, une séance de formation professionnelle
catholique-charismatique par un sermon ou encore de conclure une kermesse de quartier par la
célébration, dans le terreiro organisateur, d’un culte aux orixds, les divinités du candomblé. Des
événements que ’on retrouve au sein méme des ERAS partenaires de I’Etat, et auxquels le
bénéficiaire, indépendamment de ses propres convictions religieuses, sera souvent implicitement
tenu de participer sous peine de se voir refuser I’accés a des services pourtant considérés comme
« publics ». Un prix que des familles en pleine détresse n’auront toutefois que peu de scrupules a
payer, d’autant que le « butinage religieux » devient une réalité de plus en plus socialement admise
au Brésil>**. Ainsi, aux yeux des plus démunis, la neutralité religieuse et le respect de leur liberté de
conscience ne semblent pas toujours peser bien lourd face a la nécessité de surmonter la pauvreté et

la faim.

2. Le difficile démélage du social et du spirituel : le cas des creches

spirites de Belo Horizonte

Par ailleurs, il arrive également que les partenariats public-religieux puissent €tre source de
situations conflictuelles en matiére de liberté de culte. En effet, en cherchant a déméler les
dimensions sociales et religieuses au sein des ERAS partenaires, les instances publiques en
viennent parfois a « déborder » du cadre de leurs prérogatives, allant jusqu’a limiter la liberté de
culte des participants, sous couvert de laicit¢ de ’action publique. Le cas de certaines créches
spirites partenaires de la municipalité de Belo Horizonte dans I’Etat de Minas Gerais est de ce point

de vue emblématique.

2 JEAVONS, Thomas H. When the Bottom Line is Faithfulness: Management of Christian Service
Organizations, Bloomington: Indiana University Press, 1994 ; OLASKY, Marvin. Renewing American
Compassion: How Compassion for the Needy Can Turn Ordinary Citizens into Heroes, New York: Free
Press, 1997 ; QUEEN, Edward L. (éd.). Serving Those in Need: A Handbook for Managing Faith-based
Human Services Organizations, San Francisco: Jossey-Bass, 2000.

*PSAGER, Rebecca. « Serving Up Sermons: Clients’ Reactions to Religious Elements at Congregation-Run
Feeding Establishments », Nonprofit and Voluntary Sector Quarterly, vol. 34(3), 2005, p. 297-315 [303].

** SOARES, Edio. Le butinage religieux : pratiques et pratiquants au Brésil, op.cit.
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En 2008, Jader Sampaio, un blogueur populaire au sein de la communauté spirite-kardéciste
de cet Etat, décrivait en ces mots une situation qu’il jugeait critique :

« Nous avons observé que la Préfecture, une fois les partenariats célébrés avec les
institutions spirites, commengait a exiger d’elles qu’elles abandonnent les pratiques spirites offertes
a la communautés. Dans 'une d’entre elles, on a ainsi essayé d’interdire 1’application du passe’””
aux enfants, en argumentant qu’il s’agissait d’une pratique religieuse et que cela était contraire au
principe de laicité de I’enseignement.

« L’organe public a raison, lorsqu’il affirme qu’une pratique religicuse ne peut étre imposée
a un enfant ou une famille qui la refuse, qui plus est dans un espace public ouvert a I’ensemble de la
population. Néanmoins, je ne crois pas qu’il ait le pouvoir d’interdire la pratique du passe a ceux qui
désirent la recevoir dans une institution, certes tenue par un partenariat d’offrir un service social,
mais qui n’en reste pas moins une institution spirite. » .

Une situation également rencontrée par des ERAS protestantes soucieuses de commencer
leurs activités par une priere, ou encore par des organisations catholiques refusant, de par leurs
convictions religieuses, de distribuer des préservatifs dans le cadre d’'une campagne publique de
lutte contre le sida.

Dissocier I’aspect social et religieux de 1’ceuvre des ERAS apparait dés lors comme une
entreprise risquée pour I’Etat, aussi difficile que de « séparer le bon grain de 1’ivraie », pour
reprendre une métaphore biblique souvent utilisée par les acteurs. La proximité des ERAS
partenaires avec leurs congrégations étant un fait indéniable, il semble compliqué pour les pouvoirs
publics d’assurer la neutralité religieuse de ses services délégués sans affecter d’une fagon ou d’une
autre la liberté¢ de culte des acteurs et bénéficiaires. Une situation qui pose plus largement la
question de I’intromission de 1’Etat dans les affaires religieuses et qui trouvera un écho fort dans

notre chapitre 7, lequel cherchera a expliciter et a caractériser la laicité brésilienne.

Ce chapitre s’était donné pour objectif de montrer I’impact des partenariats public-religieux
sur les ERAS et leur univers religieux. Nous avons ainsi montré combien les PPR étaient de nature
a reconfigurer 1’équilibre des forces sur un marché religieux brésilien particulierement
concurrentiel, en octroyant notamment aux entités bénéficiaires des avantages concurrentiels

substantiels, mais ¢galement en engendrant de nouvelles pratiques de coopération

°% Le passe est un rite de passage individuel ou collectif, pratiqué a I’entrée de la plupart des centres spirites
et obligatoire pour tous les visiteurs afin de les purifier des « mauvaises influences » qu’ils pourraient
apporter de I’extérieur. Cela consiste généralement en une simple priére ou une incantation, lors de laquelle
I’officiant passe ses mains a proximité de certaines parties du corps du « receveur » censées étre des « points
d’énergie ».

26 SAMPAIO, Jader. « Convénios de creches espiritas com o Poder publico », billet du Blog Espiritismo
Comentado, consulté le 10/07/2012, disponible en ligne a 1’adresse :
http://espiritismocomentado.blogspot.fr/2008/09/convnios-de-creches-espritas-com-o.html
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interconfessionnelles. Nous avons €galement montré I’impact mais aussi les limites des processus
de professionnalisation au sein des ERAS, en montrant qu’ils n’étaient pas en définitive de nature a
provoquer une déconfessionnalisation massive de ces entités particulierement attachées a leur
identité religieuse. Enfin, nous avons cherché a montrer en quoi les PPR et les processus qu’ils
induisent peuvent contribuer a conforter, voire a renforcer les inégalités religieuses et a limiter la
liberté religieuse, quand bien méme ces principes sont inscrits dans la Constitution comme des
libertés fondamentales.

La multiplication des partenariats public-religieux bien que ne concernant pas, le plus
souvent, « directement» les congrégations religicuses elles-mémes, n’en affecte pas moins
I’ensemble de la sphere religieuse brésilienne. En effet, la connivence des ERAS et de leurs
congrégations d’origine donne aux PPR une portée qui dépasse aujourd’hui tres largement le seul
cadre du socio-politique. Un «effet domino» dont I’Etat ne semble pas toujours mesurer
pleinement les implications, notamment quant a I’évolution de ses rapports avec le Religieux.

Mais aprés avoir ainsi décrit les conséquences respectives des PPR sur I’Etat et le Religieux,
on ne peut s’empécher de penser qu’au-dela des difficultés et des contraintes qu’ils peuvent
engendrer, chacun des participants semble bel et bien trouver son compte dans ces partenariats. En
instrumentalisant les PPR & leurs fins respectives, 1’Etat et les entités religieuses créent une
apparente relation de type « gagnant-gagnant » dont il nous faudra maintenant dire quelques mots

afin de conclure cette seconde partie.
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Chapitre VI : Les PPR, un mode¢le « gagnant-

gagnant » ?

La Banque Mondiale, alors qu’elle faisait en 2002 la promotion des partenariats public-
privés, expliquait que

« la coopération entre le monde de I’entreprise, la société civile et le Gouvernement ne peut
produire qu’une situation « gagnant-gagnant » pour chacun, en octroyant a la fois des bénéfices a

long-terme pour les entreprises et en permettant d’atteindre les objectifs sociaux de la société civile

L4 A N , . . . . x 527
et de I’Etat, grace a la création d’un environnement socialement et financiérement stable »”.

Une situation « gagnant-gagnant », ou son €quivalent anglo-saxon, a win-win situation,
désigne une relation de coopération entre deux ou plusieurs entités dans laquelle chacune des
parties engagées profite de la situation pour maximiser ses gains et ses intéréts, sans affecter
négativement ceux de son partenaire. C’est une situation ou les échanges sont favorables a
I’ensemble des protagonistes impliqués. Ainsi, aux yeux de la Banque Mondiale, les PPP
constituent un modéle « sans perdants », un cercle vertueux que les Etats devraient chercher a
promouvoir toujours plus activement.

L’enjeu de ce chapitre sera de déterminer si oui ou non, les PPR constituent aujourd’hui un
modéle gagnant-gagnant pour I’Etat et les entités religieuses brésiliennes. Il s’agira dans un premier
temps de voir en quoi I’Etat, et plus particuliérement les acteurs politiques et administratifs qui le
composent, tirent profit de cette relation pour accéder ou se maintenir au pouvoir. Puis, il nous
faudra appréhender la fagon dont les entités religieuses et leurs congrégations d’attache cherchent,
elles aussi, a s’accaparer les retombées des PPR pour améliorer leur notoriété et leur image
publiques afin d’assurer, in fine, leur développement et leur croissance interne.

Nous verrons ainsi comment les PPR font 1’objet d’une « instrumentalisation » par les
parties respectives, permettant de superposer — et parfois méme de substituer — I’atteinte de fins
privées aux objectifs publics initiaux posés par les partenariats, ce qui, la encore, questionnera la
pertinence du cadre législatif actuel des PPR, dont nous soulignerons une fois de plus le caractere

flou et hautement interprétable.

**" Source : Discours de James BOND, Directeur du département minier & la Banque Mondiale, prononcé
lors du World Ministries Forum, a Toronto (Canada) le 14 mars 2002.
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Plusieurs cas et situations d’instrumentalisation récentes des PPR seront ici mobilisés dans
le but de décrire cette win-win situation qui semble aujourd’hui autant bénéficier aux acteurs

politiques que religieux, mais dont nous verrons qu’elle a malgré tout ses risques et limites.

I. L’instrumentalisation politique des PPR: action

sociale religieuse et quéte du pouvoir

Au Brésil, le pouvoir politique peut difficilement faire abstraction du religieux, tant sur le
plan de sa conquéte que de sa légitimation. La majorité des femmes et des hommes politiques
brésiliens ont assimilé de longue date cette donnée essentielle de la vie politique, et tous ceux qui
ont cru pouvoir s’affranchir de I’emprise du religieux ont souvent mis leur carriére politique en
péril. En 1985, au lendemain de la dictature, Fernando Henrique Cardoso, futur président de la
République alors candidat a la mairie de Sao Paulo, I’apprit a ses dépends lorsqu’il perdit les
¢lections dont il était pourtant le favori, apres avoir hésité, lors d’un débat télévisé, a répondre a la
question de savoir s’il croyait ou non en Dieu”*®. Depuis, il ne se passe pas au Brésil une élection
d’enjeu politique majeur sans que la question religieuse soit soulevée a un moment ou a un autre.
Ainsi, le profil de « croyant craignant Dieu » (temente a Deus) qu’adopta le candidat Collor de
Melo fut déterminant lors du second tour de la présidentielle de 1989, qu’il remporta, notamment
grace au soutien de plusieurs Eglises pentecotistes, face a un Lula réguliérement qualifié de
« communiste athée »°>° mais qui recu pourtant ’appui de secteurs chrétiens plus progressistes du
catholicisme et du protestantisme historique™’. Une situation qui se reproduisit lors des deux
¢lections suivantes qui opposerent Lula a Fernando Henrique Cardoso, au cours desquelles
I’argumentaire anti-Lula des milieux pentecétistes et notamment de 1’influente Eglise Universelle

du Royaume du Dieu qui, fustigeant a la fois sa trop grande proximité avec le catholicisme

% Au lendemain du débat, des tracts intitulés « Les chrétiens votent pour Janio », furent distribués dans
toute la ville par de nombreuses associations chrétiennes. Un enchainement d’événement qui conduisit a
1’¢lection a la mairie de Sdo Paulo de I’ex-président Janio Quadros, alors que celui-ci n’était pas favori des
sondages. Pour plus de détails, consulter cet article de presse : LIMA, Jodo Gabriel, « Nos somos ateus »,
Veja, n°1754, 5 juin 2002, consultable en ligne sur : http://veja.abril.com.br/050602/p 084.html

** ORO, AriPedro. «Religido e politica no Brasil », Cahiers des Amériques latines, n°48-49
« Brésil/Brésils », 2005, p. 205-222 [213].

% MARIANO, Ricardo et PIERUCCI, Antonio Flavio. « O envolvimento dos pentecostais na elei¢do de
Collor », Novos Estudos-CEBRAP, n° 34, novembre 1994,
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progressiste et son affection pour les rites afro-brésiliens, contribua la encore a empécher 1’¢lection
du chef syndicaliste. Fernando Henrique Cardoso, ayant lui retenu la « legcon » de 1985 s’employa
largement a s’attirer les faveurs d’un vote chrétien particulierement hétérogene.

Plus récemment, lors de la campagne présidentielle de Dilma Rousseff en 2010, la question
religieuse fit a nouveau trembler la gauche brésilienne alors que sa favorite, déja connue pour étre
agnostique, laissa planer le doute quant a sa position sur une éventuelle réforme de la 1égislation sur
I’avortement, qui n’est aujourd’hui autorisé au Brésil que dans certains cas exceptionnels®'. En
quelques jours, des militants chrétiens conservateurs du mouvement « pro-vie » lancerent une
virulente campagne contre la dauphine de Lula qui fit craindre le pire au PT, lequel pressa Dilma de
signer une lettre au peuple brésilien promettant qu’elle ne toucherait pas a I’avortement durant son
mandat.

La nécessaire prise en compte du facteur religieux par les acteurs politiques brésiliens s’est
aussi trés certainement accentuée ces dernieres années avec 1’avénement, puis 1’enracinement du
Front parlementaire évangélique, plus connu sous le nom de Bancada evangélica. Un groupe
parlementaire formé au congrés depuis la Constituante de 1986 et qui comptait déja alors 33
députés fédéraux explicitement affiliés a des Eglises évangéliques telles que I’ Assemblée de Dieu,
I’Eglise baptiste ou I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu. Tout au long des années 1990 la
Bancada evangélica continua sa marche en avant tant sur le plan national qu’au niveau des
l1égislatures étatiques, au sein desquelles se formerent des groupes parlementaires évangéliques de
plus en plus influents. En 1999, on dénombrait pas moins de 53 députés fédéraux évangéliques liés
a une douzaine d’Eglises différentes, un chiffre qui atteindrait méme les 60 aprés les élections de

2002, les députés évangéliques totalisant plus de 5,1 millions de votes

. Au Sénat, qui compte au
Brésil 81 membres (trois par Etat fédéré), les évangéliques sont alors au nombre de quatre (Marina
Silva — missionnaire de 1’Assemblée de Dieu, future candidate du parti vert aux présidentielles de

2010 et qui recueillera prés de 20% des suffrages au premier tour ; Magno Malta ; Paulo Otavio et

> En effet, si ’avortement peut étre puni de trois ans de prison (pour la femme qui en fait I’objet et jusqu’a

10 ans pour la personne qui le réalise), I’article 128 du Code Civil brésilien autorise néanmoins la pratique
légale de I’avortement dans trois cas précis : 1/ S’il n’y a pas d’autre moyen de sauver la vie de la mére,
2/ Si la grossesse est la conséquence d’une infraction a la liberté sexuelle de la femme (viol, reproduction
assistée non consentie), 3/ Si le corps médical juge élevée la probabilité que le foetus présente des anomalies
physiques ou mentales graves et irréversibles. Comme nous le verrons dans le chapitre 7, une décision de la
Cour Supréme de 2012 a élargi le troisiéme cas de figure aux diagnostiques d’anencéphalie du feetus. En
2005, la quasi-totalité des 1 054 000 avortements que 1’on estime avoir été pratiqués dans le pays 1’aurait été
de fagon clandestine (source : Etude conjointement menée par 1’Université Fédérale de Rio de Janeiro et par
I’Université de Brasilia, intitulée Aborto e Saude Publica : 20 anos de pesquigas no Brasil, 2008).

2 ORO, Ari Pedro. « Organizagio eclesial eficacia politica. O caso da Igreja Universal do Reino de Deus »,
Civitas, vol. 3(1), 2003, p. 97-109.
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Marcelo Crivella — neveu du Bispo Macedo, fondateur de I’Eglise Universelle du Royaume de
Dieu, récemment nommé ministre de la Péche par Dilma Rousseff). En 2010-2011, la présence des
parlementaires évangéliques au congres s’est encore accrue, avec 72 députés (sur un total de 513,

soit 14% de la Chambre) et 3 sénateurs fédéraux élus.

Graphique n°7 : Nombre de députés fédéraux évangéliques élus a la Chambre des députés
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Sources : Freston (2004), Oro (2007), Departamento Intersindical de Asessoria Parlamentar.

La Bancada evangélica, malgré son hétérogénéité confessionnelle et partisane™, frappe
d’ailleurs par sa capacité de mobilisation, notamment sur des enjeux éthiques et moraux, que ce soit
la Iégislation sur 1’avortement, I’homoparentalité, la recherche sur les cellules souches ou encore la
lutte contre la pornographie. En 2010, les parlementaires évangéliques, soutenus par un grand

nombre de pasteurs populaires, parvinrent a réunir en I’espace de quelques jours des centaines de

33 En 2010, les 72 députés fédéraux du Front parlementaire Evangélique sont issus de 17 églises différentes,
principalement de I’Assemblée de Dieu (23 députés), de I’Eglise baptiste (14), de I’Eglise Presbytérienne (8)
ou encore de 1’Eglise Universelle du Royaume de Dieu (7). Ils sont également affiliés a 17 partis politiques
différents, parmi lesquels le Parti de la République (PR, 11 députés), le Parti social-chrétien (PSC, 10), le
Parti républicain brésilien (PRB, 8), le Parti du mouvement démocratique brésilien (PMDB, 7), principal
allié du parti présidentiel, mais aussi de 1’actuel principal parti d’opposition, le Parti de la démocratie sociale
brésilienne (PSDB, 7). Pour plus de détails, consulter I’annexe n°3 « Composition de la Bancada evangélica
au Congrés national — 2011-2014 ».
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milliers de signatures obligeant Dilma Rousseff a ordonner 1’arrét de la diffusion dans les écoles du
« kit gay », du matériel pédagogique visant a prévenir les discriminations envers les homosexuels.
Les choses sont plus ambigués concernant les parlementaires catholiques, car si une majorité
des membres des deux chambres professent bien la foi catholique, seule une minorité d’entre eux
s’y référent explicitement dans leurs orientations et leurs réalisations politiques. Toutefois, une
trentaine de parlementaires — notamment des prétres issus du catholicisme social®** ou des figures
populaires du mouvement charismatique’ — se joignent réguliérement aux revendications de la
Bancada evangélica, constituant de fait une « Bancada catolica » moins formelle, mais elle aussi

trés influente de par sa proximité avec la hiérarchie et les réseaux religieux.

Ces observations quant a la prégnance du facteur religieux dans les jeux de pouvoirs
soulignent 1’existence, certes diffuse, mais non moins considérée, d’un « vote chrétien » capable au
Brésil, selon I’expression consacrée, de « faire et défaire les rois ». Un vote qui, nous le verrons, est
particuliérement sensible a I’importance accordée a 1’ceuvre sociale des entités religieuses et a
I’intégration de ces ERAS dans la réalisation des objectifs sociaux du pays. Nous verrons ainsi
comment les décideurs politiques peuvent étre amenés a réaliser des PPR a des fins clientélistes,
afin de s’assurer le soutien décisif de ce vote chrétien. Puis, nous montrerons ensuite combien
certains acteurs politiques chrétiens font aujourd’hui de la promotion de 1’action sociale religieuse
et des PPR le fondement de leur action politique, trouvant la une niche susceptible de les
différencier favorablement sur la scéne politique brésilienne. Le tout afin de montrer en quoi les
PPR peuvent aujourd’hui étre instrumentalisés comme un moyen de conquéte et de préservation du

pouvoir politique.

3 Citons notamment le Pére José Linhares, député du Parti progressiste de I’Etat du Ceara que nous avons

interviewé le 23/08/11, ou encore les Péres Luiz Couto (PT/PB), Jodo (PT/MG) et Ton (PT-RO), tous les
trois membres du parti présidentiel, le Parti des travailleurs.

3 Comme le sont Eros Biondini (PTB/MG) et Givaldo Carimbio (PSB/AL) tous deux particuliérement
actifs dans la promotion des ERAS dans la lutte contre la toxicomanie et dont nous avons déja mentionné les
entretiens réalisés en 2011 dans le cadre de ce travail. On peut également mentionner le député Salvador
Zimbaldi (PDT/SP), I'une des principales figures de la lutte contre le mariage homosexuel et la 1égalisation
de I’avortement au congres.
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A. PPR et enjeux électoraux : clientélisme et capture des

votes chrétiens

Parler de « vote chrétien » est évidemment délicat tant I’acte du vote, comme 1’ont montré
Michelat et Simon, est généralement le résultat de la juxtaposition d’un ensemble de facteurs et de
« systémes symboliques » — définis comme des ensembles « organisés de représentations,
d’attitude, de normes, affectivement valorisés »° % _ dont la religion ne constitue qu’une
composante parmi d’autres (famille, classe sociale, patrimoines économiques ou culturels, etc.).
L hétérogénéité du christianisme brésilien est également telle qu’il serait certainement plus juste de
parler de « votes chrétiens », tant les disparités ne serait-ce qu’entre catholiques, protestants-
historiques et pentecotistes peuvent s’avérer conséquentes sur le plan politique.

Pourtant, au Brésil, cette notion nous semble revétir une véritable valeur heuristique tant il
apparait que l’acte du vote peut étre religieusement fondé, et surtout, « influencé » par des
dirigeants ecclésiastiques chrétiens qui, traditionnellement au Brésil, n’ont jamais hésité a faire
usage de leur influence pour recommander tel ou tel candidat. De fait, on observe que de plus en
plus d’Eglises évangéliques et notamment pentecdtistes n’hésitent plus a donner des consignes de
votes et méme a présenter leurs propres candidats®’ lors des diverses échéances électorales qui
rythment la vie du pays tous les deux ans.

Ces votes chrétiens, au-dela de leur seule dimension citoyenne, se caractérisent également
par une référence commune a un « ordre spirituel » ou « divin » que la pratique du vote serait
censée contribuer a maintenir ici bas. Concreétement parlant, les votes chrétiens ont en commun de
viser a « rejeter toute complaisance pour les doctrines politiques hostiles [aux Eglises] en ne votant
que pour des candidats dont la profession de foi s’engage a défendre les intéréts » communs a la
majorité des Eglises chrétiennes . Et si le vote chrétien se cristallise au Brésil autour d’enjeux de
société tels que la lIégalisation de 1’avortement, le mariage homosexuel ou la liberté des cultes, il

peut, le cas échéant, ¢galement se rapporter a 1’ceuvre sociale des entités religieuses et constituer

36 MICHELAT, Guy, et SIMON, Michel. « Chapitre 11. Religion, classe sociale, patrimoine et
comportement électoral: I’importance de la dimension symbolique. », dans GAXIE, Daniel (dir). Explication
du vote. Un bilan des études électorales en France, Paris : Presses de Science-po, 1989, p. 291-322[291].

37 ORO, Ari Pedro. « Religido e politica no Brasil », op.cit., notamment p. 207, 210 ; ORO, Ari Pedro.
« Organizac¢do eclesial eficacia politica. O caso da Igreja Universal do Reino de Deus », op.cit, notamment
p.98.

> DELOYE, Yves. « Socialisation religieuse et comportement électoral en France. L’affaire des
« catéchismes augmentées » (19e-20e siécles). », Revue francgaise de science politique vol. 52(2), 2002,
p. 179-199[192].
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aux yeux des citoyens et des acteurs politiques, une sorte de « monnaie d’échange » pour assurer le

maintien et le développement de ces services au sein de leur voisinage.

1. Garotinho et le « Cheque Cidada »

Le cas le plus explicite d’usage clientéliste des PPR reste trés certainement au Brésil le
programme controversé¢ du Cheque Cidadda (CC), littéralement « Cheque Citoyen », mis en ceuvre
par 1’un des tous premiers gouverneurs évangéliques du pays, Anthony Garotinho, dans 1’Etat de
Rio de Janeiro entre 1999 et 2002, puis poursuivi par son épouse et successeur Rosinha Garotinho
(2003-2006), laquelle accepta de nous accorder un entretien en aolit 2011 dont la retranscription est
consultable a I’annexe n°9.

Anthony Garotinho, présentateur radio d’origine modeste et maire de Campos, une
importante ville des environs de Rio, se convertit a I’Eglise presbytérienne en 1995 a la suite d’un
grave accident de voiture qui I’avait empéché de remporter les €lections de 1994. Quatre ans plus
tard, il brigua & nouveau le mandat de gouverneur de I’Etat et fit campagne aux cotés d’une autre
grande figure de la Bancada evangélica, Benedita da Silva, surnommée la « Madone des
favelas »>°. 11 décida alors de jouer la carte religicuse pour compenser son manque de visibilité
dans le paysage politique carioca mais, malgré son affiliation évangélique (que certains remirent
d’ailleurs alors en question), il ne parvint pas a obtenir 1’appui des principaux dirigeants protestants
de la région. Pourtant, son franc-parler, son programme ambitieux et ses multiples interventions
dans des radios chrétiennes de Rio lui permirent de remporter haut la main 1’élection, grace au
soutien massif des électeurs évangéliques. Une victoire qu’il s’empressa de dédier a Dieu, ne
manquant jamais 1’occasion de faire usage de passages et de métaphores bibliques, notamment lors
de son programme radio quotidien « La Paix du Seigneur, Gouverneur » (4 Paz do Senhor,
Governador). Cette stratégie, il la poursuivit tout au long de son mandat afin d’assurer une certaine
proximité avec son €lectorat chrétien, notamment en vue de sa candidature a la Présidence de la
République en 2002.

Mais c’est surtout la mise en ceuvre par Garotinho d’un vaste programme de transfert
monétaire conditionnel, dénommé Cheque Cidada, visant a assurer la sécurité alimentaire des

familles démunies de 1’Etat et impliquant directement les Eglises et autres ERAS, qui doit ici

** Benedita da Silva est également la premiére femme noire a avoir été nommé ministre au Brésil (au
ministére du Développement social précisément). Elle constitue en cela I’une des figures les plus populaires
et les plus appréciées du PT. Entretien avec Benedita da Silva, député fédéral de 1’Etat de Rio, Congrés
national, 18/08/2011.
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retenir notre attention. Ce programme, qui n’a pas manqué de susciter de vives polémiques, a été
soigneusement décrypté par Lilian Teixeira Ribeiro dont nous mobiliserons ici les travaux™*. Initié
sous la double impulsion du couple Garotinho en novembre 1999 par le décret n°25.681, le
programme, implanté dans 84 des 92 municipalités de I’Etat, permit la distribution de chéques
alimentaires mensuels d’une valeur de 100 reais (45 euros) a un maximum de 94 500 familles lors
de ’année 2005°*". Des familles qui, pour bénéficier du Cheque Cidadd, devaient remplir quatre
conditions : 1/ avoir un revenu inférieur ou €gal au tiers du salaire minimum ; 2/ avoir des enfants
en age d’étre scolarisés et assidus ; 3/ s’assurer que les enfants aient leurs vaccins a jour ; 4/ et
enfin, ce qui en fait tout I’originalité, s’inscrire au programme aupres d’institutions religieuses a qui
1’Etat déléguait pleinement la mise en ceuvre, la distribution des chéques alimentaires et le suivi des
familles bénéficiaires.

Soucieux de s’attirer les bonnes graces du segment évangélique notamment, Garotinho décide
en effet que les Eglises et autres ERAS constitueront le centre névralgique du programme, raison
pour laquelle il nomme comme sous-secrétaire d’Etat en charge du Cheque Cidadd, le pasteur
Everaldo Dias Pereira de 1’Assemblée de Dieu, par ailleurs I’une des principales figures du Parti
social-chrétien®*.

Reconnaissant la proximité des institutions religieuses avec les familles démunies,
I’importance et la densité de leurs infrastructures matérielles, ainsi que la gratuité de leurs moyens
humains, I’Etat de Rio établit des PPR avec plusieurs centaines d’ERAS. Ainsi en 2005, dans la
seule municipalit¢ de Rio de Janeiro (qui concentrait tout de méme la moiti¢ des chéques distribués
par 1’Etat), on dénombre pas moins de 741 entités religieuses partenaires’. Chaque institution se
voyant confiée un nombre de familles en fonction de sa taille et de sa capacité d’action, allant de 30
a 100 familles pour les plus importantes. Pour avoir une idée plus fine encore de la nature des
ERAS partenaires du Cheque Cidada, Teixeira Ribeiro scrute les 54 entités religieuses participant
au programme dans la ville périphérique de Campo Grande. Il en ressort qu’une trés large
proportion de ces ERAS partenaires, 45 d’entres elles (83%), sont alors d’affiliation évangélique,
avec une forte présences d’entités pentecotistes (34, contre 11 issues du protestantisme historique).

On dénombre aussi quatre entités catholiques, une spirite-kardéciste, deux adventistes et deux

> TEIXEIRA RIBEIRO, Lilian. Tensdo entre direito e filantropia na politica de Assisténcia Social : um
estudo sobre o Programa Cheque Cidaddo, Mémoire de Master en Service Social dirigé par Prof. Myrtes de
Aguiar Macedo, Pontificia Universidade Catoélica de Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, décembre 2005.

1 Ibid., p. 82.

> Entretien avec Daniel Lemos, Conseiller parlementaire de la direction du Parti social-chrétien (PSC)
depuis 2006, Congrés national, 22/08/2011.

** TEIXEIRA RIBEIRO, Lilian. Tensdo entre direito e filantropia na politica de Assisténcia Social: um
estudo sobre o Programa Cheque Cidaddo, op.cit., p. 91.
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., , eqe 44 . . . . . . ,
entités afro-brésiliennes™**. Un effort de diversification confessionnelle des partenaires souligné par
Rosinha Garotinho lors de notre entretien, mais dont les limites sont ainsi expliquées :

« Les critiques venaient principalement des médias qui trouvaient que nous mélangions le
social et la religion — notamment parce que nous sommes nous-mémes évangéliques —, mais je n’ai
pas travaillé qu’avec 1’Eglise évangélique. Nous collaborions avec les catholiques, les spirites, avec
tout le monde ! Maintenant, il est vrai que lorsque vous allez auprés des communautés les plus
démunies, qui se trouve déja sur place ? 1I’Assemblée de Dieu! Qui n’est d’ailleurs pas ma
dénomination puisque je suis presbytérienne. L’Assemblée de Dieu est ainsi faite, si un groupe
envahit un terrain, I’Assemblée de Dieu sera la dans la foulée ! Comme on a coutume de dire, cette
Eglise « pousse » prés des communauté pauvres, vous comprenez ? »°*.

I1 faut ici préciser qu’il existait deux voies de sélection des institutions partenaires : soit elles
¢taient directement invitées a participer au programme par I’administration publique, notamment en
raison de leur localisation a proximité des quartiers ciblés ; soit les ERAS postulaient elles-mémes
auprés du gouvernement de 1’Etat, lequel aprés quelques vérifications intégrait généralement, sans
faire trop de détails, ces entités « pleines de bonne volonté ».

L’Etat confiait alors aux volontaires des institutions religieuses a la fois ’inscription des
familles candidates, la distribution des chéques et le suivi des familles dans le temps’*. Lors de
notre entretien, Rosinha Garotinho, nous confia que jusqu’a 6 000 volontaires issus des Eglises
furent ainsi mobilisés, un record pour un programme social étatique®*’.

Mais ce qui étonna nombre d’observateurs fut de voir que le choix des familles bénéficiaires
¢tait entierement confi¢ aux entités religieuses, lesquelles, en dehors des critéres de revenu familial,
d’assiduité scolaire et de responsabilité sanitaire imposés par le décret, €taient laissées libres de
définir qui bénéficierait ou non du programme public. Rosinha Garotinho affirme qu’une directive
¢tait donnée aux ERAS stipulant qu’elles se devaient de prendre en charge au moins une moiti¢ de
familles non-affiliées a leur congrégation, afin d’éviter ce que nous qualifions plus haut de
« favoritisme confessionnel ». Sur le terrain, cette directive — dont nous n’avons trouvé aucune
trace juridique — fut souvent négligée comme le souligne Teixeira Ribeiro, qui pointe du doigt les
nombreuses situations observées au cours desquelles les familles membres des Eglises partenaires

se voyaient clairement avantagées lors de la sélection des bénéficiaires, ou encore ces cas ou les

> Ibid., p. 84. Source : secrétariat d’Assistance sociale de I’Etat de Rio de Janeiro (juillet 2005).

> Entretien avec Rosinha Garotinho, réalisé dans le cabinet de son époux a la Chambre des députés de
Brasilia, le 17/08/2011. Elle était alors maire de Campos, RJ. Rappelons par ailleurs qu’avant de succéder a
son mari, Rosinha fut Secrétaire des affaires sociales de son mari et donc pleinement engagée dans la mise
en ceuvre du Cheque Cidadd. Transcription de 1’entretien complet consultable a I’annexe n°9.

% TEIXEIRA RIBEIRO, Lilian. Tensdo entre direito e filantropia na politica de Assisténcia Social: um
estudo sobre o Programa Cheque Cidaddo. op.cit., p. 110.

>*7 Entretien avec Rosinha Garotinho, op.cit.
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volontaires des ERAS requerraient des bénéficiaires qu’ils assistent au culte de I’Eglise avant de se
voir remettre le chéque.’*®

Si personne ne peut nier la popularit¢ du programme et son bilan chiffré pour le moins
flatteur (avec, nous le disions plus haut, jusqu’a 95 000 familles bénéficiaires chaque année entre
1999 et 2006), il n’en reste pas moins que le Cheque Cidadda constituait une porte grande ouverte

. . o .. \ 7 4
aux pratiques clientélistes que les critiques ne manquérent pas de dénoncer™*’.

La notion de « clientélisme », si prégnante dans la société et la vie politique brésilienne,
mérite d’ailleurs ici quelques développements. Qu’il renvoie a un type de rapport social (définition
socio-anthropologique) ou a une caractéristique d’un systtme de gouvernement (définition
politique)™, le clientélisme s’entend communément comme une relation

«entre des individus de statuts économiques et sociaux inégaux (le « patron» et ses

« clients »), reposant sur des échanges réciproques de biens et de services et s’établissant sur la base

d’un lien personnel habituellement pergu dans les termes de I’obligation morale »°°".

Dans sa dimension spécifiquement politique, le clientélisme implique 1’octroi de faveurs par
le décideur politique en contrepartie du soutien politique (vote, militance) des bénéficiaires envers
leur bienfaiteur. Pour le politologue brésilien Eli Diniz, ¢’est une situation ou

« les critéres universalistes sont affaiblis, voire totalement niés, au profit de considérations
particulieres. Ce que la citoyenneté définit comme un droit est alors concédé comme un cadeau
venant de ceux qui se trouvent en possession du pouvoir. Le cheminement d’une demande qui, dans
une logique universaliste, devrait étre 1’expression citoyenne d’un droit & exiger 1’aide des pouvoirs
publics, se transforme en la recherche d’obtention d’une faveur, renforcant a la fois la logique de
déférence et d’influence personnelle, ainsi que les principes d’inégalités de 1’ordre

R 552
institutionnel »™°°.

En mobilisant de la sorte les Eglises et autres ERAS chrétiennes et en créant un systéme
suffisamment souple pour laisser a ces derniéres la capacité de tirer un bénéfice privé de la

délivrance d’un service public — dés lors assimilé comme une « faveur » provenant de ces groupes

*® TEIXEIRA RIBEIRO, Lilian. Tensdo entre direito e filantropia na politica de Assisténcia Social: um
estudo sobre o Programa Cheque Cidaddo, op.cit., p. 104.

¥ Comme le rappelle avec une certaine lassitude Rosinha Garotinho lors de I’entretien (annexe n°9),
expliquant méme qu’aujourd’hui encore des reproches leur sont réguliérement faits a cet égard. En réalité,
les Garotinho firent méme 1’objet d’une procédure judiciaire quelques années plus tard, qui sera finalement
classée sans suite.

330 BRIQUET, Jean-Louis, et SAWICKI, Frédéric. Le clientélisme politique dans les sociétés
contemporaines, Paris : Presses universitaires de France, 1998, p. 18.

»! BRIQUET, Jean-Louis. « Clientélisme », dans Encyclopeedia Universalis, version en ligne consultée sur
www.unversalis.fr le 16/07/2012.

2 DINIZ, Eli. Voto e mdquina politica, patronagem e clientelismo no Rio de Janeiro, Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1982, p. 43.
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confessionnels —, le Cheque Cidada s’inscrit pleinement dans cette logique clientéliste. Une logique
en fait doublement clientéliste, puisqu’elle « vassalise » d’une part les bénéficiaires envers les
institutions religieuses partenaires, mais aussi ces dernieres vis-a-vis du pouvoir en place, et en
I’occurrence du gouverneur Garotinho, qui créera la surprise en recueillant plus de 15 millions de
voix (17,8%) lors du premier tour de la présidentielle de 2002.

L’exemple du Cheque Cidadd et d’Anthony Garotinho offre ainsi un cas tout a fait
symbolique d’instrumentalisation politique de 1’action sociale religieuse et des partenariats public-

religieux, dont les implications électorales notamment, ne peuvent étre négligées au Brésil>>>.

2. De l’inflation des PPR en période électorale

Ce dernier point semble également confirmé par la tendance des gouvernements sortants a
multiplier de fagon considérable le nombre de partenariats public-religieux a la veille des échéances
électorales. Dans ’Etat de Sdo Paulo, par exemple, le constat est sans appel sur la période 2008-
2011. Ainsi, on observe un trés net différentiel entre le nombre de PPR conclus par I’Etat paulista
en 2008 et 2010 — ou se tinrent respectivement les €élections municipales puis générales (€lection du
Président de la République, des chambres législatives fédérales et locales, ainsi que des

gouverneurs d’Etat) — et les années sans scrutin (2009 et 2011).

Tableau n°9 : Partenariats et PPR de I’Etat de Sdo Paulo dans le domaine de I’ assistance

sociale — 2008-2011.

2008 2009 2010 2011
Total Partenariats 1130 327 1470 117
Montant Total en R$ 46 680 857,08 16 845 884,90 72718 244,80 4 520 640,00
Total des PPR avec ERAS 392 92 467 36
Montant PPR en RS 15 957 754,65 4279 905,68 21253 410,75 1478 000,00
% PPR / Total Partenariats 34,69% 28,13% 31,77% 30,77%
% PPR / Montant Total 34,18% 25,41% 29,23% 32,69%

Source :  Secrétariat de  I’Economie  du  Gouvernement de ['Etat de Sdo  Paulo.

http://www.fazenda.sp.gov.br/contas/convenios.shtm

> MACHADO, Maria das Dores Campos et MARIZ, Cecilia Loreto. « Conflitos religiosos na arena
politica: o caso do Rio de Janeiro. », Ciéncias Sociais e Religido, Ano 6, n°6, p. 31-49[32].
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Dans le domaine de ’assistance sociale par exemple, 392 PPR furent réalisés en 2008 et 467
en 2010 (soit 34,7% et 31,8% de I’ensemble des partenariats de 1’Etat), contre 92 en 2009 et
seulement 36 en 2011. Il est par ailleurs intéressant de noter que la part des PPR dans I’ensemble
des partenariats du Gouvernement paulista est également plus faible lors de ces années ¢€lectorales,
ce qui laisse a penser que les PPR font légérement plus 1’objet d’une instrumentalisation €lectorale

que le reste des partenariats avec des entités séculieres.

Tableau n°10 : Partenariats et PPR de ’Etat de Sio Paulo dans le domaine de la santé —

2009-2011.
s

''''' 2009 2010 2011
Total Partenariats 376 768 382
Montant Total en RS 41 845 410,00 91 583 991,70 50 850 807,00
Total des PPR avec ERAS 105 196 182
Montant PPR en RS 13 926 710,00 26 105 480,00 24 947 000,00
% PPR / Total Partenariats 27,93% 25,52% 47,64%
% PPR / Montant Total 33,28% 28,50% 49,06%

Source :  Secrétariat de  1'Economie du  Gouvernement de [’Etat de Sdo  Paulo.

http://www.fazenda.sp.gov.br/contas/convenios.shtm

Concernant la santé publique, le constat est relativement semblable avec une progression
des PPR de 87% entre 2009 et 2010. Notons néanmoins qu’en 2011 leur nombre est ici resté assez
stable allant jusqu’a représenter prés de la moitié (48%) des partenariats du Gouvernement. En
effet, contrairement a 1’assistance sociale, les ERAS de santé et notamment les Santas Casas (qui
représentent prés de 90% d’entre elles) sont, il faut le rappeler, déja liées a 1’Etat par le Systéme
Unique de Santé, ce qui rend leurs rapports avec les pouvoirs publics moins dépendants des aléas

politiques et autres échéances €lectorales.

Toujours est-il que cette inflation quantitative des PPR en période électorale, qui varie
certes d’une région et d’un domaine d’action a I’autre, témoigne pourtant bien de cette tendance a
I’instrumentalisation des PPR par les acteurs publics en vue de se maintenir au pouvoir. Populaires,
considérés comme efficaces par les familles démunies et permettant de donner I’illusion d’une
certaine proximité avec les milieux religieux, le fait pour un décideur politique de promouvoir les
PPR s’avere souvent étre une stratégie payante. Une stratégie toutefois non sans risque tant elle
peut apparaitre pour certains comme une entrave au principe de séparation de I’Etat et des Eglises,

comme ce flt le cas pour I’administration Garotinho. De plus, elle ne sera véritablement
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« payante » que lorsque le décideur politique parviendra a reporter sur sa personne et sur son
administration, la popularité et le fruit des partenariats avec les entités religieuses. Alors seulement,

les PPR constitueront pour cet acteur un véritable « filon » politique a exploiter.

B. La promotion des PPR comme filon politique : le role

des policy entrepreneurs

Dans I’analyse des politiques publiques, un courant en particulier — qualifi¢ d’approche
« cognitive » — met ’accent sur le role de certains acteurs individuels dans la mise sur agenda, puis
la réalisation de nouvelles policies. Le politologue John Kingdon qualifie ces acteurs intermédiaires
de « policy entrepreneurs »*>*, leur attribuant d’une part une fonction de plaidoyer, de défense des
propositions (policy advocacy), et d’autre part, une fonction de négociation (policy broking). Le
travail de ces intermédiaires consiste a « produire des représentations acceptables pour les
différentes coalitions » favorisant ainsi D’apparition de « fenétres d’opportunité politique »
susceptibles de « permettre la mise sur agenda d’une proposition de changement »°>°.

Aujourd’hui au Brésil, les PPR constituent a bien des égards et dans de nombreux domaines,
une « proposition de changement » en terme de politique publique, pour laquelle militent un certain
nombre de policy entrepreneurs que nous avons pu observer lors de notre terrain d’étude au
Congres brésilien en 2011. Des parlementaires, religieux ou non d’ailleurs, qui ont progressivement
réussi a faire émerger sur 1’agenda politique des problématiques telles que 1’aggravation des
probléemes de toxicomanie, I’inefficacit¢ du systeme pénitentiaire ou encore l’inadéquation du
systeme de financement de la santé publique, et qui profitent aujourd’hui de 1’ouverture de ces
« fenétres d’opportunité » pour promouvoir le développement des PPR dans ces domaines. Se
positionner de la sorte sur ces «créneaux » politiques, constitue ainsi pour ces acteurs
intermédiaires un moyen de différenciation susceptible de leur apporter un avantage politique non
négligeable. Nous mentionnerons ici I’exemple de trois « policy entrepreneurs » connus au Brésil
pour leur action en faveur des ERAS et des partenariats public-religieux : le député Givaldo
Carimbao, défenseur des communautés thérapeutiques (comunidades terapeuticas) catholiques et

évangéliques pour le traitement et la réinsertion des toxicomanes ; le député Eros Biondini,

554 KINGDON, John W. Agendas, Alternatives and Public Policies, 2éme éd., Boston : Little Brown and
Company, 2003 [1984].

5 GENIEYS, William et HASSENTEUFEL, Patrick. « Qui gouverne les politiques publiques? »,
Gouvernement et action publique, vol. 2(2), 2012, p. 89—115[94].
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promoteur du role des ERAS dans les milieux pénitentiaires et dans la réintégration des détenus ; et
enfin, le député Antonio Brito, président du Front parlementaire d’appui aux Santas Casas et autres

hopitaux philanthropiques.

1. Givaldo Carimbao et les communautés thérapeutiques

chrétiennes

Il convient ici de rappeler que I’on qualifie au Brésil de « communautés thérapeutiques »
(de ’anglais « therapeutic communities ») (CT) des établissements généralement a but non-lucratif,
a destination des toxicomanes et autres individus victimes de dépendances, mobilisant des
approches de traitement distinctes du milieu psycho-médical, fondées sur 1’établissement d’une
« communauté¢ de pairs » (peer community) et intégrant toute une gamme de services allant du
soutien aux familles a la réinsertion socio-professionnelle des individus®*®. Des CT qui au Brésil
sont presque intégralement le fait d’ERAS catholiques ou évangéliques, et dont Givaldo Carimbao,
député de I’Etat nordestino de I’ Alagoas et prédicateur charismatique, défend 1’efficacité auprés du
Gouvernement depuis une quinzaine d’années maintenant. Il est d’ailleurs intéressant de noter que
la résolution n°101 de I’Agence nationale de vigilance sanitaire brésilienne — qui reéglemente le
fonctionnement des CT —, si elle rappelle que ces établissements ne peuvent conditionner
I’admission d’individus a la nature de leur croyance religieuse, reconnait toutefois bien a ces
services « le droit de mettre en ceuvre des activités relatives a la spiritualité » des bénéficiaires>’.
Pour le député Carimbao, c’est précisément cette capacité¢ a intégrer une dimension spirituelle et
religieuse au traitement des dépendances, couplée a leur faible colit de fonctionnement, qui rend ces
communautés volontaires si efficaces et en fait ainsi d’excellentes partenaires pour un Etat qui,
dans les mots du député, est aujourd’hui « débordé par un fléau dont il n’a longtemps pas mesuré
I’ampleur »***. Givaldo Carimbao n’a pourtant eu de cesse, ces derniéres années, d’alerter la classe
politique sur ce qui est aujourd’hui devenu a ses yeux « une épidémie de la toxicomanie qui

pourrait concerner prés de deux millions de Brésiliens »*°°. Mais il I’avoue lui-méme, le Brésil

¢ DE LEON, George. The Therapeutic Community. Theory, Model and Methor. New York : Springer
Publishing Company, 2000, p. 3-4.

7 Agéncia Nacional de Vigilancia Sanitéria, Resolu¢do RDC n°101, de 30 de maio de 2001, Anexo 4.1.

> Entretien avec le député fédéral Givaldo Carimbao de I’Etat de I’Alagoas (PSB), rapporteur national de la
commission spéciale des politiques publiques de lutte contre les drogues crée début 2011 et Co-Président du
Front parlementaire d’appui aux communautés thérapeutiques et APACS. Entretien réalisé le 23/08/2011 a
la Chambre des députés de Brasilia.

¥ Ibid.
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connait actuellement un « moment de transition ». Devant I’ampleur et la médiatisation du
phénomene — notamment depuis I’arrivée du « crack », une drogue trés accessible, bon marché et
hautement addictive®® — et alors que le monde entier aura bientdt les yeux rivés sur le pays avec la
tenue consécutive de la Coupe du Monde de Football 2014, puis des Jeux Olympiques de Rio 2016,
une « fenétre d’opportunité politique » est actuellement en train de s’ouvrir. L’Etat a globalement
reconnu 1’échec de ses tentatives et programmes précédents, ce qui aux yeux du député laisse le
champ libre a une nouvelle alternative: la promotion des PPR entre I’Etat et les CT
confessionnelles. La stratégie de cet « entrepreneur » de politiques publiques est d’ailleurs des plus
intéressantes puisqu’elle se fonde sur une approche de type « bottom-up ». Lors de notre entretien,
Givaldo Carimbao nous expliqua en effet avoir d’abord tout mis en ceuvre pour que son propre
Etat, I’Etat d’Alagoas, devienne en quelque sorte une vitrine de efficacité des PPR en matiére de
traitement de la toxicomanie. En ’espace de quelques années et en usant de son influence a la fois
politique (il est député fédéral depuis 1999) et religieuse (c’est un prédicateur catholique
charismatique extrémement populaire dans la région), il est parvenu a convaincre le Gouvernement
et I’administration publique de son Etat de mettre sur pied 31 PPR avec des CT catholiques et
évangéliques :

« En 2010, le Gouvernement avait mis en place 15 partenariats avec des communautés
thérapeutiques. Un chiffre qui, grice a mon travail, est aujourd’hui, en 2011, de 31. Mais nous
n’allons pas nous arréter la, nous espérons que le Gouvernement en aura établi 50 I’an prochain et
100 d’ici 2013. Toutefois 1’Etat d’Alagoas n’est pas le seul a faire face a ce probléme dans le pays !
C’est pourquoi je travaille d’arrache-pied a convaincre les 26 autres gouverneurs de ce pays. C’est
plus une affaire de conviction que de législation. C’est la seule fagon de remédier a ce fléau ».

Fort de son succés dans I’Etat d’Alagoas et de celui de son homologue Eros Biondini dans
’Etat de Minas Gerais ou les PPR avec les CT se multiplient également, le député Givaldo
Carimbdo a constitué un vaste réseau de lobbying s’étendant a I’ensemble des Etats du pays.
« S’ils ne se laissent pas convaincre, ils finiront par comprendre, mais dans la douleur », résume ce
prédicateur qui chaque fin de semaine parcourt le Nordeste brésilien a bord de son camion-église,
offrant a des groupes d’anciens toxicomanes guéris et convertis 1’occasion de se produire sur scene.

En mars 2012, Givaldo Carimbao a envoy¢ une requéte officielle a la Présidente Dilma
Rousseft, considérant « que les politiques gouvernementales se sont avérées insuffisantes pour faire
face a ce qui est devenu un probléme de santé publique, détruisant a la fois les familles et la société

brésilienne », afin de solliciter la création d’une « sous-commission permanente de discussion de

%0 Cette médiatisation s’est notamment faite autour de la tristement célébre « Crackolandia » de Sdo Paulo.
Une rue ou s’amoncelent en toute illégalité des dizaines d’individus — dont des enfants — consommateurs de
crack et qui est devenue le symbole d’une situation hors de contrdle.
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I’aggravation du probléme des drogues au Brésil »°°'. L’objectif du député étant de renforcer

I’influence et la visibilité de cette « coalition de cause » (Advocacy Coalition Framework)*®*

qu’il a
largement contribué a mettre sur pied ces dernieres années.

Une attitude et une action qui permettent au député de 1’ Alagoas d’apparaitre aujourd’hui
comme une figure d’avant-garde de la lutte contre la toxicomanie et dont la capacité a promouvoir

les PPR contribuera peut-étre a sa réélection en 2014. Ce serait sa quatrieme consécutive.

2. Eros Biondini et les APACs

La front parlementaire que codirige Givaldo Carimbao avec le député Eros Biondini de
’Etat de Minas Gerais soutient certes les communautés thérapeutiques, mais également les
« APACs », les Associations de Protection et d’Assistance aux Condamnés. En effet, les deux
domaines sont intimement liés au Brésil puisque I’on estime que 80% a 90% des détenus le sont
pour des raisons liées a la consommation et au trafic de stupéfiants®®. Créée en 1972 a Sdo José
dos Campos, dans la périphérie de Sao Paulo, par un groupe de chrétiens désireux de méler
évangélisation et réinsertion sociale des détenus, la premiére APAC (dont le sigle signifiait a
I’époque «en Aimant ton Prochain tu aimeras Christ») apparait comme une initiative
particuliérement novatrice en pleine dictature militaire. Liées a la Pastorale carcérale catholique des
1974, les APACs vont se constituer juridiquement en entité a but non-lucratif et adopter un
nouveau sigle, sans pour autant perdre leur essence chrétienne. La méthodologie mise en ceuvre par
les APAC:s fait en effet une place de choix a la dimension religieuse et spirituelle des individus, et
si elle convient que la religion seule n’est pas suffisante pour garantir la réinsertion sociale des

détenus, elle n’en proclame pas moins «la nécessit¢ impérieuse pour tout détenu de faire

! Source : Requerimento n°l116-2012, adressé par le deputé Givaldo Carimbdo a la Présidente de la

République. Mars 2012.

°2 Définie par Paul Sabatier comme « un ensemble composé d’acteurs issus d’organisations administratives
et privées variées, qui, dans le méme temps partagent un ensemble de croyances normatives et causales et
participent, a un degré non-négligeable, a une activité coordonnée dans le temps » (cité dans GRANGE,
Aline. L’ Europe des drogues : [’apprentissage de la réduction des risques aux Pays-Bas, en France et en
Italie. Paris: L’Harmattan, 2005, p.57), «chacune [des coalitions] cherchant a faire transcrire ses
préférences et a réaliser ses principes d’action inhérents a son propre systéme de croyances [belief system]
notamment dans les normes juridiques et par 1’imputation de charges et de ressources a telle ou telle
organisation », (BERGERON, Henri, SUREL, Yves et VALLUY, Jérome. « L’Advocacy Coalition
Framework. Une contribution au renouvellement des études de politiques publiques ? », Politix, vol. 11(41),
1998, p. 195-223 [208]). Voir notamment : SABATIER, Paul A., et JENKINS-SMITH, Hank C. Policy
Change and Learning : An Advocacy Coalition Approach, San Francisco: Westview Press, 1993 ;
SABATIER, Paul A. « The Advocacy Coalition Network : Revisions and Relevance for Europe », Journal
of European Public Policy, vol. 5(1), 1998, p. 98-130

>3 Chiffre annoncé par le député Givaldo Carimbdo, Entretien, op.cit.
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I’expérience de Dieu »°**. En effet, pour Julio Mirabete, il est impossible d’« ignorer I’importance
de la religion comme I’un des facteurs clé de 1’éducation intégrale des personnes internées dans un
établissement pénitentiaire »°®.

Porté par des figures emblématiques de la lutte pour les droits de I’homme au Brésil, tel
Franz de Castro Holzwarth®®®, le mouvement des APACs va progressivement se diffuser sur
I’ensemble du territoire. En 2012, la Fraternité brésilienne d’assistance aux condamnés — qui a pour
mission la diffusion de la méthode APAC, dénombre ainsi 147 entités juridiquement constituées,
réparties dans 17 Etats. Le député Eros Biondini, chanteur chrétien a succés et considéré comme
I’un des évanggélisateurs les plus populaires du mouvement catholique charismatique Cang¢do Nova
(dont il était le candidat désigné), déplore cependant que 1’Etat fédéral persiste a ignorer 1’ceuvre et
I’efficacité des APACs et de leurs méthodes®®’. Comme Givaldo Carimbdo, il regrette « ’échec et
la faillite d’un systéme pénitentiaire et pénal public, ou le taux de récidive des anciens détenus
séléve jusqu’a 85%°%%, et ou 70% commettent, une fois sortis de prison, des délits encore plus
graves qu’auparavant ».

Pour lui, la méthode des APACs qui se fonde sur le concept de « justice réparatrice »

(restorative justice)’®

, ’auto-responsabilisation, la formation professionnelle et la dimension
spirituelle de la réinsertion, a fait ses preuves. Les APACs brésiliennes sont d’ailleurs pour la
plupart affiliées a ’ONG chrétienne Prison Fellowship International, « consultante spéciale »

aupres du Conseil ECOSOC des Nations Unies, lequel a salué le travail de ces entités.

> Méthode APAC — A Religido, Site internet de la Fraternit¢ Brésilienne d’Assistance aux Condamnés,

www.fbac.org.br

% MIRABETE, Jilio Fabbrini. Execucdo penal : comentdrios a Lei n°7.210, de 11-7-1984, Sio Paulo :
Atlas, 2004, p. 84.

>% Jeune avocat de Sdo José dos Campos, Franz de Castro Holzawrth devient diacre au Couvent Sagrado
Coracdo de Jesus en 1967. 11 est alors envoyé évangéliser les détenus et rejoindra ’APAC en 1973. Huit ans
plus tard, en 1981, il est assassiné par balle lors d’une révolte de prisonniers dans le pénitencier de Jacarei ou
il servait, devenant ainsi un martyr et une icone de la lutte pour les droits des détenus.

>7 Entretien avec le député fédéral Eros Biondini, du PTB représentant I’Etat de Minas Gerais. II est le co-
fondateur et actuel président du Front parlementaire mixte de défense des communautés thérapeutiques,
d’accueil et des APACs. Congrés national, 24/08/2011.

>% Un chiffre confirmé par le Département pénitentiaire national (Source : COSTA, Lucas, et PARREIRAS,
Arthur. « APAC: alternativa na execugdo penal », Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais, 2007,
p. 1-13).

> BRAITHWAITE, John. Restorative Justice and Responsive Regulation, Oxford University Press, 2002.
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Le député Biondini, s’appuyant sur un certain nombre d’études universitaires®’’, explique
que si le systeéme pénitentiaire actuel incarcére les détenus pour une durée moyenne de 4 a 5 ans,
pour un colit mensuel par individu de 1500 a 2 500 réais, sans parvenir a réduire le taux de
récidive, les APACs, elles, permettent de réintégrer les détenus plus rapidement, a un cott bien
moindre (de 500 a 800 reais mensuels) et surtout avec un taux de 80 a 90% de réussite (c’est-a-dire
sans récidive constatée), en leur assurant notamment un emploi dés leur sortie de prison. Pourtant,
hormis quelques accords ponctuels avec des tribunaux locaux, le Gouvernement semble
aujourd’hui encore peu enclin a travailler aux cotés des APACs.

Et si de son c6té il consacre une bonne partie de ses 7 millions de reais annuels d’emendas
parlamentares 3 financer des APACS et des CT dans son Etat de Minas Gerais, Eros Biondini
rappelle que seul le pouvoir exécutif est véritablement en mesure d’opérer un changement
significiatif de politiques publiques en la matiere, en intégrant de fagon massive et durable ces
ERAS volontaires aux programmes publics. L’objectif de la « coalition de cause » portée par
Biondini et d’autres est donc d’attirer I’attention de la classe politique et des médias sur ces sujets
(notamment a travers la réalisation de conférences du Front parlementaire au Congrés ou de
rencontres avec différents acteurs de 1’exécutif’’"), puis d’exercer une pression sur eux dans le but
de faire évoluer les « systémes de croyance »° 2. Une entreprise délicate car, comme le soulignent
d’un commun accord les députés Biondini et Carimbao, d’autres coalitions de cause, telle la
« mafia de santé mentale » comme ils se plaisent a la nommer, militent a I’inverse pour restreindre
I’activité des ERAS dans ces domaines et s’opposent vigoureusement a ce genre de PPR. Une
confrontation qui permet au député Biondini de s’afficher a la fois comme défenseur des initiatives
locales et communautaires, et comme opposant aux « corporations et aux intéréts des €lites ». De ce
role et de cette position, le jeune député tire une popularité certaine et un véritable soutien ¢électoral

des localités ou il défend et promeut 1’ceuvre des APAC:s.

" OTTOBONI, Mario, et FERREIRA, Valdeci Antonio. Parceiros da ressurrei¢do : jornada de libertacio
com Cristo e curso intensivo de conhecimento e aperfeicoamento do Método APAC, especialmente para
presos, Sdo Paulo : Paulinas, 2004 ; OTTOBONI, Mario. Ninguém é irrecuperavel: APAC: a revolu¢do do
sistema penitenciario, Sao Paulo: Cidade Nova, 2001 ; SILVEIRA, Valdir Jodo. « A realidade dos presidios
na visdo da Pastoral Carceraria », Estudos Avan¢ados, vol. 21(61), 2007, p. 209-220.

' Deux mois avant notre entretien, Eros Biondini expliqua ainsi avoir organisé une rencontre entre la
Présidente Dilma Rousseff et les principales fédérations d’APACs et de communautés thérapeutiques du
pays. Rencontre qui selon ses propos « sensibilisa la présidente sur ces enjeux majeurs ».

°”2 BERGERON, Henri, SUREL, Yves et VALLUY, Jérome. « L’Advocacy Coalition Framework. Une
contribution au renouvellement des études de politiques publiques ? », op.cit., p. 202.
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3. Antonio Brito, les Santas Casas et autres hopitaux

philanthropiques.

Un troisieme policy entrepreneur doit ici étre mentionné en la personne du député fédéral
Antonio Brito, président du Front parlementaire d’appui aux Santas Casas et aux hopitaux
philanthropiques. Ce nouvel exemple de constitution d’une coalition de cause et
d’instrumentalisation politique des PPR prend ici des proportions telles qu’il ne peut étre négligé
dans notre analyse. Il convient ainsi de rappeler que les Santas Casas de Misericordia et les
hopitaux philanthropiques sont aujourd’hui plus de 2 600 dans le pays et qu’ils représentent environ
30% de la capacité nationale d’accueil hospitalier et plus du tiers des soins médicaux du pays. Ces
établissements emploieraient directement aujourd’hui environ 480 000 personnes’ . Il nous faut
également souligner que contrairement aux deux cas précédents, ces institutions de santé (pour la
grande majorité d’entre elles, confessionnelles) bénéficient d’ores et déja de PPR institutionnalisés
via le Systeme Unique de Santé publique, pour lequel elles sont tenues, par la loi, de réaliser au
minimum 60% de leur activité. L’enjeu principal de la « coalition de cause » ici présidée par
Antonio Brito, ne vise donc pas a établir, mais plutot a renforcer et a perfectionner un systéme de
partenariats fragile et défaillant, en militant notamment pour une augmentation des ressources
allouées aux Santas Casas, pour lesquelles ces PPR ce sont avérés étre intenables économiquement
parlant. Les acteurs de la santé philanthropique brésilienne revendiquent ainsi depuis des années
une augmentation conséquente du budget fédéral de la santé (pour atteindre 10% du PIB) et de la
dotation de 1’Etat a leur égard. Ils militent également pour une réévaluation de la table des
remboursements des prestations effectuées par les Santas Casas en tant que service public et pour
une simplification des démarches administratives dans la réalisation des partenariats avec 1’Etat.

Ce secteur de la santé philanthropique, apprécié des Brésiliens’* pour son accessibilité,
numériquement et géographiquement important et donc influent, souffrait néanmoins jusqu’a
récemment de son incapacit¢ a se fédérer pour faire entendre ses revendications au plus haut
niveau. D’ou la démarche d’Antdnio Brito qui, en constituant le 22 février 2011 et avec le soutien
de 253 députés et 5 sénateurs fédéraux le « Front parlementaire de soutien aux Santas Casas, aux
hopitaux et entités philanthropiques », est parvenu a rassembler autour de lui la majorité¢ des

principaux acteurs du secteur, formant ainsi une coalition de cause plus homogene, plus visible et

° Source : Confédération des Santas Casas des Misericordia, Hospitais ¢ Entidades Filantropicas — CMB,
site officiel : http://www.cmb.org.br

°7* Ce dont témoigne par exemple le fait que 1’on célébre au Brésil, tous les 15 aoit, la « journée nationale
des Santas Casas de Misericordia », depuis un décret n°96.500 de 1999.
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plus @ méme de faire entendre ses demandes a Brasilia. D’ailleurs, force est de constater qu’en
I’espace d’un an et demi, Antonio Brito et ses collaborateurs ont vu leur lobbying récompensé par
quelques succes chaleureusement accueillis par le secteur philanthropique, comme I’obtention pour
les Santas Casas, en mars 2012, d’une réduction des taux d’emprunt a la Banque nationale du
Développement facilitant ainsi leur acces au crédit ; ou la négociation, le 7 juillet 2012 d’une
rallonge budgétaire de 200 millions de réais de I’Etat & destination des Santas Casas, dans le cadre
du Systeme Unique de Santé. Des bouffées d’oxygene pour ces établissements parfois tres
lourdement endettés et qui viennent clairement augmenter le crédit politique du député Antdnio
Brito sur les scénes locale, nationale et méme internationale’”>. Présent a tous les événements ou se
discutent les intéréts du secteur, le député de 1’Etat de Bahia est ainsi devenu le principal
intermédiaire entre le secteur et les pouvoirs publics, au point d’apparaitre comme le « défenseur
numéro un » des Santas Casas dans le pays. Un titre précieux, politiquement parlant, quand on sait
que les Santas Casas sont synonymes d’acces aux soins gratuits et de qualité pour la majorité des
classes populaires et une partie des classes moyennes brésiliennes.

La constitution de cette coalition de cause et la défense et la promotion des PPR
apparaissent donc comme une excellente « opération politique » pour les ambitions et la carriére

politique de ce policy entrepreneur.

Sur ce concept, Kingdon précise qu’un entrepreneur de politiques publiques doit
impérativement réunir trois atouts ou qualités majeures. Il doit d’abord disposer d’importantes
ressources qu’elles soient politiques ou techniques, afin d’apparaitre comme crédible aupres des
interlocuteurs. Il doit ensuite faire preuve de persévérance, de ténacité, inscrivant la défense de tel
domaine ou de tel intérét dans la durée afin d’éviter de paraitre trop « opportuniste ». Le policy
entrepreneur doit enfin détenir et développer des compétences relationnelles et notamment de
négociation, afin d’étre en mesure de constituer un réseau capable d’influencer les décideurs
politiques’®.

Dans les cas que nous venons de présenter, les trois acteurs disposaient d’une bonne
connaissance technique et d’une forte proximité vis-a-vis du secteur (Brito avait été au préalable
président de la Confédération nationale des Santas Casas ; Biondini et Carimbao, ont fait preuve de

leur implication de longue date dans le travail des CT et des APACs au sein de leurs régions

°7> Antonio Brito a en effet annoncé qu’il serait nommé, le 22 septembre 2012, président de la Confédération
Internationales des Miséricordes, une organisme mondial créé en 1979 pour promouvoir I’ceuvre des Santas
Casas dans le monde (et notamment dans le monde lusophone).

°7¢ KINGDON, John. Agendas, Alternatives and Public Policies, op.cit., p. 181.
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respectives), ainsi que d’une capacité de mobilisation et de mise sur agenda certaines, du fait de
leur mandat de député fédéral et, a plus forte raison, de leur statut de président de « fronts
parlementaires » au Congres. Leur engagement et leur ténacité dans la défense des ERAS et dans la
promotion des PPR apparaissaient évidents et les résultats obtenus traduisent un pouvoir
d’influence et de négociation certain. En endossant ainsi le réle d’entrepreneur de politiques
publiques au profit des secteurs de 1’action sociale religieuse, ces « courtiers » politiques se
positionnent stratégiquement sur une niche politique susceptible de leur attirer les faveurs des
acteurs religieux du social et de la multitude de leurs bénéficiaires, qui constituent une part non
négligeable de I’¢électorat. Si les ERAS pour lesquelles militent ces acteurs peuvent, comme dans le
cas des Santas Casas, tirer des bénéfices trés concrets du lobbying de tels intermédiaires, ces
derniers obtiendront bien souvent un retour sur investissement au moment de se présenter devant
les urnes. Un constat qui témoigne bien de I’existence consciente, mais pas toujours assumée, d’un

rapport de type « gagnant-gagnant » entre les acteurs des partenariats public-religieux

II. L’instrumentalisation religieuse des PPR:
popularité, médiatisation et rapport au pouvoir des

entités religieuses

Pour constituer un rapport gagnant-gagnant, les partenariats public-religieux doivent étre
favorables a I’ensemble des protagonistes impliqués. De ce fait, il faut nécessairement que les PPR
soient également source de bénéfices pour les entités religieuses participantes.

Comme nous 1’avons vu dans le chapitre 5, les PPR ont une incidence sur le marché religieux
brésilien et peuvent favoriser (ou plus rarement défavoriser) le développement de certains groupes
confessionnels au sein de cet univers particuliecrement concurrentiel. Parallelement a la
manipulation politique des PPR dont nous venons de rendre compte et dont le but est de permettre
aux acteurs politiques engagés d’accéder ou de se maintenir au pouvoir, nos observations nous
conduisent a postuler la tendance symétrique de certaines ERAS a instrumentaliser les PPR a des
fins religieuses. Par « instrumentalisation a des fins religieuses », nous entendons le fait de tirer

avantage et profit de ce mode de rapport privilégié avec les instances publiques dans le but de
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renforcer la crédibilité, la visibilité et la 1égitimité d’un groupe confessionnel donné, et de facon
plus ou moins directe, de contribuer a son développement sur le marché religieux.

Nous verrons dans un premier temps en quoi la réalisation de PPR se traduit bien souvent
pour les ERAS et leurs congrégations d’origine, par un changement informel et généralement
favorable de statut ou d’image publique, 1i¢ d’une part a un accroissement de leur visibilité
médiatique et d’autre part a 1’obtention d’un surcroit de crédibilité et de respectabilité li¢ au
nouveau statut de « partenaire de 1’Etat ». Nous analyserons ensuite comment les PPR semblent
agir comme un catalyseur, de nature a fluidifier les rapports entre le groupe confessionnel concerné
et I’administration publique, éliminant de fait un certain nombre d’obstacles de nature juridique,
administrative et politique qui sont, en temps normal, autant de freins au développement des
minorités religieuses notamment. Toutes ces évolutions étant, comme nous le verrons, de nature a

favoriser, en fin de compte, le développement et la croissance des groupes confessionnels.

A. PPR et « image building » : enjeux médiatiques et
visibilité du religieux

Dans son étude sur la place des mouvements sociaux dans la sphere publique au Brésil, le
politologue John A. Guidry souligne ce qu’il nomme « the struggle to be seen », c’est-a-dire la
difficulté et les efforts considérables que sont tenus de mettre en ceuvre les acteurs sociaux, afin de
gagner en « visibilité¢ publique » et ainsi espérer voir leur revendications locales et particulieres
entendues au plus haut niveau du pouvoir’’’. Le méme constat vaut trés certainement pour les
entités religieuses pour qui la visibilit¢ et la reconnaissance publiques constituent un enjeu
déterminant dans leur développement potentiel. Au Brésil, bien que le pluralisme religieux
constitue une donnée culturelle et sociologique assez largement intégrée, les groupes
confessionnels minoritaires (c’est-a-dire situés en dehors du giron de 1’Eglise catholique
apostolique romaine) souffrent encore pour la plupart d’entre eux de la persistance d’une
stigmatisation, symbolisée par le recours au label péjoratif de « secte » (seita). Plusieurs raisons
expliquent que ce label soit tant redouté par ces congrégations (soupgon d’illégalité¢, méthodes
d’endoctrinement peu scrupuleuses, extorsion de fonds, manipulations mentales), mais c¢’est surtout

I’acception de la notion de « secte » comme entité fermée, repliée sur elle-méme et récusant tout

77 GUIDRY, John A. « The Struggle to Be Seen: Social Movements and the Public Sphere in Brazil »,
International Journal of Politics, Culture, and Society, vol. 16(4), 2003, p. 493-524.
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compromis avec le « monde » qui porte le plus préjudice a ces minorités confessionnelles’’, en
limitant & la fois la portée de leur effort prosélyte et leur capacité a obtenir de I’Etat la
reconnaissance et les autorisations légales indispensables a leur croissance.

C’est donc en grande partie pour se prémunir contre cet étiquetage défavorable que nombre
de ces groupes minoritaires mettent en ceuvre une véritable stratégie d’image building, similaire a
celles opérées par les départements marketing du monde de I’entreprise, dans laquelle la recherche,
la réalisation et la médiatisation des partenariats public-religieux sont, comme nous le verrons

maintenant, déterminantes.

L’ «image » d’une organisation est une notion complexe qui renvoie a un ensemble
hétérogene de perceptions individuelles et collectives quant a sa nature, ses valeurs, son
fonctionnement ou encore son action’°. Des perceptions dont les économistes et les spécialistes en
marketing ont, de longue date, compris et mis en avant I’impact crucial sur le bien-étre et I’avenir
des organisations™*’. On distingue généralement ’image « réelle », immédiate, concréte et visible
de I’image « symbolique », moins apparente, plus diffuse, éthique et conceptuelle. L’ interaction des
deux notions formant I’image « globale » ou « institutionnelle » d’une organisation. Pourtant si
I’importance de 1’image institutionnelle dans le monde de 1’entreprise ou dans I’enseignement
supérieur™®" a été souvent soulignée, trés peu de travaux semblent s’intéresser 4 son assimilation par
les milieux religieux, pourtant particulierement soucieux de cet enjeu majeur a leurs yeux. Un état
de fait confirmé au Brésil par la présence, dans la quasi-totalité des groupes confessionnels
observés durant nos sé€jours, de services de « relations publiques » ou de « communication »,
particuliérement actifs et généralement dirigés par des fidéles professionnels bien formés®®*.

De fait, nous avons observé que lorsque ces groupes bénéficiaient, via leur ERAS, de

partenariats public-religieux avec 1’Etat, ces PPR étaient presque systématiquement intégrés a la

’® CHAMPION, Frangoise. « Sectes, entre guillemets », Actualité des religions, n° 6, juin 1999, p. 40-43; et
CHAMPION, Frangoise (dir.) et COHEN, Martine (dir.). Sectes et démocratie, Paris : Seuil, 1999.

°” TERKLA, Dawn G., et PAGANO, Marian F. « Understanding Institutional Image », Research in Higher
Education, vol. 34(1), 1993, p. 11-22.

0 TOPOR, Robert S. Institutional Image : How to Define, Improve, Market It. Washington D.C. : Council
for the Advancement and Support of Education, 1986 ; BOLGER, John F. Jr. « How to Evaluate Your
Company Image », The Journal of Marketing, vol.24(2),1959, p. 7-10; FOMBRUN, Charles, J.
Reputation : Realizing Value from the Corporate Image, Harvard Business School Press, 1996.

' SEVIER, Robert A. « Image Is Everything - Strategies for Measuring, Changing, and Maintaining Your
Institution », College and University, vol. 69(2), 1994, p. 60-75.

%2 Une part non-négligeable de nos entretiens auprés des congrégations a ainsi été réalisée auprés de
responsables de ces services (ce fut le cas pour I’Eglise catholique (CNBB), I’Eglise adventiste du Septiéme
jour, ’Eglise baptiste, I’Eglise mormone, la Fédération d’umbanda, la Fédération spirite, etc.). Notons aussi
que 1’Eglise catholique dispose méme d’une « Pastorale de la communication ».
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stratégie d’image building de ces groupes et en devenaient méme 1’une des principales
composantes. En effet, I’établissement d’un PPR offre aux yeux de ces groupes une opportunité
unique de prouver a la société leur bien-fondé, leur respectabilité et de 1égitimer leur présence aussi
bien au sein du marché religieux que de la sphere publique. Il est donc crucial pour les services de
relations publiques de ces mouvements d’exploiter au mieux les PPR en terme d’image, notamment
a travers l’utilisation des médias. Un art dans lequel nombre de groupes confessionnels sont, au

Brésil, passés maitres, comme le montrent les quelques exemples décrits ci-apres.

De nombreux chercheurs ont souligné I’étroitesse des rapports entretenus de longue date au
Brésil, entre les acteurs religieux et I'univers médiatique®®’. Depuis la premiére émission
radiophonique catholique diffusée en 1941 dans la région de Salvador de Bahia, un nombre de plus
en plus significatif de mouvements religieux a accompagné le développement des moyens de
communication dans le pays. En 1961, ce sont les adventistes du Septieéme jour qui lancerent le
premier programme ¢évangélique télévisé, avant d’étre rapidement rejoints par la plupart des
principales congrégations pentecotistes de la nation. Nombreux sont d’ailleurs ceux qui voient dans
cette capacité de mobilisation des médias de masse I'une des principales raisons de 1’expansion
évangélique dans le pays depuis un demi-siécle”™”.

Certains de ces mouvements, comme 1’Eglise Universelle du Royaume de Dieu (IURD) sont
méme parvenus en quelques années a édifier de véritables empires médiatiques, dont le rdle est
aujourd’hui prépondérant dans leur stratégie de développement. Si la législation brésilienne ne
permet pas aux Eglises d’étre directement propriétaires de chaines, 1’Eglise Universelle par

exemple, a travers une série d’intermédiaires (et notamment son fondateur, Edir Macedo) est

aujourd’hui a la téte du groupe Record, le deuxieme réseau médiatique du pays derriere le groupe

%3 FONSECA, Alexandre B. Evangélicos e midia no Brasil, Editora Universitaria Sdo Francisco, 2003 ;
« Igreja Universal do Reino de Deus : um império midiatico » in ORO, Ari Pedro, CORTEN, André et
DOZON, Jean-Pierre (éds.). Igreja Universal do Reino de Deus : do Rio para o mundo, Sdo Paulo : Editora
Paulinas, p. 259-280 ; PIERUCCI, Anténio Flavio, et PRANDI, Reginaldo. 4 realidade social das Religioes
no Brasil. Sdo Paulo : Editora Husitec, 1996 ; FONTELES, Heinrich. « A ascensdo da midia evangélico :
pelo uso do tripé politico, econdmico e tecnoldgico », Voos Revista Polidisciplinar Eletronica da Faculdade
Guairacd, vol. 2(1), 2010, p. 3-16 ; BUDKE, Sidnei. « Midia e religido : das peregrinagdes ao universo das
telecomunicagdes », Revista Eletronica do Nucleo de Estudos e Pesquisa do Protestantismo, n°08, 2005,
p. 43-56 ; ANDRADE SANTANA, Luther King. « Religido ¢ mercado: a midia empresarial-religiosa »,
Revista de Estudos da Religido n°1, 2005, p. 54-67.

% CORTEN, André. « Pentecotisme et ‘néo-pentecotisme’ au Brésil », Archives de Sciences Sociales des
Religions, n°105, 1999, p. 163-183 ; ORO, Ari Pedro. « La transnationalisation du pentecotisme brésilien :
le cas de I’Eglise Universelle du Royaume de Dieu », Civilisations, n°51, 2004, p. 155-170 ; MARIANO,
Ricardo. « Expansdo pentecostal no Brasil: o caso da Igreja Universal », Estudos Avang¢ados, vol. 18(52),
2004, p. 121-138.
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Globo, soit en 2010, 23 chaines de télévision et une quarantaine de chaines de radio. L’TURD
détient également I’un des principaux hebdomadaires nationaux, la Folha Universal, tiré a plus de
2,5 millions d’exemplaires chaque semaine et dispose, enfin, d’une solide plateforme de sites et
services sur Internet intitulée « Arca Universal ».

Pourtant, malgré cette importante visibilité médiatique, I’Eglise Universelle peine elle aussi a
se défaire de I’étiquette de « secte » ou d’Eglise minée par la corruption — notamment du fait des
multiples inculpations et incarcérations de son fondateur — et doit, elle aussi, mettre en ceuvre des
stratégies d’image building susceptibles d’améliorer sa notoriété aupres de la population et des
institutions brésiliennes. C’est précisément dans ce but que les énormes moyens médiatiques de
I’TURD sont régulierement mobilisés pour mettre en avant I’ceuvre sociale et les PPR que les ERAS
de cette Eglise parviennent occasionnellement & obtenir de la part de I’Etat. Les programmes
volontaires d’assistance sociale de ’IURD, exécutés par I’intermédiaire de ’ERAS « A Gente da
Comunidade » et qui, en partenariat avec de nombreuses municipalités, offrent aux quatre coins du
pays des paniers alimentaires, des services sanitaires de base gratuits ou encore des cours
d’alphabétisation pour adultes, font ainsi 1’objet de campagnes publicitaires massives, lesquelles
mettent en avant a la fois I'utilit¢ de I’organisation et sa capacité a travailler avec les instances

publiques’™.

A Gente da
COMUNIDADE Em A

APOIQ :
e v IGREJA UNIVERSAL DO REINO DE

Journée d’action de I’ERAS « A Gente da Comunidade » avec « I’appui de I’Eglise Universelle du Royaume
de Dieu », le 19 février 2010, quartier Nova Descuberta, Recife, Pernambouc
(Photo provenant du blog http://www.grupocalebepe.com.br/ )

*%5 CORTEN, André. « Pentecotisme et ‘néo-pentecotisme’ au Brésil », op.cit., p. 175.
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Tous les groupes confessionnels ne sont toutefois pas détenteurs de moyens de diffusion
d’une telle ampleur. Il leur faudra alors user de leurs réseaux pour, malgré tout, arriver a leurs fins.
C’est le cas de 1’Eglise de Jésus-Christ des Saints des Derniers Jours (les mormons), qui chaque
année organise un événement intitulé « Samedi solidaire national — Mdos que ajudam » ou tous les
citoyens (membres ou non de cette Eglise) sont invités & participer a des projets communautaires
divers (rénovation d’écoles publiques, nettoyage de places ou de plages publiques, campagne de
don du sang ou de prévention contre I’épidémie de dengue, etc.), lesquels sont généralement
sponsorisés et cofinancés par I’Eglise et par les municipalités partenaires. Depuis 2009, le
département des affaires publiques de I’Eglise mormone est parvenu a obtenir de la puissante
chaine Globo, ainsi que d’une dizaine de chaines régionales, qu’elles diffusent gratuitement chaque
année en « prime-time » un bref spot publicitaire de promotion de I’événement durant la semaine
précédant sa tenue’®®. Tous les ans, des millions de Brésiliens sont ainsi informés, plusieurs jours
durant et via la premiére chaine de télévision du pays, du fait que I’Eglise mormone ceuvre sur le
plan humanitaire et social aux cotés de 1’Etat. Une opération qui, aux yeux des responsables du
département des affaires publiques de cette Eglise,

« est clairement de nature a améliorer la visibilité et ’image institutionnelle de I’Eglise aux

yeux des Brésiliens et pourrait, méme si ce n’est pas le but ici recherché, contribuer indirectement a

. 587
son développement »™ .

En partenariat avec la municipalité de Sdo Paulo, les volontaires du programme « Mdos que ajudam » de
[’Eglise mormone, rénovent une école publique, le 24 juillet 2010, quartier Rio Pequeno, Sdo Paulo
(Photo prise par [’auteur)

% Entretiens avec Nei Garcia et Fabio Nascimento, directeur et assistant responsables du département des
« affaires publiques » (asuntos publicos) de 1’Eglise de Jésus-Christ des Saints des Derniers Jours pour le
Brésil — Siége Administratif de I’'Eglise, Sdo Paulo, 08/07/2010 et 24/08/2010.

7 Ibid. (Nei Garcia).
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Plus généralement, on constate que toutes les ERAS partenaires de I’Etat affichent
systématiquement sur leurs blogs et sites internet, et souvent sur celui de leur congrégation, les
noms et logos des différentes instances publiques avec lesquelles elles ceuvrent, dans une section
« Partenaires » (parceiros) toujours bien mise en valeur. Les PPR, considérés comme de véritables
«vitrines » par les groupes religieux, participent alors pleinement de ce processus d’image
building.

Il est toutefois intéressant de noter que les groupes confessionnels historiques (catholiques,
protestants-historiques, spirites-kardécistes), qui bénéficient déja d’une certaine reconnaissance
publique de la part de la population et des institutions, auront tendance a rester plus discrets
concernant leurs PPR, sauf en période de crise d’image publique — comme cela est ponctuellement

le cas lors de mise en examen de prétres pédophiles par exemple — ou ce type de levier pourra alors

étre active™s®,

B. Le PPR comme catalyseur des rapports Etat-Eglises

Si les ERAS et leurs congrégations parviennent a instrumentaliser les PPR dans 1’optique de
la promotion de leur image publique, elles semblent également tirer de ces partenariats des
avantages stratégiques, liées a leur statut d’interlocutrices « officielles » de 1’administration
publique. En effet, nous ’avons entrevu plus haut, les partenariats public-religieux impliquent une
mise en relation étroite des ERAS et des instances publiques responsables des projets. Dans son
souci de transparence (particulierement fort depuis ’arrivée au pouvoir de Dilma Rousseff),
I’administration publique brésilienne ne se contente plus, comme c’était parfois le cas dans le
pass€, de donner a ses partenaires tiers des grandes directives et d’assurer un suivi occasionnel et
plutot lointain des activités. Bien au contraire, I’administration publique cherche désormais a
« coopérer », au sens premier du terme, avec ses partenaires, notamment afin de s’assurer que les
programmes mis en ceuvre dans le cadre des PPR soient bien conformes a la législation et aux

directives des ministéres. Une facon de faire souvent jugée par les ERAS comme excessivement

% 1’Eglise catholique, en réaction a I’activisme médiatique du pentecdtisme et sous 1’impulsion du courant
de la « Rénovation charismatique catholique », a d’ailleurs beaucoup investi dans les médias ces deux
derniéres décennies et posséde elle aussi aujourd’hui plusieurs groupes de chaines télévisées et une
multitude de chaines de radio et de plateforme internet. Citons notamment les chaines TV : Rede Cangdo
Nova créée en 1989, Rede Vida (1995), TV Horizonte (1999), TV Século 21 (2000), TV Nazaré (2002), TV
Educar (2003), TV Imaculada Conceigdo (2004), TV Aparecida (2005). Source : MARIANO, Ricardo,
« Laicidade a brasileira: catdlicos, pentecostais e laicos em disputa na esfera publica », Civitas-Revista de
Ciéncias Sociais, vol. 11(2), 2011, p. 238-258[249].
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intrusive et contraignante. Toujours est-il que cela a pour conséquence 1’établissement de liens
relativement étroits entre les responsables des ERAS (lesquels rappelons-le sont généralement
proches de la direction de la congrégation affiliée) et les responsables administratifs municipaux ou
¢tatiques, contribuant ainsi a la constitution d’un précieux réseau de contacts pour les groupes
religieux concernés. Ce réseau pourra, le cas échéant, étre mobilisé lorsque la congrégation sera
amenée a s’engager dans des procédures administratives souvent fastidieuses, pour demander
I’autorisation de célébrer une féte religieuse de grande ampleur ou lors d’une demande de permis
de construire pour un nouveau lieu de culte, par exemple™. Car malgré 1’apparent climat de
tolérance religieuse, 1’obtention de ce type d’autorisation de la part des pouvoirs publics constitue
souvent pour les minorités religieuses un obstacle de taille dans leur développement. En effet, la
concession par une administration municipale d’un permis de construire a une minorité religieuse
peut parfois présenter un « risque politique » que les décideurs politiques seront parfois peu enclins
a prendre. Non pas tant pour des raisons « religieuses » que pour des questions d’urbanisme, de
voisinage et notamment de nuisances sonores’ ". Les départements de relations publiques des
Eglises adventiste et mormone nous confiaient ainsi qu’il était généralement plus aisé d’obtenir
I’autorisation d’édifier une chapelle dans un Etat ou une municipalité ou des PPR avaient, au
préalable, été réalisés et avaient fait 1’objet d’'un minimum de médiatisation. Ces groupes n’y
¢taient en effet dés lors plus considérés comme « sectes », un label dont ils parvenaient ainsi a
s’affranchir, mais de fagon bien plus recommandable, comme « institutions religieuses » ou comme

« Eglises ».

Il convient d’ailleurs de s’arréter sur I’ceuvre des départements de relations publiques de ces

congrégations, dans lesquels nombre de ces derni¢res investissent aujourd’hui des moyens

** Lors de notre entretien avec Eduardo Pires, directeur du département des affaires juridiques de I’Eglise
mormone, celui-ci nous expliqua que la réalisation de différents programmes d’aide sociale et humanitaire
par I’Eglise dans 1’Etat du Ceard, en partenariat avec des instances publiques, avait permis d’apaiser les
relations parfois difficiles avec certaines municipalités (notamment en matiére d’imposition). Les liens ainsi
tissés avaient ensuite facilité I’obtention des permis de construire pour I’édification de temples mormons
dans la région et contribué a une meilleure reconnaissance du statut de ’Eglise par les admnistrateurs
publics, reconnaissance indispensable pour que soit garantie son immunité fiscale. Entretien mené au si¢ge
administratif de I’Eglise mormone, Morumbi, Sao Paulo, le 12 juillet 2010.

¥ Les nuisances sonores des percussions des cultes de candomblé ou des grands événements évangéliques
qui rassemblent parfois des milliers de personnes sur un site, font ainsi réguliérement 1’objet de plaintes,
difficiles a gérer pour les municipalités. En janvier 2012, quelques jours aprés son inauguration, le maire de
I’importante ville de Guarulhos (ou se situe I’aéroport de Sao Paulo) a par exemple suspendu 1’autorisation
de fonctionnement I’Eglise Mondiale du Pouvoir de Dieu de Cumbica au motif que la tenue des réunions —
qui rassemblent jusqu’a 150 000 fideles dans une « méga-église » de 240 000 métres carrés — entrainait un
engorgement trop important des axes routiers environnants. Une décision qui lui attira les foudres de la
communauté évangélique.
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financiers et humains considérables. Ceux de I’Eglise mormone et de I’Eglise adventiste, qui nous
ont ouvert leurs portes a 1’ét¢ 2010, offrent deux cas tres représentatifs du role prépondérant de la
« communication publique » et de 1’établissement des PPR, dans les stratégies de construction
d’image et de développement des minorités religieuses brésiliennes.

Ces départements, dirigés par des fideles professionnels salariés, diplomés en communication
ou en marketing, sont structurés de maniere a agir a tous les niveaux de pouvoir (quartier/paroisse,
municipalité/diocese, étatique et national). Si les niveaux étatique et national sont généralement
réservés a ces dirigeants professionnels, le niveau local s’appuie sur la structure ecclésiale
préexistante (paroisses, dioceses) et donc sur des fideles bénévoles qui suivent généralement une
formation spécialisée. Dans 1’un des manuels de formation délivré aux volontaires de 1’Eglise
mormone, le principal objectif du service de relations publiques est ainsi édicté :

« Bien que I’action de la Communication s’adresse aux personnes n’appartenant pas a notre
foi, la conversion n’est pas son objectif principal. La Communication vise principalement a aider les
dirigeants de [I’Eglise] a établir des relations positives avec les personnes influentes. Ces personnes,
communément appelées « leaders d’opinion », sont celles qui peuvent affecter la réputation de

I’Eglise, I’aider ou I’entraver dans I’accomplissement de sa mission. La Communication aide aussi

SO0 . BT . " L 591
I’Eglise a transmettre son message par I’intermédiaire de relations positives avec les médias. »” .

Au Brésil, les Eglises mormone et adventiste fondent leur stratégie de communication sur la
réalisation et la promotion de programmes d’entraide sociale et humanitaire, lesquels sont
extrémement populaires et mobilisent bien davantage que le seul contingent de leurs membres
respectifs. Présents dans tous les Etats du pays, les services de ces deux congrégations travaillent
d’arrache-pied pour convier les préfets et leurs épouses, les députés locaux ou fédéraux, les
gouverneurs, les responsables de groupes de médias et toutes autres personnes influentes a
différents événements lors desquels ceux-ci sont systématiquement informés des programmes
sociaux et humanitaires mis en ceuvre par les Eglises et leurs ERAS. Dans ses bureaux nationaux a
Sao Paulo, le département de relations publiques mormon a ainsi recu en 2006 la visite de 1’actuel
gouverneur de I’Etat et ancien candidat & la présidentielle, Geraldo Alckmin. Il organisa également
en 2008 une rencontre entre le vice-président de la République d’alors, José Alencar, et le président
mondial et « prophéte » de I’Eglise mormone, Thomas Spencer Monson. Grace & 1’¢lection de deux
de ses membres a la Chambre des députés de Brasilia®””, I'Eglise mormone ceuvre également de

plus en plus en ce sens a Brasilia méme, ot des Sénateurs des Etats du Tocantins et de I’Amapa ont

*! Eglise de Jésus-Christ des Saints des Derniers Jours. Guide de formation de la Communication,

traduction du Public Affairs Training Guide, Salt Lake City, 2011, p.4-5. Consultable en ligne sur
http://publicaffairs.lds.org

*2 Moroni Torgan, député fédéral de I’Etat du Ceara durant deux mandats de 1991 a 1994 puis de 1998 a
2001, et Romanna Remor de I’Etat de Santa Catarina, élue en 2011.

264



récemment recu les représentants nationaux de I’Eglise. Chaque année, certains de ces « leaders
d’opinion » se voient méme offrir, par le département de relations publiques de 1’Eglise mormone,
un voyage aux Etats-Unis, a Salt Lake City dans I’Etat d’Utah ou se trouve le siége mondial de
cette Eglise, au cours duquel ils prennent connaissance du fonctionnement de 1’institution et tout
particuliérement de ses programmes et réalisations humanitaires. Un moyen particulierement
efficace de s’assurer le soutien d’un élu ou d’une personne influente.

La méthodologie mise en ceuvre par ces départements de relations publiques, inculquée a
tous les participants, se décline en trois étapes : 1/ définir les besoins de 1’organisation dans une
région donnée ; 2/ identifier les « leaders d’opinion » et les personnalités susceptibles d’améliorer
ou d’entraver les rapports avec les institutions et la société ; 3/ mettre en ceuvre un plan et organiser
des événements permettant d’établir un contact avec ces personnalités et de leur fournir une
premicre batterie d’informations, puis assurer un suivi régulier.

Au Brésil, cette troisieéme €tape est presque systématiquement liée aux programmes sociaux-
humanitaires réalisés par ces groupes. Lors de chaque rencontre avec un leader d’opinion, les
responsables mormons ne manqueront ainsi jamais de présenter leur programme social phare,
« Mdos que ajudam », au moyen de dépliants et de DVD offerts aux personnalités. Une démarche
identique est adoptée par I’Eglise adventiste avec les programmes socio-humanitaires de son ONG,
ADRA. 1l est en effet plus aisé pour ces organisations de s’afficher aupreés des autorités et des
médias en tant qu’agents humanitaires et sociaux qu’en tant que minorité confessionnelle.

Une telle démarche présente deux avantages certains pour ces groupes. Premiérement, en
recevant ’appui des principaux leaders d’opinion de la région (qui tirent eux aussi un profit social
et politique substantiel de ces programmes bénévoles), les retombées de ces programmes sur
I’image des Eglises sont multipliées. Ce fut par exemple clairement le cas lors de 1’édition 2011 du
programme Mdos que ajudam de I’Eglise mormone dans la ville de Macapa, capitale de 1I’Etat
d’Amapa, lorsque le sénateur fédéral Ranfolfe Rodrigues déclara publiquement, apres une visite au
centre local de relations publiques, qu’il « admirait I’ceuvre sociale de I’Eglise » et qu’il enfilerait
lui aussi la chasuble de volontaire pour participer aux différents projets de service communautaire

de I’événement”. Dans cet Etat, comme dans quelques autres a travers le pays, ces efforts se sont

** Correspondance avec Fabio Nascimento, vice-directeur du Département national de relations publiques
de I’Eglise mormone. Courrier électronique daté du 30/06/2011.
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¢galement traduits par la réalisation de sessions solennelles d’hommage public des députés
étatiques envers I’Eglise mormone et ses programmes™ .

Cette démarche a également pour effet de tisser un réseau et des liens susceptibles de
multiplier le nombre et la fréquence des PPR entre ces Eglises et les institutions publiques. Bien
souvent, ce sont les départements de relations publiques eux-mémes qui parviennent, grace a leurs
contacts, a établir de nouveaux PPR. Lors de notre séjour a Sdo Paulo, nous avons par exemple
suivi le travail de J6 Ribes, bénévole responsable du département mormon dans la région de Sao
Paulo, qui en prenant contact avec un responsable du secrétariat de I’Education de 1’Etat parvint a
monter un vaste partenariat en 2010, qui permit la rénovation d’une centaine d’écoles publiques par
les volontaires de Mdos que ajudam, le matériel étant financé par I’Etat™’. Une situation que
résuma finalement assez bien le gouverneur du puissant Etat du Rio Grande do Sul, Tarso Genro,
qui lors d’une conférence inter-religieuse qu’il organisa le 27 juin 2012 (et ou furent justement
conviés des représentants des départements de relations publiques mormons et adventistes) déclara
qu’il était

« nécessaire que nous promouvions un rapprochement entre le travail pastoral, permanent, spirituel

et social de 1’Eglise et les fonctions publiques de "Etat »°*°.

Que ce soit en promouvant 1’action sociale et les PPR de leur congrégation auprés des
décideurs politiques et des médias, ou en ceuvrant pour accroitre le nombre et la fréquence de ces
partenariats, les départements de relations publiques des Eglises et des ERAS contribuent eux aussi
pleinement a cette instrumentalisation des PPR a des fins religieuses, dont nous avons ici cherché a

rendre compte.

En conclusion, il apparait assez clairement qu’au-dela de leur mission publique commune,
acteurs politiques et religieux tirent un certain nombre d’avantages et bénéfices particuliers de
I’établissement des partenariats public-religieux. Que ce soit dans I’obtention et la conservation du

pouvoir comme dans le gain de visibilité, de popularité et de contacts avec I’Etat, les intéréts

594 . r . - , A r ror o e . . ,
A cette occasion les députés de I’Etat d’Amapa ont méme décrété a I’unanimité le 6 avril comme journée

officielle pour célébrer I’Eglise de Jésus-Christ des Saints des Derniers jours et le 30 juillet comme journée
officielle du programme « Maos que ajudam ». Le député Valdeco Vieira avait alors déclaré : « Cette
Maison de Lois se doit de valoriser les actions de cette Eglise qui bénéficient tant a notre population ».
Correspondance avec Fabio Nascimento. Courrier électronique daté du 02/06/2011.

> Entretien avec Jo Ribes, directrice des affaires publiques de 1’Eglise mormone dans la région
Métropolitaine de Sdo Paulo (pour 35 diocéses) et responsable du projet « Mdos que ajudam» a Sdo Paulo.
Sdo Paulo, 31/08/2010.

¢ Correspondance avec Fabio Nascimento. Courrier électronique daté du 16 juillet 2012.
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particuliers sont satisfaits, sans pour autant négliger I’intérét général qui tire assurément profit des
retombées sociales des PPR.

On ne pourra certes pas nier que certaines expériences — mentionnées dans les chapitres
précédents — aient pu €tre source de conflit, s’assimilant ainsi davantage a une alternance de
rapports qu’on pourrait qualifier de « gagnant-perdant » / « perdant-gagnant », voire dans de rares
cas de « perdant-perdant », qu’a une harmonieuse situation « gagnant-gagnant ». Mais force est de
constater que les partenariats public-religieux semblent, en régle générale, satisfaire I’ensemble des
protagonistes engagés, de telle sorte que malgré les risques encourus, on peut légitimement
imaginer qu’ils continueront a se multiplier au Brésil dans un avenir proche. Ce faisant, ils
continueront également a transformer leurs protagonistes et rebattre les cartes de I’action publique

brésilienne.

Plus largement, en contribuant de la sorte & accentuer 1’étroitesse des liens entre Etat, ERAS
et Eglises —et plus globalement entre politique et religieux —, les PPR remettent aujourd’hui
incontestablement en question cette « séparation» des plans, pourtant revendiquée et
constitutionnellement ancrée. Loin d’étre figée dans le marbre, la relation entre politique et religion
apparait au Brésil en constante évolution et appelle a un renouvellement des concepts scientifiques
la caractérisant.

En fin de compte, par leur diversité, leur complexité et leur évolutivité, les partenariats
public-religieux constituent un €lément catalyseur, influengant pleinement une relation qui n’a
cess¢ d’évoluer depuis la naissance du pays. Mais ils sont aussi un laboratoire, au sein duquel se
dessine actuellement une laicité « a la brésilienne », dont la derniere partie de ce travail cherchera

maintenant a décrire les contours, le tout dans une perspective comparatiste.
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TROISIEME PARTIE : PPR ET RECONFIGURATION DU
RAPPORT ETAT-EGLISES :
AUTONOMIES, LEGITIMITES ET PERSPECTIVES
COMPAREES

Nous rappelions en introduction I’idée de Pierre Rosanvallon selon laquelle 1’Etat-
providence constituerait le « dernier mot de I’Etat laique», achevant son processus de
sécularisation en s’accaparant la totalité des prérogatives sociales, éducatives, économiques et
juridiques précédemment détenues par I’Eglise, dont il s’émanciperait par la méme occasion™".
Que penser alors de cette « crise de I’Etat-providence » dont nous avons montré la portée dans le
cas de I’Etat social brésilien, notamment a travers la multiplication des partenariats public-
religieux ? Ne se traduit-elle pas, a I’inverse, par un infléchissement de la dimension laique de
’Etat ? Car si 1’Etat-providence a pu dans certains cas signifier I’avénement d’un Etat laique et
largement sécularisé, sa remise en question n’est certainement pas sans conséquences sur la nature
et I’évolution de la laicité d’Etat. C’est 1a que réside précisément tout I’enjeu de cette troisiéme et
derniére partie. En nous appuyant sur I’observation et I’analyse des partenariats public-religieux et
de leurs incidences, réalisées dans les deux premieres parties, nous tenterons a présent de
comprendre en quoi cette nouvelle modalit¢ d’action publique participe aujourd’hui d’une
redéfinition des rapports entre Etat et Eglises, ou dit autrement, du modéle de laicité brésilien. Une
laicité dont les particularismes locaux ne peuvent étre appréhendés par une simple transposition des
notions occidentales et qui requiert un effort de conceptualisation propre. Car comme le souligne
tres justement le sociologue brésilien Ricardo Mariano, chaque régime de laicité est le fruit d’une
histoire institutionnelle, politico-juridique et culturelle, parcourue par des confrontations
axiologiques et d’intéréts entre des positions religieuses et « laicistes », propres a chacun des Etats
dans lequel il s’est progressivement imposé™®. Chaque « processus historique de laicisation », pour

reprendre le terme de Jean Baubérot, doit donc étre appréhendé dans toute sa spécificité®®”.

*TROSANVALLON, Pierre. La crise de [’Etat-providence, Paris : Editions du Seuil, 1992 [1981], p. 28.

% MARIANO, Ricardo. « Laicidade a brasileira: catolicos, pentecostais ¢ laicos em disputa na esfera
publica. », Civitas-Revista de Ciéncias Sociais, vol. 11(2), 2011, p. 238-258[243]

** BAUBEROT, Jean. « Laicisation et sécularisation, mode d’emploi & la frangaise », Communication
présentée au Centro di Alti Studi in Scienze Religiose, le 4 novembre 2004, p. 1. Consultable en ligne sur :
http://jeanbauberotlaicite.blogspirit.com/archive/2005/02/19/secularisation_et laicisation.html
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Le septieme chapitre se donnera donc pour but de conceptualiser cette laicité¢ brésilienne,
qui au cours de I’histoire, a toujours oscillé entre controle, séparation, reconnaissance et
coopération des spheres. Il s’agira ici de montrer en quoi les PPR remettent a certains égards en
cause la séparation constitutionnelle et I’autonomie respective de I’Etat et de la sphére religieuse,
en participant a I’affirmation d’un modele de laicité dont il nous faudra dresser les contours. Le
huitiéme et dernier chapitre nous permettra ensuite d’adopter, avec plus de détails, une perspective
comparée afin de montrer la pertinence de I’approche en terme de « partenariats public-religieux »
dans une analyse plus globale des rapports entre politique et religion, confrontant ainsi le modéle de
laicité brésilien avec celui d’autres nations du globe. Une approche comparatiste permettant une
certaine montée en généralité de la question des PPR et qui renforce 1’idée que ce travail est porteur

d’une ambition qui, tout en restant modeste, dépasse de loin le seul champ du latino-américanisme.
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Chapitre VII : Une laicité a la brésilienne ?

Nous avons cherché, tout au long de ce travail, a rendre compte de la multiplication et de la
diversification des formes de collaboration entre I’Etat et les entités religieuses au Brésil, et ce,
dans des domaines d’action aussi variés que 1’assistance sociale, 1’éducation, la formation
professionnelle, la santé publique ou encore la lutte pour les droits de I’homme. Des « partenariats
public-religieux » dont I’impact et les répercussions sur les sphéres politique et religieuse ont été
soulignés, mais qui interrogent plus largement la nature de leurs rapports et 1’autonomie de ces
deux univers que la Constitution républicaine brésilienne s’est pourtant donnée pour but de
garantir. « Coopération », « partenariats », « collaboration », « action commune » sont autant de
termes qui semblent aujourd’hui bien mieux désigner les rapports de 1’Etat et du religieux que celui
de « séparation » auquel renvoie pourtant, par définition, I’« Etat laique ». Car aux yeux d’une trés
large majorité de Brésiliens, qu’ils soient politiciens, universitaires, hommes d’Eglise ou simples

citoyens, le Brésil est et demeure aujourd’hui un Etat laique®”

. Mais qu’entendent-ils par 1a ? C’est
précisément ce que nous chercherons ici @ mieux cerner.

Il semblerait en effet que, dans I’acception brésilienne du concept de laicité, séparation et
collaboration des spheres soient parfaitement conciliables, une idée qui, nous le verrons dans le
chapitre suivant, impreégne en réalité¢ aujourd’hui un grand nombre de nations, a rebours, une fois
encore, de la « stricte séparation » avancée par les théories de la sécularisation. Soulignons que
dans notre approche politologique nous privilégierons ici le recours a la notion de « laicité », plus
spécifiquement rattachée aux rapports entre Ftat et Eglises, plutdt qu’a celle de
« sécularisation »*', qui englobe de fagon plus large I’ensemble des phénoménes participant de la
perte d’influence du religieux sur les sociétés. En effet, comme 1’explique Jean Baubérot :

« la laicité [...] concerne avant tout la place et le role social de la religion dans le champ

institutionnel, la diversification et les mutations sociales de ce champ en relation avec I’Etat et le

politique »%2.

Si au Brésil le débat autour de la laicité est régulierement soulevé autour de questions
comme la légalisation de I’avortement ou de 1’'usage des drogues, 1’union civile, la criminalisation

de ’homophobie, la recherche sur les cellules souches ou encore la présence de symboles religieux

600
601

VIANNA, Tulio. « Efetivar o Estado laico », Revista Forum, n°92, novembre 2010 (version en ligne)
Une dissociation effective en francgais et en portugais (laicidade), mais beaucoup moins en anglais ou le
terme secularization est employé dans les différents sens du concept.

82 BAUBEROT, Jean. « Laicisation et sécularisation, mode d’emploi 4 la frangaise », op.cit., p. 2.
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dans les établissements publics, plus rares sont les analyses qui abordent la question du point de
vue de « la place et du rdle social de la religion ». C’est pourtant bien cette dimension de I’action
sociale — entendue au sens large — du religieux qui nous semble apporter les éclairages les plus
riches quant a I’évolution actuelle de la notion de laicité. Une dimension dont nous avons rendu
compte jusqu’ici et qui constitue le ceeur de notre approche de cette « laicité a la brésilienne »°*
que nous chercherons ici a conceptualiser.

En prenant pour fil conducteur les effets des partenariats public-religieux a la fois sur
I’autonomie respective des spheres politique et religieuse et sur la pertinence du principe de
séparation — qui loin, nous semble-t-il, de constituer un wall of separation tel qu’imaginé par
Jefferson, peut étre qualifi¢ de séparation « souple » —, nous proposerons ici trois dimensions de la
laicité qui, au vu de notre travail, nous semblent particulicrement bien refléter la spécificité,
I’ambivalence et I’intérét analytique du cas brésilien.

Nous verrons ainsi dans un premier mouvement en quoi les PPR participent d’une laicité
caractérisée par la persistance d’une forme d’« échange croisé de légitimité »°**, entre I’Etat et ces
organisations religieuses partenaires, ce qui serait de nature a faire de la laicité brésilienne ce que
Jean-Paul Willaime qualifie de « laicité de reconnaissance et de dialogue »°*. Un aspect de la
laicité brésilienne qui, entre autres, intégre pleinement le pluralisme religieux, dont nous avons vu
qu’il constituait une donnée aujourd’hui incontournable de la sphére religieuse brésilienne. Nous
montrerons ensuite en quoi les PPR reflétent également, a certains égards, la persistance du mod¢le
colonial et impérial de « laicité de contrdle » ou I’Etat institue une relation de nature & lui assurer
une certaine mainmise sur un univers religieux de plus en plus hétérogene, et sur lequel il n’aurait
autrement que peu d’emprise. Toutefois, nous montrerons aussi que, réciproquement, 1’Etat
brésilien peut lui aussi faire 1’objet d’une certaine forme de contrdle de la part des acteurs religieux.
Un double aspect qui questionne tout particulierement les notions fondamentales d’autonomie et de
séparation des sphéres. Enfin, nous développerons 1’idée selon laquelle la laicité brésilienne peut
étre assimilée a un rapport de « coopétition » entre Etat et Eglises, ou s’articulent et s’équilibrent
des phases de compétition et des phases de coopération. Nous montrerons toutefois qu’un

« paradigme coopératif », dont les PPR constituent la principale manifestation, tend aujourd’hui a

83 MARIANO, Ricardo. « Laicidade & brasileira: catélicos, pentecostais e laicos em disputa na esfera
publica. », op.cit., p. 238.

8% COMPAGNON, Olivier. « Maritain et I’Amérique du Sud. », Nuevo Mundo Mundos Nuevos, BAC -
Biblioteca de Autores del Centro, 2005, paragraphe n°11, mis en ligne le 14/02/2005, consulté le
03/08/2012 a I’adresse : http://nuevomundo.revues.org/604

85 WILLAIME, Jean-Paul. Le retour du religieux dans la sphére publique. Vers une laicité de
reconnaissance et de dialogue, Lyon : Editions Olivétan, 2008.
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s’imposer, reflétant ainsi toute la « souplesse » du principe de séparation des spheres dans la laicité

brésilienne de ce début de xX1° siécle.

I. Une laicité de «reconnaissance et de dialogue » :

entre pluralisme religieux et échange croisé de légitimite

Les développements précédents ont longuement insisté sur la capacité des partenariats public-
religieux a créer du lien social entre les acteurs religieux du social et les agents et décideurs publics.
Parfois conflictuelles certes, ces « collaborations d’intérét public » sont néanmoins le plus souvent
I’occasion d’un échange bénéfique, « gagnant-gagnant », entre le monde de ’action publique d’Etat
et I'univers volontaire confessionnel, qui établissent ainsi un dialogue, partagent des méthodes et
des expériences et finissent méme par contribuer a légitimer leur présence et leur action au sein de
la sphere publique. La laicité brésilienne a en effet toujours laissé entrouverts des espaces de
dialogue entre le politique et le religieux et semble méme reposer sur un fondement original, celui
de la « reconnaissance mutuelle des acteurs », qui bien qu’imparfaite, n’en constitue pas moins une
caractéristique frappante des rapports entre Etat et religions au Brésil. Une particularité d’autant
plus saisissante qu’elle s’adapte aujourd’hui a un pluralisme religieux exacerbé, qui multiplie dans
des proportions gigantesques le nombre d’interlocuteurs et les possibilités de coopération. Se
posera des lors la question de cet « échange crois¢ de légitimité » entre acteurs étatiques et
confessionnels, et compte-tenu d’un tel pluralisme, des éventuelles limites en terme d’efficacité et

d’étendue de ce « pouvoir légitimant » ici codétenu par les deux spheres.
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A. Reconnaissance et dialogue : la laicité a [’épreuve du

pluralisme

1. Les PPR comme manifestation d’une laicité de reconnaissance et

de dialogue

Dans son ouvrage Le retour du religieux dans la sphere publique, le sociologue Jean-Paul
Willaime cherche a repenser le concept de laicité en France et en Europe a I’aune des multiples
mutations du politique et du religieux qui semblent s’accentuer en ce début de xxI° siécle. Car
comme 1’a montré Grace Davie, si I’Europe semble bel et bien faire figure d’exception mondiale en
terme de rapports entre politique et religion®”, il n’en reste pas moins qu’elle n’est pas hermétique,
loin de 1a, a ces mutations dont nous verrons dans le dernier chapitre qu’elles apparaissent
aujourd’hui comme « globales ». Willaime s’arréte notamment sur deux de ces mutations,
lesquelles font particulierement €cho a la situation brésilienne : 1’accroissement et 1’enracinement
du pluralisme confessionnel et le role social des organisations religieuses. Un constat qui impose
selon lui la nécessité de penser une « une pratique de la laicité ouverte aux apports des religions
dans la vie sociale » et qu’il choisit de nommer « laicité de reconnaissance et de dialogue »*" :

« Une telle laicité de reconnaissance et de dialogue implique que I’on cesse d’ostraciser socialement
les réalités religieuses en les réduisant a leurs dimensions privées et individuelles. Parler de « laicité
de reconnaissance » ne signifie pas en soi plaider pour un régime de « cultes reconnus », mais plutot
pour une reconnaissance des associations religicuses comme des réalités sociales spécifiques, des
composantes de la société civile dont les dimensions convictionnelles et cultuelles ne devraient pas
empécher leur prise en compte publique dans le respect du principe de séparation. Il s’agit d’une
reconnaissance sociale des organisations et cultures religicuses qui soit adaptée a ce que ces
organisations et ces cultures représentent sociologiquement: des groupement et mouvements
associatifs qui apportent énormément a la vie collective, des cultures qui permettent a des gens de
dire le sens de leur condition, de leur malheur comme de leur bonheur, de leur solidarité et de leur
espérance, des cultures qui constituent donc des ressources convictionnelles et militantes précieuses

, . 608
en démocratie » .

Cette laicit¢é que Willaime appelle de ses veeux dans le cas frangais et plus largement
européen, nous semble renvoyer, sous de nombreux aspects, a la situation brésilienne ou cette

« reconnaissance sociale » des organisations religieuses est clairement de mise actuellement. De

%6 DAVIE, Grace. Europe : The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World, Orbis Books,
London, 2002.
%7 WILLAIME, Jean-Paul. Le retour du religieux dans la sphére publique. Vers une laicité de

reconnaissance et de dialogue, op.cit., p. 125
%% Ibid., p. 125-126.
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fait, ’avénement « anticipé » de ce type de laicité sur le sol brésilien doit certainement beaucoup a
la « souplesse » du principe de séparation. Une souplesse qui, comme nous I’expliquions dans notre
premier chapitre, constitue une caractéristique historique et culturelle de la société brésilienne,
fortement liée a la constante importance de I’action sociale religieuse dans cette région.
Aujourd’hui, les partenariats public-religieux mis en ceuvre au Brésil constituent & nos yeux la
principale manifestation de cette reconnaissance mutuelle des spheres et I’espace privilégié¢ du
dialogue Etat-entités religieuses. De plus, comme nous avons pu le voir tout au long de notre étude,
si les PPR n’impliquaient autrefois pratiquement que des organisations catholiques (et trés
occasionnellement protestantes ou spirites-kardécistes), cette forme de collaboration prend
aujourd’hui acte de la diversification croissante du champ religieux et s’adresse progressivement a
un univers toujours plus vaste d’entités issues de confessions diverses. Par certains aspects, la
diversification des partenaires religieux des pouvoirs publics constitue la forme la plus concrete de
« reconnaissance » du pluralisme confessionnel par I’Etat. De méme, le fait qu’un nombre
grandissant d’entités religicuses accepte ce type de relations contractuelles avec I’Etat pousse ces
derniéres a reconnaitre la pertinence de 1’Etat et & lui accorder une place dans leur interprétation du
monde.

Il reste bien évidemment au Brésil des entités religieuses « oubliées », « négligées » par
’Etat et, inversement, des groupes confessionnels parfois qualifiés de « sectaires », qui nient
complétement le role et la place de I’Etat, mais ces situations restent exceptionnelles. Au contraire,
nos travaux nous ont permis d’observer un inéluctable mouvement de reconnaissance mutuelle
entre I’Etat et les acteurs religieux. Un mouvement qui, de plus, est progressivement en train de
s’institutionnaliser a mesure que les manifestations de reconnaissance — toujours plus officielles —
gagnent en visibilité¢ et se traduisent par des actes législatifs (sessions parlementaires spéciales,
réception officielle d’autorités ecclésiastiques, décret de journées officielles consacrées a tel ou tel

mouvement religieux, législation locale favorable aux PPR, etc.).

2. Des effets du pluralisme sur la laicité brésilienne

La question du pluralisme religieux s’est souvent posée aux penseurs de la laicité et de la
sécularisation. Pour certains, la présence d’un fort pluralisme confessionnel est de nature a affaiblir
I’influence du religieux sur la société et a accentuer la séparation entre Etat et Eglises®”. En

instaurant un « marché religieux », le pluralisme confessionnel contribuerait a standardiser les

%9 BRUCE, Steve. Religion in the Modern World, Oxford, Oxford University Press, 1996

274



pratiques et a bureaucratiser des institutions religieuses toujours plus rationnelles qui, devenues de
simples « entreprises du croire », verraient leurs différences avec le reste des organisations
s’estomper, tout comme leur relation privilégiée avec les instances publiques®'’. Un penseur
comme Steve Bruce estime ainsi que la plausibilit¢ des organisations religieuses est fonction
décroissante de leur diversité et de leur densité sur une zone donnée, considérant quelque part que
« trop de choix tue le choix »°'.

D’autres®'? estiment au contraire que le pluralisme refléte la vitalité du religieux « en offrant
aux individus mille facons de satisfaire leurs aspirations socioreligieuses »°* et qu’il renforce sa
visibilité et sa pertinence dans la sphere publique. En accroissant la concurrence religieuse, le
pluralisme contraindrait les entités religieuses a gagner en dynamisme et en compétitivité et pour ce
faire, a exiger de leurs fideles davantage d’engagement ainsi qu’une attitude plus prosélyte de leur
part, contribuant ainsi a accroitre 1’effervescence religieuse dans le secteur. En effet, comme le
résume le sociologue brésilien Ricardo Mariano,

« le contexte pluraliste, du fait de la stimulation a la compétition et a la diversification de 1’offre de
bien et services des concurrents religieux qu’il engendre, augmente la probabilité que les intéréts
matériels et idéels des groupes sociaux les plus divers soient envisagés et satisfaits. Au contraire,
dans une situation de monopole, la multiplication et la différenciation des biens et services religieux
est généralement plus limitée [...] ne permettant pas de satisfaire concomitamment I’hétérogénéité
des intéréts et préférences des groupes sociaux les plus divers » *'*.

Pour Jean-Paul Willaime, la corrélation entre le pluralisme, 1’effervescence religieuse et une
éventuelle atténuation de la séparation des spheres n’est valable que si le pluralisme est « ancien et
socialement structurant ». Si la question de ’ancienneté du pluralisme confessionnel brésilien fait
débat, celle de son ancrage structurel dans la culture et la vie sociétale brésilienne ne fait elle aucun
doute. D’ailleurs, le cas du Brésil — et plus largement de 1’Amérique latine — est, de ce point de
vue, tout & fait intéressant puisque c’est justement le premier mouvement de laicisation de 1’Etat a
la fin du x1x° siécle, concrétisé au Brésil par I’inscription constitutionnelle de la séparation de 1’Etat
et des Eglises en 1890-1891, qui fut a I’origine de la pluralisation religicuse du siécle suivant.

Comme le résume Roberto Blancarte,

61 BERGER, Peter L. Facing Up to Modernity, Hammondsport: Penguin, 1979, p.213 ; BERGER, Peter L.
La religion dans la conscience moderne. Essai d’analyse culturelle, Paris, Ed. du Centurion, 1971, p.214-
233. Cité par WILLAIME, Jean-Paul. Sociologie des religions, Paris : Presses universitaires de France,
Collection « Que sais-je ? », 4™ édition, 2010, p. 103.
' BRUCE, Steve. Religion in the Modern World, op.cit., p. 170.
612 Notamment les tenants nord-américains de 1’économie religieuse cités précédemment tels Rodney Stark,
William Bainbridge, Paul lannaccone ou encore Roger Finke.
Z:i WILLAIME, Jean-Paul. Sociologie des religions, op.cit, p. 103.

Ibid.

275



« tandis qu’en Europe, I’Etat laique surgit d’une nécessité de tolérance aprés les guerres de religion,

les Eglises et les différentes confessions religieuses n’ont pu s’implanter en Amérique latine qu’une

. . . , , rar . ’ . \ : ’ 615
fois les lois de liberté de culte décrétées, plusieurs décennies apres [leurs] indépendances »° .

Un constat également partagé dans le cas brésilien par Ricardo Mariano :

«La laicisation de I’Etat brésilien rendit possible 1’avénement du pluralisme religieux, avec
I’arrivée, la création et I’expansion de nouvelles religions, donnant lieu a une libre concurrence entre
les différents acteurs et institutions religieux. En engendrant la liberté, la diversification et la
compétition religieuses, la séparation de 1’Etat et de 1’Eglise catholique permit 1’introduction et la
formation de nouveaux groupes religieux, et accorda la pleine liberté de culte a la majorité des
associations religieuses. De fait, elle ne permit pas seulement la constitution d’un véritable marché
religieux national, mais ouvrit également la voie pour que, dans une certaine mesure, [’hégémonie

catholique soit progressivement remise en question du fait de ’efficacité du prosélytisme de ses

616
nouvelles concurrentes » ~ .

C’est donc bien cette laicisation de I’Etat brésilien, entendue comme ’affirmation juridique
et institutionnelle de la neutralité confessionnelle de I’Etat; la concession et la garantie d’une
liberté religieuse et de culte ; et I’exigence pour I’Etat d’isonomie et d’égalité de traitement envers
toutes les religions, qui posa les conditions nécessaires a la démonopolisation de la sphere
religieuse et a I’avénement futur du pluralisme confessionnel, symbolisé au Brésil par 1’expansion

pentecdtiste de la seconde moitié du Xx° siécle.

Il convient toutefois de relativiser cette « neutralité » de 1’Etat brésilien tant nous avons vu,
au cours de I’histoire et jusqu’a tout récemment avec la signature par le Président Lula d’un accord
avec le Saint-Siége, combien I’Eglise catholique continue jusqu’a aujourd’hui a bénéficier — sans
aller jusqu’a parler de « priviléges » — d’un traitement de faveur particulier. Pourtant, avec le retour
de la démocratie au milieu des années 1980, I’Etat brésilien s’est efforcé de reconnaitre la présence
et ’importance historique d’un nombre toujours plus large de groupes confessionnels, cherchant,
notamment sur le plan local, a établir un dialogue avec cette multitude d’acteurs. Des initiatives
comme celles du gouverneur Tarso Genro de la ville de Porto Alegre, qui convie chaque année a un
banquet des centaines de représentants de diverses confessions présentes dans le secteur, se sont
multipliées ces dernicres années dans le pays et témoignent de la dimension de dialogue et de
reconnaissance de cette laicité brésilienne.

Mariano y voit l1a I’aboutissement d’un processus linéaire qu’il résume en ces termes :

1> BLANCARTE, Roberto. « Laicité au Mexique et en Amérique latine », Archives de sciences sociales des
religions, vol. 2(146), 2009, p. 17-40[39]

61 MARIANO, Ricardo. « Seculariza¢io do Estado, liberdades e pluralismo religioso », présentation donnée
lors du 3er Congresso Nacional de Antropologia e Archeologia, octobre 2002, consultée en ligne le
21/08/2012 sur http://www.naya.org.ar/congreso2002/ponencias/ricardo_mariano.htm.
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« En somme, la dérégulation étatique de 1’économie religieuse engendre la démonopolisation
religieuse, la liberté et le pluralisme religieux. De la liberté et du pluralisme religieux dérivent le
fleurissement et la recrudescence de la concurrence religieuse, 1’accroissement de 1’activisme des

agents religieux et de 1’offre de nouveaux produits et services religieux et in fine, une plus grande

mobilisation religieuse de la part de la population. »°"".

Diagramme n°4 : Processus de laicisation et avénement du pluralisme religieux au Brésil
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Un processus historique dont le schéma ci-dessus retrace les principales étapes, et qui
pourrait s’apparenter a un « cycle » dés lors que 1’on cherche a appréhender 1’impact rétroactif du
pluralisme et de la présence accrue des religions dans I’espace public, sur la nature de la laicité
d’Etat. Une question finalement assez peu soulevée dans le débat académique brésilien.

Nous postulons ici qu’afin de prendre en compte une telle diversité confessionnelle — et
notamment la multiplicit¢ des minorités que la Constitution de 1988 met au centre du jeu
politique®™® —, 1’Etat brésilien méne a tous les niveaux une politique de dialogue et de
reconnaissance envers ces groupes (et notamment de leur role social, comme le montre la
multiplication des PPR), qui conduit a repenser la dimension « séparatrice » de la laicité originelle
de la fin du x1x° siécle. C’est d’une part parce qu’il s’est fait garant de la liberté religieuse et de la
défense des minorités, et d’autre part parce qu’il pergoit clairement I’immense potentiel de I’action

sociale religieuse que I’Etat démocratique brésilien cherche a construire une laicit¢ de

« reconnaissance et de dialogue », mieux a méme de faire de ces groupes non plus des adversaires,

7 Ibid.

%% En effet, I'un des grands objectifs de la Constitution de 1988 est a la fois de rendre effective la
participation des minorités au processus démocratique et de leur garantir un certain nombre de droits pour
rendre cette participation libre et égalitaire. Un objectif qui n’est pas sans rappeler la maxime d’Albert
Camus selon laquelle la démocratie ne serait pas la loi de la majorité, mais davantage la protection de la
minorité. Voir a ce propos : OLIVEIRA, Marcelo Andrade Cattoni. « Minorias ¢ Democracia no Brasil. »,
Revista do Instituto de Hermenéutica Juridica, vol. 1(4), 2005, p. 307-322 ; FRANCA, Mhardoqueu G.
Lima. « A efetivacdo do principio da igualdade como condi¢do para a participagdo efetiva das minorias no
processo democratico », Anais do XVIII Congresso Nacional do CONPEDI, 2010, p. 742-757.
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mais des alliés de circonstance. L’exemple le plus saisissant a ce niveau étant certainement celui
des cultes afro-brésiliens (candomblé, umbanda, macumba, tambor de Minas, etc.) qui, accusés de
sorcellerie, d’exercice illégal de la médecine ou de maltraitance animale et persécutés par les
pouvoirs publics durant toute la premiére moitié¢ du xx° siécle®'’, deviennent peu a peu aujourd’hui
de véritables partenaires de I’Etat, 4 mesure que celui-ci reconnait leur apport culturel, social et

. . JOST P s 1A . P 2
spirituel dans la vie des Brésiliens et les considére comme des interlocuteurs 1égitimes®*.

Il est enfin intéressant de mentionner un épisode juridique récent dont le dénouement est
venu renforcer encore un peu plus le poids du principe de «reconnaissance » dans la laicité
brésilienne. En 2003, une profonde réforme du code civil brésilien (loi n°10.406 du 10 janvier
2002) fut adoptée apres plus de quinze ans d’intenses débats parlementaires, la premiere de cette
ampleur depuis 1916. Elle imposait, entre autres, aux entités religieuses d’adopter le statut commun
d’ « association » perdant ainsi tout caractére différencié sur le plan juridique®'. La levée de
bouclier que cette clause provoqua dans les milieux confessionnels et notamment au sein du
puissant lobby des parlementaires évangéliques conduisit trés rapidement a sa remise en cause, puis
a [D’établissement, dés 1’année suivante, d’un nouveau statut juridique spécifique, celui
d’ « organisation religieuse », instauré par la loi n°10.825 du 22 décembre 2003. Un texte qui
garantit libre «la création, I’organisation, la structuration interne et le fonctionnement des
organisations religieuses » et qui affirme de fagcon tout a fait intéressante qu’il est « interdit au
pouvoir public de leur refuser la recomnaissance et 1’enregistrement des actes constitutifs
nécessaires & leur fonctionnement »°** (italiques ajoutés). Une preuve supplémentaire que I’Etat
maintient aujourd’hui encore avec I’univers religieux une relation particuliere, dans une laicité qui
«reconnait » la multitude des entités religieuses en tant qu’interlocutrices et partenaires

différenciés et privilégiés.

% ORO, Ari Pedro et BEM, Daniel F. « A discriminagio contra as religides afro-brasileiras: ontem e hoje »,
Ciéncias e Letras, n°44, 2008, p. 301-381 ; GIUMBELLI, Emerson. « A presenca do religioso no espago
publico: modalidades no Brasil », Religido & Sociedade, vol. 28(2), 2008, p. 80—101.

20 SILVA, Vagner Gongalves da. « Prefacio ou Noticias de uma guerra nada particular: Os ataques
neopentecostais as religides afro-brasileiras e aos simbolos da heranga africana no Brasil », dans SILVA, V.
G. da (org.). Intolerdncia religiosa: impactos do neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro,
Sdo Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2007, p. 9-27.

621 Un statut d’association qui plus est modifié¢ de facon a octroyer a I’Etat plus de capacité de contrdle et
d’audit a leur égard. Voir: GIUMBELLI, Emerson, « A presenca do religioso no espago publico:
modalidades no Brasil », op.cit., p.91.

622 Loi n°10.825 du 22 décembre 2003, Présidence de la République, Brasilia, Article 2, Paragraphe 1°.
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Ainsi, force est de constater que 1’hypotheése de Steve Bruce sur les effets sécularisants du
pluralisme ne semble guére s’appliquer au cas du Brésil, et ce, tout particulierement depuis le
retour de la démocratie. L’avénement du pluralisme religieux — conforme aux aspirations
démocratiques de la nouvelle République brésilienne —, en démultipliant les interlocuteurs
potentiels de 1’Etat, a poussé celui-ci a accroitre les espaces de dialogues et d’interaction avec le
religieux. Une situation de nature a réhabiliter aujourd’hui un principe ancien des rapports entre
politique et religion — sur lequel reposait assez largement le systéme de patronage colonial —, a

savoir I’ « échange croisé de 1€gitimité ».

B. Au cceur de la laicité brésilienne : I’échange croisé de
légitimité

Pour la sphere politique comme pour la sphere religieuse, la question de la 1égitimité —
entendue comme « la reconnaissance du droit de gouverner »°> ou la justification acceptée et
considérée comme « bien fondée » de ’exercice d’un pouvoir sur un univers donné®** — a toujours
¢té cruciale. Et si la modernité politique a principalement consisté a substituer a la Iégitimation
«divine » du pouvoir, des formes « rationnelles » et « légales » de justification de [’autorité
politique, elle n’a pas mis fin, loin de 13, a la persistance d’un « lien légitimant »°* entre le
politique et le religieux. Le patronato qui s’exergait au Brésil entre la couronne portugaise, puis le
nouvel Empire indépendant, et I’Eglise catholique apostolique romaine incarnait une forme idéal-
typique d’ « échange crois¢ de légitimité » ou le trone et I’autel s’associaient dans le but de
pérenniser un systeme qui leur garantissait une situation monopolistique au sein de leurs sphéres
respectives. L’un des enseignements de notre recherche est que la construction de la laicité
brésilienne n’a pas fait table rase de cette tradition de légitimation mutuelle et que les rapports
actuels entre I’Etat brésilien et le religieux maintiennent et réactualisent aujourd’hui cet héritage,
reflet d’une société ou les légitimités « religieuse » et « spirituelle » restent indispensables a
I’exercice du pouvoir dans la cité, et ou I’extréme densité et la diversité des offres de biens de salut

imposent aux organisations religieuses la recherche constante d’une légitimité sociale et citoyenne.

3 COICAUD, Jean-Marc. Légitimité et politique — Contribution a I’étude du droit et de la responsabilité
politique, Paris : Presses universitaires de France, 1997, p. 13.

*RODET, Jacques. « Pouvoir et légitimité », article en ligne, publi¢ en ligne le 26/11/2002 sur
http://rmparis12.free.fr/pouvoir.pdf , consulté le 24/08/2012.

2 Le «legitimizing link » auquel Ralph Buultjens fait référence dans son article sur le cas indien :
BUULTIJENS, Ralph. « India : Religion, Political Legitimacy and the Secular State », The Annals of the
American Academy of Political and Social Science, vol. 483(1), 1986, p. 93-109[93].

279



1. Légitimités « religieuse » et « spirituelle » du pouvoir politique

Dans de précédents travaux, nous avions propos¢ une distinction entre légitimité
« religieuse » et légitimité « spirituelle », qui nous semble, ici aussi, heuristiquement pertinente
dans la compréhension de cet échange crois¢ de légitimité. Nous entendons par « légitimité
religieuse » la reconnaissance officielle et publique, de la part d’une ou plusieurs autorités
religieuses, du droit a gouverner, commander ou régner d’un gouvernant ou d’un gouvernement sur
un groupe ou une région donnés. Cette légitimité religieuse est le plus souvent conférée via la
publication par des autorités ecclésiastiques de déclarations officielles, lors de cérémonies
religieuses ou d’événements politiques médiatiques, et généralement a des moments décisifs dans
le processus de construction de Ilégitimité (élections a venir, prise de pouvoir, crise
gouvernementale). Cette 1égitimité religieuse a été au cours des siecles, et reste encore aujourd’hui,
indispensable aux dirigeants de pays ou la conscience et la pratique religieuses sont
particuliérement prégnantes, car elle permet d’assurer au sein d’une population majoritairement
croyante, la validit¢ de la valeur chrétienne de soumission et d’obéissance aux autorités du
monde®®. Ce type de légitimité est certes trés présent dans le cas d’une domination wébérienne de
type traditionnel — le sacre du Roi par le Pape en étant peut-€tre le symbole le plus emblématique —,
mais on retrouve également des manifestations de ce mode de légitimation dans de nombreux cas
de dominations de type « charismatique » ou « légale-rationnelle », comme 1’a montré a de
multiples reprises 1’histoire politique brésilienne et plus largement latino-américaine®’. Il est ainsi
fréquent de voir au Brésil les principales congrégations religieuses manifester publiquement leur
approbation et parfois méme leur soutien envers les dirigeants nouvellement €lus, que ce soit par
des déclarations médiatiques, des pri€res ou dans les sermons suivant les résultats des élections. Il
est également fréquent qu’un ¢€lu brésilien, dans la foulée de sa prise de fonction, convie les

principaux dirigeants ecclésiastiques de sa circonscription a son bureau, donnant ainsi I’impression

626 Cette valeur morale chrétienne de soumission aux autorités terrestres trouve son origine théologique dans
de nombreux passages de la sainte Bible, aussi bien dans I’Ancien que dans le Nouveau Testament, citons a
ce titre (version Louis Second) : Ecclésiaste 10, verset 20 : « Ne maudis pas le roi, méme dans ta pensée », le
trés célebre Matthieu 22 verset 21 a propos de I'impdt : « Rendez a César ce qui est a César et a Dieu ce qui
est a Dieu » ou encore 1 Pierre chapitre 2, versets 13 et 14 : « Soyez soumis, a cause du Seigneur, a toute
autorite établie parmi les hommes, soit au roi comme souverain, soit aux gouverneurs comme envoyeés par
lui pour punir les malfaiteurs et pour approuver les gens de bien ».

%7 On citera notamment, outre Getulio Vargas, les exemples emblématiques de Juan Domingo Perén en
Argentine, du général Pinochet au Chili, du général Rios Montt (par ailleurs pasteur évangélique de 1’Iglesia
del Verbo) au Guatemala, et plus récemment Hugo Chavez et son successeur, Nicolas Maduro, au
Venezuela, tous fervents adeptes du messianisme politique.
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de s’assurer soutien et légitimation de leur part. Dilma Rousseff, ’actuelle présidente, réalisa par
exemple ce type de rencontres durant sa campagne (dans le but de contrer les attaques de ses
opposants qui I’accusaient d’étre athée et en faveur de I’avortement) et dans les jours qui suivirent
sa prise de fonction, promettant notamment une « collaboration plus étroite » avec les entités
religicuses®?.

Nous distinguons cette 1égitimité religieuse, officielle, protocolaire, confi¢e (ou refusée) par
les instances religieuses au pouvoir politique, d’une « légitimité spirituelle » dont il nous faut
¢galement préciser la nature. Nous entendons ainsi par « légitimité spirituelle » I’ensemble des
procédés idéologiques, cognitifs, des formes de discours et des pratiques symboliques, visant a
justifier dans les esprits, d’un point de vue spirituel ou transcendantal, un nouvel ordre établi. Tres
souvent, cette 1égitimité spirituelle se matérialise par la « messianisation »** du pouvoir et de ses
dirigeants, qui se voient dotés d’un titre de « sauveur », d’une « mission » a caractere messianique
de renouvellement ou de régénération de la Nation. Un « mythe populaire du messianisme »**° dont
la principale manifestation se pergoit dans le discours des acteurs politiques. Au Brésil, I’exemple
de Gettlio Vargas dans les années 1930 et 1940, se présentant comme le « sauveur » d’un Brésil en
perdition tant sur les plans politiques et économiques que sur celui des valeurs (en ayant
notamment recours a la diabolisation du communisme et a la déification de la Nation) constitue un
cas emblématique de messianisme politique et de recherche de légitimité spirituelle. Une tradition
que I’on retrouve durant le Gouvernement socialiste de Jodo Goulart, au début des années 1960, qui
pour légitimer sa réforme agraire déclara lors d’un célebre discours prononcé quelques jours avant
le coup d’Etat qui le destituerait :

« C’est I’inoubliable pape Jean XXIII qui nous a enseigné que la dignité de la personne
humaine exige, en tant que fondement naturel de la vie, le droit et I’'usage des biens de la terre, ce
qui induit ’obligation fondamentale de concéder a tous une propriété [...] Le christianisme n’a
jamais été un bouclier pour les privilégiés [...] Les rosaires de la foi ne peuvent étre brandis contre le
peuple, lequel a foi dans la justice sociale »*'.

628 Réunion mentionnée 4 la fois par le Pére José Ernanne Pinheiro de la CNBB et par Daniel Lemos du Parti
social-chrétien, lors de nos entretiens précités. Notons également qu’une réunion est organisée chaque mois
entre les dirigeants de la CNBB et une quarantaine de parlementaires. Le siége de la CNBB ne se situe
d’ailleurs qu’a quelques centaines de métres du Parlement.

29 ATTIAS, Jean-Christope GISEL, Pierre et KAENNEL, Lucie (éds.). Messianismes. Variations sur une
figure juive, Genéve : Labor et Fides, coll. « Religions en perspectives », 2000.

89 TAVARES, Olga. Fernando Collor, o discurso messianico o clamor ao sagrado, Annablume, 1998,
p. 13.

%! GOULART, Jodo Belchior Marques. Discours du Comicio da Central du 13 mars 1964, consulté en ligne
sur : http://www.institutojoaogoulart.org.br/conteudo.php?id=29 le 27/08/2012.
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Puis lors de la dictature du maréchal Castelo Branco, lequel affirma devant I’assemblée
alors qu’il prenait le pouvoir, qu’il n’exagérait pas en déclarant qu’il menerait « avec ’aide de
Dieu » une véritable « croisade » pour le pays « contre les maléfices de 1’extréme-gauche »°.
L’usage d’un tel champ lexical et la mobilisation des référents et de la symbolique religieuse visant
a légitimer leurs actions seront également le fait de I'un de ses successeurs, le général protestant
Ernesto Geisel.

Mais si la recherche de 1égitimité spirituelle est chose courante dans les régimes autoritaires
qui cherchent ainsi a combler le manque de 1égitimité démocratique de leur gouvernement, il est
tout a fait intéressant de noter que la nouvelle démocratie brésilienne usera elle aussi de ce type de
légitimation. La vox populi considéra ainsi le premier président de I’¢re post-dictature, Tancredo
Neves, comme le « sauveur de la patrie », construisant ainsi un « mythe messianique »°> pourtant
frustré par la mort précipitée de celui-ci, a peine plus d’un mois apres sa prise de fonction. Quatre
ans plus tard, le candidat Fernando Collor de Melo profitera de cette « attente populaire » d’un
sauveur politique pour s’afficher comme une sorte de messie, dont la mission serait de débarrasser
la Nation de sa corruption. Une stratégie discursive et d’image de « croyant craignant Dieu »
(crente temente a Deus), notamment soutenue et alimentée par les milieux évangéliques, qui rendit
légitime aux yeux des Brésiliens cet outsider qui remporta par la suite les élections. De fagon moins
flagrante peut-€tre, mais tout aussi certaine, les mandataires suivants chercheront eux aussi a

obtenir I’adoubement du pouvoir religieux.

Ainsi, I’Etat brésilien, tout en se considérant comme laique, reste bel et bien attaché et
« dépendant » a certains égards de ces formes de 1égitimité provenant du religieux. D’ailleurs, nous
avons montré tout au long de ce travail que 1’établissement des partenariats public-religieux
participait pleinement de cette idée en contribuant a rendre 1’action sociale publique plus
« efficace », plus « humaine » et surtout plus légitime aux yeux de la société. De Getulio Vargas a
Garotinho, en passant par Fernando Henrique Cardoso, tous les hommes politiques qui ont a un
moment donné cherché a promouvoir les partenariats sociaux entre leurs administrations et les
entités religieuses en ont généralement tiré un surcroit de légitimité. Une légitimité souvent

justement de nature a la fois religieuse et spirituelle.

32 CASTELO BRANCO, Humberto de Alencar. Discurso de posse na Presidéncia da Repiiblica em 15 de
abril 1964, p. 1, cité par ANDRADE, Auro Moura. Um Congresso contra o arbitrio: diarios e memoria. Rio
de Janeiro: Nova Fronteira, 1985.

83 TAVARES, Olga. Fernando Collor, o discurso messianico o clamor ao sagrado, op.cit., p. 21-24.
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2. De la légitimation politique du religieux

Mais ce qui fait toute la spécificité de cette laicité brésilienne de « reconnaissance », c’est
que ce processus de légitimation n’est pas a sens unique. Il fait au contraire I’objet d’une
réciprocité tout a fait intéressante dans laquelle s’inscrivent pleinement les partenariats public-
religieux, et que le politologue américain Anthony Gill résume dans ces termes :

« Il n’y a rien d’étrange a ce que la coopération Eglise-Etat soit si courante. Les autorités religieuses
peuvent octroyer a 1’Etat la 1égitimité dont il a besoin pour s’assurer la docilité des citoyens, tandis

que les politiciens peuvent en retour fournir aux organisations religieuses 1’aide matérielle et le

1 . . 634
soutien légal dont elles ont besoin pour servir leurs membres » .

En effet, si le pouvoir politique se voit conférer un surcroit de légitimité par la sphere
religieuse, certains acteurs confessionnels recoivent eux aussi de 1’Etat et des autorités publiques
diverses manifestations de reconnaissance officielle, de nature a renforcer leur légitimité dans la
sphere publique. Cette légitimation du religieux par les autorités publiques trouve, il faut le
souligner, le plus souvent sa justification dans 1’action sociale des entités religieuses. Le cas
historique du spiritisme apparaissant comme représentatif de cet état de fait au Brésil, nous nous y

arréterons maintenant quelques instants.

Dans son étude historique sur le mouvement spirite-kardéciste brésilien, Emerson Giumbelli
décrit la stratégie de légitimation de cette minorité, qui visait a ses débuts a qualifier ’ensemble de
ses pratiques confessionnelles et ésotériques (souvent appréhendées de fagon négative par les
instances publiques qui n’hésitaient pas a ordonner la fermeture des premiers centres spirites)
comme ¢€tant de la simple « charité » :

« Pour les porte-paroles spirites et en réponse aux différentes attaques dont le mouvement faisait
I’objet, I’'usage de la catégorie « charité » fut cruciale. Les guérisons réalisées par les médiums,
argumentaient-ils, que venaient rechercher librement les individus les plus divers, avaient pour

moyen et pour fin la charité. Aucune contrepartie matérielle n’était attendue en retour, ces services

. . S X S 635
n’étant que I’application de ce principe inhérent a leur religion » .

Le terme « charité » (caridade) étant immédiatement assimilé de facon positive au Brésil a
celui d’assistance humanitaire et sociale, les choses évoluérent pour le mouvement spirite & mesure
que I’Etat tolérait progressivement la réalisation de ces « thérapies spirituelles » dans la sphére

publique :

634 GILL, Anthony James. Rendering unto Caesar, The Catholic Church and the State in Latin America,

University of Chicago Press, 1998, p. 188.
5 GIUMBELLI, Emerson. « A presenca do religioso no espago publico: modalidades no Brasil », Religido
& Sociedade, vol. 28(2), 2008, p. 80—101[83-85].
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« Cette légitimation d’une la dimension thérapeutique encadrée s’accompagna d’un rapprochement
entre les institutions spirites et 1’Etat via 1’assistance sociale, sur le modéle de ce qui avait cours —
dans des proportions certes bien plus importantes — avec 1’Eglise catholique et correspondait [...] a

I’application de la « collaboration » consacrée par la Constitution de 1934, puis confirmée par les

. 636
suivantes » .

Ricardo Mariano parvient a la méme conclusion en expliquant que c’est a travers ses
réalisations en terme de « charité spirituelle et assistancielle » que le mouvement spirite est parvenu
a se faire reconnaitre en tant que culte 1égitime®’ par les autorités publiques et par I’ensemble de la
société. Un processus relativement similaire est en cours depuis la seconde moitié du Xx° siécle
concernant les rites afro-brésiliens, dont le role culturel et social fait 1’objet, nous 1’avons vu, de
davantage d’attention de la part de I’Etat, ce qui contribue a faciliter leur fonctionnement
(notamment sur le plan légal et administratif). La encore, la mise en ceuvre de PPR et ’octroi par
1’Etat de titres d’utilité publique aux ERAS de ces mouvements contribuent clairement a légitimer
leur présence sur la sceéne religieuse brésilienne.

Giumbelli nous rappelle néanmoins qu’au cours de 1’histoire tous les groupes confessionnels
n’ont pas été considérés et traités de manicre identique et que les processus de légitimation
politique du religieux sont encore aujourd’hui tres disparates selon les organisations considérées.
Giumbelli distingue ainsi deux grandes modalités de reconnaissance publique, une reconnaissance
fondée sur un argument « généraliste» et une seconde construite sur un mode
« différencialiste »**®. La premiére vise a homogénéiser les relations avec I'univers religieux en
éliminant les différences de traitement, de statuts. Elle se fonde sur I’octroi indifférencié de labels
légitimants tel celui d’« organisation religieuse » et sur la promotion publique de valeurs
communes a 1’ensemble des groupes confessionnels (spiritualité, charité, ancrage dans la culture
brésilienne). Pour Giumbelli, le spiritisme-kardéciste a par exemple clairement bénéficié de ce type
de reconnaissance pour s’imposer comme « religion » a part entiére. Les mouvements protestants
historiques ou de « mission » (presbytériens, méthodistes, luthériens et baptistes) ainsi que les
premieres églises pentecoOtistes implantées au Brésil, telles I’ Assemblée de Dieu ou la Congregagdo
Cristd no Brasil ont également, a des degrés divers, profit¢ de cet argument généraliste pour

légitimer leur présence dans I’univers religieux et au sein de la sphére publique brésilienne.

536 Ibid., p. 85.

%7 MARIANO, Ricardo. « Laicidade a brasileira: catélicos, pentecostais e laicos em disputa na esfera
publica », Civitas-Revista de Ciéncias Sociais, vol.11(2), 2011, p.238-258[246]. Voir également
MONTERO, Paula. « Religido, pluralismo e esfera publica », Novos Estudos Cebrap, Sdo Paulo, n°74,
2006, p. 47-65[52].

% GIUMBELLI, Emerson. « A presenca do religioso no espago publico: modalidades no Brasil », Religido
& Sociedade, vol. 28(2), 2008, p. 80—101[88-89].
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La reconnaissance de type « différencialiste » cherche pour sa part a mettre en avant les
spécificités des différents groupes, leur histoire, leur culture interne et a faire de leurs différences
des ¢léments constitutifs d’une identité propre qui doit étre mise en valeur. Un argumentaire qui a
gagné en force au sein des instances publiques depuis le retour de la démocratie, dans 1’esprit de la
Constitution fédérale. C’est typiquement le cas des rites afro-brésiliens qui font, depuis deux
décennies, I’objet d’un important travail de réhabilitation historique et culturelle de la part des
pouvoirs publics, qui introduisent leur histoire dans les manuels scolaires, ouvrent des musées
consacrés a la culture afro-brésilienne et multiplient les festivals et célébrations « afros » dans tout
le pays, contribuant ainsi a légitimer ’existence des cultes issus de ces traditions, aussi bien sur le

plan culturel que religieux.

Ainsi, dans ce contexte de pluralisme religieux exacerbé, les minorités religieuses — qu’elles
soient publiquement reconnues pour leurs caractéristiques religieuses communes ou pour leurs
différences et leurs identités propres — voient aujourd’hui leur développement et leur pérennité tres
explicitement liés a la légitimation politique, sociale et culturelle que peuvent ou non leur octroyer
les autorités publiques. Comme [D’affirme Paul A. Peters dans son étude sur les ONG
confessionnelles éducatives en Amérique latine :

« Les organisations confessionnelles qui incorporent des ¢éléments rationnels de légitimation sociale

dans leurs structures, maximisent leur légitimité de fait et accroissent leurs ressources et leurs

‘o . 639
capacités de survie » .

Héritiere du modele de patronage colonial, la laicité brésilienne — qui tient compte
aujourd’hui de I’avénement d’un pluralisme politique et confessionnel — constitue bien a nos yeux
une laicité de « reconnaissance et de dialogue », dont les partenariats public-religieux décrits dans
ce travail offrent la manifestation la plus emblématique. Un modele qui permet et favorise un
véritable échange croisé de légitimité entre des spheres politique et religieuse qui ont, semble-t-il
dans le cas brésilien, tout a gagner a s’accorder cette reconnaissance mutuelle, a dialoguer et a
collaborer, contribuant ainsi a forger une laicité qui, loin de se borner a assurer la seule séparation

des spheres, cherche aussi a encadrer et a favoriser leurs interactions.

69 PETERS, Paul A. « Faith-Related Education NGOs in Latin America : The case of Fe y Alergria in
Peru », dans HEFFERAN, Tara, ADKINS, Julie et OCCHINPINTI, Laurie (ed.), Bridging the Gaps. Faith-
based organizationsn Neoliberalism, and Development in Latin America and the Caribbean. Lexington
Books, 2009, p. 165-180[175].
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II. L’hypotheése d’une «laicité de controle»: la

separation et ’autonomie des sphéres en question

Mais si I’établissement d’un tel modele de mise en relation des pouvoirs politiques et
religieux, fondé sur la reconnaissance, 1’échange et la coopération peut effectivement contribuer a
asseoir la légitimité des deux sphéres, 1’observation des PPR nous montre que la laicité brésilienne
qui se dessine en ce début de xxI° siécle peut également s’avérer problématique, tant elle semble
parfois remettre en question les principes républicains de la séparation et de 1’autonomie respective
des spheres.

En effet, a de nombreuses reprises, les partenariats publics-religieux établis entre I’Etat et les
entités religieuses nous sont apparus comme un moyen pour les pouvoirs publics d’ « encadrer »,
de «surveiller », voire de « réorienter » 1’action des ERAS de facon a ce que ces dernicres
s’inscrivent dans les modus operandi de 1’Etat et cessent d’agir selon leur bon vouloir et leur
conception propre de 1’action sociale. Réciproquement, la participation croissante des organisations
religieuses a I’effort social national via le recours de plus en plus fréquent aux PPR contribuerait a
légitimer une certaine « confessionnalisation » de la sphére politique brésilienne. En effet, la
présence accrue des acteurs religieux — affirmant étre les portes paroles des ERAS et plus
largement du monde chrétien — au sein des institutions politiques permet a ces acteurs « politico-
religieux » de peser et d’orienter significativement a leur tour les processus décisionnels en maticre
de politiques sociales, et au-dela, I’ensemble des entreprises politiques affectant de preés ou de loin
la morale et la sensibilité chrétiennes.

Notre hypothese est ici qu’en bien des aspects, les PPR participent d’une sorte de « laicit¢ de
controle », ou chacune des sphéres, bien que juridiquement distincte et autonome, serait — dans les
faits — en mesure d’encadrer, d’orienter, et parfois méme de « neutraliser » 1’action de 1’autre, de
manicre a préserver ses intéréts propres. Parler de laicité de controle pourrait sembler contradictoire
puisqu’induisant I’absence d’indépendance et de séparation entre les sphéres — principes essentiels
de la notion de laicité telle qu’appréhendée par la modernité occidentale —, mais elle nous apparait
pertinente sur le plan conceptuel pour rendre compte d’une situation brésilienne ot I’Etat et les

Eglises font I’objet de ce que nous qualifions de « séparation souple »***. Sou le, par opposition a
g ] q q P P ple, par opp

0 La ou d’autres ont préféré parler de « semi-laicité » ou de « quasi-laicité », voir BARBIER Maurice. La
laicité, Paris : L’Harmattan, 1995, p. 173-199.
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I’imperméabilité stricte des sphéres posée par le wall of separation des peres fondateurs américains
ou par le laicisme frangais de la fin du x1x° siécle. Car au Brésil, que ce soit de par leur dialogue et
leur collaboration, ou du fait de la capacité¢ dévolue a chaque sphére d’influencer, d’orienter, voire
de neutraliser I’action de I’autre, la frontiére entre politique et religion, entre Etat et Eglises
apparait comme particuliérement ténue et poreuse.

C’est de cet aspect de la laicité brésilienne questionnant directement la nature de la séparation
et de I’autonomie des spheres — et que nous qualifierons donc de « laicité de controle » — dont nous
chercherons maintenant a rendre compte. Nous nous attacherons dans un premier temps a mettre a
I’épreuve 1’idée, souvent mentionnée au cours de nos entretiens, selon laquelle les partenariats
public-religieux constitueraient en réalité pour I’administration publique une sorte de « cheval de
Troie » juridique permettant a I’Etat de réguler une action sociale religieuse sur laquelle il n’aurait
autrement que peu d’emprise. Dans cette idée, les PPR assureraient méme in fine aux acteurs
politiques un controle indirect sur la sphere religieuse dans son ensemble, posant tres clairement la
question de I’autonomie de I'univers religieux au Brésil. Nous verrons ensuite, dans un second
temps, en quoi la confessionnalisation de la sphere politique actuellement a 1’ceuvre au Brésil
témoigne d’une laicit¢ ou le religieux est aussi clairement en mesure d’orienter et d’influencer la
décision politique. Tout ceci n’étant pas, nous le verrons, sans générer un certain nombre de
tensions, voire certaines formes de conflictualité entre les spheres, a 1’origine de plusieurs
propositions de lois récentes €émanant d’acteurs politiques laiques et religieux, lesquelles visent,

chacune a leur fagon, a remédier au flou juridique actuel autour de la laicité brésilienne.

A. « Contrat ou controle ? » : Les PPR comme moyen de

régulation étatique de la sphere religieuse
1. Le dépassement du modele colonial

Au Brésil, le régime de laicité s’est imposé comme un dépassement du régime colonial de
patronage, censé a la fois mettre fin au monopole religieux de 1’ancienne Eglise d’Etat, mais
également garantir la liberté et I’autonomie du trone et de ’autel. Rui Barbosa, I’un des principaux

auteurs de la Constitution républicaine de 1891, grand architecte de la laicité brésilienne a la fin du

287



XIX® siécle et rédacteur du premier décret®! instituant la séparation des Eglises et de I’Etat en 1890,
mobilisa — tout comme Emile Combes ou Aristide Briand en France d’ailleurs — un argumentaire
visant a convaincre les esprits réticents que I’instauration d’un régime de laicité, tout en assurant
I’indépendance du pouvoir temporel, garantirait également la liberté et 1’autonomie du religieux
dans son ordre. Chose qui était loin d’étre le cas durant le patronage ou le pouvoir politique
s’immiscait de fait constamment (et légitimement qui plus est) dans les affaires religieuses en
exerg¢ant un controle sur la nomination des évéques, la publication des bulles pontificales (et donc
quelque part sur la doctrine diffusée aupres des ouailles) ou encore 1’allocation des ressources
financiéres de I’Eglise. Rui Barbosa déclarait ainsi :

« Jécris et que je préche contre le consortium de I’Eglise avec I’Etat depuis 1876. Mais je ne 1’ai
jamais fait au nom de Iirréligion, toujours au nom de la liberté »***.

Cet argumentaire d’une laicité garante de I’indépendance du religieux et qui permettrait in
fine a I’Eglise de retrouver sa liberté d’action et d’organisation est présent dans la plupart des
processus de laicisation latino-américains et finira méme par €tre accepté par certains milieux
catholiques, pour qui le régime de patronage était devenu insupportable. Ce passage d’un journal
catholique du Chili voisin au début du XX° siécle (alors que ce pays s’apprétait lui aussi a
constitutionnaliser son régime de séparation) le montre trés clairement, tout en soulignant la
nécessité de maintenir des liens étroits — qu’il qualifie peut-&tre exagérément d’« union » — entre les

spheres :

« L’union peut et doit se maintenir sans la subsistance du patronage [...], car ces droits régaliens ne
sont pas des liens d’union entre les pouvoirs, mais des chaines avec lesquelles I’Eglise reste attachée
a sa liberté.

« L’union ne consiste pas en I’exercice de ces attributions par ’Etat, mais consiste au contraire, a ce
que I’Etat respecte les droits de I’Eglise et ne géne pas cette derniére dans son action sur les dmes.
De méme que I'union conjugale ne consiste pas en ’esclavage de 1’épouse, mais en un effort mutuel
que prétent les conjoints pour porter la charge matrimoniale, une union d’autant plus intime et
durable qu’elle comporte le respect de I’un envers 1’autre et de leurs droits respectifs, de la méme
maniére, 1’union de I’Eglise et de 1’Etat ne se fonde pas sur la sujétion de I’un sur I’autre, mais sur
un effort mutuel et un respect des droits respectifs.

« Et sachant que le patronage ne signifie ni soutien pour I’Eglise, ni respect de ses droits, il est clair
qu’au lieu de contribuer a la liberté, qu’au lieu de contribuer a I’union, il est source de désordre, car
ce sont des attributions qui empéchent 1’indépendance naturelle du pouvoir spirituel ».

« A la différence des députés radicaux qui souhaitent la suppression du patronage pour parvenir a
une séparation absolue, nous (I’Eglise) demandons cette suppression pour enlever les freins qui
empéchent que 1’union de 1’Eglise et de I’Etat soit correcte, juste et durable. [...] Si pour les radicaux

#! Le fameux « Decreto n® 119-Ax», du 07/01/1890 qui servit ensuite de fondement sur le sujet lors de la

rédaction de la Constitution de 1891.

#2 Cité par MARIANO, Ricardo. « Secularizagdo do Estado, liberdades e pluralismo religioso. »,
Présentation donnée lors du 3er Congresso Virtual de Antropologia e Archeologia, Ciudad NAyA, octobre
2002, p. 1-48[20].
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[...] I’abolition du patronage engendre la séparation définitive et immédiate de 1’Etat et de I’Eglise,

aux yeux de I’Eglise, elle engendre la consolidation de I’union et 1’¢loignement des obstacles qui

A . 643
empéchent cette union »° .

Cette citation refléte bien la conception d’une laicit¢é comme « compromis », qui loin de
produire une séparation stricte des pouvoirs temporels et spirituels, se traduira effectivement dans
la plupart des Etats latino-américains, et tout particuliérement au Brésil, par une séparation
« souple » des spheres. Un régime qui tout en s’affirmant en rupture avec le modele de sujétion du
patronage ne mettra pas fin, loin de 1a, aux rapports, aux coopérations, ni méme a certaines formes
de surveillance et de contrdle des sphéres les unes envers les autres.

De 1a a postuler que la « laicité de contrdle » contemporaine serait une résurgence du modele
colonial de patronage, il y a toutefois un pas a ne pas franchir. En effet, si le patronage avait
institutionnalisé un controle certain du pouvoir spirituel par le pouvoir temporel monarchique, la
réciproque n’était pas vraie. Nous avons certes longuement souligné au début de ce travail
I’importance décisive des acteurs religieux (et notamment des missionnaires jésuites) dans la
conquéte et 1’édification du Brésil, mais ceux-ci ne bénéficiaient que d’un pouvoir d’influence et en
aucun cas d’une capacit¢ de contrdole des organes de pouvoirs, lesquels n’hésiteront
progressivement plus a imposer leur loi, voire a persécuter les responsables ecclésiastiques
notamment lors de ce que 1’on a appelé la « réforme pombaline » (du Marquis de Pombal) dans la
seconde moitié du xvir® siecle®**, qui se manifesta entre autres par I’expulsion des Jésuites en 1759
et la fermeture, dans la foulée, des colleges religieux. Ce contrdle du pouvoir religieux par le
pouvoir temporel sera méme constitutionnalisé a partir de 1824 avec I’introduction du principe dit
de Beneplacito Régio qui imposait la validation par le monarque de toute décision ecclésiastique
d’importance et notamment de toutes les bulles papales a destination des fideles brésiliens. Il
apparait donc clairement dans 1’historiographie brésilienne qu’au cours des périodes coloniales et
impériales, 1’Eglise a progressivement été assujettie & un Etat de plus en plus institutionnalisé et de
plus en plus jaloux de ses prérogatives. Le « controle» étant, jusqu’a l’avénement de la
République, clairement unidirectionnel et au seul profit du pouvoir temporel.

En revanche, dans cette laicit¢é contemporaine dont nous chercherons ici a dresser les

contours, il apparait que cette capacité de contrdle, tout en demeurant inégale et variable, est

3 El Estandarte Catdlico, 1925, Archivos, Santiago, Chile.

4 Sur la réforme pombaline se référer a la compilation de travaux : AA.VV. O Marqués de Pombal e o seu
tempo, 2 Tomos, Revista da Historia das Ideias, numero especial, segundo centenario da morte, Coimbra :
Instituto de Historia e Teoria das Ideias, Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra, 1982-1983.
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aujourd’hui partagée et que nombre d’acteurs religieux en présence apparaissent comme étant bien

plus a méme d’orienter et de contrdler, dans certains cas, la décision politique.

1. Les PPR : un cheval de Troie de I’Etat pour s’assurer le controle

de la sphére religieuse ?

Mais commengons par voir en quoi la laicité brésilienne contemporaine permet a I’Etat
brésilien, notamment a travers la mise en ceuvre des partenariats public-religieux, de légitimer de
nouvelles formes d’intervention, voire d’intromission dans les affaires d’une sphere religieuse dont
la Constitution assure pourtant, sur le papier, I’indépendance et 1’autonomie.

Un bon point de départ nous semble étre le texte constitutionnel. Dans son article 72, au
paragraphe 3, la premiére constitution républicaine du Brésil de 1891 affirmait que « tous les
individus et toutes les confessions religieuses peuvent exercer publiquement et librement leur culte,
s’associant dans ce but et acquérant des biens, tant que sont observées les dispositions du droit
commun ». Autrement dit, les libertés de la sphere religieuse sont garanties dans la mesure ou elles
ne viennent pas troubler 1’ordre public dont 1’Etat reste garant. C’est notamment sur cette base de
conditionnalité de la liberté religieuse qu’un certain nombre de gouvernements d’Etats fédérés
brésiliens ont récemment décidé d’encadrer le déroulement de certains cultes évangéliques ou afro-
brésiliens, accusés par leurs voisinages d’empécher la circulation des riverains ou de produire trop
de nuisances sonores®*. A Sio Paulo, Feliciano Filho, un député local chrétien a déposé en 2011 un
projet de loi visant a condamner tout culte réalisant des sacrifices d’animaux (une mesure visant
donc tres clairement les rites afro-brésiliens) en affirmant, dans le méme esprit, que « la liberté de
culte venait aprés le crime de cruauté »**°. Ces exemples soulignent combien la liberté religicuse,
principe fondamental de la laicité brésilienne®’, et par extension I’autonomie de la sphére
religieuse, restent malgré tout elles aussi soumises aux limites imposées par la Déclaration des

droits de I’homme et du citoyen :

5 Voir note de bas de page n°590 du chapitre 6.

%6 DOMINGOS, Roney. « Projeto de lei prohibe sacrificio de animais em rituais religiosos em Sdo Paulo »,
G1/Globo Sdo Paulo, 18/10/2011, en ligne sur http://gl.globo.com

%7 Rappelons Darticle 5 paragraphe VI de la Constitution actuelle qui indique de fagon trés explicite qu’
« est inviolable la liberté de conscience et de croyance, étant assuré le libre exercice des cultes religieux et
garantie, sous forme de loi, la protection des lieux de cultes et de leurs liturgies ».
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« La liberté consiste a pouvoir faire tout ce qui ne nuit pas a autrui : ainsi 1’exercice des droits

naturels de chaque homme n’a de bornes que celles qui assurent aux autres Membres de la Société,

. . N . A , ., . 648
la jouissance de ces mémes droits. Ces bornes ne peuvent étre déterminées que par la Loi. » .

Des « bornes » juridiques posées par 1’Etat qui témoignent de la persistance d’un pouvoir
d’encadrement et de contrdle de ce dernier sur I’ordre religieux, bien que de telles prérogatives
puissent apparaitre aujourd’hui plus « légitimes » que sous le régime de patronage, ou ce contrdle
relevait plus des luttes et de jeux de pouvoir que de la recherche de I’intérét général ou de la
sauvegarde de I’ordre public. Il est d’ailleurs tout a fait intéressant de souligner que cette
conditionnalité¢ de la liberté et de 1’autonomie de la sphére religieuse n’apparait plus dans le texte
constitutionnel actuel qui déclare simplement qu’ « est assuré le libre exercice des cultes religieux
et qu’est garantie, sous forme de loi, la protection des lieux de cultes et de leurs liturgies »°*.
L’Etat brésilien cherchant a apparaitre comme « protecteur » de la sphére religieuse plutdt qu’en
tant que « gendarme ». Toutefois, cette sphere religieuse, aujourd’hui plurielle, fragmentée et
changeante n’apparait pas, aux yeux de I’Etat, en mesure de s’autoréguler. L’exemple le plus
flagrant de ce constat est trés certainement la recrudescence des discriminations et des violences
inter-religieuses dans le pays, notamment des cultes néopentecdtistes envers les rites afro-
brésiliens, lesquelles violences ont fait I’objet de dénonciations auprés des Nations Unies®. L’Etat
laique brésilien se doit donc d’intervenir, bien que la chose soit complexe, et s’ingere ainsi
occasionnellement dans les affaires des groupes confessionnels, limitant ainsi en partie leur

autonomie et leur liberté d’action.

Mais au-dela de ce controle de I’Etat sur le religieux visant & maintenir I’ordre public, notre
travail a mis en avant une forme plus insidieuse de surveillance et de controle de la sphere
religieuse, notamment a travers I’encadrement de son action sociale, que certaines formes de
partenariats public-religieux permettent de mettre en lumiere. L’exemple de la Casa do Migrantes
catholique de Sao Paulo, brievement mentionné précédemment, nous semble bien refléter cette
possible instrumentalisation des PPR par I’Etat, dans le but d’encadrer voire d’orienter la

participation et I’action des organismes religieux au sein de la sphére publique.

8 Déclaration des droits de I’homme et du citoyen, Article IV, 1789, consultée en ligne le 26/10/2012 a
I’adresse http://www.assemblee-nationale.fr/histoire/dudh/1789.asp

9 Constitution de la République fédérative du Brésil de 1988, article 5, paragraphe VI. Nous renvoyons par
ailleurs ici le lecteur a I’annexe n°1 sur les dispositions constitutionnelles relatives aux rapports Etat-Eglises.
69 FRAYSINNET, Fabiana. « Religion Brazil - Anti Afro Sectarianism Denonced at UN », Inter Press
Service (IPS-GIN), 06/07/2009.
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La Casa dos Migrantes (Maison des migrants), un établissement fondé et géré par la
congrégation catholique des missionnaires de Saint-Charles (scalabriens)®' dans le centre de Sio
Paulo, offre un cas de figure tout a fait instructif quant a I’instrumentalisation possible des PPR par
I’Etat et quant aux possibles implications de ces accords en matiére d’autonomie des acteurs
confessionnels. Cet établissement, spécialisé depuis plusieurs décennies dans I’accueil des migrants
et de leurs familles, héberge chaque nuit une centaine de personnes et propose des repas, des cours
de portugais et surtout une assistance sociale et juridique aux bénéficiaires. Au début des années
2000, faisant face a une recrudescence sans précédent du nombre de demandes, la Casa dos
Migrantes a conclu un partenariat avec la municipalité de Sao Paulo censé lui permettre d’accroitre
sa capacité d’accueil. Le PPR engageait la ville a contribuer financierement a hauteur de 40% des
frais de fonctionnement de 1’établissement. Toutefois, en contrepartie, la Casa dos Migrantes s’est
progressivement vue imposer par 1’administration municipale 1’obligation de recevoir chaque soir
trois individus sans abris, alcoolisés ou drogués, que la police avait interpellés dans la soirée. En
effet, aux yeux de I’administration locale, 1’établissement, une fois le PPR établi, était des lors
considéré comme un établissement public d’assistance sociale et devait par conséquent se
conformer aux reégles et procédures imposées par la législation en vigueur, laquelle impose
notamment aux établissements de donner la priorité aux actions d’assistance d’ « urgence », qui
concernent tout spécifiquement les enfants, les adolescents et les sans domicile fixe®?.

Lors de notre visite®>, le pére Lirio, 1’'un des gestionnaires de 1’établissement, expliqua
combien 1’accueil de ces individus s’était avéré préjudiciable pour I’ensemble des bénéficiaires et
pour le projet pédagogique du centre, personne n’y étant formé pour prendre en charge ce profil
d’individus. C’est ainsi qu’en 2006, les scalabriens décidérent de mettre un terme au partenariat,
préférant « réduire la voilure » et fonctionner sur leurs fonds propres, plutdt que de se retrouver
ainsi a la merci de décisions administratives lointaines et peu cohérentes. Car pour le pere Lirio, si
le partenariat avait pu constituer une solution a leur recherche d’équilibre budgétaire, il constituait
des lors clairement une sorte d’asservissement vis-a-vis de 1’administration publique. Une
administration publique qui s’est donnée pour mission d’harmoniser a tout prix I’assistance sociale
dans le pays, quand bien méme sa démarche irait a I’encontre des projets fondateurs des

¢tablissements partenaires, comme dans le cas de la Casa dos Migrantes.

! Voir note de bas de page n°261 du chapitre 2.

2 Lei Orgdnica da Assisténcia Social » (LOAS), n°8.742 du 07/12/1993, Art.15, paragraphe 4 ; Art. 23,
paragraphe 2.

%3 Visite de la Casa do Migrante de Sio Paulo, quartier de la cathédrale da Sé et au cours de laquelle nous
avons réalisé une série d’entretiens avec deux gestionnaires (le pére Lirio et Noeli) et deux bénéficiaires
(I’un venant du nord du Brésil, I’autre du Mozambique), 03/09/2010.
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Pour cette institution, comme pour d’autres, les PPR ne sont en réalit¢ qu’une sorte de
« piege » visant a contraindre les ERAS a se conformer au modele gouvernemental de la pratique
du social. En faisant miroiter la possibilit¢ pour ces entités indépendantes d’obtenir des fonds
supplémentaires, ainsi qu’une certaine légitimité, les partenariats public-religieux mis en place par
les administrations publiques permettraient ainsi a ces dernieres de s’assurer un droit de regard, de
supervision et quelque part de contréle sur 1’organisation et les modalités d’action des entités
religieuses d’action sociale. Certains vont méme jusqu’a penser qu’en contrdlant de la sorte les
ERAS, I’administration publique s’assure une certaine capacit¢ de régulation sur la sphere
religieuse elle-méme. Emerson Giumbelli donne [’exemple de [Dinstitutionnalisation de
I’enseignement religieux, qui au Brésil peut, selon lui, étre considérée comme une « série
d’instruments 1égaux assurant une régulation du champ religieux et de sa relation avec 1’Etat, en
définissant et en encadrant précisément la place spécifique du religieux dans la sphére

publique »%*.

Il nous faut également revenir sur la notion de transparence de I’action publique,
particuliérement mise en avant depuis 2010 par le Gouvernement de Dilma Rousseff. Une politique
de transparence qui a d’importantes conséquences sur la réalisation et la gestion des partenariats
public-religieux. En effet, en exigeant de tous ses collaborateurs (et donc des ERAS partenaires)
davantage de lisibilité dans leur gestion, de rigueur dans la transmission réguliére des rapports
d’activités et augmentant trés sensiblement les prérogatives et le champ d’action des institutions
publiques (Controladoria Geral da Unido, Ministerio Publico) chargées de surveiller I’intégrité des
partenariats, 1’Etat brésilien renforce 1a encore sa capacité de controle envers les entités religieuses
d’action sociale. De plus, et comme nous 1’avons montré précédemment, dans certains cas de
corruption soupgonné (celui de 1’évéque Edir Macedo de I’TURD) ou avéré et jugé (comme celui de
Mario Oliveira de 1’Eglise de I’Evangile quadrangulaire avec son ERAS evangélique fantdche
« Escola Jeova Jiré »), les enquétes conduites par ces organes de controle sont souvent amenées a
aller au-dela des seules ERAS partenaires de I’Etat pour remonter jusqu’aux institutions religieuses
qui en sont a I’origine. Ce qui, 1a encore, peut conduire a penser que les PPR peuvent permettre a
1’Etat, au-dela du seul controle des ERAS partenaires, d’exercer un contrdle plus large sur certains

pans de la sphere religieuse.

6% GIUMBELLI, Emerson. O Fim da religido: controvérsias acerca das “seitas” e da “liberdade
religiosa” no Brasil e na Frang¢a, Thése de doctorat en anthropologie sociale, Museu Nacional,
Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2000, p. 156, cité par DICKIE, Maria Amelia Schmidt. « O ensino
religioso no Brasil. » présenté lors du Semindrio Ensino Religioso, Género e Sexualidade a 1’Instituto
Estadual de Educacdo a Floriandpolis les 15 et 16 aott 2008, p. 3.
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Mais il faut néanmoins nuancer un tel constat, car s’il est indéniable que I’Etat souverain a
aujourd’hui a cceur de mieux encadrer 1’action sociale religieuse, on ne peut raisonnablement pas
affirmer comme le fait Zakaria Taha, dans un contexte bien différent comme celui de la Syrie, que
« la laicité devient un moyen de controle de la religion » **°.

La question de I'immunité fiscale®® dont les Eglises (et dans une certaine mesure, leurs
ERAS) font encore aujourd’hui I’objet au Brésil symbolise ainsi toute 1’ambiguité de la situation.
En effet, affichée comme un garde-fou historique de la liberté et de 1’autonomie des cultes,
I’immunité fiscale (et la menace de sa suppression, laquelle a déja fait I’objet d’un projet

d’amendement constitutionnel®®’

) de ces derniers peut également €tre considérée comme un moyen
de pression de la sphere politique sur I’univers religieux. En définitive, de méme que la séparation
des sphéres apparait comme relativement « souple », le contrdle potentiellement exercé par 1’Etat
sur la sphere religieuse s’assimile davantage, semble-t-il, a une « surveillance », qui loin de
chercher a contréler de manicre autoritaire la sphere religieuse vise davantage a garantir et
maintenir I’ordre public et une certaine cohérence de I’action publique.

Cela étant, il demeure pertinent de souligner qu’in fine, et comme un héritage de la laicité de

controle de I’ére coloniale, le pouvoir politique exerce aujourd’hui encore d’une certaine manicre

5 TAHA, Zakaria. La problématique de la laicité a travers ['expérience du parti Baath en Syrie, Thése de
doctorat en Etudes Politiques, soutenue & 1’Ecole des Hautes études en Sciences Sociales, Paris, 2012, p. 22.
656 D’aprés DI’article 150 de la Constitution fédérale brésilienne, il est interdit a I’Etat fédéral, aux Etats
fédérés et aux municipalités d’ « instaurer un impo6t sur les temples de tout type de cultes », que ce soit quant
a leur patrimoine, leur revenus et les services offerts, dés lors qu’ils sont explicitement liés a leur finalité
essentielle (art. 150, VI, b et § 4° de la Constitution). Cette disposition permet aux cultes de ne pas avoir a
s’acquitter d’impdts tels que /’Imposto de renda (IR - Impdt sur le revenu), ['Imposto sobre servigos de
qualquer natureza (ISS — un imp6t municipal sur les services), ou encore 1’ Imposto sobre a propriedade
predial e territorial urbana (IPTU —un impdt foncier lui aussi collecté au niveau municipal). Sous certaines
conditions complexes et que nous n’aborderons pas ici, les cultes peuvent également &tre exonérés de
certaines taxes et autres contributions sociales. L’expression « temple » s’entend au sens large et comprend
non seulement les Eglises, mais également les loges magonniques, les maisons de pasteur, les couvents, les
centres de formation pour rabbins, les séminaires, les centres d’activité pastorale ou encore les lieux de culte
« mobiles ». L’alinéa suivant du méme article inclut également les « institutions d’éducation et d’assistance
sociale a but non-lucratif », ce qui permet d’étendre certains bénéfices aux ERAS. Source : MOREIRA,
Roberto, « Qual a abrangéncia da imunidade tributaria aos templos de qualquer culto ? », dans Rede de
Ensino Luiz Flavio Gomes, 29/06/2008, consultable en ligne sur : http://1fg.jusbrasil.com.br

%7 Le projet d’amendement constitutionnel (PEC) n°176-A/1993 présenté par le député Eduardo Jorge
(PT/SP) fut néanmoins rejeté par la Commission Constitution et Justice du Congres national. Les arguments
avancés par la Commission sont d’ailleurs tout a fait significatifs : 1/ la suppression de ce bénéfice violerait
le principe de liberté religieuse (art.5 de la Constitution fédérale) et 2/ les convictions religieuses de certains
contréleurs fiscaux pourraient porter préjudice a certaines confessions et engendrer un défaut d’isonomie. Il
est intéressant pour nous de voir qu’ils sont précisément liés aux questions de liberté, d’égalité et
d’autonomie de la sphére religieuse.
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« une sorte de magistere « temporel » dans la régulation des confessions [visant a] assurer sa propre

stabilité »*>%,

B. Du controle religieux de la décision politique et
juridique

La spécificité de cette laicité de « contrdle » ou de « surveillance » aujourd’hui au Brésil est
qu’elle fait I’objet d’une réciprocité entre 1’Etat et les entités religieuses. Ces derniéres, elles aussi,
sont actuellement a méme — notamment grace a la légitimité et au poids politique que leur confere
I’action sociale religieuse et les PPR — de faire pression sur le systéme étatique et d’orienter, voire
parfois de controler, le processus décisionnel politico-juridique, notamment sur un certain nombre
de sujets touchant aux intéréts de I'univers religieux brésilien. Ceci est clairement a mettre en
rapport avec le phénoméne de « confessionnalisation » ®° de la sphére politique brésilienne dont ce
travail a mis en lumiére nombre de manifestations : influence déterminante des Eglises dans les
processus €lectoraux ; implication de membres du clergé (catholique et évangélique notamment)
dans les organes de décision publique (Conseils nationaux de politique publique par exemple) ;
¢lection d’un nombre croissant de candidats exercant une fonction ecclésiastique parallele
(pasteurs, péres, missionnaires, etc.) et méme de candidats officiels d’Eglises & tous les niveaux de
pouvoirs ; ou encore I’importance et D’influence grandissante des fronts parlementaires
confessionnels (et notamment la Bancada evangélica) au Congres national.

Ces acteurs, et tout particuliecrement les membres de I’influente Bancada evangélica, sont
aujourd’hui les porte-parole d’un mouvement qui dénonce aussi bien le contrdle exercé par 1’Etat
sur la sphére religieuse, qu’un certain nombre de décisions prises par les organes d’Etat et qui
mettent en fin de compte en péril, selon eux, aussi bien la liberté¢ de croyance que celle de culte,
mais aussi plus largement 1’héritage et I’ancrage chrétien de la société brésilienne.

Cette volonté de préserver et de garantir I’apport du christianisme a 1’ordre sociétal brésilien
fait trés explicitement référence aux theéses d’Abraham Kuyper, ce pasteur-théologien et homme
politique hollandais de la fin du X1X° siécle et du début du xx°, considéré comme I’un des péres de

la démocratie chrétienne. Immanquablement cité dans les formations théologiques protestantes au

08 BAUBEROT, Jean et MILOT, Micheline. Laicités sans frontéres, Paris : Editions du Seuil, coll. « La
couleur des idées », 2011, p. 97.

9 BASTIAN, Jean-Pierre. « Minorité religieuses et confessionnalisation de la politique en Amérique
latine », Archives de sciences sociales des religions, 1°97, 1997, p. 97-114.
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Brésil, Kuyper adopte une cosmovision chrétienne de I’Etat et de la société. Et si chaque sphére est
bien souveraine dans son ordre (il prone notamment « une Eglise libre dans un Etat libre »*°), le
théologien hollandais rappelle que la souveraineté supréme appartient a Dieu et non a I’homme, un
point réguliérement mentionné par les acteurs politico-confessionnels brésiliens. De fait, A. Kuyper

. C . . 1
en appelle & un « christianisme intégral »%

cens¢ influencer I’ensemble des composantes de la
société et du pouvoir politique, et ou les acteurs religieux sont appelés a jouer un role actif de
rénovation morale (parfois qualifi¢ de « rechristianisation »), aussi bien des individus que de la
société dans son ensemble. Ces idées et cette vision des rapports entre christianisme, Etat et société
impregnent aujourd’hui de fagon tres claire la pensée et ’ceuvre de ces acteurs politico-religieux
brésiliens qui, au-dela de leur mandat politique, se sentent pour nombre d’entre eux investis d’une
mission plus large visant a protéger le caractere chrétien de la nation brésilienne.

C’est a ’aune de ces présupposé€s que nous verrons dans un premier temps en quoi ces
acteurs s’efforcent, dans leur cosmovision chrétienne, de s’opposer aux décisions politiques de
nature a mettre en danger I’héritage chrétien de la société. Nous verrons comment ces groupes
exercent une sorte de vefo officieux et comment une récente proposition d’amendement
constitutionnel (dit « PEC 99/2011 ») pourrait institutionnaliser ce controle des acteurs religieux
sur certaines décisions politico-juridiques de premier ordre. Puis, dans un second temps, nous
présenterons une autre facette de ce controle réciproque du religieux sur le systeme politique, en
analysant la facon dont ces acteurs politico-confessionnels ceuvrent aujourd’hui afin de garantir
I’autonomie et la souveraineté de la sphere religieuse, en luttant notamment contre un certain

nombre d’évolutions législatives pouvant, a leurs yeux, conduire a une restriction des libertés

religieuses dans le pays.

1. Du « droit de veto » officieux des acteurs politico-confessionnels

Ces acteurs politico-religieux (ministres, maires, sénateurs, députés fédéraux ou étatiques,
conseillers municipaux) sont aujourd’hui face a un dilemme qui synthétise a lui seul toute la

complexité du rapport entre les deux spheres. En effet, s’ils cherchent effectivement a promouvoir

650 Cette maxime figurait en sous-titre de son journal De Standaard, qu’il créa en 1872.

61 Un « christianisme intégral » qui doit étre mis en relation avec la tradition du « catholicisme
intransigeant » ou « intransigeantisme », apparue XIX® siécle en réaction a la montée du modernisme, et dont
I’influence est encore trés vive au début du siécle suivant. Voir a ce sujet les travaux d’Emile Poulat ou de
Laurent Frolich et notamment : POULAT, Emile. « Catholiques sans église : que reste-t-il aujourd'hui de
« l'intransigeantisme » ? », Ricerche di storia sociale e religiosa, n°46, 1994, p. 45-94, 117-125 ; FROLICH,
Laurent. Les catholiques intransigeants en France, Paris : L’Harmattan, 2002.
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les intéréts du champ religieux et de ses agents sociaux sur la scene politique, ces acteurs ne s’en
présentent par moins comme les garants 1’autonomie du religieux vis-a-vis du pouvoir politique.
Une autonomie mise 4 mal, selon eux, par un Etat toujours plus intrusif et dont les « offensives »°®,
notamment sur les questions d’éthique, de sexualité ou concernant la nature de la cellule familiale,
ont suscité de vives réactions d’opposition de la part des acteurs politico-confessionnels, renfor¢cant
ainsi la composante « surveillance et controle » de cette laicité brésilienne contemporaine dont nous
chercherons a dresser un portrait.

Les « offensives » de I’Etat, ces derniéres années, se sont principalement manifestées de deux
facons, appelant chacune un type de riposte spécifique de la part des acteurs politico-religieux. La
premicre est le fait de décrets promulgués par I’exécutif, comme dans le cas trés médiatisé du « kit
gay » en mai 2011. A 1’époque, le ministre de 1’Education, Fernando Haddad, venait d’ordonner la
distribution a tous les éléves du pays de matériel pédagogique visant a prévenir les comportements
homophobes, baptisé « kit gay » par la presse. Lorsque la Bancada evangélica, notamment autour
de son vice-président et ancien gouverneur de Rio de Janeiro, Anthony Garotinho (PR-RJ), prit
connaissance de cette décision de 1’exécutif, elle mobilisa en quelques jours des centaines de
milliers de personnes ainsi que de nombreux médias pour dénoncer ce qui représentait pour eux
« une incitation a ’homosexualité » (« um estimulo ao homossexualismo »). Menagant de ne plus
rien voter au Parlement, les 70 parlementaires évangéliques de [’époque obtinrent
trés rapidement de la présidente Dilma Rousseff qu’elle annule la décision de son ministre,
qualifiant elle-méme le matériel d’« inadapté » et d’« inapproprié ». Certains observateurs y virent
la la manifestation d’un « droit de vero » officieux dévolu aux acteurs politico-religieux, confirmant
en cela qu’a bien des égards, 1’Etat brésilien reste « asservi 4 la normativité religicuse »°*.

Il est d’ailleurs intéressant de noter que, depuis quelques années maintenant, la Bancada
evangélica a mis au point un systéme complexe de « veille parlementaire » lui permettant d’alerter
ses membres dés qu’un projet de loi, susceptible de mettre en péril les intéréts du groupe ou d’aller
a I’encontre de sa cosmovision chrétienne de la société, commence a émerger. Ceci, au niveau
fédéral bien entendu, mais également de plus en plus au niveau décentralisé (municipalités, Etats
fédérés) ou de nombreuses décisions de ce type sont prises. En mobilisant leurs réseaux politiques
et confessionnels, des chefs de cabinets de différents parlementaires évangéliques sont ainsi

parvenus a constituer une importante base de données de projets de loi « a suivre de preés ». L’une

862 projet de loi n°2756/2011, Chambre des Députés fédéraux de la République fédérative du Brésil,
présenté le 23/11/2011 conjointement par les députés Eros Biondini et Jodo Campos, « Justificacio »,
paragraphe n°6.

63 BAUBEROT, Jean et MILOT, Micheline. Laicités sans frontiéres, op.cit., p. 93.
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d’entre eux, Damares Alves (par ailleurs responsable d’une ONG évangélique au service des
orphelins indigeénes a Brasilia) nous présenta ainsi, lors d’un entretien en 2011, la base de donnée
en question en expliquant que pour nombre de ces « textes dangereux » des mesures diverses visant

N . . , . e~ . . A . 4
a freiner leur cheminement législatif étaient en cours ou sur le point d’étre mises en ceuvre®®*.

L’autre manifestation de ces offensives de I’Etat, percues par ces acteurs, est le fait de
jugements de la Cour supréme fédérale (Supremo Tribunal Federal (STF)) sur des questions ayant
trait 4 I’éthique, au droit a la vie, & la sexualité ou & la nature de la famille®®. Trois jugements
récents, concernant 1I’avortement, 1’union civile stable pour les couples homosexuels et la recherche
sur les cellules souches, ont récemment mis en lumicére les mécanismes de surveillance et
d’influence utilisés par les acteurs politico-religieux pour peser sur ces instances pourtant
indépendantes. En effet, apres la décision historique le 11 avril 2012 du STF, par 8 voix contre 2,
de ne pas pénaliser les interruptions de grossesse réalisées en cas d’anencéphalie du foetus®®®, les
membres des fronts parlementaires évangélique et catholique — appuyés par 1’influent mouvement
« pro-vie » — se sont massivement mobilisés pour dénoncer un pouvoir judiciaire qui a leur yeux
« outrepassait ses fonctions »*®’. Un argumentaire qui fut également mobilisé lorsque le STF se

prononga en faveur d’une extension du statut d’ « union stable » (unido estdvel) aux couples

%4 Entretien avec Damares Alves, chef de cabinet du député fédéral Roberto Lucena et assesseur juridique

du « Front parlementaire évangélique (Bancada évangélica). Elle fut également chef de cabinet de ’actuel
président du Front, le député Jodo Campos, et contribua a la rédaction de plusieurs projets de loi cités dans
ce travail. Chambre des députés, Brasilia, 08/08/11.

85 La Cour Supréme Fédérale (STF) brésilienne, pensée sur le modéle de son homologue étasunienne, est
I’instance supréme de la justice brésilienne. Elle est composée de 11 juges nommés a vie par le Président de
la République (art. 101 de la Constitution). Elle est avant tout gardienne de la Constitution (art. 102) et joue
un réle considérable dans la garantie des droits et principes fondamentaux consacrés par le texte
constitutionnel. Nos réflexions sur les rapports entre le STF et les acteurs confessionnels doivent beaucoup
aux travaux de Thomas Passos Martins et notamment a sa thése soutenue en mars 2012: PASSOS
MARTINS, Thomas. La Cour supréme du Brésil et I’ « Etat démocratique de droit » : Contribution @ une
theorie sur la démocratie réflexive, Thése de doctorat en Droit public, Université Montpellier 1, sous la
direction de Dominique Rousseau, soutenue le 30/03/2012.

6% Jusqu’a présent, la 1égislation brésilienne pénalisait toute forme d’interruption volontaire de grossesse, a
I’exception de seuls cas ou la grossesse serait le produit d’un viol ou lorsque la vie de mére s’avére étre en
danger. Cette décision, qui fait suite a une proposition d’examen de la question datant de 2004 (connue sous
le nom d’Arguicdo de Descumprimento de Preceito Fundamental n°54) de la Confédération Nationale des
Travailleurs de la Santé, rend 1€gal I’interruption de grossesse dans un troisiéme cas de figure, celui ou un
diagnostique d’anencéphalie du feetus a été prononcé. Le vote fut extrémement médiatisé et fit I’objet de vifs
débats, tant dans la sphére politique qu’au sein de la société civile et notamment sur Internet.

7" Proposition d’Amendement Constitutionnel - PEC 3/2011, Chambre des Députés fédéraux de la
République fédérative du Brésil, présenté le 10/02/2011 par le député catholique Nazareno Fonteles.
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homosexuels en mai 2011 (désormais considérés comme « entité familiale » & part entiére) **®, ou

encore lorsque la Cour donna son aval pour la recherche sur les cellules souches provenant
d’embryons issus de fécondation in vitro en mai 2008°®. 11 est toutefois intéressant de noter que
lors de chacun de ces jugements certains acteurs confessionnels (notamment la Conférence
nationale des évéques du Brésil, mais aussi lors du jugement sur ’avortement, 1’Eglise Universelle
du Royaume de Dieu ou encore 1’ Association médico-spirite du Brésil), furent conviés par la Cour
(aprés s’étre portés volontaires) aux discussions en tant qu’amicus curiae ou dans le cadre
d’audiences publiques (audiéncias publicas). Deux modalités formelles mises a disposition du STF
et qui participent d’une volonté récente de la Cour supréme de démocratiser ses débats afin
d’octroyer un surcroit de légitimité sociale a ses décisions. Dans sa thése traitant des rapports entre
la Cour supréme fédérale et la démocratie brésilienne, Thomas Passos Martins explique en effet
que

« I’admission de 1’amicus curiae ainsi que la possibilité pour le rapporteur d’une affaire épineuse
d’organiser une audience publique au cours de laquelle sont convoqués des membres de la société
civile pour s’exprimer sur 1’objet du débat, sont des dispositifs qui élargissent le dialogue a des
membres de la société civile qui ne sont pourtant pas parties a la cause. Aussi, la Cour est tenue de
prendre en considération les volontés formulées par la communauté des interprétes, de sorte que le

débat constitutionnel devient cet espace d’échange dans lequel se crée un rapport de communication

et de dialogue entre le peuple et la Cour sur les solutions du contentieux »°”°.

Toutefois, si le recours aux audiences publiques et a la figure de 1’amicus curiae a pu donner
I’impression que le pouvoir judiciaire « intégrait » les acteurs confessionnels dans ses réflexions sur
ces enjeux majeurs a leurs yeux, le fait que dans ces trois cas le STF se soit finalement prononcé (et
méme a I’'unanimité dans le cas de ’'union homo-affective) en défaveur des arguments des acteurs
confessionnels n’a, semble-t-il, fait que renforcer la défiance de ces acteurs vis-a-vis de la Cour et
d’un « gouvernement des juges » contradictoire d’une souveraineté nationale qui s’incarnerait dans
ses ¢lus. Le STF n’a d’ailleurs pas manqué de rappeler, dans la foulée de la décision sur I’union
stable des couples homosexuels, que « la foi et les convictions morales ne peuvent étre imposées a

quiconque [et que] les garanties inhérentes a la liberté religieuse et a I’Etat laique doivent empécher

668 11 est toutefois important de souligner que ce jugement, retranscrit dans 1’A¢do Direta de

Inconstitucionalidade (ADI) 4277, fait aujourd’hui 1’objet d’une traduction législative partielle, que ce soit
au niveau fédéral comme au niveau des Etats fédérés, notamment du fait de la pression des acteurs politico-
confessionnels, ce qui rend aujourd’hui encore particulie¢rement complexe pour les couples homosexuels
I’obtention du mariage civil. Une vingtaine de mariages civils de couples homosexuels ont toutefois été
vraisemblablement réalisés depuis 2011, notamment dans les Etats de Sdo Paulo, d’Alagoas ou de Bahia.
Voir PASSOS MARTINS, Thomas. La Cour supréme du Brésil et 1’ « Etat démocratique de droit » :
Contribution a une théorie sur la démocratie réflexive, op.cit., p. 367-372.

23(9) Jugement retranscrit dans 1’A¢do Direta de Inconstitucionalidade (ADI) 3510 du STF.

1bid., p. 207.
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que le traitement étatique des droits fondamentaux soit dicté par des conceptions morales et
religicuses »°'' et d’ajouter que « I’Etat ne peut pas se fonder sur le discours religieux dans
I’exercice de son pouvoir temporel, sous peine de violer gravement la Constitution »°’*, soucieux
de marquer son indépendance vis-a-vis des autres pouvoirs et des divers groupes d’intéréts en

présence.

C’est dans ce contexte que des parlementaires évangéliques et catholiques ont déposé en 2011
deux propositions d’amendement a la Constitution fédérale visant pour la premiere (PEC n°3/2011)
a renforcer le droit de regard et la capacité de controle du pouvoir législatif sur les décisions du
pouvoir judiciaire (et tout spécialement du STF), et pour la seconde (PEC n°99/2011) et de fagon
assez surprenante, a permettre aux « associations religieuses de dimension nationale » de participer
au contrdle de constitutionnalité des lois, en leur octroyant un droit de saisine®”.

La premiere proposition fut favorablement accueillie par les milieux conservateurs soucieux
de la « dérive » morale et convictionnelle de la Cour supréme brésilienne. Présentée par le député
catholique Nazareno Fonteles, elle recut tout de suite le soutien de la Bancada evangélica et de son
président, Jodo Campos, lequel fit la déclaration suivante devant la Chambre des députés :

« Cher président, je viens, au nom du Front parlementaire évangélique, applaudir la décision de la
Commission Constitution, Justice et Citoyenneté¢ (CCJ) ce matin d’accueillir @ 'unanimité la
Proposition d’amendement constitutionnel n°3 de 2011, dont I’initiative revient au député Nazareno
[...] qui permet a cette Maison de débattre sur le principe de la séparation des pouvoirs, dans une
conception visant a renforcer plus encore les freins et contrepoids. Il est nécessaire que le Pouvoir
contréle le pouvoir, mais il n’est pas raisonnable que la Cour Supréme Fédérale, continue, comme
elle I’a fait a de nombreuses reprises, a s’approprier les compétences de cette Maison, les
compétences du pouvoir législatif. C’est en ce sens que ce PEC va nous donner la possibilité de
modifier I’article 49 de la Constitution et ainsi créer un mécanisme permettant de renforcer le
principe de la séparation des pouvoirs. »*™*

On remarque ainsi combien les acteurs politico-confessionnels comme la Bancada evangélica
s’efforcent aujourd’hui de circonscrire et de limiter les pouvoirs et prérogatives des organes
exécutifs et judiciaires au sein desquels leur présence et leur influence sont négligeables, tandis

qu’ils mettent tout en ceuvre pour renforcer et accroitre le champ d’action et les capacités des

7' ADI 4277, vote du juge Marco Aurélio. Cité par PASSOS MARTINS, Thomas. La Cour supréme du
Brésil et I’ « Etat démocratique de droit » : Contribution a une théorie sur la démocratie réflexive, op.cit.,
p. 371.

672 ADI 4277, lettre de saisine p.16. Cité par PASSOS MARTINS, Thomas. La Cour supréme du Brésil et
I’ « Etat démocratique de droit » : Contribution a une théorie sur la démocratie réflexive, op.cit., p. 371.

3 Au méme titre que le Président de la République, les chambres du Parlement, les gouverneurs, le
Procureur général de la République, I’Ordre National des Avocats du Brésil, les partis et les syndicats
d’ampleur nationale. Voir I’article 103 paragraphes I a IX de la Constitution fédérale.

% Intervention du député Jodo Campos devant la Chambre des députés le 26/04/2012. Source :
http://www.fpebrasil.com.br/
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organes législatifs, sur lesquels ils exercent aujourd’hui une influence incontestable (le seul Front
parlementaire évangélique représente, rappelons-le, 15% des députés fédéraux).

La deuxiéme Proposition d’amendement constitutionnel, connue sous le nom de PEC
99/2011 et présentée au nom d’un collectif de députés chrétiens par ce méme Jodo Campos,
franchit méme un pas supplémentaire relativement inédit en demandant a ce que les « associations
religieuses » elles-mémes, et non plus seulement leurs représentants élus au congres, soient dotées
d’un droit de saisine leur permettant de saisir la Cour supréme fédérale pour demander le controle
de constitutionnalité d’un texte 1égislatif (Constitution, loi, réglement, décret, projets de loi, etc.).
Une capacité qui, depuis 1988, n’est certes plus dévolue aux seuls acteurs de I’exécutif, du législatif
et du judiciaire puisque qu’elle a été octroyée a des entités de la société civile comme 1’Ordre
brésilien des avocats (OAB) ou les syndicats nationaux, mais qui constituerait sans aucun doute, si
elle était constitutionnellement accordée a des entités religieuses, une exception des plus
symboliques au principe républicain de séparation des spheres. Si les chances qu’une telle
proposition aboutisse un jour sont extrémement minces (comme beaucoup de propositions de la
Bancada evangélica, qui apparait davantage comme un « législateur négatif » que « positif », au

sens du juriste Hans Kelsen®”

), les principes invoqués dans la justification du texte méritent d’étre
mentionnés :

« Considérant que les agents de I’Etat, dans ’exercice de leurs fonctions publiques, se permettent
trés souvent de légiférer ou d’édicter des régles sur des sujets qui interférent directement ou
indirectement avec le systeme de liberté religieuse ou de culte, défini par la Constitution, il devient
nécessaire de garantir a toutes les Associations Religicuses de dimension nationale le droit subjectif

d’enclencher des mesures de controle de constitutionnalité des lois et actes normatifs, dans la

défense rationnelle et tolérante des droits fondamentaux »°'.

En résumé, on ne peut aujourd’hui nier que les acteurs politico-confessionnels brésiliens
disposent, de par leurs réseaux et du fait du role indispensable que jouent les entités religieuses
qu’ils représentent au sein de la société, d’un pouvoir d’influence non négligeable sur les processus
décisionnels de I’Etat brésilien, aussi bien sur le plan législatif, qu’exécutif ou judiciaire (bien
qu’elle apparaisse moindre concernant ce dernier). Une influence qui, dans certaines situations
particuliérement sensibles aux yeux de ces garants d’une cosmovision chrétienne de la société

brésilienne, peut se muer en « controle » grace a une série de mécanismes inspirés de la doctrine

67 C’est-a-dire ne créant pas la norme, comme le fait le 1égislateur positif, mais contrélant sa conformité aux
principes fondamentaux et la justesse de son application, et le cas échéant, cherchant a la supprimer ou a en
annuler 1’application. Voir KELSEN, Hans. La garantie juridictionnelle de la constitution (la justice
constitutionnelle), Paris : Marcel Giard, 1928.

576 proposition d’amendement constitutionnel n°99/2011, Chambre des Députés fédéraux de la République
fédérative du Brésil, présentée le 19/10/2011 par le député Jodo Campos, « Justificacdo », avant dernier
paragraphe, p. 4.
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des checks and balances, et que ces acteurs aimeraient voir €élargis dans un futur proche. Il y a
toutefois 1a un paradoxe qu’il nous faut souligner. Il est en effet saisissant de noter la fagon avec
laquelle ces acteurs mobilisent et manient ici le principe fondamental de la séparation des pouvoirs.
S’ils I’invoquent pour condamner les « abus de pouvoir » de la Cour — et en d’autres occasions de
I’exécutif —, ils semblent le perdre de vue au moment de revendiquer un plus grand droit de regard
et une meilleure capacité de contréle pour le pouvoir législatif a 1’égard des décisions du STF. Un
raisonnement ambigu qui n’est pas sans faire penser a la fagon dont ces acteurs considérent une
autre séparation, celle des pouvoirs politiques et religieux, laquelle est également brandie a la
maniere d’un étendard par ces groupes, quand bien méme ils en incarnent, par la dualité de leurs
fonctions et par leurs propositions, toute la souplesse. Une ambiguité qui nous semble étre au coeur
méme de la conception brésilienne de 1’Etat laique et de cette laicité que I’on pourrait in fine

qualifier de laicité de « contrdles et de contrepoids ».

2. Le refus du controle étatique : la défense de I’autonomie du

religieux comme leitmotiv

Si nos derniers développements ont mis en évidence les paradoxes qui entourent au Brésil la
notion de « séparation » et en ont montré a la fois la porosité et la spécificité¢ dans les modalités
d’application, il n’en reste pas moins que la question de 1’autonomie du religieux dans sa sphére
reste aujourd’hui tres sensible et qu’a I’initiative de ces mémes acteurs politico-religieux, elle est
actuellement en train d’émerger a nouveau dans le débat public. La principale manifestation de
cette tendance est certainement le projet de loi 2756/2011, conjointement présenté, le 23 novembre
2011, par les députés Jodo Campos (président de la Bancada evangélica) et Eros Biondini (I’une
des figures politiques émergentes du catholicisme charismatique), tous les deux cités a plusieurs
reprises dans ce travail. Un projet de loi justifi¢ par le constat « ces derniers temps, d’un
accroissement du pouvoir de ’Etat, violant les normes et convictions des entités civiles ». Le texte,
qui vise a garantir la liberté et ’autonomie du clergé en matiére de liturgie, rappelle que «le
principe de séparation de 1’Etat et de I’Eglise engendre I’impossibilité pour I’Etat d’interférer dans
les normes et dogmes de I’Eglise », avant de recommander « I’édiction de régles limitant
I’offensive de 1’Etat, dont I’objectif serait de protéger I’exercice de la liberté religicuse »°”". Le

projet de loi se propose également de « libérer » I’activité sacerdotale « des interférences du

77 Projet de loi n°2756/2011, Chambre des Députés fédéraux de la République fédérative du Brésil,
présenté le 23/11/2011 conjointement par les députés Eros Biondini et Jodo Campos, « Justificacio »,
paragraphes n°4, 5, 6.
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pouvoir public » en garantissant qu’elle ne soit plus soumise qu’aux directives des ordres religieux
correspondants. En réalité, il est clair que derriere cette recherche d’autonomie de la sphére
religieuse par rapport a I’ordre politique, la question fondamentale qui se pose demeure celle des
libertés religieuses, qui aux yeux des parlementaires des Bancadas evangélica et catolica sont
aujourd’hui mises en péril.

La facon dont ces groupes se sont mobilisés en juin 2011 contre le trés médiatique « Projet de
loi 122/2006 » (PL 122) qui se propose de criminaliser toutes les pratiques, discours et écrits
homophobes, témoigne parfaitement de cette inqui¢tude dans les milieux confessionnels. Car au-
dela de I’argumentaire traditionnel sur la dénociation d’une « légalisation du vice » ou d’une
« perversion de la cellule familiale », I’enjeu de fond est bien celui de la liberté¢ d’expression
religieuse. En effet, lors des diverses manifestations orchestrées par ces groupes afin de s’opposer
au PL 122, le pasteur pentecdtiste Silas Malafaia, télévangéliste populaire et figure de proue de
I’opposition évangélique a I’avortement ou au mariage homosexuel, ne manquait jamais de rappeler
que :

« critiquer une conduite est une chose, discriminer une personne en est une autre. Au Brésil, il est
permis de critiquer le Président de 1la République, les pouvoirs judiciaire et 1égislatif, les catholiques,
les évangéliques, mais si nous critiquons la pratique de I’homosexualité, alors on nous traite
d’homophobes. En réalité, le PL 122 est contraire a I’article 5 de la Constitution [sur les Droits

Fondamentaux], car ce projet de loi chercher a criminaliser la liberté d’opinion ainsi que la liberté

. 678
religieuse » .

Lors de ces événements, le pasteur Malafaia critiquait notamment deux articles du projet de
loi 122 : Darticle 7, qui prévoit des peines de deux a cinq ans de prison pour toute mesure
interdisant la libre expression d’une orientation sexuelle dans les lieux publics ou privés ouverts au
public ; et l’article 8, paragraphes 4 et 5, qui condamne toute pratique et incitation a la
discrimination et aux préjugés fondés sur « I’orientation sexuelle et I’identité de genre », ainsi que
tout type « d’action violente, contraignante, intimidante ou vexante, d’ordre moral, éthique,
philosophique ou psychologique ». Malafaia expliquait alors que si le texte était adopté, ces articles
auraient d’une part pour effet I’emprisonnement de tout prétre ou pasteur préchant contre les
pratiques homosexuelles, et d’autre part, I’interdiction dans tout le pays de la sainte Bible, des lors
considérée comme un texte homophobe. Largement extrapolée, cette interprétation fut néanmoins
abondamment relayée dans les milieux chrétiens conservateurs et permit au pasteur Malafaia de

rassembler en ’espace de quelques jours, plus d’un million de signatures sur une pétition qu’il

% MALAFALIA, Silas. « Porque o PL-122 é inconstitucional. Comentérios sobre alguns artigos deste projeto
de lei », juin 2011, consultable en ligne sur le site :
http://www.vitoriaemcristo.org/ gutenweb/_site/hotsite/PL-122/

303



présenta, conjointement avec les membres de la Bancada evangélica, au président du Sénat, José
Sarney le 1% Juin 2011. Lequel affirma dans la foulée que le Sénat fédéral prendrait « sans aucun
doute en considération I’expression manifeste de plus d’un million de citoyens »°”°. Ce méme José
Sarney qui, en 1988, alors Président de la République et suite a I’adoption de la nouvelle
Constitution fédérale, avait affirmé que « les évangéliques [avaient] été le fait marquant de la

Constituante »*%,

En résumé, on peut affirmer que si 1’adoption du principe de laicit¢ par le Brésil a
historiquement visé a mettre un terme au contrdle politique de la sphere religieuse tel qu’il avait
cours durant le patronage colonial, I’appréciation de la situation actuelle montre qu’a bien des
égards, la laicité brésilienne, loin de mettre un terme a ce « controle », 1’a plutot intégré comme
constituant ’une de ses composantes intrinseque. Toutefois, les modalités de controle ont évolué au
cours de ’histoire et, fait notable, une forme de réciprocité du controle a progressivement vu le jour
a mesure que les acteurs confessionnels brésiliens (notamment a travers le mouvement
évangélique) entreprenaient la conquéte du pouvoir politique suite au retour de la démocratie. Des
lors, si les rapports entre politique et religion au Brésil se caractérisent certes par I’importance de la
« reconnaissance mutuelle et le dialogue », ils peuvent également étre qualifiés de « laicité
de contrdles et de contrepoids ».

Une dimension de la laicité brésilienne qui, une fois encore, interroge la notion de
« séparation » et sa pertinence dans la recherche d’une caractérisation des rapports entre politique
et religion au Brésil. Car si les notions de « séparation », d’ « autonomie » ou d’ « indépendance »
des spheres imprégnent effectivement les discours officiels aussi bien des acteurs politiques que des
acteurs confessionnels, force est de constater que les pratiques des uns et des autres reflétent tres
clairement la souplesse, pour ne pas dire la porosité, du « mur de séparation » brésilien.

Si, comme 1’analyse des partenariats public-religieux et des autres manifestations de rapports
entre Etat et Eglises au Brésil nous 1’a montré, la grille de lecture fondée sur le paradigme de la
séparation ne permet pas de rendre compte de mani¢re satisfaisante de la nature pratique et
effective de la laicité brésilienne, il nous faut des lors chercher a dépasser ce cadre analytique limité
et adopter une grille de lecture plus appropriée et plus féconde du point de vue analytique. C’est

