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RÉSUMÉ 

Dans ce mémoire de maîtrise, je m’intéresse au regard que les Canadiens français 

portent, avant la fin de la Révolution tranquille, sur les legs coloniaux espagnols en 

Amérique. Alors que l’État canadien établit timidement des relations majoritairement 

politiques et économiques avec l’Amérique latine, les Canadiens français ont su 

développer d’importants liens culturels avec cette région. En analysant les principaux 

écrits des auteurs, intellectuels et missionnaires canadiens-français publiés entre 1915 et 

1965, je soutiens que les Canadiens français offrent un regard de l’Amérique coloniale 

espagnole influencé par le corporatisme chrétien où le rôle social et religieux de l’Église 

catholique est grandement mis de l’avant. À l’égard des indépendances latino-

américaines, les Canadiens français prennent position en faveur des populations créoles 

pour dénoncer l’impérialisme de l’Espagne et des États-Unis, tout en défendant le rôle 

du clergé catholique latino-américain et en optant pour la conservation des institutions 

coloniales. Dans leurs écrits, les Canadiens français se dissocient des tenants des 

théories développementalistes qui accusent l’Église catholique, entre autres, d’être 

responsable d’un certain « retard » latino-américain. 

 

 

Église catholique, Héritage colonial, Histoire, Représentation, Canada 

français, Autochtones, Espagne, Métissage, Amérique 
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Mémoire de maîtrise 

INTRODUCTION  

Vers la fin des années 1960, près de 2000 missionnaires catholiques québécois se 

trouvent en Amérique latine, une terre de vieille chrétienté. Ils ont pour but d’appuyer et 

de revitaliser l’Église locale. Depuis une vingtaine d’années, le Vatican craint une 

désaffection massive de la population vers le protestantisme et l’athéisme. Dans le but 

de faciliter l’évangélisation, cette institution envoie des missionnaires qui se penchent 

sur les problèmes sociaux de leurs ouailles et mettent sur pied divers programmes d’aide 

au développement
1
. Ces programmes partagent plusieurs des orientations de l’Alliance 

pour le Progrès, ce plan d’aide étatsunien mis sur pied par l’administration de John F. 

Kennedy en 1961
2
. Les orientations de l’Alliance pour le Progrès sont grandement 

influencées par l’école développementaliste, dont les thèses de Walt W. Rostow en 

forment les assises théoriques
3
. En étudiant le fossé séparant le développement des 

États-Unis et de l’Amérique latine, les penseurs de l’école développementaliste rejettent 

le blâme sur l’instabilité politique et les inégalités sociales, mais également sur l’héritage 

colonial espagnol qu’ils jugent comme étant un frein au développement économique de 

                                                           
1
 Dans son ouvrage Gringos From the Far North, Ogelsby affirme que cette coopération socio-

économique et culturelle s’organise autour de l’organisation Développement et Paix, fondée par l’Église 

canadienne en 1967. J. C. M. Ogelsby, Gringos From the Far North : Essays in the History of Canadian-

Latin American relations, 1866-1968, Toronto, Macmillan of Canada / Maclean-Hunter Press, 1976, p. 

203. 
2
 Ibid., p. 205. 

3
 L’historien et économiste Walt W. Rostow partage sa théorie sur le développement dans un livre intitulé 

The Stages of Economic Growth : A Non-communist Manifesto. Rostow expose l’idée selon laquelle les 

différentes sociétés doivent franchir cinq étapes de la croissance pour accéder à la modernité : « It is 

possible to identify all societies, in their economic dimensions, as lying within one of five categories : the 

traditional society, the preconditions for take-off, the take-off, the drive to maturity, and the age of high 

mass-consumption. » Walt W. Rostow, The Stages of Economic Growth : A Non-Communist Manifesto, 

Cambridge, Cambridge University Press, 1960, p. 4. 
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la région
4
. D’une façon intéressante, les protestants et les anticléricaux (tant libéraux que 

socialistes) partagent cette vision de l’héritage catholique qui serait un boulet pour le 

développement de la région. En ce sens, ils reprennent une certaine vision négative qui 

s’est élaborée au fil des siècles. Depuis le XVIe siècle s’élabore un discours 

hispanophobe qui est en partie influencé par les thèses de Bartolomé de Las Casas. 

Durant le XXe siècle, il se conceptualise autour du terme de la légende noire de 

l’Espagne. Il s’agit principalement d’une vision désapprouvant l’histoire coloniale 

espagnole qui est façonnée par le rejet de son impérialisme et l’essor de l’Europe du 

Nord essentiellement anglo-saxonne et protestante. Cette légende noire a un écho 

important en Angleterre, mais également aux États-Unis où certains conflits avec 

l’Amérique latine (guerre américano-mexicaine de 1846 et guerre hispano-américaine de 

1898) influencent l’émergence du discours hispanophobe. Dans leurs écrits sur 

l’Amérique latine publiés avant la fin de la Révolution tranquille, les Canadiens français 

partagent plusieurs des orientations des plans d’aide étatsuniens. Ils voient également 

l’instabilité politique et les inégalités sociales comme problématiques. Néanmoins 

partageaient-ils la vision négative de l’héritage colonial qui est jugé comme un frein au 

développement économique? Ce mémoire de maîtrise tente de répondre à cette 

problématique qui nous éclaire sur la compréhension de l’histoire de l’Amérique latine 

et des cultures nationales dans lesquelles ont œuvré les missionnaires canadiens-français. 

                                                           
4
 Par exemple, dans un ouvrage récent dirigé par Francis Fukamaya, l’historien latino-américain Tulio 

Halperin Donghi reprend l’argumentaire de l’école « développementaliste » des années 1960 et affirme 
que « The difficulty faced by the newly formed states in Latin America derived not from any resistance to 

reshaping their institutions in a new mold, but rather from an unfortunate legacy in which Catholicism and 

absolutism were ingrained in the culture, making those societies radically incapable of successfully 

embodying the republican institutional ideal. » Tulio Halperin Donghi, « Two Centuries of South 

American Reflections on the Development Gap between the United States and Latin America », dans 

Francis Fukuyama, éd.,  Falling Behind : Explaining the Development Gap Between Latin America and 

the United States, New York, Oxford University Press, 2008, p. 12. 
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ÉTAT DE LA QUESTION  

L’histoire coloniale espagnole a été traitée sous divers angles à de nombreuses 

reprises. Son historiographie est trop vaste pour être résumée dans ce mémoire. 

Néanmoins, je vais dégager les principaux constats, les principales caractéristiques sur 

lesquelles les historiens s’entendent lorsqu’ils abordent cette période. 

L’histoire coloniale espagnole est généralement divisée en quatre grandes 

périodes par les historiens 
 
(si on traite des sociétés précolombiennes sur lesquelles les 

assises coloniales se sont échafaudées)
5
. Premièrement, les spécialistes de l’histoire 

espagnole abordent les premières tentatives de la colonisation de l’Amérique par 

l’empire espagnole. Cette période, que les historiens nomment en majorité la 

« découverte de l’Amérique », s’étend de de 1492 à 1519 et est essentiellement 

caractérisée par la rencontre entre les explorateurs européens et les peuples autochtones 

du continent américain
6
. Ce segment de l’histoire coloniale espagnole est généralement 

synonyme de chocs culturels entre les deux groupes d’individus
7
 de même que de 

tentatives infructueuses d’installer et d’organisation une coloniale stable dans la mer des 

Caraïbes par les explorateurs européens. 

Deuxièmement, les historiens identifient la période qui s’échelonne de 1519 

(arrivée de Cortés sur les côtes du Yucatan
8
) à 1556 (qui marque la fin du règne de 

Charles Quint) comme étant la conquête militaire et religieuse du continent américain 

                                                           
5
 Le découpage utilisé pour la présentation des principales caractéristiques de l’histoire coloniale est celui 

de Bernard Lavallé. Bien que les grandes lignes restent les mêmes, certaines dates peuvent parfois différer 

selon les auteurs. 
6
 Bernard Lavallé, LôAm®rique espagnole : de Colomb à Bolivar, Paris, Belin, 2004, p. 27. 

7
 Serge Gruzkinski, La pensée métisse, Paris, Fayard, 2012(1999), coll. « Pluriel », p. 71. 

8
 Pierre Chaunu, Histoire de lôAm®rique latine, Paris, Presses Universitaires de France, 1967, coll. « Que 

sais-je? », p. 17. 
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par l’empire espagnol. Durant cette phase de l’histoire coloniale espagnole, les 

conquistadors et les missionnaires catholiques font équipe pour annexer la Nouvelle-

Espagne (empire des Aztèques), l’Amérique centrale et l’Amérique du sud (empire des 

Incas) en plus d’évangéliser (soumettre) les populations autochtones
9
. 

Troisièmement, à partir de 1556, l’Espagne structure et organise son empire en 

Amérique. En plus de changer le rôle des conquistadors (qui passent de conquérants à 

colons), l’empire espagnol érige de nombreuses structures administratives qui 

perdureront pendant plusieurs siècles. Cette période est également caractérisée par les 

travaux forcés et l’esclavage des populations indigènes et noires, par la corruption 

présente au sein de l’administration coloniale et par le soulèvement de nombreuses 

populations autochtones. Vers la fin du XVIIIe siècle, les rois Bourbons instaure des 

réformes dans le but d’améliorer les défenses coloniales, d’augmenter ses revenus et de 

contrôler davantage son administration coloniale. Or, ces réformes provoquent de 

l’insatisfaction chez les populations créoles
10

. Ces différents éléments provoquent une 

remise en cause du système colonial et l’apparition d’un important désir d’émancipation. 

 Quatrièmement, dès le début du XIXe siècle, de nombreuses tensions au sein de 

la société coloniale poussent les créoles à se révolter contre l’empire espagnol qui a 

grandement été fragilisé par trois siècles de règne. La première moitié du XIXe siècle est 

généralement identifiée comme celle des indépendances latino-américaines par les 

historiens. Elle se caractérisée par l’émancipation des Créoles du joug impérial espagnol, 

                                                           
9
 Mark A. Burkholder et Lyman L. Johnson, Colonial Latine America, New York, Oxford University 

Press, 2008, p. 52-87. 
10

 Ibid., p. 338. 
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par l’émergence de héros nationaux et par la création des sociétés latino-américaines que 

nous connaissons aujourd’hui
11

.  

Bien que les Créoles s’émancipent du joug espagnol, ils ne font pas 

complètement table rase du passé. Certains héritages coloniaux persistent au-delà des 

indépendances latino-américaines, ce qui polarise grandement libéraux et conservateurs 

qui se querellent sur la question de la laïcité de l’État. Ainsi, l’un des plus importants 

héritages est sans contredit l’Église catholique et sa grande influence en Amérique 

latine. Pour les conservateurs, l’Église catholique latino-américaine demeure très 

importante, voire cruciale pour l’avenir des sociétés latino-américaines. Les libéraux, 

quant à eux, préfèrent séparer l’Église de l’État. 

Une autre persistance de l’époque coloniale est le métissage biologique et 

culturel. Les importants mélanges entre les populations autochtones, espagnoles et 

noires durant l’époque coloniale sont aujourd’hui à la base de l’identité latino-

américaine. Avec les indépendances latino-américaines, l’organisation de la société, 

alors basée sur des critères ethniques, change pour offrir aux non-blancs une plus grande 

mobilité sociale
12

.  

Les indépendances latino-américaines ont provoqué de l’instabilité en Amérique 

latine. Par exemple, selon José del Pozo, « au Mexique, jusqu’au milieu du XIXe siècle, 

seuls deux présidents terminèrent leur mandat, et deux chefs d’État moururent fusillés : 

Iturbide en 1824 (quand il voulut revenir d’exil) et Vicente Guerrero, en 1831.
13

 » C’est 

dans ce contexte que les premiers Canadiens français arrivent dans cette région. Les 

                                                           
11

 Bernard Lavallé, op. cit., p. 277-288. 
12

 José del Pozo, Histoire de lôAmérique latine et des Caraïbes : de lôind®pendance ¨ nos jours, Québec, 

Septentrion, 2008, 2
e
 éd. (2002), p. 75. 

13
 Ibid., p. 106. 
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différents liens entre le Canada et l’Amérique latine ont déjà été étudiés par quelques 

chercheurs. Par exemple, en 1976, J.C.M. Ogelsby publie Gringos From the far North : 

Essays in the History of Canadian-Latin American Relations, 1866-1968 dans lequel il 

étudie sous un angle essentiellement politique et économique les relations entre 

l’Amérique latine et le Canada jusqu’en 1968. En 1988, Christopher Armstrong et H.V. 

Nelles se penchent sur la création d’entreprises en Amérique latine par des entrepreneurs 

canadiens dans Southern Exposure : Canadian Promoters in Latin America and the 

Caribbean, 1896-1930. En 1989, Paul Painchaud dirige un ouvrage sur l’histoire des 

relations internationales canadiennes au lendemain de la Deuxième Guerre mondiale. 

Dans cet ouvrage intitulé De Mackenzie King à Pierre Trudeau : quarante ans de 

diplomatie canadienne, 1945-1985, Gordon Mace partage un article qui traite spécifique 

de l’attitude et des volontés du gouvernement canadien à l’égard de l’Amérique latine. 

En 1994 et 1995 paraissent deux ouvrages sur l’histoire des relations internationales 

canadiennes. Tout d’abord, James A. Rochlin publie Discovering the Americas : the 

Evolution of Canadian Foreign Policy Towards Latin America dans lequel il se penche 

sur les relations diplomatiques et économiques entre le Canada et l’Amérique latine par 

le biais, entre autres, d’organisations comme la Pan American Union et la Organization 

of American States. Ensuite, John M. Kirk fait paraître Back in Business : Canada-Cuba 

relations after 50 years qui traite spécifique de la question des relations diplomatiques et 

économiques entre le Canada et Cuba. Finalement, en 2006, Patric James, Nelson 

Michaud et Marc J. O’Reilly publient une histoire des relations internationales 

canadiennes sous le titre Handbook of Canadian foreign policy.  
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La plupart de ces chercheurs sont essentiellement des politicologues anglo-

saxons qui s’intéressent principalement aux aspects politiques et économiques des 

relations entre le Canada (incluant le Québec) et l’Amérique latine. Or, dans leurs 

ouvrages, l’aspect culturel est majoritairement absent. L’historiographie qui se penche 

sur l’aspect culturel des relations entre le Québec et l’Amérique latine est relativement 

nouvelle. Elle s’impose graduellement à partir des années 1990 par le biais de différents 

concepts, dont les plus importants sont l’américanité et la latinité. Je crois qu’il est 

primordial de s’y pencher pour mieux cerner et comprendre le courant dans lequel 

s’inscrit ce mémoire. Cependant, pour bien comprendre l’émergence de ces concepts, il 

est essentiel de comprendre le contexte global de l’émergence de l’histoire culturelle. 

Histoire culturelle  

Dans un essai publié en 1958, l’historien et philosophe Edmundo O’Gorman dénote un 

problème particulier de l’histoire latino-américaine, celui de son apparition au sein de la 

culture occidentale
14

. Soulever cette question remet en cause notre « façon de concevoir 

l’être de l’Amérique et le sens qu’on doit donner à son histoire
15

. » Dans cet essai, 

O’Gorman critique et déconstruit la thèse originale de la découverte du continent 

américain et propose sa propre théorie fondée sur son invention dans la culture 

européenne. L’auteur démontre que l’Amérique apparaît progressivement dans la culture 

européenne grâce à un processus idéologique complexe qu’il décortique tout au long de 

sa démonstration. L’Amérique « est le résultat de la recherche historique et non pas, 

                                                           
14

 Edmundo O’Gorman, Lôinvention de lôAm®rique. Recherche au sujet de la structure historique du 

Nouveau Monde et du sens de son devenir, Québec, Presses de l’Université Laval, 2007, coll. 

« Américana », p. 17. 
15

 Idem. 
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comme il est habituel de le supposer, une prémisse logiquement antérieure à la 

recherche
16

. » Pour s’approprier le territoire, il faut se l’inventer. Il s’agit du constat 

auquel O’Gorman est arrivé dans son essai. Ces idées d’invention et de représentation 

sont au cœur des recherches qui s’organisent autour du vocable d’histoire culturelle. 

En France, bien que perceptible dès les années 1970, l’histoire culturelle se 

présente comme une modalité pour sortir de l’histoire des mentalités et se structure au 

cours des années 1980 et 1990
17

 grâce à des chercheurs comme Roger Chartier
18

, Jean-

François Sirinelli, Jean-Pierre Rioux et Pascal Ory
19

.  

Parallèlement, dans le reste de l’Europe et aux États-Unis, l’histoire culturelle 

s’organise davantage autour du courant des Cultural Studies. Tirant son origine des 

lendemains de la Deuxième Guerre mondiale où les chercheurs voulaient considérer la 

culture au sens large, les Cultural Studies sont dynamisées durant les années 1960 et 

1970 grâce au Center for Contemporary Cultural Studies (CCCS) fondé en 1964 à 

l’université de Birmingham
20

. Grâce, entre autres, à la redécouverte des travaux 

                                                           
16

 Ibid., p. 54. 
17

 Philippe Poirrier, « L’histoire culturelle en France – ‘’ Une histoire sociale des représentations’’ », cité 

dans Philippe Poirrier, dir, Lôhistoire culturelle : un « tournant mondial è dans lôhistoriographie?, Dijon, 

Éditions Universitaires de Dijon, 2008, coll.  « Sociétés », p. 27. 
18

 Roger Chartier est l’un des premiers historiens français qui, à la fin des années 1970, propose une 

définition clairement affichée de l’histoire culturelle. Comme le souligne Philippe Poirrier, le parcours de 

Chartier est caractérisé par une « renonciation au projet d’une histoire globale, [au] reflux de la définition 

territoriale des objets de recherche ; enfin, et surtout, [à] la fin du primat accordé au découpage social 

“considéré comme apte à organiser la compréhension des différenciations et des partages culturels”. 

Philippe Poirrier, « L’histoire culturelle en France – “Une histoire sociale des représentations’’ », cité dans 

Philippe Poirrier, dir, Lôhistoire culturelle : un « tournant mondial è dans lôhistoriographie?, Dijon, 
Éditions Universitaires de Dijon, 2008, coll.  « Sociétés », p. 27. 
19

 Sirinelly, Rioux et Ory font partie des historiens contemporanéistes français qui entretiennent un lien 

important entre l’histoire culturelle et l’histoire sociale. L’histoire culturelle s’affiche comme une forme 

d’histoire sociale, une « histoire sociale des représentations » pour reprendre les propos de Pascal Ory. 

Voir Pascal Ory, La culture comme aventure. Treize exercices dôhistoire culturelle, Paris, Complexe, 

2008, 298 p. 
20

 Armand Mattelard et Érik Neveu, Introduction aux Cultural Studies, Paris, La Découverte, 2008, p. 27. 
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d’Antonio Gramsci
21

, les Cultural Studies analysent la culture comme lieux de 

contestation des structures de pouvoir hégémoniques. De plus, grâce à ses travaux sur 

l’orientalisme, Edward Said aborde la représentation de l’autre et analyse l’impact de la 

« culture coloniale » sur les pratiques, les institutions, les valeurs, les enjeux et les 

productions artistiques des pays, mais également leurs rapports avec les autres 

puissances (coloniales ou non)
22

. Ses recherches démontrent qu’il est essentiel de se 

représenter les autres et leur histoire pour pouvoir interagir avec eux. Mon analyse de la 

représentation que les Canadiens français partagent des legs coloniaux espagnols vise 

justement à saisir leur positionnement face à ces enjeux de la part des gens qui ont établi 

les principaux contacts culturels entre le Canada et l’Amérique latine. 

Quelques notions de l’histoire culturelle sont importantes pour l’analyse de la 

représentation canadienne-française des legs coloniaux latino-américains. Je ferai donc 

une brève présentation des concepts qui sont abordés dans mon mémoire (passeurs 

culturels, réseautage et latinité-américanité) avant de me pencher sur l’historiographie 

des études missionnaires. 

Passeurs culturels 

La notion des transferts culturels telle qu’abordée par les chercheurs Michel 

Espagne et Michael Werner
23

 met l’accent, entre autres, sur les types de médiation, sur 

                                                           
21

 Antonio Gramsci, Lettres de prison, Paris, Gallimard, 1971, 620 p. 
22

 Philippe Poirrier, op. cit., p. 180. 
23

 Au milieu des années 1980, sous la plume de Michel Espagne et Michael Werner, la notion de transferts 

culturels apparait et influence grandement l’histoire culturelle. Cette notion est utilisée pour analyser le 

mouvement de personnes et de discours entre deux aires culturelles et pour comprendre la modification, 

l’adaptation et l’appropriation d’un point de vue, d’une représentation du passé à la suite d’une migration, 

comme c’est le cas pour les missionnaires, auteurs et intellectuels canadiens-français qui, jusqu’à la fin de 

la Révolution tranquille, voyagent en l’Amérique latine et partagent leur vision de la du passé latino-
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les acteurs qui procèdent au processus de sélection, de transformation, d’adaptation et 

d’appropriation des pratiques culturelles provenant de l’étranger. Dans le cadre de mon 

mémoire, j’analyse les écrits de divers auteurs qui font office de passeurs culturels. Les 

passeurs culturels sont dans une situation particulière, car, comme l’affirme Louise 

Bénat Tachot dans son étude des passeurs et de la transmission des savoirs, ils sont 

« toujours pris dans le maillage contraignant de plusieurs discours et plusieurs 

pratiques
24

. » En ce sens, l’interprétation du passé faite par le passeur culturel, de même 

que sa diffusion à travers des récits historiques, voire même des articles de revues dans 

le cas des missionnaires catholiques, est d’autant plus intéressante et mérite d’être 

analysée. C’est ce qui est proposé à travers mon mémoire. 

Quelques chercheurs se sont déjà penchés sur le phénomène des passeurs 

culturels dans l’histoire du Québec. En 2010, plusieurs historiens et littéraires sont 

rassemblés pour publier un ouvrage sur les acteurs des relations entre la France et le 

Québec en histoire du livre
25

. Dans cette publication, les auteurs veulent montrer 

comment le livre et l’imprimé ont servi la cause des individus et des organismes, ces 

passeurs culturels qui, à force d’échanges et d’influences, sont parvenus à construire des 

réseaux développés entre la France et le Québec depuis le début de la Nouvelle-France 

jusqu’à nos jours. Les auteurs étudient les passeurs d’histoire(s), ces individus ou 

                                                                                                                                                                           
américain. Espagne et Werner utilisent cette grille pour analyser les transferts culturels entre l’Allemagne 

et la France. Voir Michel Espagne, Les transferts culturels franco-allemands, Paris, Presses universitaires 

de France, 1999, 286 p. ; Michel Espagne, et al. Transferts culturels franco-allemands. Revue de synthèse, 

Paris, Albin Michel, 1988, p. 183-368. ; Michel Espagne, et Michael Werner, « La construction d’une 
référence culturelle allemande en France : genèse et histoire (1750-1914) », Annales. Histoire, Sciences 

Sociales, vol. 42, no. 4 (Juillet-Août 1987), p. 969–992. 
24

 Louise Bénat Tachot, « Passeurs et transmission des savoirs : introduction », dans Louise Bénat 

Tachot,et Serge Gruzinski, dir., Passeurs culturels꜡: m®canismes de m®tissage, Paris, Maison des sciences 

de l’homme : Presses universitaires de Marne-la-Vallée, 2001, p. 167. 
25

 Marie-Pier Luneau, et al. Passeurs dôhistoire(s) : figures des relations France-Québec en histoire du 

livre, Québec, Presses de l’Université Laval, 2010, 481 p. 
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collectivités qui permettent « la transmission d’idées et de savoir-faire, d’esthétiques, de 

valeurs et d’idéologies
26

. » Dans ce collectif, Guy Laperrière analyse entre autres les 

congrégations religieuses françaises venues au Québec, ainsi que les messages et 

ouvrages qu’ils amènent avec eux
27

. Laperrière affirme clairement que les religieux et 

religieuses qui ont traversé l’Atlantique amènent avec eux une vision du monde, une 

représentation qui leur est propre, grandement influencé par leur expérience personnelle 

et la grande quantité de livres, de revues et de journaux qu’ils consomment. Ils sont, en 

quelque sorte, des passeurs d’histoire
28

. 

Réseautage 

À force de voyager, ces passeurs culturels québécois développent de nombreux 

réseaux tant en France qu’ailleurs dans le monde ; c’est d’ailleurs le cas en Amérique 

latine. Ces réseaux servent à partager les idées et les connaissances sur la culture et 

l’histoire de la région. Ainsi, ce mémoire analyse en partie la construction de différents 

réseaux entre l’Amérique latine et le Québec. Dans les années 1980, Michel Callon, 

Bruno Latour, Madeleine Akrich et d’autres chercheurs du Centre de sociologie de 

l’innovation de Mines ParisTech développent la théorie de l’acteur réseau.  Pour eux, il 

ne faut pas penser le monde en termes de groupes sociaux, mais bien en réseaux, c’est-à-

dire la formation de « collectifs » et l’ensemble des relations et les médiations qui les 

                                                           
26

 Josée Vincent, « Introduction : pour une entrée dans les relations France-Québec en histoire du livre », 

dans Marier-Pier Luneau, et al., Passeurs dôhistoire(s) : figures des relations France-Québec en histoire 

du livre, Québec, Presses de l’Université Laval, 2010, p. 2. 
27

 Guy Laperrière, « Écritures entre France et Québec de 1900-1914 : les congrégations religieuses », dans 

Marier-Pier Luneau, et al., Passeurs dôhistoire(s) : figures des relations France-Québec en histoire du 

livre, Québec, Presses de l’Université Laval, 2010, p. 239-250. 
28

 Guy Laperrière, op.cit., p. 250. 
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font tenir ensemble
29

. Cette théorie influence les recherches des dernières années. 

Depuis les années 1980, des chercheurs vont analyser la formation de réseaux et 

l’influence de ces réseaux dans plusieurs sphères de la société. C’est entre autres le cas 

du littéraire Michel Nareau. Dans l’article « Coopération, réseautage et Liaison », 

Nareau analyse le réseautage construit par des passeurs culturels autour de la revue 

québécoise Liaison publiée entre 1947 et 1950. Selon lui, le recours fréquent au corpus 

littéraire argentin démontre une certaine « ouverture canadienne-française vers le Sud, 

de même qu’une soif de connaissance de cette aire encore à découvrir
30

. » C’est entre 

autres cette ouverture qui permet au réseau développé entre le Québec et l’Amérique 

latine, grâce à ses ramifications, de court-circuiter le détour par la France en faisant la 

promotion des lettres du Québec dans les ambassades d’Amérique latine
31

.  

Ainsi, les recherches effectuées dans le cadre de mon mémoire se situent dans la 

lignée des travaux de Michel Nareau, car, comme lui, mon travail tend à analyser en 

partie le réseautage développé entre le Québec et l’Amérique latine durant les premières 

décennies du XXe siècle. Les recherches effectuées dans le cadre de ce mémoire sont 

grandement influencées par les travaux de Maurice Demers qui, dans un article intitulé 

« De l’exotisme à l’effet miroir : la représentation de l’histoire latino-américaine au 

Canada français », analyse l’idée d’une histoire connectée des peuples latins d’Amérique 

qui se développe autour du réseau développé par l’Union des Latins d’Amérique, ce 

regroupement créé, entre autres, par Dostaler O’Leary. Selon Demers, ce réseau favorise 

                                                           
29

 Bruno Latour, Changer de société ï refaire de la sociologie, Paris, La Découverte, 2006, 400 p. 
30

 Michel Nareau (2012, automne), « Coopération, réseautage et Liaison. Servir  la littérature québécoise 

par le recours à l’Argentine », Mémoires du livre/Studies in Book Culture [revue], vol. 4, no. 1, sur le site 

Mémoires du livre/Studies in Book Culture, consulté le 15 novembre 2013, 

http://www.erudit.org.ezproxy.usherbrooke.ca/revue/memoires/2012/v4/n1/1013322ar.html 
31

 Ibid. 
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l’émergence au Québec d’un sentiment de solidarité pour les luttes anti-impérialistes 

latino-américaines
32

.  

Latinité/Américanité  

Quelques chercheurs ont d’ores et déjà étudié les connexions entre le Québec le 

l’Amérique latine sous l’angle de la latinité et de l’américanité. Par exemple, l’historien 

Maurice Demers étudie la notion de latinité utilisée dans le but de créer des connexions 

entre les peuples canadiens-français et latino-américains. Dans son livre Connected 

Struggles publié en 2014, Demers démontre que les membres de l’Union des Latins 

d’Amérique (ULA) pensent que pour assurer la survie de l’identité canadienne-française 

dans un environnement nord-américain anglo-saxon protestant, il faut reconsidérer 

l’identité canadienne-française et la repenser dans un cadre plus large : celui de la 

latinité. Ce concept permet non seulement de briser l’isolement géopolitique, mais il 

offre également une alternative à une américanisation forcée
33

. 

Cette latinité s’inscrit dans un contexte plus large d’appartenance au continent 

américain. Le concept d’américanité apparaît dans la culture québécoise dans les années 

1960 et s’est développé dans la littérature à partir des années 1970. Dans les sciences 

humaines, le concept est davantage abordé par l’historien Yvan Lamonde et le 

sociologue Gérard Bouchard dans le courant des années 1990. Les deux universitaires 

publient, en 1995, Québécois et Américains. La culture québécoise aux XIXe et XXe 

                                                           
32

 Maurice Demers, « De l’exotisme à l’effet miroir : la représentation historique latino-américaine au 

Canada français », Mens, vol. 13, no. 1 (automne 2012), p. 53. 
33

 Maurice Demers, Connected Struggles : Catholics, Nationalists, and Transnational Relations between 

Mexico and Quebec, 1917-1945, Montreal, McGill-Queen’s University Press, 2014, p. 115. 
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siècles
34

 dans lequel ils considèrent l’américanité comme « la somme des ruptures, des 

processus de différenciation (par invention, adaptation) et des projets de 

recommencement collectif caractéristiques de plusieurs collectivités neuves
35

. » Malgré 

que ce concept soit sujet à débat
36

, il permet de mettre en perspective la représentation 

de l’un et l’autre dans ce cadre continental nord-américain. Les travaux des historiens 

québécois ont influencé les chercheurs du Groupe interdisciplinaire de recherche sur les 

Amériques (GIRA)
37

, qui analysent la question de l’américanité dans le cadre d’une 

démarche essentiellement comparatiste et continentale, ce qui permet de décloisonner le 

concept d’américanité en soulignant qu’il transcende la simple réalité nord-américaine. 

En 2001, les membres du GIRA publient Lôam®ricanit® et les Am®riques, dans lequel ils 

abordent l’américanité en adoptant une approche multidisciplinaire moins exclusive qui 

s’oriente davantage sur l’étude des rapports culturels et identitaires. Les travaux des 

chercheurs du GIRA, malgré quelques critiques
38

, sont en général bien reçus
39

. Les 

                                                           
34

 Il s’agit d’un regroupement de textes qui constituent quelques-unes des conclusions de leurs recherches 

des dernières années sur le concept d’américanité. 
35

 Gérard Bouchard et Yvan Lamonde, dir., Qu®b®cois et Am®ricains꜡: la culture qu®b®coise aux XIXe et 

XXe siècles, Montréal, Fides, 1995, p. 8. 
36

 D’un côté, on louange l’utilisation d’un concept émergent, la démarche interdisciplinaire et le désir des 

auteurs d’aller au-delà des rapports du Québec avec les États-Unis. Cependant, on critique l’absence de 

l’identité autochtone et les sources utilisées. Jocelyn Létourneau, Compte-rendu de Gérard Bouchard, 

Genèse des nations et cultures du Nouveau Monde꜡: essai dôhistoire compar®e, Montréal, Boréal, 503 p. 

The Canadian Historical Review, vol. 83, no. 1 (Mars 2002), p. 92. ; Réjean Beaudoin, Compte-rendu de 

Gérard Bouchard et Yvan Lamonde, dir., Québécois et Américains. La culture québécoise aux XIXe et 

XXe siècles, Montréal, Fides, 1995, 418 p. Revue dôhistoire de lôAm®rique fran­aise, vol. 50, no. 1 (1996), 

p. 105. ; Sylvie Beaudreau, Compte-rendu de Gérard Bouchard et Yvan Lamonde, dir., Québécois et 

Américains. La culture québécoise aux XIXe et XXe siècles, Montréal, Fides, 1995, 418 p. The Canadian 

Historical Review, vol. 77, no. 2 (Juin 1996), p. 296. 
37

 Créé en 1997, le GIRA étudie les dimensions culturelles, symboliques, sociales et politiques des 

processus d’intégration continentale en vogue dans les années 1990 qui généralement abordés sous un 

angle étroitement économique. Jean-François Côté et Frédéric Lesemann, dir., La construction des 
Am®riques aujourdôhui꜡: regards crois®s transnationaux et transdisciplinaires, Québec, Presses de 

l’Université du Québec, 2009, p. 1. 
38

 Sébastien Arcane questionne l’approche panaméricaine des auteurs. Sébastien Arcand, Compte-rendu 

de Donald Cuccioletta, dir., Lôam®ricanit® et les Am®riques, Québec, Presses de l’Université Laval et 

Éditions de l’IRQC, 2001, 246 p. Anthropologie et Sociétés, vol. 27, no. 1 (2003), p. 212. 
39

 Le virulent Joseph Yvon Thériault considère Lôam®ricanit® et les Am®riques comme « l’un des 

meilleurs plaidoyers en faveur de l’américanité québécoise. » Joseph-Yvon Thériault, Compte-rendu de 
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membres du GIRA décloisonnent le concept de l’américanité de son carcan 

essentiellement nord-américain grâce, notamment, aux travaux de  Michel Nareau
40

, de 

Maurice Demers et de Nova Doyon.  

Études missionnaires 

Les connexions entre le Québec et l’Amérique latine ont en grande partie été 

amorcés par l’arrivée des missionnaires canadiens-français en Amérique latine. Jusqu’au 

début du XXIe siècle, l’historiographie des communautés missionnaires québécoises qui 

séjournent en Amérique latine est peu variée et en grande partie parcellaire. Il faut 

attendre les années 2000 pour assister à un renouveau des études missionnaires où les 

historiens s’intéressent davantage à ceux qui ont œuvré en Amérique latine. 

L’historien Yves Carrier publie en 2008 l’étude suivante : Lettre du Brésil. 

Lô®volution de la perspective missionnaire : Relecture de lôexp®rience de Mgr G®rard 

Cambron. Il s’agit d’un ouvrage qui a été commandité par Monseigneur Cambron dans 

lequel Carrier met l’accent sur l’empathie des missionnaires québécois et l’influence que 

les peuples qu’ils côtoient ont sur eux. Alors que durant le XXe siècle les historiens 

québécois montraient les missionnaires comme des agents de civilisation imperturbables 

et insensibles
41

, cette fois-ci Carrier insiste pour montrer un missionnaire québécois 

                                                                                                                                                                           
Donald Cuccioletta, dir., Lôam®ricanit® et les Am®riques, Québec, Presses de l’Université Laval et 

Éditions de l’IRQC, 2001, 246 p.  Politique et Sociétés, vol. 21, no. 2 (2002), p. 141. 
40

 Michel Nareau analyse le baseball dans son contexte américain et conclut que ce sport permet d’établir 
les concordances entre des processus similaire, car il est un élément commun à plusieurs nations (dont le 

Québec et l’Amérique latine) et il est présent dans diverses langues et dans des conjonctures particulières. 

Le baseball met en place un cadre commun autour d’une référence continentale partagée. Michel Nareau, 

Transferts culturels et sports continentaux. Fonctions du baseball dans les littératures des Amériques, 

Thèse de doctorat (Études littéraires), Montréal, Université du Québec à Montréal, 2008, p. 395. 
41

 Voir, notamment, l’ouvrage Jacques Langlais, Les Jésuites du Québec en Chine, 1918-1955, Québec, 

Presses de l’Université Laval, 1979, 379 p. 
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engagé qui veut « faire l’histoire au lieu de la subir
42

 » et dont son action sociale en 

Amérique latine influence grandement sa représentation de la région. 

L’influence des peuples latino-américains sur les missionnaires québécois est au 

cœur du renouveau des études missionnaires des années 2000. Dans le cadre d’un article 

publié en 2009, l’historienne Catherine LeGrand soutient qu’en plus de marquer le 

catholicisme en Amérique latine, les missionnaires québécois sont également influencés 

par les expériences qu’ils vivent dans cette région
43

. L’historienne Catherine Foisy 

abonde dans le même sens lorsqu’elle fait paraître sa thèse de doctorat en 2012 et 

affirme que certains missionnaires québécois, influencés par leur terre d’accueil, 

deviennent des humanistes et s’engagent auprès des populations
44

. 

Ainsi, ces différents chercheurs analysent en partie la représentation que les 

missionnaires québécois nous offrent de l’Amérique latine, et surtout l’influence que 

cette région et les peuples qu’ils rencontrent a sur leurs écrits. Or, la représentation que 

ces missionnaires canadiens-français nous proposent de l’histoire coloniale de la région 

n’a jamais été analysée. Mes recherches tentent ainsi à offrir humblement des pistes de 

réflexion pour pallier à ce manque, s’insérant ainsi dans le courant du renouveau des 

études missionnaires. 

                                                           
42

 Yves Carrier, Lettres du Br®sil. Lô®volution de la perspective missionnaire. Relecture de lôexp®rience de 

Mgr Gérard Cambron. Louvain-la-Neuve, Academia Bruylant, coll. « Sillages », 2008, p. 264. 
43

 Catherine LeGrand, « L’axe missionnaire catholique entre le Québec et l’Amérique latine. Une 

exploration préliminaire», Globe : revue internationale dô®tudes qu®b®coises, vol. 12, n° 1 (2009), p. 50. 
44

 Catherine Foisy, Des Québécois aux frontières : dialogues et affrontements culturels aux dimensions du 

monde. Récits missionnaires dôAsie, dôAfrique et dôAm®rique latine (1945-1980), Thèse de doctorat, 

Montréal, Université Concordia, 2012, p. 266. 
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PROBLÉMATIQUE ET HYPO THÈSE 

À l’instar d’Edmundo O’Gorman et d’Edward Said, il est considéré que pour 

interagir avec un autre méconnu, les gens doivent se l’imaginer, se l'inventer et se 

représenter son histoire
45

. En 1976, dans son livre sur les relations entre le Canada et 

l’Amérique latine, John Charles Martin Ogelsby affirme que « les Canadiens français 

partageraient une affinité avec les Latino-Américains en raison de supposés liens 

culturels découlant de l’héritage latin
46

. » Prenant en considération que les Canadiens 

français sont en grande majorité catholiques, il est pertinent de se demander de quelle 

façon ils se représentent les legs coloniaux latino-américains. Partagent-ils la même 

vision du « retard » latino-américain diffusé par les chercheurs anglo-saxons ? Est-ce 

que legs coloniaux qui influencent la culture latino-américaine sont représentés de la 

même façon par les auteurs, intellectuels et missionnaires canadiens-français dans leurs 

publications respectives entre 1915 et la fin de la Révolution tranquille? En tant que 

principaux acteurs ayant créé des liens avec l’Amérique latine avant la Révolution 

tranquille, est-ce que les intellectuels et auteurs canadiens-français partagent la même 

vision que les missionnaires canadiens-français sur ce sujet? Quels sont les principaux 

éléments qui structurent leur représentation des legs coloniaux espagnols ? Ces questions 

orientent l’organisation des chapitres subséquents. 

                                                           
45

 Cette notion d’invention de l’autre est reprise par Edward Said et exposée dans son ouvrage 

Lôorientalisme : lôOrient cr®® par lôOccident. Lorsqu’il étudie la représentation de l’Orient par l’Occident, 
Said affirme qu’en « tant qu’entités géographiques et culturelles à la fois […], des lieux, des régions, des 

secteurs géographiques tels que « l’Orient » et « l’Occident » ont été fabriqués par l’homme. » Il enchaîne 

en écrivant que «  l’Orient est une idée qui a une histoire et une tradition de pensée, une imagerie et un 

vocabulaire qui lui ont donné réalité en présence en Occident et pour l’Occident. » Edward W. Said, 

LôOrientalisme : LôOrient cr®® par lôOccident, Paris, Seuil, 1997, p. 17. 
46

 « French Canadians would have a closer affinity with Latin Americans because of supposed cultural ties 

through the Latin heritage».  Traduction libre tirée de J. C. M. Ogelsby, op. cit., p. 205. 
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Grâce à l'analyse de leurs publications, je soutiens que contrairement aux tenants 

des théories développementalistes, les auteurs Canadiens français offrent une 

représentation essentiellement favorable des principaux aspects de l'histoire coloniale 

espagnole, ainsi que de ses legs sur les sociétés latino-américaines contemporaines 

(surtout pour ce qui est du catholicisme et de l'influence de l'Église catholique; le 

métissage tant culturel que biologique; et le rôle modérateur des élites catholiques). En 

même temps, les Canadiens français sont largement influencés par les écrits latino-

américains qui proposent un regard glorifiant les héros des indépendances (prenant 

position en faveur des révolutionnaires créoles et du clergé latino-américain) tout en 

condamnant les réformes anticléricales et l'influence de la franc-maçonnerie qui tentent 

d'éloigner les sociétés latino-américaines de leur héritage catholique colonial. Il s’agit 

d’une vision grandement influencée par la doctrine du corporatisme chrétien
47

, présente 

dans les années 1930, 1940 et 1950, qui met de l’avant l’unité organisée et la 

restauration d’un ordre social chrétien. 

SOURCES ET MÉTHODOLOG IE  

Dans le cadre de mon mémoire, j’analyse deux types de sources qui me 

permettent d’exposer adéquatement la représentation canadienne-française de l’histoire 

coloniale espagnole et de ses legs sur l’Amérique latine. Ces sources très variées qui 

représentent deux points de vue différents ont été publiées par des auteurs canadiens-
                                                           
47

 Le corporatisme est un courant de pensée qui met de l’avant l’organisation de la société par groupe de 
métiers. Les corporatistes chrétiens s’opposent au modèle fasciste proposant le respect des valeurs 

chrétiennes. Ce courant est grandement influencé par l’encyclique Quadragesimo anno de 1931 qui a pour 

objectif d’instaurer un ordre social chrétien basé sur le principe de subsidiarité. Le corporatisme chrétien 

est principalement caractérisé par les idées d’ordre, d’unité, de « régénération morale » et de soustraction à 

la domination de l’ordre économique anglo-saxon. Jean-Philippe Warren, « Le corporatisme canadien-

français comme “système total”. Quatre concepts pour comprendre la popularité d’une doctrine », 

Recherches sociographiques, vol. 45, no. 2 (mai-août 2004), p. 221-228. 
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français entre 1915 et 1965. Les imprimés parus avant 1915 (pensons, entre autres, aux 

livres d’Honoré Beaugrand et de Faucher de Saint-Maurice) n’ont pas été considérés, car 

ils sont essentiellement des œuvres littéraires, c’est-à-dire que leurs auteurs n’avaient 

pas une volonté de rendre compte strictement de faits historiques et de proposer une 

analyse historienne. Pour ce qui est de 1965, j’ai décidé de mettre fin à mon étude avec 

la Révolution tranquille, car il s’opère des changements de points de vue importants au 

Québec durant cette période. C’est en grande partie influencé par la baisse de l’influence 

de l’Église catholique au niveau social et politique. 

Dans le deuxième chapitre, j’analyse la représentation que les auteurs et 

intellectuels canadiens-français nous offrent de l’histoire coloniale espagnole. Ainsi, je 

me penche sur les ouvrages à caractères historiques qu’ils ont publiés. Nous dénombrons 

un essai de philosophie partagé par André Dagenais, un récit de voyage écrit par 

Maurice Allaire et cinq livres d’histoire publiés par Henri Bourassa, Lionel Groulx, 

Ringuet, Gérard Filteau et Dostaler O’Leary. Ces imprimés ont été choisis parce qu’ils 

portaient en partie ou en totalité sur l’histoire coloniale espagnole. Dans ces ouvrages, je 

cherche et j’analyse essentiellement les prises de position que les auteurs prennent sur 

divers éléments. Je tente de savoir et de comprendre les choix qu’ils ont faits, l’accent 

qu’ils mettent sur certains détails au profit de d’autres. Il s’agit d’une analyse qualitative 

des principales caractéristiques de l’histoire coloniale espagnole et de son héritage sur 

les sociétés latino-américains. De ces sources, il est possible de critiquer la subjectivité 

de leurs auteurs qui ont un attachement personnel et affectif envers l’Amérique latine, 

car plusieurs d’entre eux y ont séjourné pour un  long ou un court terme (soit pour des 

conférences, un voyage personnel, un voyage d’affaires ou tout simplement une 
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opportunité professionnelle). Cependant, cette subjectivité est un atout, car le but de ce 

mémoire est d’analyser ce qu’ils pensent et sélectionnent de l’histoire coloniale 

espagnole et des legs sur la société latino-américaine. De plus, les auteurs et intellectuels 

canadiens-français expriment des points de vue très diversifiés. Les objectifs qu’ils 

poursuivent sont différents rendant l’analyse thématique plus complexe. 

Dans le troisième chapitre j’ai analysé les écrits des missionnaires catholiques 

canadiens-français qui ont séjourné en Amérique latine avant la fin de la Révolution 

tranquille. Cette analyse se penche tout particulièrement sur les articles publiés dans les 

revues missionnaires qui sont parues entre 1915 et 1965, et qui traitent de l’histoire 

coloniale espagnole (en partie ou en totalité) et des legs de cette époque sur la société 

latino-américaine. Elles ont été sélectionnées en fonction de leur accessibilité, du 

nombre de titres parus ainsi que leur longévité. Six revues appartenant à cinq 

communautés missionnaires ont été sélectionnées, soit LôApostolat (Oblats de Marie-

Immaculée), Relations (Jésuites), Revue dominicaine et sa suite Maintenant 

(Dominicains), Mission étrangères (Société des missions-étrangères) ainsi que Le 

Précurseur (Sœurs franciscaines missionnaires de l’Immaculée-Conception). Un total de 

25 articles traitant des legs coloniaux espagnols a été répertorié. Comme pour les auteurs 

et intellectuels canadiens-français, il est possible de reprocher aux auteurs ou aux 

comités de publication leur subjectivité, car ils parlent souvent d’expérience personnelle, 

de ouï-dire et ils se prononcent en quelque sorte au nom de l’Église catholique. 

Cependant, comme il a été mentionné auparavant, cette subjectivité est un atout, car elle 

révèle ce que les auteurs pensent du sujet, ce qui est l’objet d’étude. De plus, 

contrairement aux auteurs et intellectuels canadiens-français, les missionnaires ont un 
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point de vue relativement homogène sur les legs coloniaux espagnols, ce qui facilite 

l’analyse thématique. 

ORGANISATION DES CHAPITRES 

Pour mieux comprendre la représentation canadienne-française des legs 

coloniaux espagnols en Amérique, il est impératif de bien contextualiser la présence 

canadienne-française dans la région. C’est pourquoi, dans le premier chapitre, j’analyse 

les liens créés entre l’Amérique latine et le Canada. Ainsi, il sera possible de 

comprendre pourquoi des Canadiens français se retrouvent en Amérique latine, en quoi 

leur représentation de l’histoire de cette région est importante et quelles sont les 

principales influences de ces auteurs, intellectuels et missionnaires. 

Parmi les principaux acteurs canadiens qui s’intéressent à l’Amérique latine, il 

est possible de retrouver certains auteurs et intellectuels canadiens-français qui y 

voyagent, s’intéressent à la région et écrivent sur  son histoire, devenant, par le fait 

même, des « spécialistes » ou connaisseurs de l’Amérique latine au Québec. Pour 

amorcer l’analyse de la représentation canadienne-française des legs coloniaux 

espagnols, seront explorés, dans le deuxième chapitre, les ouvrages à caractère 

historique publiés avant la Révolution tranquille par certains auteurs et intellectuels 

canadiens-français. 

Étant donné que les auteurs et intellectuels ne sont pas les seuls individus à créer 

des liens entre l’Amérique latine et le Canada, j’analyserai, dans le troisième chapitre, 

les articles publiés par les missionnaires catholiques canadiens-français. Ces derniers 

œuvrent en Amérique latine et publient des revues dans lesquelles ils offrent leur point 
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de vue, entre autres, sur l’histoire coloniale espagnole et ses legs pour les sociétés latino-

américaines. 

PERTINENCE ET ORIGINA LITÉ  

Ce mémoire a pour objectif d’offrir des pistes d’analyse sur un sujet relativement 

peu traité. En effet, l’impact de la Révolution tranquille sur les écrits canadiens-français 

a été examiné à de nombreuses reprises. Cependant, la vision canadienne-française de 

l’histoire latino-américaine publiée avant la Révolution tranquille est parfois escamotée, 

voire incomplète, tout particulièrement à l’égard de l’histoire coloniale espagnole. Dans 

son article sur la représentation historique latino-américaine au Canada français, 

Maurice Demers souligne d’ailleurs cette lacune : « des recherches plus approfondies 

seraient nécessaires pour brosser un tableau complet des publications de cette 

époque
48

. » Ainsi, mes travaux visent humblement à pallier cette lacune en offrant un 

portrait précis de la représentation de l’histoire coloniale espagnole publiée par les 

auteurs, intellectuels et missionnaires canadiens-français avant la fin de la Révolution 

tranquille. 

                                                           
48

 Maurice Demers, loc. cit., p. 25. 



 
 

1. INTERACTIONS ENTRE L E CANADA ET LôAM£RIQUE LATINE  

Pour bien comprendre la représentation canadienne-française de l’histoire 

coloniale espagnole en Amérique, il est essentiel de bien comprendre le contexte 

diplomatique entre le Canada et l’Amérique latine jusqu’au milieu des années 1960, 

c’est-à-dire jusqu’à la Révolution tranquille
1
 et jusqu’au concile Vatican II

2
 . De plus, il 

est important de connaître les motivations qui ont poussé certains Canadiens français à 

se rendre en territoire latino-américain. Ainsi, il devient possible d’analyser les écrits des 

missionnaires et des intellectuels canadiens-français sur l’histoire de l’Amérique latine. 

L’objectif de ce chapitre consiste d’ailleurs à comprendre pourquoi certains d’entre eux 

s’y rendent sur une base volontaire, à l’extérieur du cadre gouvernemental, pour ensuite 

écrire sur le sujet.  

Conséquemment, ce chapitre pose les assises nécessaires pour les chapitres 

subséquents, qui analysent les publications canadiennes-françaises portant sur l’héritage 

colonial espagnol. Dans un premier temps, je vais exposer les liens diplomatiques et 

économiques développés entre le gouvernement canadien et les pays latino-américains. 

Il est essentiel de bien comprendre le contexte de l’époque ainsi que les liens établis 

entre le Canada et l’Amérique latine pour saisir le rôle que certains auteurs, intellectuels 

et missionnaires canadiens-français ont joué dans ce contexte. En deuxième lieu, je vais 

                                                           
1
 La Révolution tranquille est symbole d’importants changements au sein de la communauté québécoise. 

Ces transformations, tant au niveau économique, politique que social, entraîne une certaine modification 
du discours de cette époque. C’est pour cette raison que l’analyse des ouvrages canadiens-français traitant 

des legs coloniaux espagnols s’arrête avec l’arrivée de la Révolution tranquille.  
2
  Le Concile œcuménique Vatican II (1962)  est synonyme d’actualisation de l’Église catholique. Ainsi, 

d’importants changements s’opèrent au cœur de l’Église et au sein du missionnariat canadien-français. 

Cela a pour effet, entre autres, de modifier le rôle et les préoccupations des missionnaires canadiens-

français. Ainsi, Vatican II sert également de borne temporelle pour l’analyse des écrits canadiens-français, 

particulièrement les écrits missionnaires. 
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préciser les éléments suivants : le but et le contexte entourant le passage des différents 

acteurs canadiens-français en Amérique latine, les raisons expliquant leurs écrits sur le 

sujet, ainsi que les informations sur lesquelles ils se basent pour écrire leur histoire de 

l’Amérique latine.  Dans un troisième temps, je vais analyser l’arrivée des missionnaires 

canadiens-français en Amérique latine, car ils ont joué un rôle important dans 

l’établissement des toutes premières connexions avec cette région. Ainsi, il sera possible 

de comprendre le contexte d’établissement des missions canadiennes-françaises en 

Amérique latine, de même que les sources utilisées par les missionnaires pour produire 

et publier des articles sur l’histoire coloniale espagnole et ses legs pour les sociétés 

latino-américaines. 

1.1. LE GOUVERNEMENT CANAD IEN ET LôAMÉRIQUE LATINE  

Les liens entre le Canada et l’Amérique latine sont ténus à l’aube du début du 

XXe siècle. Avec leurs travaux sur les promoteurs canadiens en Amérique latine entre 

1896 et 1930, Christopher Armstrong et H. V. Nelles démontrent que quelques 

entreprises canadiennes ont quand même réussi à exploiter leurs avantages dans les 

domaines financier et utilitaire pour s’établir en Amérique latine, principalement dans 

les secteurs de l’assurance et du transport
3
. Ainsi, les liens établis entre le Canada et 

l’Amérique latine jusqu’au début du XXe siècle sont d’abord et avant tout issus 

d’initiatives individuelles et volontaires, c’est-à-dire que les entrepreneurs canadiens 

décident de se rendre en Amérique latine par eux-mêmes et d’y établir des compagnies, 

sans appui du gouvernement canadien. Au début du XXe siècle, le gouvernement 

                                                           
3
 Christopher Armstrong et H. V. Nelles, Southern Exposure: Canadian Promoters in Latin American and 

the Caribbean, 1896-1930, Toronto, University of Toronto Press, 1988, p. x-xi. 
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canadien se tourne lentement et timidement vers l’Amérique latine pour y tisser des liens 

économiques. En effet, quelques contacts sont établis entre les divers gouvernements. 

Cependant ces contacts sont minimes et timides, car le Canada n’est pas indépendant en 

matière de politique étrangère. De plus, à cette époque, l’Amérique latine a de la 

difficulté à structurer ses relations, entre autres à cause de la politique agressive des 

États-Unis à l’égard de l’Amérique latine
4
. 

1.1.1. 1930-1940 : Pan American Union 

Jusqu’au début des années 1930, le Canada n’est pas maître de ses relations 

internationales. Bien que le Canada participe à la signature d’un accord avec les États-

Unis sur les droits de pêche dans le Pacifique Nord en 1923 (Traité du flétan
5
), c’est la 

Grande-Bretagne qui exerce en grande partie les pouvoirs à ce niveau
6
. Avec le Statut de 

Westminster en 1931, le Canada obtient l’autonomie pour l’établissement et la gestion 

de ses relations extérieures. Ottawa développe timidement un corps diplomatique, en 

plus d’installer peu à peu des ambassades dans le monde, dont en Amérique latine
7
.
 

Durant les années 1930, le Mexique tente d’initier un rapprochement avec le Canada en 

l’invitant à se joindre à la Pan American Union (PAU). Toutefois, le Canada refuse pour 

                                                           
4
 José del Pozo, Histoire de lôAm®rique latine et des Caraµbes : de lôind®pendance ¨ nos jours, Québec, 

Septentrion, 2008, 2
e
 éd. (2002), p. 129 et José del Pozo, « La difficile construction d’une politique latino-

américaine extérieure commune (1825-1910) », `dans Maurice Demers et Patrick Dramé, dir., Le Tiers-
Monde postcolonial : espoirs et désenchantements, Montréal, Les Presses de l’Université de Montréal, 

2014, p. 39-59. 
5
 Jacques Paul Couturier, Un passé composé : le Canada de 1850 à nos jours, Moncton, Éditions 

d’Acadie, 2000, 2
e
 éd., p. 234.  

6
 André Donneur, Politique étrangère canadienne, Montréal, Guérin universitaire, 1994, p. 8. 

7
 James A. Rochlin, Discovering the Americas : the Evolution of Canadian Foreign Policy towards Latin 

America, Vancouver, UBC Press, 1994, p.30. 
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ne pas contredire les politiques impériales
8
. De plus, comme le souligne très bien 

Athanasios Hristoulas, « Latin America was the U.S.’s backyard, not Canada’s
9
. » Avec 

l’affaiblissement de la Grande-Bretagne lors de la Deuxième Guerre mondiale, le 

Président états-unien Franklin D. Roosevelt encourage le Canada à jouer un plus grand 

rôle dans les Amériques. Cependant, le Canada refuse de se joindre à la Pan American 

Union, car il doute de l’importance et de l’efficacité de ce type d’organisation 

internationale. En effet, le Canada accuse l’organisation d’être dominée de façon 

inacceptable par les États-Unis
10

. Avec la Deuxième Guerre mondiale et l’effondrement 

de l’Europe, le Canada se tourne petit à petit vers l’Amérique latine, qu’il considère 

désormais comme un partenaire viable pour le développement de ses intérêts 

économiques. Malgré cette ouverture, l’importance accordée à cette région demeure 

marginale. Dans la liste des priorités canadiennes durant cette période, l’Amérique latine 

demeure loin derrière l’Europe. Bref, jusqu’à la Deuxième Guerre mondiale, peu de 

liens diplomatiques et économiques sont développés entre le gouvernement canadien et 

l’Amérique latine
11

.  

1.1.2. 1940-1960 : Dans lôangle mort des États-Unis 

Entre la fin de la Deuxième Guerre mondiale et le début des années 1960, le 

monde est largement dominé par l’influence grandissante de deux superpuissances : les 

États-Unis et l’Union des républiques socialistes soviétiques (URSS). Bien qu’Ottawa 

                                                           
8
 Maurice Demers, Connected Struggles : Catholics, Nationalists, and Transnational Relations between 

Mexico and Quebec, 1917-1945, Montreal, McGill-Queen’s University Press, 2014, p. 32. 
9
 Athanasios Hristoulas, « Canada in Latin America : A Foreign Policy of Ambivalence, Pragmatism, or 

Inconsistency ? », dans Patrick James, Nelson Michaud et Marc J. O’Reilly, éd., Handbook of Canadian 

Foreign Policy, Langam, Lexington Books, 2006, p. 319. 
10

 James A. Rochlin, op. cit, p. 31-32. 
11

 Ibid., p. 30. 
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reste très près diplomatiquement et politiquement de la vision anticommuniste de 

Washington, il n’en demeure pas moins que durant cette période, il est à maintes reprises 

en désaccord avec les pratiques étatsuniennes
12

. Durant cette période, le Canada étend 

quelque peu ses activités en Amérique latine. Tout d’abord, l’état canadien procède à 

l’établissement de relations diplomatiques formelles avec l’ouverture d’ambassades 

canadiennes au Brésil et en Argentine en 1941. En 1942, une ambassade canadienne est 

installée au Chili. Suivra, deux ans plus tard, l’établissement d’ambassades au Mexique 

et au Pérou
13

. Selon Gordon Mace, « le Canada élargira son réseau diplomatique avec 

les pays d’Amérique du Sud jusqu’en 1953, mais, dès la [Deuxième] guerre terminée, 

l’intérêt du gouvernement canadien pour la région s’affaiblira à nouveau sauf peut-être 

en ce qui concerne les relations commerciales.  […] Le Canada reviendra, pour la 

majeure partie des années 50, à ses relations traditionnelles avec les États-Unis et les 

pays européens…
14

. » Ensuite, Ottawa devient également actif auprès de deux 

organismes qui font la promotion du développement économique en Amérique latine : la 

Banque Interaméricaine de Développement (BID) et Entrepreneurship and 

Competitiveness in Latin America (ECLA)
15

. Toutefois, durant cette période, malgré que 

les intérêts économiques et diplomatiques canadiens deviennent plus importants vis-à-

vis l’Amérique latine, le Canada est d’abord et avant tout préoccupé par l’Amérique du 

Nord et les diverses organisations qui émergent après la Deuxième Guerre mondiale, 

comme l’Organisation des Nations Unies (ONU) et l’Organisation du traité de 
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 Ibid., p. 47. 
13

 Gordon Mace, « Les relations du Canada avec l’Amérique latine et les Caraïbes », dans Paul Painchaud, 

éd., DeMackenzie King à Pierre Trudeau : quarante ans de diplomatie canadienne, 1945-1985, Québec, 

Presses de l’Université Laval, 1989, p. 408. 
14

 Ibid. 
15

 James A. Rochlin, op. cit, p. 48. 
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l’Atlantique nord (OTAN)
16

. Ainsi, l’intérêt accordé à l’Amérique latine par le 

gouvernement canadien entre la Deuxième Guerre mondiale et les années 1960 demeure, 

encore une fois, relativement marginal. 

1.1.3. Lôaffirmation du Canada sur la scène internationale à partir de 1960 

La Révolution cubaine
17

 chamboule les relations panaméricaines et cause même 

certaines tensions entre les États-Unis et le Canada, ce qui donne au Canada l’occasion 

de démontrer une volonté d’indépendance à l’égard de la politique extérieure 

américaine. En effet, Ottawa veut non seulement s’affirmer sur la scène l’internationale, 

mais il veut également démontrer qu’il n’est pas une simple marionnette contrôlée par 

Washington
18

. Durant cette période, le Canada met davantage l’accent sur l’utilisation 

des organisations internationales, comme l’ONU. À l’égard de l’Amérique latine, le 

Canada ne fait pas preuve de passivité. Par exemple, le Département des Affaires 

extérieures canadien (DAE) crée une division latino-américaine chargée de s’occuper 

des relations avec les pays latino-américains
19

. Néanmoins, pour citer James A. Rochlin, 

« Ottawa viewed Latin America as trouble-prone and continued to view the North 
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 Ibid. 
17

 Dès le début des années 1960, Fidel Castro prend les rênes de Cuba pour y établir une politique 

socialiste. Rapidement, le conflit entre La Havane et Washington dégénère. Ainsi, Cuba se tourne vers 

l’URSS. Washington vient à décréter, en 1960, plusieurs sanctions économiques. Une rupture 

diplomatique se décide également le 3 janvier 1961 ainsi qu’un embargo complet sur tout commerce avec 

Cuba en 1962. Au Canada, le premier ministre Diefenbaker refuse de céder à la pression américaine pour 

joindre l’embargo. Ottawa veut se dégager une marge de manœuvre à l’égard de la politique extérieure 

étatsunienne. C’est entre autres en réponse aux critiques, mais également parce que le premier ministre 

aurait voulu être consulté en vertu des accords liants les deux pays (NORAD), que le Canada décide de 

s’affirmer sur le plan international et de renoncer à suivre les États-Unis dans leur embargo, continuant 
ainsi d’établir des liens diplomatiques et économiques avec Cuba. Dulce Maria Crux Herrera, États-

Unis/Cuba : les interventions dôun empire, lôautod®termination dôun peuple, Québec, Les Presses de 

l’Université du Québec, 2007, p. 20-21. ; John M. Kirk, Back in Business : Canada-Cuba Relations after 

50 Years, Ottawa, Canadian Foundation of the Americas / Fondation canadienne pour les Amériques, 

1995, coll. « The FOCAL papers », p. 9. 
18

 James A. Rochlin, op. cit., p. 61. 
19
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Atlantic region as the centerpiece of Canadian foreign policy
20

. » Encore une fois, 

l’Amérique latine n’est pas une priorité pour l’État canadien. Au bout du compte, 

jusqu’à la fin des années 1960, le Canada s’intéresse peu à l’Amérique latine et il joue 

de beaucoup de prudence. Ses relations avec les États-Unis et l’Europe, de même que 

son rôle au sein des Nations Unies, font partie des principales priorités canadiennes. Il 

faut attendre davantage la fin des années 1960 pour voir de réels changements dans la 

politique extérieure canadienne à l’égard de l’Amérique latine.  

Vers la fin des années 1960, le gouvernement de Pierre Elliott Trudeau veut 

accroître les relations du Canada avec l’Amérique latine et les Caraïbes en visant huit 

objectifs précis qu’André Donneur résume comme suit:  

développer et consolider une attitude proprement canadienne face aux 

problèmes de l’hémisphère américain; encourager les échanges 

culturels et scientifiques; amener une meilleure connaissance 

réciproque entre les peuples du Canada et d’Amérique latine; 

contribuer au développement économique de l’Amérique latine; 

encourager le commerce; travailler avec les gouvernements latino-

américains à la solution des problèmes internationaux; partager les 
résidents et voyageurs canadiens en Amérique latine

21
.   

Par exemple, en 1968, le gouvernement Trudeau crée l’Agence canadienne de 

développement international (ACDI)
22

 dans le but, entre autres, de favoriser la 

coopération avec l’Amérique latine et le développement de cette région. Dans le cadre 

de la stratégie de la troisième option
23

, le gouvernement de Trudeau se tourne davantage 

vers les pays du tiers-monde.  

                                                           
20

 Ibid. 
21

 André Donneur, op. cit., p. 151.  
22

 Gordon Mace, « Les relations du Canada avec l’Amérique latine et les Caraïbes », dans Paul Painchaud, 

éd., op. cit., p. 414. 
23

 Dans le but de diversifier ses relations internationales, le gouvernement de Trudeau cherchait une 

alternative au maintien de ses relations avec les États-Unis (première option) et à l’intégration plus grande 

avec les États-Unis (deuxième option). Ainsi, la « troisième option » du gouvernement de Trudeau vise 
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En somme, jusqu’à la fin des années 1960, le gouvernement canadien agit avec 

précautions dans l’établissement de ses relations avec l’Amérique latine. À l’extérieur 

du cadre officiel, quelques individus et organisations démontrent un intérêt notoire pour 

la région. Comme le mentionne Rochlin dans son étude sur les relations entre 

l’Amérique latine et le Canada, ce sont principalement les Canadiens français qui sont 

les plus ambitieux et qui déploient des efforts substantiels pour créer des liens plus 

étroits avec l’Amérique latine
24

. Ces initiatives débutent dès le début du XXe siècle. Par 

exemple, Henri Bourassa, intellectuel, auteur et journaliste canadien-français, encourage 

les contacts entre le Québec et l’Amérique latine en publiant des articles dans son 

quotidien Le Devoir dans les années 1910
25

. De plus, la présence missionnaire 

canadienne-française en Amérique latine, qui est d’une grande ampleur, a également 

permis de développer des liens considérables avec la région
26

. Ainsi, dans le cadre de 

l’analyse, je vais me concentrer sur l’action des Canadiens français qui agissent à 

l’extérieur du cadre gouvernemental et qui établissent, par leur propre initiative, des 

interactions avec l’Amérique latine. Il y a deux groupes d’individus qui correspondent à 

cette description, soit, premièrement, les auteurs et intellectuels canadiens-français et, 

deuxièmement, les missionnaires canadiens-français. Analyser ces groupes est essentiel 

pour comprendre les liens développés entre le Québec et l’Amérique latine. 

                                                                                                                                                                           
l’établissement de relations internationales durables avec d’autres pays, dont certains pays de l’Amérique 

latine. Panayotis Soldatos, « Les relations du Canada avec les communautés européennes : un processus 

de diversification », dans Paul Painchaud, éd., op. cit., p. 278. 
24

 James A. Rochlin, op. cit., p 30. 
25

 Ibid., p. 13. 
26

 Ibid., p. 11. 
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1.2. INTELLECTUELS  ET AUTEURS CANADIENS-FRANÇAIS EN AMÉRIQUE LATINE  

S’il a été démontré que le gouvernement canadien n’investit que très peu 

d’efforts pour établir des ponts avec l’Amérique latine jusqu’à la fin des années 1960, il 

est à noter que certains acteurs qui agissent à l’extérieur du cadre gouvernemental 

s’intéressent à cette région depuis longtemps et décident, à leur façon et à la mesure de 

leurs capacités, d’informer les Canadiens français sur l’Amérique latine et son histoire. 

Avant de traiter des missionnaires, je présente les auteurs et des intellectuels canadiens-

français qui choisissent d’écrire et de publier des ouvrages à caractère historique qui 

traitent de l’histoire coloniale espagnole. Je retiens les travaux de sept auteurs et 

intellectuels canadiens-français qui permettent de dégager une représentation de 

l’histoire coloniale qui circulait au Canada français : Henri Bourassa
27

, Lionel Groulx
28

, 

Dostaler O’Leary
29

, Gérard Filteau
30

, André Dagenais
31

, Ringuet (Philippe Panneton, de 

son vrai nom)
32

 et Maurice Allaire
33

. 
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 Né en 1868 et mort en 1952, Henri Bourassa est un journaliste et un homme politique québécois. Il est 

reconnu pour avoir fondé le quotidien Le Devoir en 1910. Ce journal d’idées à tendance nationaliste est 

encore en activité aujourd’hui.  
28

 Né en 1878 et décédé en 1967, Lionel Groulx est un prêtre catholique, enseignant, historien, professeur, 

écrivain et conférencier québécois. Il dirige la revue LôAction fran­aise de 1920 à 1928 et fonde l’Institut 

d’histoire de l’Amérique française en 1946. L’année suivante, il contribue à la création de la Revue 

dôhistoire de lôAm®rique fran­aise qui demeure, encore aujourd’hui, une référence incontournable pour 

l’histoire du Québec. Il en assume la direction jusqu’à sa mort en 1967.  
29

 Né en 1908 et décédé en 1965,  Dostaler O’Leary est un journaliste, écrivain et militant québécois. En 

plus d’être éditorialiste, chroniqueur politique et journaliste littéraire à La Patrie jusqu’en 1957, il est 

correspondant en France pour Radio-Canada entre 1959 et 1965, candidat (défait) pour le Bloc populaire 

en 1945 et  fonde la branche montréalaise de l’Union culturelle Mexique-Canada français qui deviendra, 

par la suite, l’Union des Latins d’Amérique. 
30

 Né en 1906 et décédé en 1986, Gérard Filteau occupe le poste d’inspecteur d’écoles. Il s’intéresse tout 
particulièrement à l’histoire des Patriotes et rédige quelques ouvrages sur le sujet. Dans les années 1950, il 

décide de publier une série de livres d’histoire qui vise tout particulièrement les étudiants du réseau 

québécois d’éducation. 
31

 Né en 1917, André Dagenais est un philosophe, essayiste, journaliste et professeur québécois. Il fait ses 

études en France en philosophie en 1938 avant de quitter le pays lorsque celui-ci est aux prises avec la 

Deuxième Guerre mondiale. Il est nommé professeur de philosophie en Argentine entre 1943 et 1948 où il 

développe une pensée panaméricaine. À son retour, il enseigne l’histoire de l’Amérique latine à l’UQAM 
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1.2.1. £tablissement de contacts avec lôAm®rique latine 

Au XXe siècle, de nombreux acteurs canadiens-français se rendent en Amérique 

latine. Parmi les sept écrivains et érudits canadiens-français sélectionnés, quatre d’entre 

eux se rendent au moins une fois dans un pays latino-américain au cours de leur vie. 

Tout d’abord, en 1934, Ringuet voyage au Mexique. Il tombe d’emblée sous le charme 

de cette partie du monde. Il développe sans tarder une passion pour « la préhistoire de 

l’Amérique du Nord et celles des peuplades qui vinrent d’Asie, environ 15,000 ans avant 

Jésus-Christ pour descendre graduellement vers le Sud
34

. » Ensuite, en 1939, Walter 

O’Leary, cofondateur des Jeunesses Patriotes du Canada français, quitte Montréal pour 

le Mexique. Durant la guerre, il fonde l’Union culturelle Mexique-Canada français. 

O’Leary lance un appel à ses collègues de l’Université de Montréal pour tisser des liens 

avec l’Amérique latine. Dostaler, son frère, travaillait alors pour La Patrie35
 lorsqu’il 

décide d’établir un équivalent à l’association fondée à Mexico. Cette organisation 

change de nom en janvier 1940 pour l’Union des Latins d’Amérique (ULA)
36

. Il se 

rendra à Mexico avec l’association lors du voyage organisé en 1944. Maurice Allaire, 

quant à lui, accompagne une délégation de la Société des Industriels de Québec à titre de 

                                                                                                                                                                           
en 1949 et publie à de nombreuses reprises dans diverses revues québécoises comme l’Action nationale en 

1950. 
32

 Né en 1895 et décédé en 1960, Philippe Panneton dit Ringuet est un romancier et essayiste québécois. 

En plus de publier quelques ouvrages connus comme Trente arpents, Ringuet s’intéresse à l’histoire 

latino-américaine et publie deux essais sur le sujet : Un monde était leur empire en 1943 et LôAmiral et le 

facteur en 1954. À compter de 1956, Ringuet est ambassadeur du Canada au Portugal, durant le régime de 

Salazar. Pour sa contribution, l’Académie des lettres du Québec a également créé un prix en son honneur. 

Depuis 1997, il est décerné à un auteur pour un roman ou un récit qui est jugé de très grande qualité par un 

jury formé de trois membres de l’Académie des lettres du Québec. 
33

 Maurice Allaire est un homme d’affaires québécois. Dans les années 1940, il est secrétaire pour la 
Société des Industriels de Québec. 
34

 Hervé de Saint-Georges, Le docteur Panneton, auteur de ñ30 arpentsò fut jadis journaliste ¨ La Patrie, 

La Patrie, samedi 21 janvier 1939, p. 31, cité dans Jean Panneton, Ringuet, Ottawa, Éditions Fides, 1970, 

p. 55. 
35

 L’un des journaux à grande diffusion au Québec. 
36

 Maurice Demers, « De l’exotisme à l’effet miroir : la représentation historique latino-américaine au 

Canada français », Mens, vol. 13, no. 1 (automne 2012) , p. 38. 
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secrétaire lors d’un voyage au Mexique en 1945. Cette délégation avait pour but 

d’évaluer les possibilités commerciales et d’accroître les exportations canadiennes au 

Mexique
37

. Finalement, en mars 1943, Édouard Montpetit propose à André Dagenais un 

poste de professeur en Argentine. Ce dernier est ainsi délégué par l’Université de 

Montréal pour occuper une chaire de philosophie et de lettres au Collège Français de 

Buenos Aires, affilié à l’Université de Paris. Dagenais y enseigne la philosophie, le 

français, le latin et le grec jusqu’en 1948
38

. Durant son séjour en Argentine, il s’implique 

dans de nombreuses associations, dont l’Institut culturel argentino-canadien et l’Alliance 

français où il offre des conférences sur l’Amérique française
39

. 

Comme il a été constaté, Ringuet, Allaire, O’Leary et Dagenais se rendent en 

Amérique latine et établissent des liens avec la région grâce à leur implication dans des 

organismes comme l’ULA, ou bien entretiennent d’importants liens avec le réseau 

universitaire québécois. Il est donc important de se pencher sur l’une des associations 

canadiennes-françaises qui fait la promotion des contacts entre l’Amérique latine et le 

Québec (l’Union des Latins d’Amérique), de même que sur le réseau universitaire 

québécois pour comprendre de quelle façon les auteurs et intellectuels canadiens-

français enrichissent et solidifient leurs liens avec l’Amérique latine. 

1.2.2. R®seaux dôinformations : lôUnion des Latins dôAmérique et le réseau 

universitaire québécois 

Bien qu’ils aient visité l’Amérique latine pour des raisons différentes, ces auteurs 

et intellectuels canadiens-français (Ringuet, O’Leary, Allaire, Dagenais) ont développé, 

                                                           
37

 Maurice Allaire, Le Mexique꜡; pays de contrastes, Montréal, Éditions Lumen, 1947, p. 10. 
38

 Pierre Trépanier, « Les tribulations d’André Dagenais », Les Cahiers des dix, no. 56 (2002), p. 253-254. 
39

 Ibid., p. 255. 
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pendant ou après leur séjour, un intérêt pour l’histoire latino-américaine qu’ils décident 

de partager à leur retour au Canada. Grâce à leur séjour en Amérique latine, ces 

individus tissent des liens avec des acteurs latino-américains et développent certains 

réseaux de contacts. Par exemple, André Dagenais développe de nombreux contacts en 

Argentine qui lui permettent de se tenir informé sur la situation, en plus de lui procurer 

certains documents parus après son retour au Canada. En plus de ses collègues au 

Collège Français de Buenos Aires et des différents érudits qu’il côtoie dans les diverses 

associations dont il fait partie (Institut culturel argentino-canadien et Alliance française), 

Dagenais peut compter sur sa sœur qui, durant son séjour, s’établir en Amérique latine 

pour finalement s’y marier
40

. Dostaler O’Leary, quant à lui, peut compter sur l’Union 

des Latins d’Amérique (ULA), une organisation qui s’associe à des institutions 

universitaires comme l’Université de Montréal et l’Université de Mexico
41

. Dès les 

années 1940, l’ULA permet « la distribution de publications, l’organisation de 

conférences publiques et d’expositions artistiques, la mise sur pied de comités d’accueil 

pour les diplomates étrangers et l’organisation de colloques pour discuter des enjeux 

liant le Canada français et l’Amérique latine
42

. » De plus, cette organisation instaure 

quelques activités, dont un bal annuel qui a comme objectif de faire des ponts entre 

l’élite canadienne-française et les membres du corps consulaire d’Amérique latine
43

. 

L’ULA permet ainsi non seulement de tisser des liens avec l’Amérique latine, mais 

également d’établir un important réseau d’informations et de contacts pour les différents 

chercheurs qui s’intéressent à ce territoire avant la Révolution tranquille. 
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Les réseaux d’informations et de contacts sont très importants pour les autres 

auteurs et intellectuels comme Lionel Groulx, Gérard Filteau et Henri Bourassa, 

puisqu’ils ne se rendent pas personnellement en Amérique latine. C’est donc à travers 

leurs recherches, la lecture d’ouvrages spécialisés et la correspondance avec des 

connaissances qui s’intéressent à cette région. Le milieu universitaire québécois de 

l’avant-Révolution tranquille étant relativement restreint, les différents intellectuels 

canadiens-français se côtoient fréquemment. Par exemple, Lionel Groulx partage des 

informations, des commentaires et des critiques avec ses collègues universitaires, dont 

André Dagenais
44

 et Guy Frégault
45

. Ce dernier s’intéresse à l’Amérique latine à travers 

ses travaux sur Pierre LeMoyne d’Iberville. Ces quelques exemples permettent de 

constater que différents réseaux sont mis en place par les auteurs et intellectuels 

canadiens-français et qu’ils permettent l’acheminement d’informations sur l’Amérique 

latine dans les milieux intellectuels, dont le milieu universitaire. Cependant, parmi ces 

informations transmises, retracer celles qui sont utilisées et sélectionnées par les auteurs 

et intellectuels lors de l’élaboration de leur propre vision de l’histoire coloniale 

espagnole n’est pas une mince affaire. Malgré tout, cela est nécessaire pour débusquer 

les sources utilisées par les écrivains et érudits canadiens-français écrivant sur l’histoire 

coloniale espagnole et ses legs pour les sociétés latino-américaines. 
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1.2.3. Les sources référencées par les auteurs et intellectuels canadiens-

français 

Étudier les sources référencées par les auteurs et intellectuels canadiens-français 

permet de comprendre les différentes influences culturelles qui ont orienté la 

représentation canadienne-française de l’héritage colonial espagnol. Malheureusement, 

cette tâche n’est pas sans encombre. À l’époque, les historiens (amateurs ou 

professionnels) ne sont pas tenus de citer clairement les sources qu’ils utilisent. Parmi 

les écrivains et érudits canadiens-français sélectionnés, seulement deux d’entre eux 

joignent une bibliographie ou des références à leur ouvrage (Dostaler O’Leary et Lionel 

Groulx). Parmi ces références, certaines d’entre elles sont parfois parcellaires. Malgré 

tout, cette analyse, bien qu’incomplète, permet néanmoins de dégager certaines 

tendances. 

Lors de l’étude des sources utilisées par Lionel Groulx, un historien canadien-

français qui n’a pas séjourné en Amérique latine, il est possible de remarquer qu’elles 

sont essentiellement de trois origines. Bien que son ouvrage traite spécifiquement de 

l’histoire des communautés missionnaires canadiennes-françaises, Groulx élabore sur 

l’histoire de l’Amérique latine en introduction des différents chapitres et dans une 

section spécifique.  Dans cette partie, il fonde sa représentation de l’héritage colonial 

espagnol sur cinq sources françaises et neuf sources canadiennes-françaises 

(principalement missionnaires) sur un total de dix-neuf documents consultés
46

.  

                                                           
46

 Parmi les principales sources utilisées par Groulx on retrouve essentiellement l’ouvrage LôEssor de 

lôempire espagnol dôAm®rique de Salvador de Madariaga, LôAm®rique latine entre en sc¯ne de Tibor 

Mende, les huits articles de Georges Friedmann publiés dans le journal Le Devoir, Le Canada apostolique 

de Henri Bourassa ainsi que de nombreux documents des communautés missionnaires, dont certains pris à 

même les archives des communautés, et d’autres publiés au grand public (parmi ces documents publics, on 
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En se penchant sur les sources référencées par Dostaler O’Leary et André 

Dagenais, le constat est contrastant et singulier. Chez O’Leary, seulement dix références 

(sur un total de 31) sont publiées en France. Qui plus est, il renvoie à dix sources latino-

américaines (spécifiquement mexicaines
47

 et, dans une moindre mesure, argentines), ce 

qui démontre un intérêt important pour les publications latino-américaines
48

. Pour 

Dagenais, cette proportion est plus importante, car 52 des 70 références sont latino-

américaines (dans son cas, les sources latino-américaines qu’il utilise, bien que publiées 

essentiellement  au Mexique et en Argentine, ont plusieurs provenances, car le 

philosophe se sert de quelques recueils dans lesquels sont compilés divers documents 

écrits par Simon Bolivar
49

. Il s’agit de lettres ou de discours de la Jamaïque, du 

Venezuela, de la Bolivie, de la Colombie et du Panama.) L’utilisation des sources latino-

américaines est intéressante dans un contexte où la majorité du marché est occupé par 

les publications européennes et étatsuniennes. Cette singularité peut être expliquée par le 

fait que, contrairement à Groulx, O’Leary et Dagenais ont des contacts personnels avec 

l’Amérique latine. O’Leary entretient une correspondance avec son frère qui a séjourné 

au Mexique pendant de nombreuses années. De plus, contrairement à l’ouvrage de 

                                                                                                                                                                           
retrouve, entre autres, certaines revues publiées par les communautés missionnaires dont Missions-

étrangère). 
47

 Il s’agit d’ailleurs de l’une des principales critiques qu’André Dagenais fait lors de la parution du livre 

d’O’Leary. André Dagenais, compte rendu de l’ouvrage de Dostaler O’Leary, Introduction ¨ lôHistoire de 

lôAm®rique latine, Montréal, Éditions latines, 1949,  Revue dôhistoire de lôAm®rique fran­aise, vol. 3, no. 

3 (1949), p. 466. 
48

 Parmi ces sources publiées en Amérique latine, on retrouve des ouvrages de Gregorio Garcia, d’Alfonso 

Teja Zabre, de Ricardo Mimenza-Castillo, de Julio-Jimenez Rueda, de Jose Vasconcellos, de Paula 

Alegria, Garcisso de la Vega, Cieza de Leon et Garcia Neranja. 
49

 Dagenais base une grosse partie de son analyse sur divers documents publiés par Simon Bolivar et Juan 

Domingo Perón. Pour Bolivar, on retrouver Antologia Del Pensamiento de Lengua Espanola en la Edad 
Comtemporaneau publié au Mexique en 1945 et divers lettres et discours (Contestacion de un americano 

meridional a un caballero de esta isla, Discours au Congrès d’Angostura, Discours du Libérateur au 

Congrès Constituant de Bolivie, Un pensamiento sobre el Congresso de Panama et Pasatiempo) 

provenant de l’ouvrage Ideas Politicas y Militares publié en Argentine en 1946. Pour ce qui est de Perón, 

ce sont essentiellement des textes et des déclarations de l’homme d’État. Leur source est non mentionnée, 

mais il est possible de croire que Dagenais en a été témoin, car ces discours et déclarations ont été faites et 

publiées alors qu’il était présent en Argentine. 
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Groulx, ceux d’O’Leary et de Dagenais traitent spécifiquement de l’histoire latino-

américaine. En effet, Groulx n’aborde qu’indirectement l’histoire latino-américaine en 

analysant des acteurs qui ont œuvré en Amérique latine. 

Bref, il est intéressant de constater qu’O’Leary et Dagenais utilisent des 

références latino-américaines dans un contexte de domination du marché des 

publications étatsuniennes et françaises. Bien que le manque d’informations ne permette 

pas de généraliser à tous les auteurs et intellectuels canadiens-français, il s’agit d’une 

particularité intéressante qui teinte leurs représentations de l’héritage colonial espagnol. 

Comme il a été souligné dans ce chapitre, les intellectuels et auteurs canadiens-français 

ne sont pas les seuls qui tissent des liens avec l’Amérique latine. En effet, il y a une 

importante présence missionnaire canadienne-française en Amérique latine qu’il faut 

ausculter.  

1.3. M ISSIONNAIR ES CANADIENS-FRANÇAIS EN AMÉRIQUE LATINE  

La présence missionnaire canadienne-française en Amérique latine débute en 

1853 lorsque les Sœurs de la Providence quittent leur mission en Oregon et, par un 

concours de circonstances, se retrouvent au Chili
50

. Dès lors, l’évêque de Montréal, Mgr 

Ignace Bourget, y voit un signe de la « Divine Providence » et ordonne l’envoi de 

missionnaires en Amérique latine pour appuyer l’évangélisation des sociétés latino-

américaines. Rapidement, quelques communautés missionnaires suivent les traces des 

Sœurs de la Providence. Par exemple, les Sœurs du Bon-Pasteur d’Angers se retrouvent 

au  Pérou (1871), en Équateur (1871) et en Bolivie (1872). Suivent les frères des Écoles 
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 Gouvernement de Québec, Le grand h®ritage. Lô£glise catholique et la société du Québec, Québec, 

Gouvernement de Québec, 1984, p. 171. 
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chrétiennes qui, en 1872, rejoignent les Sœurs du Bon-Pasteur
51

. En 1919, l’encyclique 

Maximum illud encourage un renouveau missionnaire. En effet, le pape Benoît XV veut 

rendre l’Église visible, fuir tout nationalisme et cherche à envoyer davantage de 

missionnaires aux quatre coins du globe
52

. En 1926, le pape Pie XI réitère les 

encouragements et recommandations de Benoît XV dans l’encyclique Rerum Ecclesiæ. 

Il insiste sur la nécessité d’une évangélisation sans racisme
53

. C’est dans ce contexte que 

les Sœurs franciscaines missionnaires de Marie créent des missions au Chili (1919), en 

Argentine (1919), au Pérou (1922), au Brésil (1926) et en Guyane (1932). En 1925, les 

Montfortains s’installent en Haïti. Les pères franciscains, quant à eux, vont exercer un 

apostolat au Pérou en 1926
54

. Ce sont essentiellement des communautés religieuses qui 

viennent du Québec ou de France.  

La majorité des communautés missionnaires canadiennes-françaises étudiées 

arrivent en Amérique latine autour de la Deuxième Guerre mondiale (voir tableau 1.1). 

La guerre change la donne et occasionne un examen de conscience au sein du 

missionnariat catholique. Dans Evangelii præcones (1951) et Fidei Donum (1957), le 

pape Pie XII appelle les missionnaires à se rendre en Amérique latine tout en respectant 

les cultures locales. De plus, il met également l’accent sur le laïcat missionnaire
55

. En 

Amérique latine, cette prise de conscience se traduit par un essor missionnaire vers la fin 

des années 1950. De 400 missionnaires canadiens-français en 1950, la présence 
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missionnaire en Amérique latine atteint 1010 en 1958
56

. Selon Catherine Foisy, l’essor 

missionnaire se poursuit et la décennie 1960 est marquée par une augmentation 

significative des effectifs missionnaires dans les régions du monde sauf en Amérique du 

Nord
57

. En 1967, on retrouve 1858 missionnaires canadiens en Amérique latine
58

. 

Tableau 1.1 : Communautés missionnaires canadiennes-françaises étudiées, leurs 

missions en Amérique latine et leurs publications respectives (1920-1965) 

Source des données : Gouvernement du Québec, Répertoire du patrimoine culturel du Québec [Site Web], 

consulté le 12 juin 2014, http://www.patrimoine-culturel.gouv.qc.ca 
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Communautés missionnaires 

canadiennes (année 

dôinstallation au Canada) 

Pays latino-américains où une 

mission est installée (année 

dôinstallation) 

Publications 

(années traitées) 

Oblats de Marie-Immaculée 

(1841) 

Uruguay (1935) 

Argentine (1935) 

Haïti (1943) 

Chili (1947) 

Bolivie (1952) 

Bolivie (1956) [Sœurs oblates] 

LôApostolat 

(1929-1965) 

Compagnie de Jésus ou Jésuites 

(1635) 

Brésil (1953) 

Haïti (1953) 

Relations (1941-

1965) 

Dominicains (1873) Brésil (1944) 

Revue 

dominicaine 

(1915-1961) 

Maintenant 

(1962-1965) 

Sœurs franciscaines 

missionnaires de l’Immaculée-

Conception (1912) 

Haïti (1943) 

Cuba (1948) 

Pérou (1956) 

Argentine (1959) 

Le Précurseur 

(1920-1965) 

Société des missions-étrangères 

(1921) 

Cuba (1942) 

Honduras (1955) 

Pérou (1956) 

Argentine (1961) 

Chili (1962) 

Missions 

étrangères (1950-

1965) 
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Durant les années 1960, avec le concile œcuménique Vatican II (1962-1965), 

l’Église procède à une actualisation qui donne lieu à des changements profonds au cœur 

de l’institution et, parallèlement, au sein du missionnariat en Amérique latine
59

. Avec les 

décrets Ad Gentes et Apostolicam Actusitatem, le pape Jean XXIII confirme la place des 

laïcs dans l’apostolat missionnaire. Avec l’encyclique Princeps Pastorum, le pape 

insiste sur la place du clergé local et du laïcat
60

. À partir des années 1960, les laïcs sont 

appelés à participer à l’effort missionnaire en Amérique latine : des 350 laïcs 

missionnaires canadiens, une centaine quittent pour l’Amérique latine
61

.  

En Amérique latine, vers la fin des années 1950 et le début des années 1960, 

alors que l’Église procède tranquillement à une actualisation, l’aide canadienne 

s’accentue. Cette aide se structure autour de la fondation de différents organismes. Par 

exemple, les évêques canadiens fondent la Commission épiscopale canadienne de 

l’Amérique latine (CECAL) en 1959. Cet organisme a pour but de collaborer avec les 

missionnaires en poste en Amérique latine, ainsi qu’avec les autorités ecclésiastiques 

d’Amérique latine
62

. Les évêques canadiens fondent également l’Office catholique 

canadien de l’Amérique latine (OCCAL) qui doit faire des liens entre l’Église 

canadienne et l’Amérique latine. Cette organisation s’occupe de l’envoi de 

missionnaires, de l’élaboration de projets (fondation de séminaires ou de maisons 

d’éducation) et de l’attribution de bourses aux séminaristes qui désirent étudier au 

pays
63

. Ces organismes apparaissent dans un contexte où, pendant les années 1960, les 

organismes non gouvernementaux se multiplient. Plusieurs d’entre eux visent des 
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objectifs d’aide, de développement, de paix et de solidarité internationale, comme c’est 

le cas avec l’Organisation catholique canadienne pour le développement et la paix 

(OCCDP) en 1967, communément appelée Développement et Paix, organisme de 

promotion et de développement dans le Tiers Monde
64

. 

Durant les années 1960, en plus de s’accentuer, l’effort missionnaire se 

transforme. Le rôle des missionnaires et les préoccupations de ces derniers se modifient. 

Dorénavant, les missionnaires canadiens-français se soucient davantage des problèmes 

socio-économiques, de l’injustice et de la misère qui affectent les masses populaires
65

. À 

partir des années 1960, on voit l’apparition d’un apostolat plus conscientisé
66

. Dans les 

publications des communautés missionnaires, cela se traduit, dans le courant des années 

1960, par un changement par rapport aux thèmes abordés. C’est donc pour cette raison 

que cette étude analyse les écrits missionnaires publiés avant cette époque, avant ce 

changement de discours. 

En somme, bien que la présence missionnaire soit perceptible en Amérique latine 

dès le XIXe siècle, elle reste parcellaire jusque dans les années 1930. À partir de ce 

moment, l’effort missionnaire est en constante augmentation avant d’atteindre un 

sommet dans les années 1960. Durant leur séjour en Amérique latine, les communautés 

missionnaires tissent des liens avec les différentes populations locales et publient des 

comptes rendus de leurs missions ainsi que des articles sur l’histoire de l’Amérique 

latine, dont quelques-uns traitant de l’héritage colonial espagnol. Dans le but de 

comprendre la représentation que ces missionnaires proposent concernant les legs 
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coloniaux espagnols, il est judicieux de se pencher sur les différentes influences qui 

peuvent déteindre sur la représentation des missionnaires catholiques canadiens-français 

du patrimoine colonial espagnol en Amérique. 

1.3.1. La formation des missionnaires : le cas de lôEntraide missionnaire 

(EMI)  

Analyser les sources référencées par les missionnaires dans leurs articles est une 

tâche difficile, voire impossible dans certains cas. En effet, pour les articles traitant de 

l’histoire des pays latino-américains dans lesquels les communautés catholiques 

canadiennes-françaises missionnent, les livres d’histoire et autres références utilisées ne 

figurent nulle part. Conséquemment, la décision a été prise d’explorer la formation 

transmise aux missionnaires avant leur départ et/ou pendant leur séjour à l’étranger. Pour 

cela, j’ai procédé à l’analyse de ces organismes qui forment et informent les 

missionnaires sur la situation actuelle, les mœurs, mais également sur l’histoire des pays 

visités. 

Avant leur départ, voire même rendu sur place au tout début de leur séjour, les 

missionnaires canadiens-français (du clergé régulier, du clergé séculier ou même laïcs) 

reçoivent des différentes communautés ou sociétés missionnaires des formations ayant 

trait au pays dans lequel ils missionnent. En effet, à partir des années 1950, on enseigne 

aux missionnaires les rudiments de la situation sociopolitique actuelle du pays de même 

que les notions de base de l’histoire de la région. Malgré tout, Catherine Foisy considère 

que cette « formation » consistait en peu de choses. Au Canada français, jusqu’au milieu 

du XXe siècle, ces formations sont habituellement dispensées par les communautés 
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catholiques desquelles sont issues les missionnaires et elles ne sont pas encadrées, 

encore moins universalisées. 

En automne 1942, trente communautés religieuses – dont les Jésuites, les Oblats 

de Marie-Immaculée (OMI) et les Prêtres des Missions-Étrangères (PMÉ) – « proposent 

une pléiade d’activités au public québécois dans le cadre des fêtes du tricentenaire de 

Montréal
67

. » Comme le fait remarquer Catherine Foisy dans un article sur LôEntraide 

missionnaire, les communautés « font connaître les mœurs des contrées exotiques 

qu’étaient, à l’époque, les pays de mission
68

. » Selon elle, bien que l’année 1942 devient 

le point de départ pour la mise en place de l’organisme LôEntraide missionnaire, il faut 

attendre 1949 pour que le frère Marie-Cyrille Côté, membre des Frères des Écoles 

Chrétiennes (FEC), ait l’idée de fonder un organisme intercommunautaire d’entraide et 

d’informations
69

. Ainsi, « le 15 novembre 1950, 13 communautés de prêtres 

missionnaires [dont les PMÉ, les Oblats, les Jésuites et les Dominicains] fondent 

l’Association des Procureurs des Missions, bientôt connue sous le nom de Comité 

d’Entre-Aide Missionnaire (C.E.A.M.). Quatre ans plus tard, soit en décembre 1954, les 

communautés religieuses masculines et féminines se joignent à l’organisme, ses 

membres passant alors de 24 à 84
70

. » Le but de cet organisme, connu par la suite sous le 

vocable « L’Entraide missionnaire » (EMI), est « d’entretenir et de promouvoir une 

cordiale et active coopération dans tous les domaines qui concernent les différents 

instituts missionnaires du Canada
71

. » En 1958, l’EMI contribue à mettre sur pied un 
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Centre d’études missionnaires. Ce centre, fondé par le jésuite et missiologue
72

 Jean 

Bouchard, a pour but de former, d’informer et de documenter les missionnaires avant 

leur départ ou pendant leur séjour à l’étranger
73

. 

Ainsi, durant les années 1940 et 1950 se met en place une certaine uniformisation 

de la formation missionnaire grâce à des organismes comme L’Entraide missionnaire et 

son Centre d’études missionnaires. Catherine Foisy montre que l’institution missionnaire 

met en place un réseau important permettant d’échanger de l’information en plus de 

tisser des liens de solidarité avec certains individus des pays du Tiers-Monde, dont 

l’Amérique latine
74

. Bien qu’il soit impossible d’analyser les sources utilisées par les 

missionnaires canadiens-français durant l’écriture de leurs articles sur l’histoire 

coloniale espagnole, étant donné que ces dernières ne sont pas directement citées, nous 

pouvons cependant présumer que les organismes comme L’Entraide missionnaire, grâce 

à ses liens noués avec l’Amérique latine, fournissent aux missionnaires canadiens-

français des informations privilégiées sur la région. Ces renseignements teintent la 

vision missionnaire de l’héritage colonial espagnol en Amérique.  

1.4. CONCLUSION DE CHAPITRE  

J’ai  décortiqué les différentes interactions entre le Canada et l’Amérique latine 

entre le milieu du XIXe siècle et la fin de la Révolution tranquille tout au long de ce 

chapitre. Tout d’abord, il est possible de constater que jusqu’à la Révolution tranquille, 

malgré un intérêt grandissant du gouvernement canadien à l’égard de l’Amérique latine, 
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peu de liens durables et significatifs ont été tissés entre l’État canadien et les différents 

pays latino-américains. Les contacts essentiellement économiques et diplomatiques 

constitués entre les deux régions du continent américain sont relativement timides. 

Jusque vers la fin des années 1960, le Canada centre son regard notamment sur deux 

acteurs internationaux : les États-Unis d’Amérique et l’Europe. L’Amérique latine, 

quant à elle, ne figure pas parmi les priorités d’Ottawa. Conséquemment, pour analyser 

les interactions entre le Canada et l’Amérique latine, il faut préférablement se tourner 

vers deux groupes d’individus qui agissent en marge du cadre gouvernemental 

canadien : les intellectuels et auteurs canadiens-français, ainsi que les missionnaires 

canadiens-français. 

Ensuite, en analysant le parcours des intellectuels et auteurs canadiens-français 

ayant écrit sur l’histoire coloniale espagnole, il est possible de constater que plusieurs 

d’entre eux ont séjourné en Amérique latine pour des raisons variées : voyage d’affaires 

(Maurice Allaire), intérêt personnel et politique (Dostaler O’Leary), tourisme (Ringuet). 

D’autres encore se sont renseignés par l’entremise de leurs réseaux de contacts. En effet, 

des hommes de lettres et savants canadiens-français comme Groulx développent 

d’importants réseaux de contacts et d’information qui les renseignent sur l’Amérique 

latine et son histoire. L’importance de ces interactions est perceptible dans les 

différentes sources qu’ils utilisent. Ces sources, dont une portion substantielle tire ses 

origines de l’Amérique latine, teintent la représentation que leurs auteurs et intellectuels 

canadiens-français offrent de l’héritage colonial espagnol. 

Enfin, analyser le parcours des missionnaires canadiens-français (clergé séculier, 

clergé régulier ou même laïcat) permet de faire ressortir que, depuis le milieu du XIXe 
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siècle, le Canada français structure un important réseau de contacts et de solidarité avec 

l’Amérique latine via les différents missionnaires catholiques qui y séjournent. Jusqu’à 

la Révolution tranquille, la présence missionnaire canadienne-française au sud du Rio 

Grande se solidifie et s’accentue. C’est en grande partie grâce à l’aide et à l’appui du 

Vatican. Ainsi, pendant plus d’un siècle, les missionnaires établissent d’importants 

réseaux de contacts et d’informations avec des acteurs latino-américains. Analyser les 

différents organismes mis en place par les communautés missionnaires, dont l’Entraide 

missionnaire, fait prendre conscience de l’importance des interactions entre le Canada 

français et les acteurs latino-américains. Il est possible de supposer que les différents 

liens tissés entre les deux peuples influencent la formation transmise aux missionnaires 

canadiens-français avant et pendant leur séjour en Amérique latine. Par conséquent, la 

vision qu’ils nous offrent du passé latino-américain mérite d’être analysée, car elle 

risque d’être influencée par ces interactions. 

Les auteurs et intellectuels canadiens-français ont ainsi créé d’importants liens 

avec les populations latino-américaines. Ces liens sont essentiellement basés sur les 

affinités culturelles communes entre les deux peuples. Les chapitres qui suivent ont pour 

but de comprendre en quoi ces différents liens culturels entre l’Amérique latine et le 

Canada français ont pu teinter et influencer la vision canadienne-française de l’histoire 

coloniale espagnole. 



 
 

2. ANALYSE DES OUVRAGES À CARACTÈRE HISTORIQUE  

Avant la Révolution tranquille, plusieurs intellectuels canadiens-français 

s’intéressent à l’Amérique latine pour diverses raisons. Certains d’entre eux s’y rendent 

et décident, à leur retour au pays, d’écrire sur leur expérience dans cette région, ainsi que 

sur son passé. Comme je l’ai démontré dans le chapitre précédent, qu’ils soient allés en 

Amérique latine ou non, ces individus établissent d’importants liens culturels avec ce 

territoire. Or, je m’intéresse au regard qu’ils ont porté sur l’histoire coloniale espagnole 

et sur les sociétés latino-américaines. Est-ce que les auteurs et intellectuels canadiens-

français partagent la même vision des legs coloniaux espagnols que les tenants des 

thèses développementalistes? Qu’est-ce qui caractérise leur représentation de l’histoire 

coloniale? Je démontrerai qu’en plus de se dissocier des thèses développementalistes, les 

auteurs et intellectuels canadiens-français ont un regard influencé par le corporatisme 

chrétien, car en plus de mettre de l’avant les avantages de maintenir l’unité culturelle 

héritée de la période coloniale, ils défendent le rôle de l’Église catholique et de ses 

principaux acteurs. De plus, ils nous offrent un récit axé sur le rôle des populations 

d’Amérique, soit les créoles, les autochtones et les métisses. 

Dans le cadre de ce chapitre, c’est principalement les écrits des auteurs et 

intellectuels canadiens-français qui concernent l’histoire coloniale et ses legs sur les 

sociétés latino-américaines que j’ai analysés. Premièrement, j’analyse les écrits d’Henri 

Bourassa (1919) qui serviront d’inspiration pour les auteurs et intellectuels canadiens-

français qui suivront. Subséquemment, j’analyse les écrits publiés entre 1943 et 1962 par 

les cinq auteurs et intellectuels suivants : Ringuet (1943), Maurice Allaire (1947), 

Dostaler O’Leary (1949), Gérard Filteau (1957) et Lionel Groulx (1962). Cette analyse 
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se fait de façon thématique. Ces thèmes (rencontre entre deux mondes, établissement des 

structures coloniales et indépendances) ont été choisis en fonction de leur importance et 

de leur récurrence dans les écrits canadiens-français traitant de l’histoire coloniale 

espagnole.  

2.1. HENRI BOURASSA : CELUI QUI INSPIRE  (1919) 

En 1919, Henri Bourassa, journaliste et fondateur du quotidien Le Devoir, publie 

un livre portant sur l’histoire des communautés missionnaires catholiques canadiennes-

françaises intitulé Le Canada apostolique : revue des íuvres de missions des 

communautés franco-canadiennes. Sa publication traite essentiellement des 

communautés missionnaires canadiennes-françaises et de l’établissement de leurs 

missions à l’étranger. L’auteur aborde quelque peu l’histoire latino-américaine de façon 

indirecte et très brève. En effet, pour chaque pays où des missions canadiennes-

françaises ont été établies, Bourassa écrit quelques lignes sur l’histoire de ce pays. 

Cependant, dans sa représentation de l’histoire latino-américaine, il efface complètement 

l’histoire coloniale.  

Dans son chapitre sur les Missions dôAm®rique latine, dôAfrique et dôAsie, 

Bourassa écrit quelques mots sur le contexte de la décolonisation en Équateur: 

C’était urgent. Là comme partout où ils dominent, les révolutionnaires, 
« libérateurs de peuples » et « sauveurs de démocraties », n’avaient su 

qu’abrutir et démoraliser la population, opprimer les consciences, 

affranchir de tout frein les passions bestiales et ruiner la nation. Le 

relâchement des mœurs et la débauche publique étaient effroyables
1
. 

                                                           
1
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En plus de démontrer un intérêt pour l’histoire latino-américaine, ses réflexions sur les 

conséquences de la décolonisation, et également sur l’arrivée du libéralisme, sont très 

dures à l’endroit des révolutionnaires. Selon lui, les révolutionnaires libéraux ont causé 

un tort irréparable en Amérique latine. Cela sous-entend ainsi que l’Amérique latine 

coloniale était « presque » parfaite (à l’instar d’une certaine représentation de la 

Nouvelle-France). Son point de vue favorable à l’égard de l’histoire coloniale espagnole 

et de ses legs sur les sociétés latino-américaines sera partagé par ses collègues qui le 

suivront, comme nous le verrons sous peu. Ainsi, grâce à ses réflexions sur les 

décolonisations et à son intérêt pour l’Amérique latine, Henri Bourassa peut ainsi être 

considéré comme une inspiration pour les autres auteurs et écrivains, même si ces 

travaux ne traitent pas directement de l’histoire coloniale espagnole. Les principaux 

auteurs qui mettent en récit l’histoire coloniale espagnole agissent principalement dans 

le contexte des années 1940, 1950 et 1960. 

2.2. LA MISE EN RÉCIT DE LôHISTOIRE COLONIALE E SPAGNOLE : LES PRINCIPAUX 

AUTEURS  (1943-1962) 

Entre 1943 et 1962, Ringuet, Maurice Allaire, Dostaler O’Leary, André 

Dagenais, Gérard Filteau et Lionel Groulx font chacun paraître un volume abordant de 

différentes façons l’histoire coloniale espagnole, soit en partie ou en totalité. Ils forment 

un important regroupement de chercheurs (auteurs, intellectuels, romanciers, historiens) 

qui, avec leur expérience acquise durant plusieurs années, deviendront des connaisseurs 

de l’histoire coloniale espagnole. Dans le monde universitaire canadien-français des 

années 1940, 1950 et 1960, certains d’entre eux deviendront même d’importantes 
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références sur le sujet. Dans les pages qui suivent, j’expose l’analyse des ouvrages parus 

par ces intellectuels canadiens-français.  

En 1943, le romancier Philippe Panneton, qui écrit sous le pseudonyme de 

« Ringuet », publie Un monde était leur empire, un livre abordant l’histoire des 

populations précolombiennes. L’auteur consacre plus de la moitié de son livre, soit 

environ 200 pages, à l’histoire des populations précolombiennes d’Amérique latine 

comme les Mayas, les Incas, les Aztèques, et les Toltèques. En 1947, sous la plume de 

Maurice Allaire, un homme d’affaires québécois qui s’est rendu au Mexique pour 

évaluer des possibilités commerciales, paraît un récit de voyage intitulé Le Mexique, 

pays de contrastes. Allaire relate les moments mémorables de son voyage au Mexique et 

consacre vingt pages à l’histoire mexicaine, dont douze d’entre elles traitent 

spécifiquement de l’histoire coloniale et des legs sur la société mexicaine. Il faut 

attendre 1949 pour qu’un livre  entièrement consacré à l’histoire latino-américaine soit 

rédigé et publié au Canada français. Écrit par Dostaler O’Leary, Introduction ¨ lôhistoire 

de lôAm®rique latine devient rapidement une référence en histoire latino-américaine au 

Québec. Trois des quatre chapitres rédigés par O’Leary sont spécifiquement dédiés à 

l’histoire coloniale espagnole : l’Amérique précolombienne (143 pages), la Conquête 

européenne (100 pages) et les Indépendances latino-américaines (67 pages). En 1950, 

André Dagenais publie un traité de philosophie dans lequel il élabore sur certains héros 

des indépendances latino-américaines et leur articulation d’un projet d’unité des peuples 

latins d’Amérique. Dans les années qui suivent, seulement deux publications 

canadiennes-françaises abordent l’histoire coloniale espagnole en Amérique. En 1957, 

Gérard Filteau fait paraître un manuel d’histoire à l’intention des écoles secondaires 
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québécoises. Le dixième tome (10
e
 année) de cette série traite de l’histoire du monde 

moderne, des Amériques et du Canada. En 1962, Lionel Groulx publie Le Canada 

français missionnaire. Une autre grande aventure, un ouvrage qui aborde l’histoire des 

communautés missionnaires canadiennes-françaises. Ce livre se veut comme 

l’aboutissement et la complétion de l’ouvrage écrit par Bourassa au début du siècle. Bien 

que ne traitant pas directement de l’histoire de l’Empire espagnole en Amérique, l’auteur 

trace quelques notions générales de chacun des pays visités par les communautés 

canadiennes-françaises, incluant leur passé colonial. 

À partir de ces différentes publications, j’effectuerai une analyse qualitative 

basée sur les principales thématiques qui ont été sélectionnées en fonction de leur 

importance et de leur récurrence dans les écrits des auteurs et intellectuels canadiens-

français. Tout d’abord, l’un des thèmes dominants est sans contredit la « rencontre entre 

deux mondes » ou la découverte des civilisations précolombiennes par les colonisateurs 

européens. Par la suite, j’analyserai leur représentation de « l’établissement des 

structures coloniales » par les acteurs européens. Puis, j’aborderai les écrits portant sur la 

période des « indépendances » latino-américaines où de nombreux acteurs (individus ou 

collectivités) agissent pour s’émanciper du joug colonial espagnol et créer les sociétés 

latino-américaines actuelles.  

2.2.1. Rencontre entre deux mondes 

Au XVe siècle, alors que les explorateurs européens ratissent les mers à la 

recherche de nouvelles voies vers l’Asie, l’Espagne découvre un monde inconnu des 

autorités européennes de l’époque : le continent américain. La rencontre entre les 
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mondes américains et européens n’est pas sans encombre. L’arrivée des Européens est 

synonyme de traumatisme à plusieurs égards pour les populations américaines. La 

pénétration des conquérants espagnols sur le continent est foudroyante. Elle apporte « un 

changement radical de conception du monde, un choc des mentalités et l’écroulement 

global des valeurs d’une société avec tout ce que cela peut entraîner de désorganisation, 

de perte de confiance en soi et de capacité de résistance
2
.» Dans son livre sur le 

métissage, Serge Gruzinski décrit très bien le choc créé par la rencontre entre les deux 

civilisations : 

En Amérique, le choc est aussi brutal qu’imprévu. Il ne se réduit pas à 

une question de simple déphasage, ni à la collision de deux systèmes 

stables, dont l’un serait tout à coup perturbé par l’irruption de l’autre. 

Le milieu des conquérants n’a rien d’un bloc monolithique. Les 

envahisseurs se perçoivent socialement comme un agglomérat de 

« différentes sortes de gens » […] La diversité des protagonistes 

indigènes et européens – religieuse, linguistique, physique, sociale… - 
et les tensions qui les opposent introduisent une hétérogénéité 

qu’accentuent encore davantage l’ébranlement de la défaite et les 

déficiences de l’encadrement politique. Les pouvoirs locaux 

traditionnels, défaits militairement et privés de leur aura ancestrale, 

souffrent d’une crise de légitimité, tandis que les nouvelles autorités 

hispaniques peinent à se définir et s’imposer. C’est que la Conquête a 

érodé toute autorité
3
. 

La citation de Gruzinski nous démontre que la Conquête est une rencontre brutale et 

difficile entre deux mondes complètement différents. Ces mondes s’entrechoquent, et en 

résultent d’importants bouleversements sociaux, culturels, politiques et religieux qui 

changent de façon permanente cette région du globe. 

La vision que les Européens ont des populations locales a été analysée à de 

nombreuses reprises depuis cette période. Cependant, les populations américaines 

intéressent les auteurs et intellectuels canadiens-français qui, jusqu’à la Révolution 
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tranquille, écrivent quelques lignes ou quelques chapitres (voire même tout un livre dans 

le cas de Ringuet) sur ces populations précolombiennes, sur ces premiers contacts entre 

une multitude de civilisations très différentes, sur cette « rencontre entre deux mondes » 

que sont l’Europe et l’Amérique. 

2.2.1.1. Réhabilitation des populations précolombiennes 

Dans son livre publié en 1943 et intitulé Un monde était leur empire4
, le littéraire 

Philippe Panneton, alias Ringuet, décide de sortir de son style romanesque pour offrir un 

traité d’histoire sur les populations précolombiennes. Dans cet ouvrage, l’auteur 

canadien-français témoigne d’une volonté de réhabiliter les populations autochtones, 

c’est-à-dire de réintégrer ces peuples dans le discours historique de son époque, dans 

l’histoire du continent américain. Dans la préface de son livre, Ringuet écrit les phrases 

suivantes : 

Tel que présenté d’ordinaire, l’histoire du Nouveau Monde et celle du 

Canada commenceraient pour nous au moment de l’arrivée des 

Européens en Amérique; et des milliers, des mille milliers d’années qui 

avaient passé sur notre continent jusqu’à cette date insigne, on ne dit 

jamais rien. […] Bien plus, dès longtemps aussi l’habitaient des 

hommes à qui cette terre était la patrie, une patrie large et vivante que 

des étrangers venus d’Orient allaient ravir. De sorte que le premier 

regard que jette l’étudiant américain – canadien ou autre – sur cette 

terre sienne dont on lui montre une seule partie de la légende et de 

l’histoire, est un regard non pas américain, mais bien européen. On le 

fait en quelque sorte arriver en cette terre de lôext®rieur, comme un 

étranger. Or nous ne sommes pas étrangers […]
5
. 

À partir de cette citation, il est possible de dégager une volonté de l’auteur de réformer 

le discours historique essentiellement eurocentriste de l’époque. Ringuet poursuit un 

objectif précis et avoué, celui d’intégrer les populations autochtones dans l’histoire. Il 
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veut, par le fait même, donner aux Américains (lire ici les habitants du continent 

américain) une histoire propre à l’Amérique, une histoire dénudée de points de vue 

européens. En ce sens, il se dissocie de l’histoire typiquement produite par les historiens 

blancs pour offrir une conception proprement « américaine » de l’histoire de 

l’hémisphère, c’est-à-dire une histoire qui débute par l’arrivée des populations 

autochtones et qui prend en compte le passé de ces derniers. Bien que le concept 

apparaisse davantage dans le courant des années 1970, Ringuet serait en quelque sorte 

l’un des précurseurs du concept d’américanité au Québec. 

 Dans son Introduction ¨ lôAm®rique latine, Dostaler O’Leary abonde dans le 

même sens  en affirmant son appui pour Ringuet: « Je suis heureux de m’associer ici à 

Ringuet qui, dans l’introduction de “Un monde était leur empire”, s’élève lui aussi 

contre cet ostracisme dans lequel on tient tout une partie de notre histoire américaine
6
. » 

Il continue en démontrant son intérêt pour les populations précolombiennes : 

J’ai consacré une large part de ce travail aux civilisations 

précolombiennes, par ce que près des trois quarts des habitants de cette 

partie du continent ont, dans les veines, du sang des multiples races qui 

se sont illustrées sur le sol américain. Leur passé et leurs civilisations 

appartiennent donc à l’histoire de l’Amérique latine au même titre que 

les conquêtes espagnole ou portugaise et leurs guerres de libération 

nationale
7
. 

À l’instar de Ringuet, O’Leary veut nous faire prendre conscience que les autochtones 

font partie intégrante de l’histoire latino-américaine. Il veut en quelque sorte redonner à 

ces peuples la place qui leur est due dans l’histoire.  

Ainsi, Ringuet et O’Leary font preuve d’une volonté de réhabiliter les 

populations précolombiennes en offrant une histoire « américaine » qui réintègre ces 
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peuples dans le discours historique. Bien qu’ils s’intéressent aux différentes populations 

autochtones, il est pertinent de se pencher sur la façon dont les auteurs et intellectuels 

canadiens-français perçoivent et se représentent ces peuples indigènes. Dans la section 

qui suit, nous verrons comment certaines civilisations précolombiennes sont 

représentées comme étant pourvues d’avancement technologique et d’organisation 

politique et sociale. 

2.2.1.2. Civilisations « avancées » et organisées 

Dostaler O’Leary, Gérard Filteau, Maurice Allaire et Ringuet font grandement 

l’éloge des plus grandes civilisations précolombiennes (en fait, les plus connues) que 

sont les Mayas, les Aztèques et les Incas. À propos des Mayas, O’Leary souligne leur 

histoire glorieuse
8
, Allaire fait référence à une « splendeur insurpassée au Mexique

9
 » 

alors que Ringuet parle de « la grandeur des villes mayas
10

. » Pour ce qui est des 

Aztèques, Filteau affirme que « sans être aussi brillante que celle des Mayas, la 

civilisation aztèque était tout de même remarquable
11

. » Allaire fait l’éloge de leurs 

talents de constructeurs ainsi que de la puissance de leur armée
12

 alors que Ringuet est 

plus critique et soutient que  

Les Aztèques ne furent que des héritiers – illégitimes – et des 

continuateurs ; et que si, d’une part, ils semblent avoir donné au 

Mexique un ordre plus parfait, ce n’est pas chez eux qu’il faut chercher 

la source des arts et des sciences
13

. 
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Malgré ce jugement de valeur favorable de Ringuet pour les Mayas, il ne nie pas 

l’importance des Aztèques pour l’histoire du Mexique.  

Pour ce qui est des Incas, Ringuet et O’Leary les considèrent comme la 

civilisation supérieure aux autres. Ringuet déclare « qu’aucun empire européen n’avait 

encore atteint la hauteur d’humanité vraie de celui des Incas
14

. » Il enchaîne en attestant 

que les Incas, « successeurs des Aymaras, […] connurent une perfection dans 

l’organisation politique qui, à notre sens, n’a jamais été surpassée dans l’histoire des 

hommes
15

. » Ce système politique soulevé et encensé par Ringuet est le système des 

chefferies, où plusieurs chefs locaux dirigent les chefferies tout en étant soumis à 

l’empereur inca
16

. De son côté, O’Leary énonce que « cette civilisation pouvait 

certainement rivaliser avec tous les autres peuples d’Amérique, y compris les Mayas
17

. »  

Somme toute, Filteau, O’Leary, Ringuet et Allaire considèrent les Mayas, les 

Incas et les Aztèques (des peuples qui ont fini par adopter les coutumes catholiques), 

comme de grandes civilisations qui ont considérablement marqué l’histoire américaine 

et qui sont, de plus, les peuples fondateurs de l’Amérique qu’ils admirent (du moins, 

dans leurs organisations politique et économique). Comme le mentionne Ringuet, « pour 

se rendre compte de la réelle grandeur de leur œuvre il faut tout d’abord considérer le 

nombre et l’importance des atouts dont la nature les avait privés. Qu’ils aient malgré tout 

atteint un tel niveau suffit à montrer qu’ils ne cédaient vraiment à aucun autre peuple du 

monde pour ce qui est de l’intelligence
18

. »  Filteau, O’Leary, Ringuet et Allaire nous 

offrent une vision relativement favorable des plus importantes civilisations autochtones, 
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et tout particulièrement de leurs avancements technologiques et de leur niveau 

d’organisation. Bien que les quatre auteurs et intellectuels canadiens-français 

s’accordent pour rendre compte de la grandeur et de la splendeur des civilisations 

précolombiennes que sont les Mayas, les Incas et les Aztèques, ils sont cependant très 

critiques à l’égard de certaines pratiques religieuses qu’ils jugent comme étant barbares, 

sanguinaires et allant à l’encontre des valeurs catholiques. Ainsi, une perspective judéo-

chrétienne teinte leur appréciation de ces civilisations. 

2.2.1.3. Pratiques religieuses « barbares » 

Dans ses écrits, Dostaler O’Leary n’est pas tendre envers certaines pratiques 

religieuses indigènes. Dans son chapitre sur « les civilisations Pré-Cortésiennes », le 

journaliste canadien-français critique les sacrifices humains commis au nom de la 

religion : 

Il semble donc que tous les peuples du Mexique, sans exception, ont 

pratiqué ces sacrifices humains. Et non pas occasionnellement, mais 

bien comme rite régulier, répété à chaque fête religieuse. […] Une telle 

barbarie de la part des peuples arrivés, par ailleurs, à un certain degré 

de civilisation qui parfois, dans les sciences notamment, dépassait le 

stade auquel est arrivée l’Europe de cette époque, n’est pas sans 

surprendre. Qu’on le veuille ou non, ces sacrifices humains sont une 

tache qui projette une ombre sinistre sur tous ces peuples et il est 

inutile de vouloir en dissimuler ou même diminuer l’horrible cruauté
19

. 

Pour un Canadien français, il est difficile de comprendre et de justifier les sacrifices 

humains, car ceux-ci contreviennent aux valeurs catholiques. C’est donc sans surprise 

qu’O’Leary nous offre une vision négative de ces pratiques religieuses.  

Bien que Ringuet admette la cruauté et la barbarie des sacrifices humains, il 

relativise l’impact et la récurrence de ces actes dans les rituels religieux des peuples 
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indigènes. Par exemple, lorsqu’il aborde la deuxième époque maya
20

, il émet l’idée que 

« les sacrifices humains eussent été dans la religion maya chose d’exception
21

. » En cela, 

il rejoint l’historiographie maya avant la découverte de Bonampak dans les années 1960. 

Cependant, quelques pages plus loin, il se contredit pour affirmer que les sacrifices 

humains sont bien ancrés dans les mœurs mayas : 

La question des sacrifices humains chez les Péruviens a fait couler 

beaucoup d’encre; à ce point qu’il est fort douteux qu’une pareille 

abomination ait jamais eu lieu autrement que par exception, au 

contraire des Mayas et des Mexicains où ce rite était entré dans les 

mœurs et semble avoir été un des actes les plus importants du rituel 

religieux
22

. 

Il est intéressant de constater que lorsqu’il aborde les mœurs et coutumes incas, Ringuet 

nous offre un discours différent et plus nuancé. Tout d’abord, il condamne les sacrifices 

humains qui vont à l’encontre des valeurs catholiques. Ensuite, il nous offre un discours 

favorable pour les Incas en relativisant la fréquence de ces pratiques. En effet, ces 

pratiques étaient exceptionnelles. 

En abordant de nouveau les Incas, Ringuet va également contextualiser les 

sacrifices humains pour en justifier la présence : 

Au fond, il ne faut point s’étonner outre mesure de ces coutumes 

cruelles même si elles répugnent à nos esprits adoucis par des siècles 

de civilisation à la vérité lente et progressive; car on doit prendre garde 

à l’époque où cela se passait. Nous devons les regarder non pas avec 

des yeux du vingtième siècle, mais bien avec ceux des douzième et 

treizième qui étaient l’époque où avaient lieu ces abominations. […] 

Vers cette époque, en Europe, une vague de guerriers partira en 
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croisades massacrer les peuples arabes dont le crime, en ce cas, était de 

vivre depuis en Palestine, en Terre-Sainte
23

. 

En contextualisant la pratique des sacrifices humains dans un contexte plus global de 

violence et de cruauté, Ringuet défend non seulement le peuple inca, mais il condamne 

plus globalement les différentes mœurs européennes de l’époque. 

Bref, bien que ces populations précolombiennes puissent entretenir certaines 

pratiques inacceptables aux yeux d’O’Leary et de Ringuet, il n’en demeure pas moins 

que pour ces auteurs, elles n’ont pas le monopole de la barbarie et, qu’en ce sens, cet 

accroc ne remet nullement en cause la grandeur de ces civilisations. Comme il a été 

constaté, la représentation des auteurs et intellectuels canadiens-français des populations 

autochtones de l’Amérique latine est relativement favorable, bien que très critique à 

l’égard de leurs pratiques religieuses, justifiant ainsi l’évangélisation de ces peuples. En 

ce sens, les auteurs et intellectuels canadiens-français nous offrent une représentation 

judéo-chrétienne de l’histoire autochtone, en condamnant certaines pratiques qui, aux 

yeux de l’Église catholique, sont jugées barbares, cruelles et inacceptables. Cependant, 

ils nous offrent également une vision favorable pour les peuples américains en justifiant 

la cruauté et la barbarie, en l’incluant dans le contexte de l’époque. Que pensent-ils, 

maintenant, du mélange entre les différents peuples d’Amérique latine? Pour répondre à 

cette question, la dernière section de cette thématique se penche sur la vision 

canadienne-française du métissage. 
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2.2.1.4. Le métissage 

En 1999, Serge Gruzinski publie La pensée métisse, une étude rigoureuse de la 

rencontre des cultures au Mexique du XVIe siècle et de l’émergence d’une « pensée 

métisse » à la suite des différents processus de métissage et d’hybridation. Il définit le 

concept de métissage comme suit : « On emploiera le mot de métissage pour désigner les 

mélanges survenus au XVIe siècle sur le sol américain entre des êtres, des imaginaires et 

des formes de vie issus de quatre continents – Amérique, Europe, Afrique, Asie
24

. » 

Selon Gruzinski, le métissage en Amérique latine s’effectue en deux étapes. La première 

phase correspond au « choc de la conquête », c’est-à-dire aux relations entre les 

vainqueurs et les vaincus au sortir de la conquête espagnole de l’Amérique. Les 

vainqueurs européens (principalement des hommes, célibataires ou séparés de leurs 

épouses) se comportent librement et s’adonnent à des excès. Par viols, concubinages et, 

plus rarement, mariages, ils profitent des Indiennes (les vaincues, des « proies faciles » 

selon Gruzinski) pour engendrer une population d’un type nouveau et imprécis : les 

métis
25

. Gruzinski croit qu’à l’époque, « on ne savait trop s’il fallait les intégrer à 

l’univers espagnol ou aux communautés indigènes. En principe, ces sang-mêlé n’avaient 

pas leur place dans une société juridiquement divisée en une “ république des Indiens” et 

une “république des Espagnols”
26

. » C’est dans ce contexte, et pour répondre à ce flou, 

que s’engendre la deuxième étape du métissage : l’occidentalisation. Gruzinski définit ce 

concept de la façon suivante :  

L’occidentalisation recouvre l’ensemble des moyens de domination 

introduits en Amérique par l’Europe de la Renaissance : la religion 

catholique, les mécanismes du marché, le canon, le livre ou l’image. 

Elle a pris des formes diverses […]. Elle a mobilisé des institutions, 
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des groupes – moines, juristes, conquistadors… -, mais aussi des 

familles, des lignages et des individus. […] L’entreprise fut 

colossale
27

. 

Il s’agit ainsi de tous les moyens utilisés pour qu’une population non occidentale (les 

peuples précolombiens, dans ce cas-ci) adopte les mœurs, les coutumes occidentales et 

la religion catholique. Bref, le but des Occidentaux est d’assimiler les autres populations 

non occidentales. Il est intéressant de se pencher sur la façon que les auteurs et 

intellectuels canadiens-français se représentent le métissage latino-américain et ses 

différentes étapes. Tout d’abord, il est possible de constater de quelle façon, et pour quel 

objectif, O’Leary et Ringuet valorisent le métissage entre les peuples espagnol et 

autochtone. Par la suite, ce mémoire examine une contradiction importante, c’est-à-dire 

la justification de l’abandon des cultures autochtones en Amérique du Nord, ce qui 

contraste avec cette valorisation du métissage en Amérique latine. 

On ne peut nier que Dostaler O’Leary et Ringuet font l’éloge de la grandeur, de 

l’avancée et de l’histoire glorieuse des peuples indigènes installés en Amérique. Ces 

intellectuels ne critiquent que l’aspect religieux des différentes populations, car ces 

croyances vont à l’encontre de leurs propres croyances catholiques. O’Leary affirme 

d’ailleurs que, dans le cas des Incas, « c’est un manque de spiritualité qui [les] a 

tué[s]
28

. » Lorsque le métissage est abordé, il faut toujours garder cet élément en tête, 

car, contrairement à Ringuet, si O’Leary, valorise un certain métissage, il ne valorise 

qu’un métissage « occidentalisé » où le catholicisme remplace les pratiques religieuses 

autochtones. Par exemple, O’Leary affirme que : 
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La civilisation catholique occidentale les a véritablement élevés et 

régénérés. […] Le seul moyen de sauver ces peuples en décadence fut 

celui qu’employèrent les Espagnols : le métissage entre les 

conquérants et les indigènes. Par ce métissage, et grâce au miracle du 

christianisme, la vieille âme de ces peuples a cédé la place à une âme 

totalement nouvelle… Et l’on peut dire aujourd’hui que nous avons 

incorporé l’Indien à la civilisation en le convertissant au catholicisme 

et en l’intégrant à la culture espagnole
29

. 

Ce passage est intéressant à deux niveaux. Dans un premier temps, le journaliste 

canadien-français soutient que les populations indigènes sont en décadence. En plus du 

ton raciste et ethnocentriste, ces propos contredisent la représentation de l’auteur des 

civilisations mayas, incas et aztèques. Même si l’auteur admire l’histoire de ces peuples, 

il tient des propos très durs à l’endroit de la situation de son époque, et principalement 

de la situation religieuse. Dans un deuxième temps, O’Leary avance l’idée que la 

« civilisation » est synonyme de culture espagnole et de catholicisme. Selon lui, si ces 

peuples sont aujourd’hui respectés et « civilisés », c’est en grande partie grâce au 

métissage avec la culture espagnole et à la conversion de ces peuples au catholicisme. 

Les idées de régénération morale et d’ordre correspondent à celles avancées par le 

corporatisme chrétien. Ainsi, à l’instar de l’historien Maurice Demers, il est possible 

d’avancer l’idée suivante : 

O’Leary ne valorise pas la culture autochtone en tant que telle ; il 

cherche plutôt à défendre la culture latino-américaine du regard 

condescendant et dominateur des centres néocoloniaux qui tendent à 

considérer la région comme intrinsèquement inférieure à cause de sa 

constitution hybride et de son passé colonial. Ainsi, la culture 
autochtone est une composante importante de la culture latino-

américaine moderne parce qu’il y a eu métissage
30

. 

En ce sens, O’Leary offre une certaine valorisation du métissage, une valorisation de 

cette « occidentalisation », qui vient en quelque sorte justifier l’entreprise 
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« civilisatrice » de l’Église catholique dans la région. Il s’agit essentiellement d’un 

regard qui met de l’avant l’importance de l’œuvre de l’institution religieuse. 

Dans son livre sur les populations précolombiennes, le littéraire Ringuet tient des 

propos moins durs vis-à-vis le métissage et la situation des peuples autochtones 

d’Amérique latine. Lorsqu’il aborde les origines culturelles des hommes vivants en 

Amérique, Ringuet écrit les lignes suivantes : 

C’est à peine si désormais les noms rappelaient la lointaine parenté 

castillane ; le type même était redevenu américain. En quelques 

endroits un type nouveau s’était créé par le mélange des races 

européenne, africaine et américaine ; et comme cette dernière, nous le 

savons, n’était autre que l’asiatique, ainsi donc pour la première fois, 

dans l’histoire de l’humanité, se trouvaient réunies les trois grandes 

races humaines, la blanche, la noire et la jaune!
31

 

Avec un ton sympathisant à l’égard des peuples autochtones, qui diffère du ton 

ethnocentriste et raciste d’O’Leary, Ringuet adule le métissage entre les différents 

peuples d’Amérique latine. Il est intéressant de noter que Ringuet met de l’avant un 

métissage davantage non occidentalisé, c’est-à-dire un métissage où les peuples 

autochtones, entre autres, gardent leurs coutumes, leurs mœurs, leurs religions. En ce 

sens, il se distingue de certaines idées véhiculées par le corporatisme chrétien, en faisant 

preuve d’un certain anticléricalisme (cet anticléricalisme est d’ailleurs souligné dans le 

journal de Ringuet publié par Francis Parmentier et Jean Panneton
32

). Qui plus est, 

contrairement à O’Leary, Ringuet offre une vision moins favorable à l’égard de 

l’occidentalisation des peuples autochtones : 

À mesure que l’évolution normale poussera les pays d’Amérique à 

vivre une vie de plus en plus particulière, de moins en moins 

européenne, nous verrons ces pays grandir différents, mais assurément 
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point inférieurs. Car nous nous refusons à croire que leur origine doive 

être un obstacle sur la voie du progrès
33

. 

Le constat de Ringuet quant au métissage des peuples d’Amérique va à l’encontre de 

celui proposé par O’Leary. Non seulement Ringuet rejette l’idée de l’occidentalisation 

des peuples autochtones comme étant la solution et l’idéal à atteindre pour intégrer la 

civilisation, mais il avance l’idée qu’un peuple est supérieur lorsqu’il renie les mœurs 

européennes. Il se positionne ainsi contre ceux qui voient dans les coutumes et 

croyances autochtones un obstacle au progrès, au développement de l’Amérique latine.  

Donc, bien qu’O’Leary et Ringuet ne s’entendent pas sur le type de métissage et 

ses conséquences entre les populations autochtones, noires et occidentales, ils abondent 

dans le même sens pour valoriser le métissage en Amérique latine. Selon eux, ce 

métissage est bénéfique pour les différents peuples. Ce point de vue est particulier, car 

lorsqu’ils se penchent sur les populations autochtones nord-américaines, leur opinion est 

très différente. Lorsqu’il traite des populations autochtones d’Amérique, Ringuet utilise 

un système de classification bien particulier. Il se joint à Gérard Filteau pour répartir les 

différentes populations autochtones dans trois catégories qui sont révélatrices de la 

pensée des auteurs. Ces catégories sont hiérarchisées en fonction de l’ordre de 

développement matériel et intellectuel des peuples indigènes
34

. Au sommet de la 

pyramide trônent les civilisations organisées où est présente une culture riche et 

diversifiée. Pour Filteau, certaines populations indigènes « sortirent rapidement de leur 

barbarie et accédèrent à un état de civilisation comparable sous plusieurs aspects à celui 

de l’Égypte ou de la Mésopotamie ancienne. Des empires remarquables s’édifièrent : 
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ceux des Mayas dans l’Amérique centrale, des Aztèques au Mexique, des Quizhuas, 

mieux connus sous le nom d’Incas, au Pérou
35

. » La première catégorie regroupe ainsi 

les peuples « civilisés ». Le groupe suivant inclut les peuples que Ringuet et Filteau 

considèrent comme étant « demi-civilisés », c’est-à-dire les peuples qui n’ont pas atteint 

la même grandeur matérielle et intellectuelle que les Mayas, les Incas et les Aztèques, 

mais qui font tout de même preuve d’une certaine organisation et d’une certaine 

évolution. Dans cette catégorie, Ringuet y inclut les « Chibchas de la Colombie, de bien 

peu inférieur aux Quichuas du Pérou […]
36

. » À l’instar de Ringuet, Filteau ajoute 

également à cette strate les Pueblos, une population vivant au nord du Mexique dans la 

région du Rio Grande
37

. Malgré tout, ce qui est le plus digne de mention, c’est l’échelon 

inférieur, soit la dernière catégorie où sont contenues toutes les autres populations 

indigènes essaimées sur le continent américain, des peuples que Filteau et Ringuet 

jugent comme des « barbares ». Étonnamment, la majorité des tribus comprises dans ce 

groupe sont nord-américaines comme les Algonquins et les Hurons-Iroquois
38

.  

Donc, bien que les auteurs et intellectuels canadiens-français célèbrent le 

métissage racial en Amérique latine, ils dénigrent les peuples indigènes nord-américains 

et leurs cultures, justifiant ainsi l’absence de métissage au Canada et l’abandon des 

cultures autochtones. Il s’agit ainsi d’un double discours, d’un double standard, qui 

révèle une certaine perspective raciste. L’ambivalence n’est pas constatée seulement au 

plan de l’histoire des peuples autochtones, mais également au plan des principaux 

                                                           
35

 Gérard Filteau, op. cit., p. 36. 
36

 Ringuet, op. cit., p. 201. 
37

 Gérard Filteau, op. cit., p. 43 
38

 Ibid., p. 43-46. 



67 
 

acteurs qui ont joué un rôle essentiel dans la conquête espagnole de l’Amérique et dans 

l’établissement des structures coloniales. 

2.2.2. Établissement des structures coloniales 

À l’aide du découpage temporel proposé par Bernard Lavallé dans son manuel 

d’histoire de l’Amérique espagnole, il est possible de diviser la conquête espagnole en 

quatre étapes. Dans un premier temps, la période entre 1492 et 1519 est marquée par la 

découverte maritime du continent américain. La deuxième phase (1519-1532) équivaut à 

la prise de possession de l’empire des Aztèques et des autres territoires de la Nouvelle-

Espagne, de l’Amérique centrale et de la Nouvelle-Grenade (Nord de la Colombie 

actuelle). La période entre 1532 et 1556 correspond à la troisième étape qui englobe 

l’invasion de l’empire des Incas. Il s’agit également de l’apogée de la conquête militaire 

où, peu à peu, le conquistador (conquérant) deviendra poblador (colon). Finalement, 

entre 1556 et 1575, les grandes conquêtes territoriales étant terminées, l’Espagne met 

l’accent sur la structuration et l’organisation de son empire
39

 grâce, entre autres, à 

d’importantes structures coloniales, dont les plus connues sont le Consejo Real y 

Supremo de las Indias (Conseil des Indes) et la Casa de Contratación40
. 

Ce qui est singulier chez les auteurs et intellectuels canadiens-français, et en 

particulier chez O’Leary, Filteau, Ringuet et Allaire, est le fait qu’ils abordent presque 

exclusivement les trois premières phases. Dans leurs écrits, en plus d’accorder une 

grande importance au conquistador, les Canadiens français présentent ce dernier comme 

une figure ambivalente. 
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2.2.2.1. Le conquistador : figure ambivalente 

En analysant les publications de Groulx, de Filteau, d’O’Leary, de Ringuet et 

d’Allaire sur l’Amérique espagnole, il est possible de remarquer que la figure du 

conquistador est ambivalente. Tout d’abord, je vais exposer et analyser les descriptions 

où le conquérant espagnol est présenté comme un homme brutal, sanguinaire et sans 

scrupule. Tout d’abord, O’Leary accuse « Cortès (sic!)
41

 et les Espagnols de massacres 

inutiles, particulièrement à Cholula, où plus de trois mille Mexicains demeurèrent sur le 

carreau à la suite d’une attaque non provoquée, dit-on, de la part des indigènes désarmés 

sur lesquels ils s’acharnèrent
42

. » Lorsqu’il aborde également Cortés, l’un des principaux 

artisans de la conquête de l’empire aztèque, Allaire décrit un homme prêt à tout pour 

réussir : « Pour enlever à ses hommes tout espoir de retourner dans leur pays, Cortès 

brûle ses bateaux
43

. » Filteau, quant à lui, se penche sur l’avidité qui fait perdre raison 

aux conquistadors : « L’idée de croisade animait les conquistadors, mais elle 

n’empêchait pas la soif de l’or de guider aussi la plupart de leurs actions. Cette soif leur 

fit commettre bien des infamies
44

. » Finalement, Ringuet est probablement le plus 

critique à l’égard des conquérants espagnols. Il écrit : « le blanc, hélas! ne se sentait 

aucun scrupule, imbu qu’il était de sa supériorité et persuadé que ses “qualités” de blanc 

et de chrétien lui donnaient sur les “sauvages” tous les droits
45

. » L’auteur qualifie 

également le régime espagnol de celui « le plus cruel qui se soit vu dans l’histoire du 

monde
46

. » Le romancier canadien-français critique également les conquistadors et 
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autres colons espagnols établis en Amérique pour la mise en esclavage de la population 

indigène. À cet effet, il écrit : 

Les premières populations à sentir le fouet de la nouvelle domination 

furent naturellement celles des îles; nous avons vu comment Colomb 

voulut remplir ses promesses à ses commanditaires juifs; et comment il 

expédia en Espagne les prémices de cargaisons d’esclaves dont sa 

Majesté Catholique interdit immédiatement le commerce. Aux Antilles 

cependant on ne s’était pas gêné; le naturel devint un serf, presque une 

bête, soumis à tous les caprices et fréquemment au sadisme de ses 

maîtres. Pour salaire d’une année ou deux de risques guerriers, toutes 
les râclures des quais de Palos et de Cadiz ne demandaient pas moins 

qu’une vie passée dans un luxe auprès duquel celui de la cour royale 

était bien peu reluisant
47

. 

Il enchaîne avec les propos suivants : 

Quant à eux [les Indiens] qui ne pouvaient donner aux conquérants que 

leur travail, leur sort fut tout de suite épouvantable. Malgré que le 

Saint-Siège ait fulminé contre les abus dont les échos affaiblis lui 

parvenaient, ils subirent le plus cruel esclavage. Les provinces avaient 

été divisées entre les soldats; et du jour au lendemain un soudard se 

voyait devenu maître absolu de la vie et des biens de milliers 

d’hommes, de femmes et d’enfants
48

. 

Pour Ringuet, l’État espagnol a fait ce qu’il se doit. Il a fait ce que les moyens à sa 

disposition lui permettaient. Ainsi, il n’est pas à blâmer. Ce sont réellement les 

conquistadors et les colons qui doivent porter le blâme, car « il se trouva des héros pour 

prendre contre leurs mêmes, la défense des Indiens. Déjà, nous l’avons vu, la couronne 

de Castille avait donné des ordres sévères. […] Tout un corps de législation avait pris 

naissance sur ce sujet; hélas! ces lois n’étaient pas souvent respectées
49

. » Ringuet s’en 

prend ainsi directement aux Espagnols, et non à la Couronne d’Espagne.  

Malgré tout, celui qui est le plus critique à l’égard de la Couronne d’Espagne, et 

tout particulièrement à propos des conquistadors, c’est sans contredit Lionel Groulx qui 
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qualifie ces derniers de « pires scélérats, les plus féroces exploiteurs de l’Indien
50

. » 

Dans Le Canada français missionnaire, il critique sévèrement la mise en esclavage des 

populations indigènes par les conquérants espagnols : 

Pour se procurer des esclaves, en alimenter le marché, les esclavagistes 

de l’Amérique du Sud multiplient les razzias annuelles, sans épargner 
les villages des convertis. On sait par quels flots de sang et quels 

massacres a procédé la conquête. Rien qu’au Chili, en 1606, 120,000 

Araucans, entêtés dans la résistance, sont impitoyablement 

massacrés
51

. 

Comme nous pouvons le constater, Groulx est très critique à l’égard de l’utilisation de la 

violence par les conquérants espagnols. Quelques pages plus loin, il renchérit : 

Triste destin de ces peuples d’Aborigènes. Les conquérants ont 

d’abord férocement détruit leur civilisation fort enviable. […] On ne 

leur a ravi leur glorieux passé que pour les plonger dans l’esclavage et 

la misère, les refouler des siècles en arrière
52

.  

Il est possible de noter que, pour Groulx, non seulement les conquistadors font preuve 

d’une violence extrême, mais ils sont également responsables du déclin des civilisations 

indigènes. Il s’agit ainsi d’une vision judéo-chrétienne qui condamne les pratiques 

jugées hors-norme, les pratiques qui ne respectent pas les valeurs catholiques. En ce 

sens, les propos de Groulx rejoignent ceux du prêtre Bartolomé de Las Casas, le « Père 

des Indiens », ce qui est surprenant considérant ses écrits sur Dollard des Ormeaux qui 

sont très critiques à l’égard des autochtones nord-américains. 

Il n’est pas étonnant que, lorsqu’il aborde l’histoire du Pérou, Groulx qualifie les 

conquistadors de « barbares destructeurs de l’empire des Incas, assoiffés d’or plus que 
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de vraie colonisation
53

. » Les conquistadors ne sont pas les seuls à être la cible des 

propos très durs de Groulx. En effet, le chanoine canadien-français est également très 

critique à l’égard de la couronne d’Espagne : 

Administrateurs véreux, marchands d’esclaves, colons cupides, sans 

être la plupart du temps inquiétés, ont pu se livrer aux pires infamies. 
Oh ! nous le voulons bien, Madrid édicte à profusion des prescriptions 

fort sages, fort humaines et chrétiennes, mais pour les laisser ignorer 

ou contourner avec une insouciance qui ressemble à de la complicité. 

La Couronne vendait les charges, savait à tout le moins à qui elle les 

vendait. Il paraît bien, du reste, qu’elle ait parfois autorisé la réduction 

de l’Indigène à l’esclavage et qu’elle l’ait laissé marquer au fer rouge 

comme un vil bétail
54

. 

Groulx critique les administrateurs espagnols de ne pas intervenir auprès des 

conquistadors pour enrayer la violence et la barbarie. Ainsi, pour Groulx, l’État espagnol 

est d’autant plus coupable due à son inaction, à sa passivité. 

On ne peut nier que Filteau, Ringuet et Groulx dépeignent une vision très dure et 

négative des conquistadors et de leur œuvre en Amérique. Cependant, O’Leary, quant à 

lui, finit par tempérer et nuancer leurs propos par la suite. Il nous offre également 

l’envers de la médaille, soit une vision plus globale, nuancée, voire même favorable aux 

conquistadors. Par exemple, il montre la figure du conquistador comme un chef aux 

grandes qualités de dirigeant. En prenant l’exemple de Cortés, il affirme que ce dernier 

« avait révélé partout non seulement de grandes qualités de chef et de conquérant, mais 

aussi des qualités d’administrateur et de fin politique
55

. » En mettant l’accent sur les 

qualités et les prouesses accomplies par les conquistadors, O’Leary tend ainsi à offrir 

une représentation plus sympathique et nuancée. Le journaliste canadien-français veut 

ainsi démontrer qu’au-delà de la barbarie dont ils ont pu faire preuve, les conquistadors 
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sont également d’importants acteurs aux grandes qualités de vainqueurs, c’est-à-dire 

qu’O’Leary veut également insister sur les qualités de grands conquérants des 

conquistadors pour ne pas seulement diffuser une image négative. 

O’Leary présente également Cortés sous un jour plus humain lorsqu’il mentionne 

à quel point le conquistador est dégoûté par certaines pratiques religieuses : « Mais un 

autre problème se posait à Cortès : celui des sacrifices humains qu’il aurait bien voulu 

voir cesser et dont la cruauté l’horrifiait ainsi que ses hommes, pourtant habitués aux 

massacres de la guerre
56

. » En présentant Cortés sous un jour plus « humain » selon les 

valeurs catholiques, O’Leary cherche ainsi à réhabiliter la place de cet acteur dans le 

récit historiographique de l’Amérique coloniale espagnole. En effet, il a pour objectif de 

réhabiliter la vision que l’histoire a de ces hommes qui pouvaient parfois être jugés très 

durement. Ainsi, à ce propos, il écrit: 

les consquistadores comme Cortès ou Pizarre, les corsaires comme 

l’Olonais, surnommé la « Terreur des Espagnols » et tant d’autres ne 

sont pas, quoi qu’en disent certains historiens, ce que l’on appellerait 

aujourd’hui des « criminels de guerre ». Vivant dans un siècle où 

l’héroïsme  était devenu la norme de vie, ils se sont haussés à la 

hauteur du moment et ont accompli, parfois et même souvent en hors-

la-loi, des choses véritablement grandioses qu’on serait malvenu de 

tendre à sous-estimer, au nom de je ne sais quelle morale plus puritaine 

et janséniste que véritablement chrétienne
57

. 

Ainsi, O’Leary cherche non seulement à changer la perception du public à l’égard de ces 

acteurs européens, mais il a également pour but de réhabiliter leur rôle dans 

l’établissement des structures coloniales. Il cherche ainsi à justifier et à contextualiser 

toute action entreprise par ces acteurs catholiques dans le but de blanchir l’Église. De 
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plus, de cette façon, O’Leary prend position dans un débat historiographique qui a fait 

couler beaucoup d’encre au XXe siècle : celui de la légende noire, la « leyenda negra ».  

2.2.2.2. La « leyenda negra » 

La « leyenda negra », ou légende noire , est une représentation très négative du 

rôle joué par l’Espagne en Amérique. Elle tire son origine des XVIe et XVIIe siècles. En 

tant que protecteur des Indiens, Bartolomé de Las Casas, prêtre espagnol, dénonce le 

traitement  cruel réservé aux populations indigènes par les coloniaux espagnols. Ses 

écrits sont repris par la suite par certains auteurs anglo-saxons qui développent une 

littérature hispanophobe qui va orienter l’écriture de l’histoire espagnole
58

. Dans un 

premier temps, le développement de l’hispanophobie est grandement influencé par le 

rejet de l’impérialisme espagnol. En effet, l’empire prend de l’expansion sous les Rois 

Catholiques entre 1474 et 1516, se précise sous le règne de Charles Quint entre 1516 et 

1558, atteint son apogée sous le règne de Philippe II entre 1558 et 1598 avant de 

décliner à partir du traité de Westphalie en 1648
59

. À cette époque, l’Espagne donne 

l’impression de vouloir diriger le monde, de tout dominer. Cette hégémonie espagnole 

attire une certaine jalousie, voire un certain dédain de la part des autres empires 

européens. Les Espagnols ne sont pas visés en tant que peuple, mais en tant que 

puissance dominante
60

.  

Durant les siècles suivants, un autre mouvement oriente et structure un discours 

hispanophobe qui apparaît tout particulièrement dans la culture anglo-saxonne : il s’agit 
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de l’essor de l’Europe du Nord essentiellement anglo-saxonne et protestante. En effet, 

depuis le 17
e
 siècle se répand l’idée que les Lumières et la civilisation sont en quelque 

sorte le produit de la Réforme protestante. Les auteurs anglo-saxons y font faire circuler 

l’idée que les nations catholiques sont inférieures et vouées au sous-développement
61

. 

Le débat historiographique se conceptualise au début du XXe siècle lorsqu’en 

1913, l’hebdomadaire espagnol La Ilustración Española y Americana décide de 

récompenser le meilleur ouvrage qui propose de dénoncer les détracteurs de l’Espagne. 

Le prix est remporté par le fonctionnaire du ministère d’État espagnol Julián Juderías 

qui, au début de l’année 1914, publie son travail intitulé La layenda negra y la verdad 

histórica (La Légende noire et la vérité historique)
62

 dans lequel il explicite le concept 

de la légende noire
63

. L’auteur décrit son concept de la façon suivante : 

Par la légende noire nous entendons l’atmosphère créée par les récrits 
fantastiques qui ont été publiés sur notre patrie dans presque tous les 

pays, les descriptions grotesques qu’on a toujours faites du caractère 

des Espagnols – individuellement et collectivement -, la négation –ou, 

en tout cas, l’ignorance systématique – de tout ce qui nous est 

favorable et nous honore dans les divers domaines de la culture et de 

l’art, les accusations qu’à toutes les époques on a portées contre 

l’Espagne, à partir de faits exagérés, mal interprétés ou totalement 

faux, et, enfin, l’affirmation, exprimée dans les livres apparemment 

respectables et documentés, et bien souvent repris, commentée et 

amplifiée par la presse étrangère, que notre patrie constitue, du point 

de vue de la tolérance, de la culture et du progrès politiques, une 

exception lamentable dans le groupe des nations européennes. Bref, 

nous entendons par la légende noire la légende d’une Espagne 

inquisitoriale, ignorante, fanatique, incapable de figurer au nombre des 

peuples civilisés, aujourd’hui aussi bien qu’hier, toujours disposée aux 

répressions violentes, ennemie du progrès et des innovations ; en 

d’autres termes, c’est la légende qui a commencé à se répandre au 
XVIe siècle, à l’occasion de la Réforme, et qu’on n’a pas cessé 
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d’utiliser contre nous depuis cette époque, plus spécialement dans les 

moments critiques de notre vie nationale
64

. 

Ce concept sert ainsi à caractériser la vision très critique à l’égard de l’Espagne. Le 

terme sert ainsi à englober toutes les accusations faites contre les Espagnols, soit les 

sujets de la couronne d’Aragon et de Castille, qui ont circulé en Europe et aux États-

Unis d’Amérique.  

Les auteurs et intellectuels canadiens-français ne sont pas indifférents face à ce 

débat historiographique. Alors que Ringuet abonde dans le même sens que certains 

historiens anglo-saxons en critiquant sévèrement les Espagnols pour leurs actions 

cruelles, barbares et inhumaines, O’Leary tend plutôt à offrir une vision plus nuancée, 

voire même favorable, de la Couronne d’Espagne. Dans son Introduction ¨ lôhistoire de 

lôAm®rique latine, il critique sévèrement les historiens qui publient une vision négative 

et cynique du conquistador et, pour ce faire, il contextualise les actions des conquérants 

espagnols. Dans un premier temps, il affirme : 

On a beaucoup écrit sur la manière dont les Espagnols ont effectué la 

conquête de l’Amérique. De nombreux historiens se sont montrés très 

sévères dans leurs jugements, tous spécialement dans ceux qu’ils ont 

portés sur Cortès et Pizarre. Il est évident qu’aucun des conquistadors 

ne s’est embarrassé de scrupules, Cortès et Pizarre moins que les 
autres; mais il y a deux choses que l’on doit accepter de faire entrer en 

ligne de compte avant de se laisse aller à une sévérité excessive : le 

milieu dans lequel vivaient ces hommes et l’époque à laquelle ils 

appartenaient
65

. 

Ainsi, O’Leary poursuit un but de justification et de contextualisation de la cruauté des 

conquistadors. Il veut démontrer que les conquérants espagnols ne sont que des hommes 
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de leur temps agissant avec les mœurs et coutumes de l’époque. À cet effet, O’Leary 

renchérit : 

Cortès et Pizarre, même s’ils eussent voulu le faire, n’auraient pu les 

empêcher de se comporter autrement à cause, précisément, des 

coutumes guerrières du XVIe siècle, siècle des grandes découvertes, 

siècle de la piraterie érigée en système, siècle, en un mot, du droit du 

plus fort
66

. 

Encore une fois, le journaliste canadien-français veut contextualiser les actions des 

Espagnols. Selon lui, ce ne sont pas les Espagnols qu’il faut blâmer, mais plutôt les 

coutumes guerrières de l’époque. En ce sens, O’Leary rejette l’idée que les Espagnols 

ont été plus intolérants et brutaux que le reste de la population européenne de l’époque.  

O’Leary est très critique à l’égard de certains partisans de la légende noire. Il a 

des propos très durs à l’endroit de l’historien étatsunien John Gunther, l’un des artisans 

de cette légende noire : 

Les conquérants furent surtout des aventuriers; et se voiler la face 

comme le font certains historiens yankis et cet ineffable Gunther 

devant un Cortès est la preuve d’une stupidité accomplie ou d’une 

inqualifiable hypocrisie. “Cortès a massacré les Indiens, il a laissé 

piller les trésors mexicains, et.,” s’écrient les historiens puritains, trop 

heureux de trouver une occasion de prendre en faute la catholique 

Espagne, de monter en épingle l’œuvre colonisatrice des Anglo-Saxons 

et de trouver un argument de plus à la thèse que soutient un Gunther 

dans son “Inside Latin America”, à savoir que tout ce qui n’est pas 

protestant et Yanki en Amérique doit être étiqueté sous le signe de 

l’obscurantisme, de l’inquisition, du fascisme, pour tout dire. Il faut 

s’élever contre cette façon partiale d’écrire l’Histoire. Si les Français et 

les Anglais n’ont rien pillé dans le nord, s’ils n’ont rien volé, c’est 

parce que, répétons-le, il n’y avait rien à piller, rien à voler. Les tribus 
indiennes que nos ancêtres ont trouvées ici étaient dans le plus complet 

dénuement. Nous sommes tombés sur la moins bonne partie du 

continent au point de vue de l’inventaire immédiat. Est-ce à dire que 

les pirates de la Neuvelle-Angleterre[sic] et les hommes de Cartier 

fussent demeurés insensibles devant les richesses du Mexique ou du 

Pérou?
67
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O’Leary critique surtout le fait que Gunther utilise les actions de certains conquérants 

espagnols et catholiques pour extrapoler et critiquer le catholicisme dans son ensemble. 

Il faut dire que le Canada français catholique est aussi critiqué par des auteurs anglo-

saxons. La dimension religieuse est fondamentale dans le discours d’O’Leary. Il est clair 

qu’O’Leary se dissocie de cette tendance historiographique dont Gunther fait partie. Ce 

faisant, il nous offre une représentation sympathique à l’égard de l’Église catholique et 

de son œuvre en Amérique latine. Il veut défendre cette institution. Ainsi, il nous offre 

une vision différente de l’historiographie anglo-saxonne.  

Maurice Allaire abonde dans le même sens qu’O’Leary lorsqu’en traitant des 

atrocités commises par les conquistadors, il accuse leurs origines  arabo-musulmanes :  

La soif de l’or, la rapacité sanguinaire, la chasse au trésor caché, la 

torture appliquée aux vaincus pour leur arracher la révélation de leurs 

cachettes, tous ces procédés barbares et tous ces cives, que les 

Conquistadors vont apporter en Amérique, ils les ont appris à l’école 

des califes, des émirs et des rois maures
68

. 

En ce sens, Allaire rejette le blâme sur le métissage entre les Espagnols et les 

envahisseurs arabo-musulmans, blanchissant ainsi l’Espagne catholique de toute 

accusation. Il est clair que, lorsqu’ils traitent des conquistadors, les auteurs et 

intellectuels canadiens-français mettent beaucoup l’accent sur la dimension religieuse. 

Ils contextualisent et justifient la cruauté de certains conquistadors dans le but de 

blanchir l’Église catholique. Cette vision complaisante et favorable à l’égard de l’Église 

catholique se dissocie franchement de la légende noire espagnole et se rapproche 

davantage des idées véhiculées par le corporatisme chrétien, qui pose l’ordre catholique 

comme modèle à atteindre. 
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Les conquistadors ne sont pas les seuls acteurs de la Conquista à bénéficier d’un 

traitement particulier de la part des auteurs et intellectuels canadiens-français. En effet, 

ces derniers écrivent plusieurs lignes sur d’autres artisans de la conquête espagnole : les 

missionnaires catholiques. 

2.2.2.3. Missionnaires catholiques 

Durant l’époque coloniale, l’État espagnol et l’Église catholique étaient 

intimement liés. Ainsi, les différentes découvertes et conquêtes espagnoles devaient se 

faire à la fois au nom du roi d’Espagne et de la foi catholique. L’un des objectifs de la 

présence espagnole en sol américain était, entre autres, de procéder à la conversion des 

indigènes à la religion catholique. De plus, comme l’indique Bernard Lavallé, l’Église 

américaine devient intimement liée à la Couronne d’Espagne. À ce sujet, il écrit :  

Diverses bulles des papes Alexandre VI et Jules II firent en effet du roi 
d’Espagne le patron, ou protecteur, de cette dernière. Ce système, 

appelé patronato real ou regio patronato, dit de la Couronne le 

véritable chef de l’Église américaine. Le roi nommait les évêques et les 

membres des chapitres épiscopaux, percevait la dime que son 

administration répartissait ensuite et devait participer aux frais de 

construction des églises ou à ceux qu’occasionnait le clergé ; par 

exemple, c’était le Trésor qui assurait le transport depuis la métropole 

et le viatique des missionnaires. En contrepartie, l’édification des 

églises ou des couvents, l’implantation en Amérique de tel ou tel ordre 

étaient soumises à l’autorisation préalable du roi
69

. 

Ainsi, dans ce contexte, les missionnaires jouaient un rôle essentiel aux côtés des 

conquistadors, car ils venaient légitimer la prise de possession d’un territoire donné en 

plus de procéder à l’évangélisation des peuples autochtones. 

Dans les écrits de Filteau, O’Leary, Allaire, Ringuet et Groulx, le missionnaire 

catholique est dépeint comme une figure importante pour la conquête espagnole et 
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bénéfique pour les populations indigènes. Bien que très critique à l’égard des 

conquérants espagnols, Ringuet montre une certaine approbation de l’action des 

missionnaires catholiques qui accompagnent les conquistadors dans cette nouvelle 

colonie  en devenir. En effet, il affirme que les missionnaires catholiques demeurent le 

dernier rempart contre la cruauté des conquistadors : « Seuls les missionnaires gardaient 

vis-à-vis de l’aborigène une attitude humaine qui dans l’espèce ne laisse pas de paraître 

surhumaine; c’est que pour eux, pour eux seuls, l’indigène était une âme
70

. » Dostaler 

O’Leary abonde dans le même sens en écrivant : « les missionnaires furent les premiers 

à condamner les rapines des troupes de Cortès…
71

 » Il n’est pas surprenant de constater 

que les auteurs et intellectuels canadiens-français, qui sont eux-mêmes catholiques, 

approuvent l’œuvre évangélique des missionnaires espagnols.  

Lionel Groulx et Maurice Allaire dépeignent les missionnaires catholiques d’un 

point de vue partisan. Dans son livre, Groulx vante la volonté de l’Église catholique de 

se porter à la défense des peuples indigènes :  

La Colombie mérite pourtant une honorable mention. Nulle part en 
Amérique latine, l’Indien n’aura trouvé plus favorable traitement. 

Déjà, avant même l’époque de l’indépendance et avant l’expulsion des 

Jésuites au XVIIIe siècle, l’Église avait enveloppé l’autochtone de 

soins privilégiés
72

.  

Maurice Allaire abonde dans le même sens que Groulx en attribuant également aux 

missionnaires catholiques le rôle de défenseur des indigènes, car ils condamnent la 

cruauté des conquistadors : « Arrivés en même temps que les conquérants, les 

missionnaires prêchent l’Évangile aux indigènes et empêchent souvent les nouveaux 
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maîtres de se livrer à des actes de cruauté et l’un d’eux, Fray Bartolomé de Las Casas, 

évêque du diocèse de Chiapas, est surnommé le Père des Indiens. Le Mexique doit 

beaucoup à ses missionnaires et ses traditions religieuses sont des plus glorieuses
73

. » 

Ainsi, ces deux intellectuels canadiens-français nous offrent une vision pro-catholique 

où les missionnaires catholiques espagnols sont représentés comme des modèles à suivre 

quant au traitement réservé aux populations autochtones. 

La figure du Père des Indiens, mentionnée par Allaire, est récurrente dans le récit 

des auteurs et intellectuels canadiens-français et tout particulièrement chez Filteau qui 

lui consacre une section entière. Dans son manuel d’histoire, Filteau souligne très 

clairement les différentes actions menées par le père Bartolomé de Las Casas pour 

l’amélioration des conditions de vie et l’émancipation des indigènes, ainsi que pour 

l’interdiction de l’esclavage. Il faut dire que le prêtre dominicain Bartolomé de Las 

Casas a milité contre l’exploitation de la main d’œuvre autochtone. Après une carrière 

coloniale en tant qu’aumônier militaire dans l’expédition de Diego Colomb, Las Casas 

renonce à son fief en 1515 et, grandement ébranlé par les horreurs dont il a été témoin, il 

regagne l’Espagne dans le but de défendre les Indiens devant la Cour. L’autorité royale 

attribue à Las Casas le titre de « Procureur et Protecteur universel de tous les Indiens des 

Indes » et le charge de conseiller et d’accompagner un groupe chargé d’enquêter sur le 

sort des Indiens en Amérique. Inspiré par les écrits de Francisco de Vitoria, Las Casas 

convainc la Couronne d’Espagne d’édicter une quarantaine de lois (Lois Nouvelles) qui 

prévoient une réforme du système administratif dans le but d’éliminer l’esclavage des 

autochtones
74

. Filteau souligne cela en écrivant : « Las Casas triomphait. L’indigène fut 
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considéré comme une personne humaine
75

. » Cependant, Filteau nuance en expliquant 

que l’action de Las Casas est à l’origine du trafic d’esclaves noirs : « L’interdiction de 

réduire les indigènes en esclavage ou de les contraindre au travail forcé causa de 

sérieuses perturbations. Les plantations manquèrent de main-d’œuvre. C’est alors que 

l’on s’avisa de remplacer les indigènes par les noirs, d’ailleurs plus robustes. Eux 

n’étaient pas concernés par les “Lois Nouvelles”
76

. » Ce qui est intéressant c’est que 

Filteau ne condamne pas les actions de Las Casas. Il ne condamne pas non plus 

l’esclavage sur les plantations. Filteau semble plutôt vouloir défendre l’œuvre de Las 

Casas. En ce sens, il nous offre une représentation sympathique à l’égard de cet évêque 

catholique, défenseur des peuples indigènes. 

Somme toute, en mettant l’accent sur le rôle joué par les missionnaires 

catholiques pour l’évangélisation et la protection des peuples autochtones, Ringuet, 

Allaire, Filteau, Groulx et O’Leary ont un regard sympathique à l’égard de l’Église 

catholique qui défend ses acteurs et leurs actions. Ainsi, cette production 

historiographique, grandement influencée par le corporatisme chrétien, fait contrepoids à 

la « légende noire » articulée par des auteurs protestants. L’Église catholique espagnole, 

et principalement le bas clergé latino-américain, est très active tout au long de l’époque 

coloniale, et également durant le processus d’indépendance des colonies espagnoles. 

Voyons ce que les auteurs et intellectuels canadiens-français pensent des indépendances 

latino-américaines. 

                                                           
75

 Gérard Filteau, op. cit., p. 71. 
76

 Ibid., p. 72. 



82 
 

2.2.3. Indépendances latino-américaines 

Dans son livre paru pour la première fois en 1991, Pierre Vayssière dresse le 

portrait des causes et du déroulement des révolutions en Amérique latine qui marquent la 

fin de l’époque coloniale. Lorsqu’il aborde les causes du processus d’indépendance, il 

met de l’avant les tensions présentes dans la société coloniale ainsi que le recul 

international de l’Espagne comme les principaux éléments. 

En effet, selon Vayssière, « les 3 millions de créoles (fils d’Espagnols nés sur le 

sol américain) ne supportaient mal leur sujétion face à la minorité des Espagnols de 

souche, les vrais maîtres du pouvoir
77

. » De plus, l’historien avance que les différentes 

contraintes administratives imposées par l’Espagne étaient mal accueillies par les 

populations créoles
78

. Les créoles reprochaient également à l’Espagne d’avoir expulsé 

les Jésuites d’Amérique en 1767, laissant un important vide au niveau de l’éducation
79

. 

Vayssière affirme également que les créoles craignent le désir d’une plus grande 

autonomie des Indiens, des Noirs et des Mulâtres, surtout à la suite de nombreuses 

révoltes, dont celle de Tupac Amaru
80

.  

À l’égard de la métropole espagnole, Vayssière croit que « les guerres 

napoléoniennes  ont abouti à la rupture brutale des communications maritimes entre 

l’Europe et l’Amérique, obligeant ainsi les créoles à prendre leur destinée en main ; 

d’autre part, elles ont coupé le cordon ombilical que représentait le lien dynastique 

légitime qui rattachait les “Américains” à la mère patrie
81

. » En effet, les guerres 

                                                           
77

 Pierre Vayssière, Les revolutions dôAm®rique latine, Paris, Éditions du Seuil, 2001 (1991), p. 28. 
78

 Ibid., p. 29. 
79

 Ibid., p. 30. 
80

 Ibid., p. 31-34. 
81

 Ibid., p. 36. 



83 
 

napoléoniennes ont grandement chamboulé l’administration espagnole. Par son appui 

accordé à la France, l’Espagne est forcée de signer trois « pactes de familles » qui lui 

font perdre la Floride et les rives du Mississippi
82

. L’Espagne avait déjà perdu certains 

territoires auparavant.  Par exemple, en 1697, elle a dû renoncer à l’île de Saint-

Domingue (qui deviendra Haïti)
83

. Quoi qu’il en soit, en 1804, elle doit déclarer la 

guerre à l’Angleterre pour appuyer son allié français. L’année suivante, la flotte 

espagnole, qui avait acquis une importante réputation, est complètement éliminée à la 

suite de la bataille de Trafalgar, interrompant ainsi les relations administratives et 

commerciales entre la métropole espagnole et sa colonie américaine
84

. Donc, les 

tensions dans la colonie espagnole d’Amérique et les échecs de la métropole espagnole 

en Europe favorisent l’émergence d’un sentiment d’émancipation en Amérique qui 

poussera les créoles à marcher pour l’indépendance de leur colonie. 

Selon Vayssière, les indépendances latino-américaines se déroulent 

essentiellement en trois phases. Dans un premier temps, des juntas (des comités 

administratifs qui gèrent l’administration de la colonie) s’organisent en 1810 pour 

appuyer le roi « légitime » qui est prisonnier des Français à la suite du désistement de la 

Couronne d’Espagne en faveur de Napoléon (qui attribue la couronne à son frère) en 

1808
85

. La première phase (1810-1814) est donc « un acte de fidélité à la couronne 

[d’Espagne]
86

. » Il est important de noter que, dans l’impossibilité de libérer le roi 

légitime d’Espagne, les créoles les plus riches et influents se réunissent à travers les 

juntas pour diriger la colonie espagnole. La deuxième phase (1814-1816) est 
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caractérisée par la réponse des fonctionnaires à cette prise de pouvoir par les créoles. En 

effet, les fonctionnaires espagnols mettent sur pied une « contre-révolution » pour 

reprendre le contrôle de ses colonies
87

. Finalement, la dernière phase (1817-1824) 

correspond aux luttes entre les forces créoles et impériales. L’Espagne, trop affaiblie, 

perd ses colonies au profit des forces créoles, appuyées diplomatiquement par 

l’Angleterre et les États-Unis
88

. Cette phase est caractérisée par l’émergence de 

« héros » latino-américains, comme José de San Martín et Simón Bolivar
89

. 

Ce processus d’affranchissement et de souveraineté correspond à la phase 

transitoire entre la période coloniale et l’époque contemporaine, et il est à l’origine des 

sociétés que nous connaissons aujourd’hui. Bien que peu nombreux, quelques auteurs et 

intellectuels canadiens-français écrivent sur cette période. Ainsi, je vais analyser les 

quelques phrases rédigées par Gérard Filteau , André Dagenais et Dostaler O’Leary sur 

la période des Indépendances latino-américains. De celles-ci, on remarque que, tout 

d’abord, Filteau et O’Leary rejettent rapidement le blâme de cette période d’incertitude 

et de chaos sur l’Empire espagnol. Par la suite, ils invoquent l’importance et le rôle que 

l’Église catholique a pu jouer durant ce processus d’émancipation, même si elle en 

ressort comme la plus grande perdante. Finalement, Dagenais condamne les 

révolutionnaires et le libéralisme qu’ils promeuvent en Amérique latine. 

2.2.3.1. LôEmpire espagnol : le bouc émissaire 

Bien que les indépendances latino-américaines aient de multiples causes, Filteau 

et O’Leary affirment que l’Espagne, par les différentes politiques économiques et 
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sociales mises en place au XVIIIe siècle lors des Réformes de Bourbon, est la grande 

responsable de ses malheurs. Filteau critique sévèrement la mainmise de la métropole 

espagnole dans l’économie coloniale. À ce sujet, il écrit :  

l’une des principales causes de mécontentement des coloniaux 

espagnols était la même que dans les colonies anglaises ou françaises : 
l’asservissement économique au profit de la métropole. Les colonies 

espagnoles ne pouvaient commercer avec les pays étrangers; il leur 

était même défendu de trafiquer entre elles autrement que par 

l’intermédiaire de la mère patrie. Si celle-ci tolérait l’artisanat, elle 

défendait de fabriquer ou de cultiver des produits qui pouvaient 

concurrencer les siens. Ainsi, la culture de la vigne et de l’olivier était 

interdite. Politique funeste, qui retarda de deux siècles l’essor 

économique de l’Amérique latine et qui pèse encore sur toute sa vie 

intérieure
90

. 

Filteau prend ainsi position pour les Créoles en condamnant et en critiquant les 

restrictions économiques que la métropole espagnole appliquait à l’égard de ses 

colonies. 

Dans son Introduction ¨ lôHistoire de lôAm®rique latine, O’Leary accuse 

l’Espagne d’accorder trop peu d’importance et d’attention à son empire colonial, « le 

plus vaste encore et le plus riche de l’époque
91

 », selon ses dires. Il pointe du doigt 

l’administration espagnole qui, selon lui, manque de profondeur, d’analyse et de 

jugement :  

Mais au lieu de se pencher sur les nouveaux peuples, aujourd’hui 

adultes, qui sont issus d’elle et qu’elle a imprégnés de sa culture et de 

sa civilisation, elle [l’Espagne] fait preuve de la plus courte vue. Si 

l’Espagne avait eu à sa tête des politiques éclairés, des hommes 

capables de comprendre les leçons de l’Histoire, et tout 

particulièrement celle qui se dégageait de la révolution nord-

américaine, elle n’eût peut-être pas perdu toutes ses colonies. […] Et si 

cette Espagne se fut montrée moins arrogante, moins oppressive, plus 

humaine dans ses méthodes, peut-être aurait-elle réussi, elle aussi, à 

ériger un empire qui aurait pu, en Amérique, contrebalancer la 

puissance anglo-protestante des États-Unis et maintenir un équilibre 
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dont on ressent parfois bien durement l’absence à travers les dix-neuf 

républiques hispano-américaines
92

. 

Par ces propos, O’Leary appuie Filteau pour accuser l’Espagne d’être dure et sévère à 

l’égard de ses colonies. Ainsi, O’Leary ne pointe pas du doigt la culture espagnole, mais 

bien son administration. Selon lui, les Créoles sont les victimes et leurs révolutions sont 

justifiées. Il s’agit d’une prise de position en faveur des Créoles, soit des coloniaux 

américains, qui contredit d’une certaine façon les propos de Bourassa. 

En conclusion, Filteau et O’Leary accusent la Couronne d’Espagne d’être la 

principale responsable des différents problèmes sociaux et économiques de l’Amérique 

espagnole. En ce sens, les intellectuels canadiens-français offrent une vision 

sympathique à l’égard des Créoles et des révolutions qu’ils ont menées. Il s’agit ainsi 

d’un point de vue sympathique aux coloniaux américains. Lorsqu’ils traitent des 

indépendances latino-américaines, Filteau et O’Leary affirment que l’Église, à travers le 

clergé, joue un rôle important, voire essentiel pour l’indépendance de l’Amérique latine. 

Cependant, malgré son rôle crucial, le bas clergé latino-américain est dépeint comme 

l’institution qui, malheureusement, subit les conséquences les plus importantes et les 

plus désastreuses de ces transformations politiques. 

2.2.3.2. Le bas clergé latino-américain : le souffre-douleur 

Pour O’Leary et Filteau, il ne fait aucun doute que le bas clergé latino-américain 

a joué un rôle important lors du processus d’émancipation des colonies espagnoles 

d’Amérique. En élaborant sur l’exemple de l’indépendance du Mexique, O’Leary, 

soutient que : 
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dans le bas clergé, le clergé indigène surtout, se développait un 

mouvement de résistance qui prenant parfois l’aspect d’une véritable 

révolte. Et quand on est au courant de cette situation, on comprend 

mieux que ce soit un prêtre, l’abbé Hidalgo, curé de Dolorès, qui ait 

soulevé l’étendard de la Révolution au cri de « Vive la Vierge de la 

Guadeloupe et dehors les Espagnols » et que ce soit un autre prêtre, 

Morelos, qui fut son disciple et continuateur
93

. 

Par ces propos, O’Leary démontre que le bas clergé joue un rôle actif et déterminant 

dans le processus des indépendances latino-américaines. O’Leary est ferme quant au rôle 

de soutien que l’Église se devait de jouer, car, selon lui, « les prêtres étaient en effet les 

protecteurs naturels du peuple et ses seuls défenseurs effectifs
94

. »  

De son côté, Filteau déplore que, malgré sa fonction très importante d’appui 

jouée durant le processus d’indépendance des pays latino-américains, le bas clergé soit 

grandement affecté par les suites du processus d’émancipation. Selon Filteau, la 

promiscuité entre le haut clergé catholique et l’État espagnol a de grandes répercussions 

sur l’image de l’institution religieuse expliquant, entre autres, la vague 

d’anticléricalisme qui se traduit par la persécution des membres du clergé à la suite des 

indépendances : 

Le clergé, recruté surtout dans la métropole, trop dépendant du pouvoir 

civil, avait fait cause commune avec les Espagnols contre les 

coloniaux. De là, les haines violentes et tenaces qui se traduisirent 

immédiatement par le massacre ou l’expulsion d’une grande partie du 

clergé. De là aussi, une vague d’anticléricalisme qui aboutit à des 

persécutions prolongées. C’est ce qui explique que l’Amérique 
espagnole et portugaise, restée pourtant foncièrement catholique, est la 

partie du monde la plus pauvre en prêtres
95

. 

Filteau établit un lien direct entre les actions posées par le haut clergé espagnol, 

l’anticléricalisme suivant les indépendances latino-américaines et la pénurie de prêtres 
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qui affecte l’Amérique latine, tout en étant très critique à l’égard de l’administration 

religieuse espagnole.  

En sommes, Filteau et O’Leary offrent un regard essentiellement anti-

impérialiste des indépendances latino-américaines, car ils critiquent le haut clergé 

espagnol et justifient les actions du bas clergé créole. Non seulement ils mettent l’accent 

sur le rôle que ce dernier a joué, mais ils prennent position en sa faveur. Dans ses écrits, 

Dagenais voit les indépendances latino-américaines sous un œil différent. 

2.2.3.3. Condamnation des révolutionnaires libéraux 

En 1950, le philosophe canadien-français André Dagenais publie un traité de 

philosophie sur la pensée latine et sa réappropriation dans un contexte américain plus 

large. Dans cet ouvrage, l’auteur tient des propos très virulents à l’endroit des 

révolutionnaires qui ont participé au processus d’émancipation des indépendances 

latino-américaines, qui marquent la fin de l’époque coloniale. Dagenais condamne 

l’implantation du libéralisme en Amérique latine. De plus, il appelle les Latino-

Américains à se tourner vers l’Espagne et le catholicisme pour restaurer un système 

inspiré de l’époque coloniale. 

Lorsque Dagenais écrit sur les conséquences des révolutions latino-américaines 

du début du XIXe siècle, ses propos sont très acerbes. Par exemple, il rédige les phrases 

suivantes : 

Mais il n’était pas nécessaire que cette indépendance fut opérée à 

l’aide des principes déviés de la Révolution Française. Un libéralisme 

quantitatif a entaché le développement d’une croissance organique. 

Des erreurs furent commises. […] Au point de vue politique, les 

Latino-américains adoptèrent des institutions généralisées au siècle 

dernier. La suite du développement continental montre à l’excès, me 

paraît-il, non seulement que l’individualisme a provoqué des ravages, 



89 
 

comme esprit, mais que les structures civiles établies ne répondaient 

pas au besoin de ces peuples
96

. 

Quelques phrases plus loin, il renchérit : 

On assiste alors à des régimes instables d’autorité et d’anarchie, se 

succédant ou même se mélangeant, d’une manière inclassifiable. Le 

faux libéralisme économique opérant, d’autre part, ses maux bien 

connus, souvent au bénéfice d’étrangers sans scrupule. Spectacle 

douloureux, qui prêtre à la réflexion. Je considère que l’une des raisons 

fondamentales de ce drame a été l’adoption, lors d’émancipation, du 
faux libéralisme alors régnant. Et je considère parallèlement que l’un 

des facteurs de restauration consistera à reconnaître ouvertement la 

valeur des structures d’autorité qualitative, permettant une liberté 

qualitative, selon la meilleure tradition de la vieille Espagne et selon 

une conception organique des sociétés
97

. 

André Dagenais se joint ainsi à Henri Bourassa pour condamner l’implantation du 

libéralisme en Amérique latine. Selon lui, les révolutions latino-américaines n’ont eu 

pour effet que de plonger la région dans le chaos et l’instabilité. Par conséquent, il 

affirme qu’il faut s’inspirer de l’époque coloniale – une époque qu’il admire – en 

réinstaurant un système inspiré des structures hispaniques coloniales. Il prend ainsi 

position en faveur de l’Espagne et de son empire. Il s’agit ainsi d’un point de vue 

influencé par les idées du corporatisme chrétien qui contraste avec la condamnation de 

l’administration espagnole d’O’Leary et de Filteau. 

Lorsqu’il aborde le rôle de l’Église catholique et du catholicisme, Dagenais rejoint ses 

collègues. Selon lui, le catholicisme doit servir un rôle rassembleur et structurant pour le 

futur de l’Amérique latine. À ce propos, il écrit : 

Si l’Amérique latine et chrétienne était plus stable et plus une, et 

naturellement si cette stabilité et cette unité s’établissaient au profit de 

la religion et des valeurs premières qui ont fait la grandeur de la 
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chrétienté occidentale, les nations du Sud joueraient un rôle 

remarquable dans l’Histoire universelle
98

. 

Non seulement Dagenais encense la chrétienté et met de l’avant son importance pour 

l’organisation des sociétés latino-américaines, mais il met l’accent sur l’importance 

d’une stabilité et d’une unité des peuples latino-américains. En ce sens, sa référence, à 

laquelle on doit s’identifier, est l’époque coloniale espagnole. Ce retour aux principes de 

l’époque coloniale espagnole est très présent chez Dagenais. À de nombreuses reprises, 

le philosophe canadien-français élabore sur les conséquences qu’il juge désastreuses de 

l’instabilité des sociétés issues des indépendances latino-américaines. Selon lui, 

l’Amérique latine doit retourner aux principes et aux valeurs de l’époque coloniale. À 

cet égard, il écrit également : 

L’Empire se construisit sur des facteurs positifs de hiérarchie et d’unité 

dans les principes, dans les lois, comme dans la monarchie régnante. 

Pour les peuples hispaniques, restaurer un catholicisme organique, 

reprendre une stabilité d’ordre et de paix, ressouder une unité 

communautaire ethnique, c’est se plonger en esprit dans l’atmosphère 

de son enfance, c’est revenir vers la mère Espagne!
99

 

Cette citation nous démontre que pour lui, l’Espagne est un modèle et l’Amérique latine 

doit ainsi revenir à son état de colonie qui précède la période des indépendances, car 

l’époque coloniale est un synonyme de stabilité et d’ordre (des éléments qui sont 

centraux pour le corporatisme chrétien).  

Ainsi, Dagenais nous offre un regard impérialiste qui met de l’avant l’unité, 

l’ordre et la religion catholique. En ce sens, il a une vision favorable et idyllique de 

l’époque coloniale, principalement des structures établies durant cette période. Son 

regard est également très critique des indépendances latino-américaines, qu’il juge très 
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durement, principalement pour le chaos politique, social et religieux qu’elles 

provoquent. 

2.3. CONCLUSION DE CHAPITR E 

Dans ce deuxième chapitre, j’ai décortiqué la vision que les auteurs et 

intellectuels canadiens-français projettent de l’histoire coloniale espagnole et de ses legs 

sur les sociétés latino-américaines. En analysant les ouvrages à caractère historique 

publiés qu’ils publient entre 1915 et 1965, j’ai pu dégager plusieurs éléments 

intéressants. En premier lieu, l’histoire des populations précolombiennes est 

abondamment traitée. Les auteurs et intellectuels canadiens-français ont pour objectif de 

réhabiliter ces populations, soit de réintégrer les peuples indigènes dans l’histoire de 

l’Amérique. Les plus grandes civilisations, qui se sont éventuellement converties aux 

coutumes catholiques, sont présentées comme des civilisations aux technologies 

relativement développées et à l’organisation politique et sociale importante, bien que 

certaines de leurs pratiques religieuses sont critiquées, justifiant ainsi l’œuvre 

évangélisatrice de l’Église. De plus, lorsqu’ils traitent du mélange entre les peuples 

indigènes et les populations européennes, les auteurs et intellectuels canadiens-français 

valorisent un certain métissage occidentalisé où les populations autochtones adoptent les 

valeurs, mœurs et coutumes catholiques. Ainsi, les auteurs et intellectuels canadiens-

français nous offrent un point de vue où l’évangélisation des peuples autochtones est 

mise de l’avant. Seul Ringuet s’oppose à cette vision en défendant les traditions 

ancestrales indigènes et en critiquant l’évangélisation forcée des populations 

autochtones. 
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En deuxième lieu, j’ai démontré que, pour les auteurs et intellectuels canadiens-

français, le conquistador est perçu comme un conquérant sanguinaire, mais également 

comme un homme aux qualités militaires et organisationnelles exceptionnelles. En 

présentant un côté plus « humain » à l’égard du conquérant espagnol, les auteurs et 

intellectuels canadiens-français se prononcent dans le débat historiographique de la 

légende noire contre une littérature hispanophobe majoritairement anglo-saxonne. Les 

missionnaires catholiques espagnols, qui accompagnaient les conquistadors, jouissent, 

quant à eux, d’une représentation essentiellement favorable. Il s’agit ainsi d’une 

dénonciation des abus qui vont à l’encontre des valeurs catholiques.  

En troisième lieu, lorsqu’ils traitent des indépendances latino-américaines, les 

auteurs et intellectuels canadiens-français soulèvent deux constats importants. Tout 

d’abord, l’empire espagnol est accusé de presque tous les torts. Son administration est 

jugée responsable de tous les problèmes économiques et sociaux qui mènent au 

processus d’émancipation. Ensuite, le bas clergé latino-américain est perçu comme celui 

qui subit les plus importantes conséquences. En ce sens, il est représenté comme celui 

qui est le plus pénalisé. Ainsi, en désignant l’empire espagnol comme le principal 

responsable, en prenant position en faveur des révolutionnaires créoles et du bas clergé 

catholique latino-américain, les auteurs et intellectuels canadiens-français nous offrent 

une vision anti-impérialiste des indépendances latino-américaines centrée sur 

l’importance du clergé catholique pour l’avenir des sociétés latino-américaines. Seul 

Dagenais offre une vision différente en critiquant le chaos dans lequel les 

révolutionnaires ont plongé l’Amérique latine et en plaidant pour un retour aux 

structures et aux valeurs coloniales catholiques. 



 
 

3. ANALYSE DES ÉCRITS MISSIONNAIRES  

Les acteurs majeurs de la conquête espagnole sont les conquistadors. Ces 

derniers signaient un contrat dans lequel la Couronne d’Espagne, qui ne participait pas 

financièrement à l’entreprise, autorisait tout de même les individus à partir en Amérique. 

Les différentes découvertes et conquêtes se faisaient ainsi au nom du roi d’Espagne, 

mais également au nom de la foi catholique
1
. Depuis la bulle papale Inter caetera de 

1493, la conversion des Indiens est un devoir moral et une obligation juridique
2
. Ainsi, 

dans le but de légitimer leurs conquêtes, les conquistadors sont accompagnés de 

représentants de l’Église qui demandent aux différentes populations indigènes d’accepter 

l’autorité royale de l’Espagne et l’évangélisation catholique. C’est le système du 

requerimiento3. Une cédule royale du 30 avril 1508 autorisait les Espagnols à réduire les 

Indiens en esclavage
4
. Or, influencés par la lutte et le sermon du frère Antonio 

Montesinos
5
, les juristes espagnols promulguent les Lois de Burgos en 1512 et 1513 qui, 

en plus de reconnaître les droits légitimes de l’Espagne sur le Nouveau Monde, imposent 

aux conquistadors de protéger les peuples autochtones
6
. Cependant, la distance qui 

sépare l’Espagne et le Nouveau Monde empêche le contrôle et l’application de ces lois.  

                                                           
1
 Bernard Lavallée, op. cit., p. 29. 

2
 Christian Duverger, La conversion des indiens de Nouvelle-Espagne, Paris, Éditions du Seuil, 1987, p. 

20. 
3
 Bernard Lavallé, op. cit., p. 29. 
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C’est dans ce contexte qu’entrent en scène les missionnaires catholiques. 

Relevant du roi d’Espagne par le système du patronato real7, ils avaient pour rôle de 

convertir et d’évangéliser les peuples indigènes
8
. De plus, malgré les Lois de Burgos de 

1512-1513 qui ont pour objectif de réguler et modérer le travail des populations 

autochtones, les religieux espagnols dénoncent tout de même l’exploitation des peuples 

indigènes par les colons espagnols. L’une des figures de proue de ce mouvement de 

dénonciation est sans contredit le frère Bartolomée de Las Casas, surnommé le 

Protecteur des Indiens
9
. Ainsi, les missionnaires espagnols ont une tâche double 

d’évangélisation et de protection des populations autochtones. 

Dans la foulée des réformes des Bourbons, la Couronne d’Espagne expulse les 

Jésuites de leur colonie en 1767. Ces derniers, qui relevaient du Pape et non de la 

Couronne espagnole, étaient accusés d’être trop puissants. Cette expulsion entraîne des 

conséquences majeures étant donné leur important rôle dans plusieurs sphères de la 

société, dont l’éducation et la diffusion de la culture
10

. Par la suite, les autres 

missionnaires espagnoles, qui relèvent du roi, retournent dans la métropole dans la 

foulée des indépendances latino-américaines. Par conséquent, les clergés locaux, quant à 

eux, font face à deux problèmes majeurs : le manque d’effectif religieux et l’abandon 

des églises par leurs ouailles
11

.  

C’est pour contrer cette donne que l’Église catholique canadienne, à partir de la 

deuxième moitié du XIXe siècle, procède à l’envoi de religieux et de religieuses pour 

                                                           
7
 Diverses bulles papales font du roi d’Espagne le « patron » de l’Église américaine. Ce système, qui porte 
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154. 
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prêter main-forte au clergé local et ainsi renforcer la pratique religieuse tout en 

combattant la désaffection de leurs fidèles vers le protestantisme et l’athéisme
12

. Les 

missionnaires catholiques sont ainsi les premiers Canadiens français qui s’établissent en 

Amérique latine et créent des liens essentiellement culturels avec les peuples de la 

région.  

À travers leurs revues respectives, ces missionnaires partagent leurs expériences 

et présentent leur vision des régions dans lesquelles ils œuvrent. Au-delà de la 

présentation de leurs œuvres et de la culture locale, ils partagent aussi leurs inquiétudes 

face aux différents problèmes qui affectent la région (pauvreté, répression, 

évangélisation difficile). L’identification de ces problèmes évolue grandement au fil du 

XXe siècle, ce qui pousse les missionnaires à aborder la question du sous-

développement économique, social et spirituel des pays latino-américains. Ils se 

positionnent par rapport aux legs coloniaux, car plusieurs problèmes socioéconomiques 

(répartition des terres, racisme, clientélisme, etc.) trouvent leurs origines dans les 

rapports qui s‘établissent entre les individus durant la période coloniale.  

Les missionnaires ont joué un rôle de premier plan pour supporter les clergés 

locaux. Ils ont également joué une importante fonction d’élaboration de liens entre le 

Canada et l’Amérique latine. Ainsi, on peut se demander de quelle façon  les 

missionnaires canadiens-français se représentent l’histoire coloniale espagnole et ses 

legs sur les différentes sociétés latino-américaines. Ce chapitre vise à démontrer que les 

missionnaires canadiens-français nous offrent une vision de l’histoire coloniale 

espagnole dans laquelle ils défendent l’Église catholique et exposent l’importance de 
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l’évangélisation et la nécessité de son rôle social et religieux dans la société. 

Contrairement à certaines thèses développementalistes qui voyaient dans  la culture 

catholique traditionnelle un obstacle à la modernisation, l’institution religieuse joue un 

rôle de premier plan dans le récit des missionnaires canadiens-français.  

Dans le but de démontrer cette hypothèse, le troisième chapitre ausculte 

essentiellement la vision des missionnaires canadiens-français. Pour cela, j’analyse les 

principales revues missionnaires canadiennes-françaises publiées entre 1915 et 1965 par 

cinq communautés missionnaires. Voici un tableau exposant les principales 

communautés missionnaires, leurs revues respectives ainsi que la répartition des articles 

choisis : 

Tableau 3.1 : R®partition du nombre dôarticles s®lectionn®s selon les revues 

missionnaires canadiennes-françaises et leurs communautés respectives 

Communauté 

missionnaire 
Revue missionnaire 

Nombre dôarticles 

sélectionnés 

Oblats de Marie-
Immaculée 

LôApostolat 9 

Jésuites Relations 8 

Dominicains 
Revue dominicaine & 

Maintenant 
2 

Société des Missions-
Étrangères 

Missions-Étrangères 3 

Sœurs Missionnaires de 
l’Immaculée-Conception 

Le Précurseur 1 

 

En prenant en considération que l’analyse s’étend sur de nombreuses années (36 ans 

pour LôApostolat, 24 ans pour Relations, 50 ans pour la Revue dominicaine/Maintenant, 

15 ans pour Missions étrangères et 45 ans pour Le Précurseur, que chaque revue publie 
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un numéro par mois et qu’elles font paraître environ quatre articles, en moyenne, par 

numéro, ne retrouver que 23 articles traitant, de loin ou de près, de l’histoire coloniale 

latino-américaine et de son héritage pour la société latino-américaine est très révélateur 

quant à  son importance pour les communautés missionnaires canadiennes-françaises ; 

selon les revues missionnaires, l’héritage catholique coloniale n’est pas un problème en 

soi. En effet, les missionnaires sont d’abord et avant tout préoccupés par leurs missions 

et le travail accompli plutôt que l’histoire des différentes régions auprès  desquelles ils 

œuvrent. Ainsi, ils écrivent peu sur ce sujet.  

À l’aide des 23 articles traitant de l’histoire coloniale, je procéderai à une analyse 

qualitative semblable au chapitre précédent, c’est-à-dire un examen des principales 

thématiques abordées par les communautés missionnaires canadiennes-françaises. Ces 

thèmes, sélectionnés en fonction de leur importance et de leur récurrence dans les revues 

missionnaires, sont au nombre de trois. On retrouve les éléments suivants, en ordre 

d’importance. Premièrement, le rôle et l’influence de l’Église catholique sur les sociétés 

latino-américaines (car elle fut l’une des plus importantes institutions de l’époque 

coloniale, une institution que les élites postcoloniales libérales ont tenté de contrôler afin 

de moderniser leurs pays). Deuxièmement, les persistances coloniales (principalement 

les structures sociales et administratives) sur la société latino-américaine actuelle. 

Finalement, les indépendances latino-américaines, et principalement comment les 

missionnaires défendent l’Église catholique d’être responsable du « retard » latino-

américain pour en incriminer le libéralisme et la Franc-maçonnerie.  
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3.1. Lô£GLISE CATHOLIQUE  : PILIER DE LA SOCIÉTÉ LATINO -AMÉRICAINE , 

PROTECTRICE DES MíURS ET DES POPULATIONS AUTOCHTONES  

Dans les articles produits et publiés par des communautés missionnaires 

catholiques canadiennes-françaises, il n’est pas surprenant de constater que l’Église 

catholique, en tant qu’institution, a joué un grand rôle dans l’histoire, et principalement 

l’histoire latino-américaine. Bien établie depuis l’arrivée massive des missionnaires 

catholiques au début de la colonisation, l’Église catholique a su s’implanter et bien 

asseoir ses assises. Lorsqu’ils traitent de cette institution héritée de l’époque coloniale, 

les communautés missionnaires canadiennes-françaises font deux constats qu’il importe 

d’analyser et de comprendre. Dans un premier temps, les évangélisateurs catholiques 

présentent l’institution comme l’un des piliers de la société latino-américaine qui exerce 

un rôle d’une grande importance dans l’encadrement de la pratique religieuse et dans 

l’établissement de structures coloniales. Dans un deuxième temps, l’institution religieuse 

est également montrée sous un jour compatissant, qui exerce une influence 

« humanisante ». Ainsi, ces deux constats seront analysés dans le but d’examiner, par la 

suite, l’objectif que les missionnaires poursuivent, expliquant en grande partie la vision 

qu’ils offrent de l’institution coloniale. 

3.1.1. D®fendre le r¹le de lô£glise catholique 

Certes, l’Église catholique joue un rôle d’une grande importance en Amérique 

espagnole, et ce, depuis l’époque coloniale. Par sa fonction d’évangélisation, elle a su 

inculquer le christianisme aux populations locales. De plus, par le biais de ses 

institutions, l’Église exerce un contrôle social tant en Espagne qu’en Amérique. Elle 
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avait entre autres la mission de gardienne des principes (catholiques) qui régissaient la 

société. Elle poursuivait également une mission de gardienne des mœurs en empêchant 

les abus de l’époque. Par l’Inquisition, l’Église avait pour objectif d’enquêter et de 

condamner les déviants (pratiques sexuelles non conformes, pratiques religieuses hors-

normes, etc.). Bref, c’est l’Église qui structure les pratiques sociales de la colonie 

espagnole
13

. Il n’est pas surprenant de constater que, pour les missionnaires canadiens-

français, les rôles religieux et sociaux de l’Église catholique sont grandement mis de 

l’avant.  En ce sens, ils se portent à la défense du rôle joué par l’Église catholique. 

À de nombreuses reprises, les communautés missionnaires catholiques 

canadiennes-françaises encensent tout le travail d’évangélisation entrepris par l’Église 

catholique depuis le début de la colonisation espagnole. Par exemple, en juillet-août 

1954, l’oblat José Maria Tremblay avance l’idée que l’ouvrage des évangélisateurs 

catholiques fut grandiose et bien accepté par les populations locales : 

L’évangélisation catholique s’étendit à tous les Indiens soumis. Ce fut 

un travail fantastique de la part des missionnaires du temps. On voit 

encore aujourd’hui des temples magnifiques qui s’élèvent dans des 

villages insignifiants. La plupart de ces églises coloniales se sont bien 

conservées, malgré la pénurie de prêtres. Les Indiens en général sont 

fidèles à leurs obligations de catholiques. Ils voient rarement le prêtre 

dans leurs « estancias » ; cependant, ils sont tous baptisés et se marient 
devant l’Église. Pour profiter des secours de la religion, ils parcourent 

de grandes distances, avec bagages et « petits » sur le dos. Comment 

ont-ils pu conserver leur foi, sinon en raison du profond sentiment 

religieux que leur ont légué leurs Ancêtres
14

. 

Dans ces propos, deux éléments méritent d’être analysés. Premièrement, Tremblay met 

l’accent sur l’importance du rôle joué par le bas clergé latino-américain pour la 

conversion des autochtones. Deuxièmement, l’oblat avance l’idée que les peuples 
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missionnaires Oblats en Bolivie (juillet-août 1954), p. 7. 
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indigènes ont facilement accepté l’évangélisation catholique. Il démontre ainsi un regard 

où le clergé catholique a pu exercer son rôle d’évangélisateur sans encombre, 

contredisant ainsi, entre autres, l’histoire violente de l’évangélisation forcée de certains 

peuples. Dans son livre intitulé Ambivalent conquests : Maya and Spaniard in Yucatan, 

1517-1570, Inga Clendinnen expose les grandes lignes de cette évangélisation forcée par 

les missionnaires catholiques à l’égard des populations autochtones lors de la conquête 

du Yucatan, au Mexique :  

First, they [les Indiens] worked in a context of coercion. Among Indian 

commoners, adults were obliged to attend weekly, and children daily 

instruction in the catechism. More important, those natives in authority 

were compelled to accept baptism, while the sons of native lords were 

gathered up and sequestered in the schools attached to every 

monastery, to be drilled in the catechism, in Christian-Hispanic 

patterns of living, and in contempt for their father’s ways
15

.  

Dans ses écrits, José Maria Tremblay ne fait nullement mention de ces obligations. 

Cette idée que les populations indigènes acceptent et adoptent, voire même 

embrassent la religion catholique, est très présente chez les missionnaires catholiques 

canadiens-français. Par exemple, dans un article de 1957 traitant de l’histoire du Pérou, 

les PMÉ écrivent les propos suivants : « Un très grand nombre de missionnaires vinrent 

d’Espagne pour enseigner l’Évangile aux aborigènes. Ceux-ci reçurent la foi chrétienne, 

en général, de très bonne grâce
16

. » Deux ans plus tôt, le PMÉ Gérard Campagna écrivait 

sensiblement la même chose dans son article sur la mission établie à Choluteca : « les 

Franciscains d’Espagne ont été les premiers missionnaires du pays [Honduras]. À leur 
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prédication, les aborigènes en grand nombre acceptèrent la foi chrétienne
17

. » Il y a donc 

une idée préconçue chez les missionnaires canadiens-français que l’évangélisation 

catholique se fait sans heurt et qu’elle est rapidement et facilement acceptée par les 

populations autochtones. Gérard Campagna va même plus loin en affirmant que les 

missionnaires sont responsables d’apporter la « civilisation » aux peuples autochtones et 

que, sans eux, ces peuples sont voués à la sauvagerie : « Les missions furent 

malheureusement ravagées par les corsaires et pirates anglais, français et hollandais, en 

1601 et les années suivantes. Les colons et les missionnaires furent dispersés, et 

beaucoup d’Indiens retournèrent à la sauvagerie
18

. » Selon Campagna, seule l’Église 

catholique est garante d’une certaine « civilisation ». Sans le catholicisme et la présence 

de missionnaires, les Indiens se retrouvent sans repères et sans organisation sociale, 

politique, économique et religieuse. Sans le catholicisme, il n’y a pas de civilisation 

véritable. Ceci traduit une méconnaissance de l’histoire des civilisations autochtones. 

Sans surprise, l’œuvre de l’Église catholique est perçue, par les communautés 

missionnaires canadiennes-françaises, comme très importante, voire capitale, pour 

l’évangélisation et « l’européanisation » des communautés indigènes, c’est-à-dire la 

transmission des mœurs et coutumes européennes aux populations locales. Ovila 

Meunier explique en 1960 que l’institution religieuse, en plus d’être essentielle pour le 

développement de la société péruvienne, a su s’attirer la grâce et l’admiration des 

populations locales. Il écrit tout d’abord que : « l’Église implantera sur tout ce continent 

une foi tellement solide que, malgré quatre siècles de fluctuations politico-sociales, le 

catholicisme reste toujours la religion aimée de la grande majorité des habitants de 
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l’Amérique du Sud
19

. » Il continue en vilipendant ceux qui critiquent le travail de 

l’Église espagnole : 

Les ennemis de la colonisation espagnole auront beau parler 

d’Inquisition et de rudesse, il reste bien établi qu’il n’est pas un 

continent, peut-être pas même un pays, où la foi catholique se soit 

mieux établie, où la religion soit plus aimée, et le prêtre plus vénéré. 

De tels sentiments ne peuvent se conquérir par le sang et la 

violence…
20

 

Ainsi, l’oblat soutient que le catholicisme a su s’enraciner en Amérique latine. Il 

constate que la religion et l’institution religieuse sont très appréciées par les populations 

autochtones. En ce sens, le missionnaire canadien-français réfute les idées des tenants de 

la « légende noire » qui évoquent la rudesse et la violence associées à l’évangélisation 

catholique. De plus, il s’agit également d’une représentation qui met de l’avant 

l’importance de l’œuvre évangélisatrice et civilisatrice de l’Église catholique. 

En somme, les communautés missionnaires catholiques canadiennes-françaises 

mettent de l’avant le rôle religieux et social de l’Église catholique. Elle est présentée 

comme essentielle pour l’évangélisation des populations locales et cruciale pour la 

transmission des coutumes européennes, construisant ainsi cette Amérique latine à la 

culture hybride que nous connaissons aujourd’hui. En plus d’élaborer sur l’importance 

du travail accompli par les missionnaires catholiques espagnols, les communautés 

missionnaires catholiques canadiennes-françaises soutiennent que l’Église apporte avec 

elle une influence très bénéfique pour les populations locales par son rôle de gardienne 

de leurs mœurs. Selon eux, l’influence de l’Église permet, entre autres, d’avoir une 

situation sociale beaucoup plus « humaine » dans les colonies espagnoles, c’est-à-dire 
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qu’elle remplit la fonction de protection du bien-être et des droits des populations 

autochtones. Il s’agit d’un point de vue qui met de l’avant le rôle social et religieux de 

l’Église catholique. 

3.1.2. Influence « humanisante » : Lô£glise catholique comme protectrice 

des populations autochtones 

Dans leurs écrits sur l’héritage colonial espagnol en Amérique, les missionnaires 

canadiens-français mettent l’accent sur l’influence « humanisante » que l’Église 

catholique a pu avoir sur certaines pratiques jugées trop violentes ou barbares et 

commises par les colonisateurs européens à l’égard des populations autochtones. En 

effet, ils évoquent l’idée que l’Église agit comme la protectrice des populations 

indigènes en dénonçant les pratiques abusives et incorrectes de certains colonisateurs, 

tout en en empêchant d’autres de passer aux actes. Ils affirment que l’Église catholique 

devient un catalyseur qui permet une situation plus enviable pour les populations 

indigènes et noires en Amérique espagnole que celle vécue par leurs homologues en 

Amérique anglo-saxonne. 

Cette idée d’une influence « humanisante » est évoquée au Canada français en 

1941 par les Jésuites qui, dans un article sur la situation actuelle et l’histoire du 

Mexique, proposent l’idée de l’« idéal hautement humanitaire » et de l’« altruisme 

chrétien » de la colonisation espagnole : « Il serait inopportun ici de faire une 

comparaison entre la conquête accomplie par d’autres nations et celle que fit l’Espagne. 

Celle de cette dernière resplendit par elle-même. Son idéal hautement humanitaire, son 
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altruisme chrétien se laissent toucher du doigt
21

. » Cependant, c’est en 1945 que le prêtre 

jésuite H. B. L. Hughes développe davantage cette idée lorsqu’il traite de l’esclavage à 

la Jamaïque et à Cuba. Selon lui, c’est l’Église qui est responsable d’une situation plus 

enviable pour les esclaves sous le joug espagnol : 

Au dix-huitième siècle et jusqu’après Napoléon, il semble que la 

situation de l’esclave noir d’Amérique était plus heureuse dans les 

colonies espagnoles et portugaises que dans les colonies britanniques 

et hollandaises. Cela était dû, non à la supériorité de telle race 

européenne sur telle autre, mais à l’influence humanisante de l’Église 

catholique, qui adoucit les aspects les plus criants de l’esclavage
22

. 

Même si Hughes croit que la situation des esclaves noirs en Amérique latine était plus 

heureuse qu’ailleurs, que cette situation est tributaire du rôle de protection des mœurs 

joué par l’Église catholique, le prêtre jésuite ne condamne pas complètement 

l’esclavage. Selon lui, « où l’Église exerçait son pouvoir, l’esclave noir, malgré les 

rigueurs de sa condition, était élevé dans les cadres de la civilisation chrétienne, tandis 

qu’ailleurs il en était privé
23

. » Hughes cautionne donc la légitimité de l’histoire de 

l’esclavage.  De plus, c’est l’Église catholique, grâce à son œuvre évangélisatrice, qui est 

tenue responsable de cette situation plus enviable et heureuse pour les esclaves noirs.  

Ces écrits sont en quelque sorte cohérents avec les enseignements de Las Casas. En 

effet, ce dernier avait grandement milité pour améliorer les conditions de vie des 

autochtones. Cependant, Las Casas prônait une abolition complète de l’esclavage, ce qui 

n’est pas le cas pour Hughes. Cette influence de Las Casas demeure encore au XXe 

siècle.  Quelques lignes plus loin, le missionnaire canadien-français cite un exemple 

britannique où l’Église catholique ne peut exercer son influence : 
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L’égoïsme du planteur sans morale, sans aucun intérêt pour l’esclave, 

est bien illustré dans la communication adressée en 1680 par les colons 

des Barbades au Gouvernement de Londres : 

« Les messieurs des Barbades déclarent… que la conversion de leurs 

esclaves au christianisme ne détruirait pas seulement leur propriété, 

mais mettrait l’île en danger… La disproportion numérique des noirs 

aux blancs étant considérable, les blancs n’ont pas de plus grande 

sécurité que la diversité de langue des noirs, laquelle devra disparaître 

si on les convertit car il faudra alors leur enseigner l’anglais
24

. » 

Cette citation démontre une importante critique à l’égard du système esclavagiste anglais 

et des planteurs anglo-saxons. Hughes critique ces planteurs qui perçoivent le 

christianisme comme une menace, sous prétexte que l’évangélisation des esclaves noirs 

leur fournirait une certaine organisation. Ainsi, selon les planteurs anglo-saxons, les 

esclaves unifiés, qui seraient en supériorité numérique, deviendraient une menace pour 

la sécurité des blancs. Hughes, en comparant la situation des esclaves dans les colonies 

britanniques tentent de démontrer comment l’Église catholique crée une situation plus 

enviable dans les colonies de l’Espagne catholique. Néanmoins, ce constat ne peut être 

vérifié par les faits historiques. Il y a un parallèle intéressant à faire avec les écrits de 

Gilberto Freyre sur l’esclavage au Brésil. En effet, dans Maîtres et esclaves : la 

formation de la société brésilienne (traduction française de Casa-Grande e Senzala, 

publiée initialement en 1933), Freyre énonce que grâce, entre autres, aux bonnes 

relations entre les différentes races de l’empire portugais, l’esclavage au Brésil a été 

moins nocif que dans les colonies britanniques
25

. 

Concernant les idées britanniques à l’égard des esclaves, Hughes ajoute que « des 

colons espagnols et portugais partageaient sans doute les mêmes idées, mais l’Église 
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était assez forte pour les bloquer dans la pratique
26

. » Il continue en affirmant que 

« l’Église catholique a mieux réussi que l’Église anglicane à diffuser les principes 

chrétiens
27

. » Finalement, il conclut en soutenant les propos suivants : 

Nous voulons simplement faire ressortir les différences, aux jours 

passés, des systèmes d’esclavage britannique et espagnol, et signaler la 
bonne influence de l’Église catholique. Dira-t-on que l’esclavage dura 

plus longtemps à Cuba qu’en Jamaïque? C’était dû à l’action de forces 

sociales, politiques et économiques dont l’étude dépasse les cadres de 

cet article. L’Église, dont l’influence sur les dirigeants espagnols était 

à la baisse, n’en est aucunement responsable
28

. 

Ainsi, Hughes avance l’idée que les colons espagnols ne sont pas si différents des colons 

britanniques, qu’ils peuvent également faire preuve de mépris et de violence. Cependant, 

il croit fermement que si la situation est  différente entre les deux colonies, c’est grâce à 

l’influence de l’Église catholique qui se porte à la défense du bien-être des esclaves. En 

ce sens, Hughes nous offre aussi une représentation unidimensionnelle des legs 

coloniaux espagnols où, en plus de mettre de l’avant le rôle de l’Église catholique, il 

critique celui joué par le protestantisme, tout en ne tenant compte d’aucun autre facteur 

d’influence, tel que l’oppression de millions d’esclaves. 

Quoi qu’il en soit, les missionnaires canadiens-français insistent sur l’impact de 

l’Église catholique sur certaines pratiques religieuses autochtones dans un contexte où, à 

la même époque dans l’historiographique anglo-saxonne, l’Église catholique est perçue, 

au même titre que les Espagnols, sous un jour relativement sombre. Exposer 

l’importance de l’Église catholique et l’influence « humanisante » qu’elle peut exercer 

vise donc un but très précis. En effet, bien qu’ils traitent quelque peu de l’histoire 
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coloniale des pays latino-américains, la majorité des articles écrits par les missionnaires 

catholiques canadiens-français ont pour objectif d’exposer la situation religieuse sur 

place, et de démontrer la situation précaire de l’Église catholique dans le but de 

demander l’appui et le soutien de la population et de l’Église quant au manque de 

religieux en Amérique latine. 

3.1.3. Une cause à soutenir : le manque de prêtre en Amérique latine 

La sympathie pour l’Église catholique et son œuvre en Amérique latine présentée 

dans les pages précédentes n’est pas surprenante étant donné que les missionnaires 

canadiens-français font partie et travaillent eux-mêmes pour l’institution religieuse. En 

ce sens, ils justifient leur rôle d’évangélisation en Amérique latine. Il est possible de 

déduire et de croire en un certain parti pris, un certain attachement, pour l’organe pour 

laquelle ils œuvrent, et qui structure et oriente leur vie. Cependant, pour bien 

comprendre cette prise de position en faveur de l’implantation missionnaire en 

Amérique latine, il faut se pencher sur le but visé par les communautés missionnaires 

canadiennes-françaises lors de l’écriture et de la parution de leurs articles : informer et 

conscientiser les lecteurs sur la problématique du manque de prêtre en Amérique latine. 

Il a été démontré précédemment que les communautés missionnaires 

canadiennes-françaises étudiées se sont établies en Amérique latine dans les années 1940 

et 1950, en grande partie pour aider le clergé local et combler une importante carence au 

plan du personnel religieux. Cette problématique est récurrente dans les articles traitant 

de l’héritage colonial espagnol et teinte, en partie, la vision plus sympathique offerte par 

les missionnaires canadiens-français à l’égard de l’Église catholique. L’oblat Armand 
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Morissette publie les lignes suivantes en 1942 : « Malheureusement les vocations font 

presque totalement défaut, et il y a encore beaucoup de vestiges de paganisme, surtout 

parmi la population à l’intérieur de l’île. Voilà pourquoi on y appelle les Missionnaires 

Oblats de Marie Immaculée, toujours spécialistes des missions les plus difficiles
29

. » Par 

ces propos, Morissette critique à la fois l’abandon du christianisme en Haïti et les 

réminiscences de certaines croyances ancestrales païennes. De plus, il justifie  la 

présence des oblats, qui ont pour objectif de palier à ces problèmes par l’évangélisation 

des populations locales. 

L’abandon du christianisme est très présent dans les écrits missionnaires. Dans 

un article de 1946, un autre oblat, Albert Sanschagrin, accuse le manque d’effectif 

religieux à Haïti. Il critique « la pénurie de prêtres [qui] amène la constitution de 

paroisses trop nombreuses
30

. » Dans un article sur l’histoire du Chili, il affirme que la 

pénurie de prêtre a d’importantes conséquences sur les populations locales, car 

l’enseignement religieux permet aux gens un meilleur discernement quant aux 

phénomènes sociaux importants : 

Le diocèse d’Iquiqué manque pitoyablement de prêtres et qu’en 

conséquence le peuple vit dans l’ignorance religieuse la plus complète. 

[…] L’ouvrier ne peut donc par lui-même voir l’opposition radicale 

qui existe entre le christianisme et le communisme
31

. 

Il est intéressant de noter que les oblats canadiens-français œuvrant à Iquiqué s’ouvriront 

à un rapprochement avec le socialisme à la fin des années 1960
32

. Néanmoins, en 1948, 

Sanschagrin croit qu’ « il faut absolument que les prêtres viennent s’occuper d’eux. Ces 
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âmes sont parmi les plus abandonnées qui soient
33

 », justifiant ainsi la présence 

missionnaire dans la région du Chili.  

Les Jésuites, quant à eux, partagent également la vision des oblats, en plus de 

quantifier la rareté du personnel religieux dans un article paru en 1953. En se basant sur 

l’ouvrage du missionnaire étatsunien John J. Considine, intitulé Call for forty thousand 

et publié en 1946, les Jésuites établissent « à 40,000 le nombre de prêtres dont 

l’Amérique latine avait un besoin très urgent en 1946
34

. » L’année suivant la parution du 

texte des Jésuites, les oblats réitèrent leurs propos en affirmant que « tout ce qui manque 

à ce peuple [les Incas], c’est une meilleure connaissance de leur religion, de Dieu, de 

Jésus-Christ, de la Providence, de la Vierge Marie. Comment l’auront-ils si les prêtres 

catholiques se font si rares !
35

 » En ce sens, les Jésuites appuient les oblats pour 

dénoncer le manque d’effectifs religieux. En mettant de l’avant les bienfaits de 

l’évangélisation catholique, ils justifient leur intervention en Amérique latine. 

Les PMÉ abondent dans le même sens lorsqu’en 1955, ils affirment que : 

La Société des Missions-Étrangères […] se propose de “rétablir” 

l’Église bien chez elle au département de Choluteca, avec son clergé 

hondurègne, ses écoles académiques et techniques, ses organisations 

d’action catholique et sociale et même, plus tard, avec son séminaire 

pour les missions
36

. 

Les PMÉ critiquent les conséquences des indépendances latino-américaines sur le clergé 

et les institutions religieuses du Honduras. Ils justifient également la présence de leur 

communauté dans cette région en avançant l’idée que les PMÉ ont pour objectif de 

réorganiser le clergé local.  
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Finalement, les Dominicains écrivent également sur la situation du manque de 

personnel religieux en Amérique latine. En 1963, ils affirment que le manque de prêtres 

est en grande partie responsable de la persistance de certaines pratiques religieuses 

indigènes : « Chez ces peuples de l’Amérique latine où l’évangélisation, à cause du trop 

petit nombre de prêtres, n’a pas été faite en profondeur, qu’on ne soit pas surpris de voir 

fleurir plus qu’ailleurs la superstition
37

. » En ce sens, ils justifient leur présence en 

Amérique latine en mettant l’accent sur leur objectif de bien implanter l’Église 

catholique en évangélisant les populations locales. 

En conclusion, les missionnaires canadiens-français tentent à la fois de justifier 

leur présence en Amérique latine, tout en essayant d’obtenir davantage d’appuis de la 

part de l’Église et de la population pour combattre et combler l’importante pénurie de 

prêtres. Ils couvrent de louanges l’œuvre de l’Église catholique en Amérique espagnole. 

Il s’agit ainsi d’un regard colonialiste qui met l’accent sur l’institution religieuse héritée 

de l’époque coloniale et son rôle d’évangélisation auprès des populations autochtones. 

Alors que les missionnaires prennent position en faveur de l’Église catholique, il est 

pertinent de se demander si leur vision est la même concernant la société dans laquelle 

l’Église œuvre, et principalement les membres de cette société et leurs origines. 

3.2. LA SOCIÉTÉ LATINO -AMÉRICAINE  : HÉTÉROCLITE ET INÉGA LE  

La société latino-américaine est très  hétéroclite. L’Amérique latine a subi un 

important processus de métissage entre les colonisateurs européens, les populations 

autochtones et les esclaves noirs venus d’Afrique. Cette réalité crée ainsi un mélange des 
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cultures et des mœurs. De plus, la société latino-américaine est également inégale, de par 

la grande différence entre les différents individus qui jouissent de droits et d’influences 

très inégaux. Ainsi, il est intéressant de se pencher sur ce que les missionnaires 

canadiens-français pensent des principaux éléments qui composent cette société. En 

premier lieu, la représentation missionnaire des différents acteurs européens et de leur 

œuvre en Amérique latine est présentée dans cette section. La deuxième section se 

penche sur ce que les missionnaires canadiens-français écrivent à l’égard des 

populations indigènes, qui forment une grande partie de la population latino-américaine. 

Ceci nous donnera un portrait global de la représentation canadienne-française de la 

société latino-américaine et des legs de l’histoire coloniale espagnole. 

3.2.1. Acteurs européens 

En Amérique espagnole, il est possible de retrouver deux types d’acteurs 

européens qui attaquent, assiègent et s’emparent de certains territoires au nom de leur 

patrie respective (ou en leur propre nom, pour certains). Tout d’abord, il y a les 

conquistadors espagnols qui, dès le XVe siècle, débarquent en Amérique pour s’emparer 

du territoire et de ses richesses au nom de l’Espagne. Ensuite, il est possible d’identifier 

les corsaires et pirates, ces bandits des mers qui, agissant à la solde d’un empire 

(corsaires) ou pour leur propre compte (pirates), veulent conquérir les territoires et les 

richesses de la région. La représentation que les missionnaires canadiens-français se font 

de ces deux groupes d’individus mérite d’être analysée. 
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3.2.1.1. Les conquistadors : cupides et brutaux 

Alors que pour les auteurs et intellectuels canadiens-français, l’image du 

conquistador est sensiblement ambivalente et disparate, elle est largement uniforme, 

pour les évangélisateurs catholiques canadiens-français qui œuvrent en Amérique latine. 

Ces derniers se représentent le conquérant espagnol comme un homme essentiellement 

cupide et brutal, qui n’accorde son attention et son dévouement qu’à une recherche 

aveugle de richesses, peu importe le coût et les répercussions.  

Cette image négative du conquistador espagnol est unanime. Les missionnaires 

canadiens-français affirment à l’unisson que l’avarice des conquistadors pour les 

richesses de l’Amérique les incite à poser des gestes violents très regrettables. Tout 

d’abord, dans un article de 1943 racontant l’histoire d’Haïti, les Sœurs missionnaires de 

l’Immaculée-Conception affirment que les Indiens « se firent exterminer, pour la 

plupart, par les Espagnols, avides de mines d’or
38

. » Ensuite, dans un numéro de 1944 de 

LôApostolat, en élaborant sur l’histoire coloniale haïtienne, le prêtre Jean-Baptiste 

Georges déclare que « la cupidité espagnole menacera d’anéantir les pauvres aborigènes 

dans les travaux des mines
39

. » Deux ans plus tôt, son collègue Armand Morissette 

soutient que les conquistadors sont à l’origine de la disparition de la première colonie 

espagnole : 

La première ville, ou plutôt le premier village, y reçut le nom 

d’Isabella, en l’honneur de la reine d’Espagne. Malheureusement, à 

cause de l’avarice et de la cruauté des Espagnols, autant qu’à cause de 

sa mauvaise situation géographique, cette première fondation disparaut 

(sic!) très vite. Christophe Colomb n’était pas plus tôt retournée en 

Europe que ceux qu’il avait laissés à Isabella réduisirent en esclavage 

les pauvres indigènes. Ainsi commença ce qui est maintenant une bien 

vieille et bien triste histoire : l’amour de l’or et des richesses fit des 
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découvreurs des brutes. Honneur, religion, humanité, rien ne les 

arrêtait. Les prêtres avaient beau les avertir, ils tournaient la tête avec 

mépris : la fièvre de devenir riche rapidement les ensorcelait ; les 

indigènes étaient une proie trop facile : ils se firent les exploiteurs 

sanguinaires des habitants de l’île
40

. 

Les MIC et les oblats sont très critiques par rapport à la cupidité des colonisateurs 

européens. Selon eux, c’est principalement la soif de l’or qui influence les conquistadors 

à accomplir des actes de violence et de cruauté qui frôlent parfois l’extermination des 

populations indigènes. Les missionnaires canadiens-français défendent l’Église 

catholique qui, selon eux, a tenté de protéger ces populations, malgré les avertissements 

de l’institution catholique. 

La cruauté des conquistadors à l’égard des populations autochtones est un sujet 

abordé dans de nombreux écrits missionnaires. Dans un article paru en 1952, le PMÉ 

Yvon Bélair critique également cette cruauté et écrit les mots suivants : 

Dès le commencement de la conquête [de Cuba], la population 

diminua rapidement. D’abord, Velasquez mit au service particulier de 
ses soldats environ quinze mille Indiens. Ces « commis », comme on 

les appelait, furent traités en esclaves et, à cause de l’excès de travail 

qu’on leur imposait, un grand nombre moururent en peu de temps. 

Beaucoup aussi se suicidèrent ou s’enfuirent vers les îles avoisinantes. 

D’autres se révoltèrent et furent mis à mort par les conquérants
41

. 

Dans son article, Bélair critique ouvertement les actes de violence et de cruauté 

(esclavage, travaux forcés, assassinats) perpétrés par les colonisateurs espagnols établis 

à Cuba. Ces actes vont, selon lui, à l’encontre des valeurs catholiques. Il est à noter que 

dans le cas des populations noires, l’esclavage semble être relativement bien accepté, car 

très peu dénoncé. En effet, les missionnaires canadiens-français croient que les 

populations africaines sont plus robustes que les populations autochtones, et qu’elles 
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peuvent ainsi mieux s’adapter et subir l’esclavage. La critique des missionnaires 

canadiens-français vient surtout à l’égard de l’esclavage des populations autochtones, du 

traitement des populations indigènes par les conquistadors. Cette vision se rapproche 

beaucoup de celle proposée par Lionel Groulx. 

En 1959, le jésuite Albert Plante abonde dans le même sens en évoquant l’idée 

que les colonisateurs d’Europe ont été individualistes et durs : 

Une impression qui se dégage brutalement, si on a pris la peine 

d’approfondir l’histoire des Antilles, c’est que les colonisateurs venus 

d’Europe, sauf quelques exceptions, ont été égoïstes et durs. Il y a là 

des pages peu glorieuses, même si nous admettons le mérite positif de 

certaines réalisations
42

. 

En ce sens, il arrive au même constat que ses collègues oblats en condamnant la rudesse 

des acteurs européens. Par contre, il est possible de souligner qu’au lieu de cacher ces 

« pages peu glorieuses » pour reprendre ses mots, Plante évoque cette rudesse 

européenne pour démontrer que l’Église catholique est alors très importante pour 

modérer, voire même contrecarrer, les actions des colonisateurs. C’est d’ailleurs l’un des 

éléments très importants de la représentation de l’historien Lionel Groulx, tel que vue 

dans le chapitre précédent. En effet, Groulx attribuait aux missionnaires catholiques le 

rôle de défenseur des indigènes.  

En somme, le constat de cupidité et de brutalité des conquistadors est uniforme, 

invariable et sans équivoque. Est-il possible d’affirmer que les missionnaires canadiens-

français appuient ainsi le concept de la légende noire? Étant donné qu’ils désapprouvent 

seulement le comportement des conquistadors, et non celui des missionnaires 

catholiques, ils n’adhèrent pas entièrement à cette histoire hispanophobe. Les 
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évangélisateurs canadiens-français réprouvent également le comportement de certains 

colonisateurs européens qui, sans être originaires d’Espagne, contribuent en grande 

partie à l’histoire de l’Empire espagnol. Ces autres acteurs sont les pirates
43

 et 

corsaires
44

. 

3.2.1.2. Les pirates et corsaires : méprisants et destructeurs 

Bien qu’en n’approuvant pas les actes posés par les pirates et corsaires, les 

auteurs et intellectuels canadiens-français soulignent tout de même leur importance et 

leur rôle pour l’histoire coloniale de l’Amérique espagnole. Les missionnaires 

canadiens-français, quant à eux, offrent un point de vue plus tranché et désapprobateur 

sur la question. Au même titre que les conquistadors, les pirates et corsaires qui œuvrent 

sur les mers (et parfois même sur terre) durant l’époque coloniale sont jugés 

défavorablement. 

Les pirates et corsaires ont mauvaise presse dans les écrits canadiens-français. En 

1942, Armand Morissette écrit un article sur la future mission des oblats en Haïti. Dans 

ce texte, il met au jour l’histoire coloniale d’Haïti et écrit quelques lignes sur les pirates 

qui sillonnent les mers et sèment la terreur : « bien des peuples se sont battus dans cette 
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île ou sur les eaux qui l’entourent, bien des pirates y semèrent le feu et le sang
45

. » Plus 

de deux ans plus tard, alors qu’il traite également de l’histoire coloniale d’Haïti, son 

collègue Jean-Baptiste Georges affirme les propos suivants : « dès le début du 17
e
 siècle, 

sinon plus tôt, des flébustiers (sic!)
46

 et des boucaniers
47

 français abordèrent à 

Hispaniola. D’abord tolérés par les Espagnols, ils se montrèrent arrogants dans la 

suite
48

. » En ce sens, les oblats sont très critiques des pirates et corsaires qu’ils 

considèrent responsables d’actes de violence. Il s’agit d’une vision foncièrement 

négative de ces autres acteurs européens, qui est différente de celle plus nuancée 

proposée par les auteurs et les intellectuels canadiens-français.  

Le PMÉ Yvon Bélair abonde dans le même sens. En 1952, il écrit que « durant le 

XVIIe siècle, les Cubains vécurent en luttes constantes avec les corsaires et les pirates 

qui infligèrent de terribles dommages aux populations vivant le long des côtes
49

. » Ainsi, 

les bandits des mers sont perçus comme une menace au bon fonctionnement de la 

colonie. Cette aversion pour les pirates et corsaires pourrait entre autres être expliqué par 

le fait que certains d’entre-eux ont dévasté plusieurs missions catholiques. Gérard 

Campagna écrit : « les missions furent malheureusement ravagées par les corsaires et 
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pirates anglais, français et hollandais en 1601 et les années suivantes
50

. » Alors que les 

missionnaires catholiques canadiens-français dénoncent le manque de prêtre et de 

ressources de l’Église catholique en Amérique latine, il est évident qu’ils critiquent 

vigoureusement le ravage des missions catholiques. 

En somme, bien que les missionnaires canadiens-français encensent le rôle de 

l’Église catholique et des missionnaires catholiques qui ont œuvré pendant l’époque 

coloniale, l’image des autres acteurs européens est très différente. Leur vision des 

conquistadors, des pirates et des corsaires est unilatéralement négative. Ces autres 

acteurs européens sont présentés comme des personnages égoïstes, brutaux, méprisants 

et destructeurs. En ce sens, les missionnaires canadiens-français justifient de nouveau le 

rôle et la présence des missionnaires catholiques en Amérique espagnole durant l’époque 

coloniale, car ces derniers offrent un contrepoids aux mœurs des conquistadors, pirates 

et corsaires. Il serait maintenant intéressant de se pencher sur ceux qui subissent la 

brutalité et la cupidité des conquistadors, pirates et corsaires, soit les populations 

indigènes. Ce sont ces peuples qui forment une grande partie de la population latino-

américaine. 

3.2.2. Populations indigènes 

Alors que l’image que dépeignent les missionnaires canadiens-français 

concernant le colonisateur européen est foncièrement négative, ils  représentent les 

peuples indigènes sous un jour plus nuancé, voire ambivalent. La vision que les 
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missionnaires ont de ces peuples est très critique à l’égard du « degré de civilisation » 

atteint par celles-ci. 

3.2.2.1. Le « degré de civilisation » des populations autochtones ou le 

degr® dôadh®sion aux mîurs et coutumes catholiques 

Il a été constaté dans le chapitre précédent que, pour les auteurs et intellectuels 

canadiens-français, le « degré de civilisation » attribué aux différentes populations 

précolombiennes était influencé par la présence d’art, de bibliothèques, d’une langue. 

Bref, d’une culture qui leur est propre, définie et élaborée. Pour les missionnaires 

canadiens-français, la classification utilisée touche davantage au degré d’adhésion aux 

mœurs et coutumes catholiques. Dans son article sur la mission des PMÉ à Choluteca, 

Gérard Campagna mentionne que « les Hondurègnes sont de descendance indienne et 

espagnole; à l’exception de quelques rares tribus non civilisées, ils parlent un beau 

castillan
51

. » Lorsqu’il aborde les origines indiennes de la population cubaine, le 

collègue de Campagna, Yvon Bélair (PMÉ), avance que « ces premiers occupants [les 

Indiens] ne réussirent jamais à atteindre un haut degré de civilisation. C’étaient des 

primitifs dont la culture n’a jamais dépassé le stade de la pierre polie
52

. » Il est important 

de noter que les missionnaires canadiens-français n’ont pas le monopole de l’utilisation 

du terme « primitif ». En effet, dans les années 1950, les anthropologues utilisent 

également ce terme, comme Claude Levi-Strauss dans son livre Tristes tropiques. Il 

écrit : Ils illustraient pleinement cette situation sociologique qui tend à devenir exclusive 

pour l’observateur de la seconde moitié du XXe siècle, de « primitifs » à qui la 

civilisation fut brutalement imposée, et dont une fois surmonté le péril qu’ils étaient 
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censés représenter, on s’est ensuite désintéressé
53

. » Quelques phrases plus loin, il 

ajoute : « Mais surtout, depuis que ces Indiens se trouvaient livrés à leurs propres 

ressources, on assistait à un étrange renversement de l’équilibre superficiel entre culture 

moderne et culture primitive. D’anciens genres de vie, des techniques traditionnelles 

réapparaissaient, issus d’un passé dont on aurait eu tort d’oublier la vivante 

proximité
54

. » 

Dans leur revue Relations, les Jésuites reprennent les idées avancées par 

l’écrivain Carlos Gonzàlez Salas dans un numéro du 21 janvier 1941 du périodique Vida 

Contemporanea : 

Si nous examinons avec attention l’histoire primitive de notre patrie [le 

Mexique], nous trouverons des raisons massives pour nous convaincre 

de l’état rudimentaire de la civilisation et de l’art indigènes. Au-dessus 

de toute chose paraîtra le fait éclatant de la diversité et multiplicité des 

tribus à l’époque pré-cortésienne. […] L’ « Espagne féconde » donna 

la personnalité à une masse amorphe de tribus qui ne réclamaient pas 

leur place dans l’histoire. C’est pourquoi son œuvre est belle
55

.  

Ainsi, Campagna, Bélair et les Jésuites font deux constats. Dans un premier 

temps, ces missionnaires critiquent les populations indigènes et leur état avant l’arrivée 

des Espagnols. Il s’agit d’une vision eurocentrique et relativement négative de l’histoire 

autochtone. Dans un deuxième temps, les missionnaires canadiens-français soulignent et 

encensent l’influence espagnole sur les populations autochtones. Ce qui est intéressant 

de constater, c’est le fait que lorsqu’ils abordent le degré de civilisation, les Jésuites et 

les PMÉ se basent essentiellement sur des critères européens et contemporains comme la 

langue parlée et l’art. Cependant, contrairement aux auteurs et intellectuels canadiens-
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français, les missionnaires canadiens-français utilisent cette classification pour qualifier 

les populations indigènes des pays dans lesquels ils installent des missions. De façon 

étonnante, ils n’abordent pas (ou très peu) certaines grandes civilisations indigènes 

comme les Aztèques. Cela est en partie expliqué par le fait que parmi les communautés 

étudiées, aucune d’entre elles ne s’établit au Mexique. Malgré tout, les Mayas et les 

Incas font exception au tableau relativement négatif qui a été dressé.  

3.2.2.2. Les exceptions maya et inca 

Bien que les Jésuites et les PMÉ dressent un portrait sombre des populations 

indigènes qu’ils retrouvent dans les pays qu’ils visitent, les Mayas et les Incas semblent 

jouir d’une certaine exception. Dans un article traitant de l’histoire du Pérou et 

intitulé « Aperçus sur notre Mission de l’Amérique du Sud », les PMÉ chantent les 

louanges des Incas et de quelques-unes de leurs pratiques : 

À la découverte du Pérou par les Espagnols, le pays formait le centre 

de l’immense empire inca s’étendant de Quito, au nord, jusqu’au 

milieu du Chili actuel. La civilisation incas, égalée seulement par celle 

des Payas en Amérique pré-colombienne, étonna grandement les 

conquérants tant au point de vue de l’organisation politique que du 

développement économique et artistique
56

.  

Alors que les missionnaires canadiens-français critiquent l’organisation politique, 

sociale, religieuse, économique et artistique de la majorité des populations autochtones, 

les PME mettent de l’avant non seulement l’organisation politique et le développement 

économique et artistique des Incas, mais également l’étonnement des conquérants. Il 

s’agit d’une prise de position en faveur de l’empire inca.  
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À l’égard des Mayas, le PMÉ Gérard Campagna évoque la civilisation avancée 

que sont les Mayas : 

À l’époque où débuta l’ère chrétienne, des aborigènes du Honduras, 

appelés « Mayas », possédaient déjà une civilisation avancée. On peut 

en admirer les vestiges dans la région de Copan, au nord-ouest du 

pays. Les Mayas, sans rien recevoir de la culture gréco-romaine, 

avaient développé un calendrier perfectionné, ils sculptaient la pierre et 

le bois; ils ont laissé des monuments architecturaux splendides (il leur 

manquait l’usage de la roue et du cheval de trait). Les Mayas étaient 

policés
57

.  

L’auteur utilise ainsi des repères européens pour décrire le degré d’avancement 

technologique de la civilisation maya. Pour Campagna, cette population indigène 

surpassait la plupart des autres civilisations autochtones grâce aux différentes avancées 

technologiques qu’ils ont pu développer. 

 Conséquemment, les missionnaires canadiens-français, en encensant les Mayas 

et Incas, font de ces peuples une certaine exception. Dans le cas des Incas, l’exception 

qu’ils constituent pourrait être explicable par le fait que, comme il est explicitement 

mentionné dans l’article des PMÉ, « les Incas acceptèrent facilement de devenir sujet du 

souverain espagnol
58

. » Cette volonté (forcée) d’épouser les mœurs espagnoles pourrait 

expliquer la vision particulièrement positive que les missionnaires canadiens-français 

offrent du peuple inca. Bien que les communautés missionnaires catholiques 

canadiennes-françaises fassent l’éloge de l’organisation inca et de l’ingéniosité maya, la 

situation est très différente à l’égard des traditions ancestrales indigènes, principalement 

des pratiques religieuses. 
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3.2.2.3. Traditions ancestrales indigènes 

Comme il a été noté pour les auteurs et intellectuels canadiens-français, certaines 

traditions ancestrales indigènes (les sacrifices humains, par exemple) reçoivent un 

constat très critique. Certains missionnaires canadiens-français abondent dans le même 

sens vis-à-vis l’essentiel des pratiques religieuses indigènes, qu’ils considèrent comme 

des « pittoresques coutumes, qui frisent la superstition
59

. » Cependant, contrairement à 

ce qu’il est possible de croire, les évangélisateurs catholiques canadiens-français tentent 

plutôt de justifier ces pratiques au lieu de seulement les condamner. En ce sens, cette 

intention est intéressante, car elle démontre à la fois une acception des superstitions 

païennes et une abdication de la suppression et la condamnation de ces pratiques 

Les oblats sont les premiers qui, en 1954, tentent de justifier les pratiques 

ancestrales indigènes, après une tentative infructueuse de suppression du culte de 

Pachamama, la déesse-terre des Incas, par les missionnaires catholiques. À cet effet, le 

père José Maria Tremblay, o.m.i., écrit les propos suivants :  

On peut comprendre facilement l’enracinement profond de cette 
croyance, étant données les difficultés énormes que rencontrent les 

Indiens pour vivre dans les régions froides et arides de l’altiplano
60

. 

Cet état de fait décrit par André Godin, bien qu’il serve à justifier l’échec de la 

communauté à se débarrasser de certains cultes indigènes très enracinés, évoque 

également une certaine forme d’acception de ces pratiques, ainsi qu’une certaine forme 

d’autorisation de ces dernières. Bien qu’elles soient acceptées, ces pratiques ne sont 

cependant pas soutenues, ni même recommandées, par l’Église catholique, comme je l’ai 

démontré précédemment. Par conséquent, les missionnaires justifient leur présence en 
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Amérique latine. Dans un article de 1963, le missionnaire dominicain Fernand-M. Fortin 

va même jusqu’à défendre certaines traditions ancestrales indigènes : « personne n’a le 

droit de condamner une pratique religieuse sous prétexte qu’elle n’est pas exactement 

celle apprise sur les genoux de sa mère
61

. » Cette tolérance envers les traditions 

ancestrales autochtones pourrait entre autres être expliquée par l’arrivée des encycliques 

Evangelii præcones (1951) et Fidei Donum (1957) qui, comme nous l’avons vu dans le 

premier chapitre, stipulent que toute évangélisation doit être faite en respectant les 

cultures traditionnelles
62

. 

3.2.2.4. C®l®brer le m®tissage, tout en n®gligeant lôAm®rique autochtone 

traditionnelle 

Bien que certaines populations indigènes sont considérées comme grandioses, 

avancées et bien organisées, la plupart d’entre-elles sont représentées comme non 

civilisées et possédant certaines pratiques religieuses peu acceptables pour l’Église 

catholique (bien que tolérables). En ce sens, il semble que le niveau de « civilisation » et 

d’acceptabilité est proportionnel au degré d’adhésion aux mœurs européennes et 

catholiques. En se penchant sur le métissage de ces différents peuples, il est possible de 

constater que, pour les communautés missionnaires, le métissage est relativement bien 

perçu tant et aussi longtemps que les traditions ancestrales de l’Amérique traditionnelle 

sont évacuées. Ainsi, il n’est pas surprenant de lire les propos suivants en 1947 dans la  

revue des prêtres dominicains : 

Ce mélange de races hispano-negro-américaines, allant du teint 

chocolat le plus foncé au blanc le plus clair, a produit ce peuple 

merveilleux qui vit, s’agit et se réjouit dans un magnifique pays en 
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évolution, combinant les traditions des vieux pays d’Europe et celles 

de l’Amérique moderne
63

. 

Le métissage mis de l’avant par les missionnaires néglige l’Amérique autochtone, soit 

les différentes traditions ancestrales pré-colombiennes. Il est important de noter qu’à 

l’époque, en Occident, le métissage biologique n’est pas encore célébré. Plusieurs états 

américains ont même des lois interdisant les mariages mixtes. 

Alors que les missionnaires négligent l’héritage autochtone, certains historiens, 

majoritairement anglo-saxons, pourfendent l’héritage catholique, principalement depuis 

les indépendances latino-américaines. Ainsi, il est important de se pencher sur la vision 

que les missionnaires canadiens-français nous offrent des révoltes et révolutions créoles, 

mais principalement sur des conséquences de ces indépendances latino-américaines sur 

les sociétés.  

3.3. LES INDÉPENDANCES LATINO-AMÉRICAINES  

Dans la dernière section de ce chapitre, j’analyse la représentation des 

missionnaires canadiens-français des indépendances latino-américaines. D’entrée de jeu, 

près de la moitié des articles analysés ont été écartés pour cette section, car ils traitent 

essentiellement de l’histoire d’Haïti. Or, depuis le traité de Ryswick de 1697, la partie 

occidentale de l’île de Saint-Domingue (qui deviendra Haïti) a été accordée à la 

France
64

. Lors des indépendances latino-américaines du début du XIXe siècle, Haïti est 

une colonie française, et non espagnole, sortant ainsi du cadre d’analyse. L’analyse des 

autres articles, qui abordent l’histoire de l’émancipation des colonies espagnoles, révèle 
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que les missionnaires canadiens-français escamotent les faits et les acteurs des 

indépendances pour traiter principalement des conséquences des révoltes et des 

révolutions sur l’Église catholique et les sociétés latino-américaines. L’étude de leurs 

écrits met en lumière deux constats. 

Dans un premier temps, les missionnaires canadiens-français affirment que les 

gens accusent à tort l’Église au lendemain des indépendances latino-américaines. Selon 

les Canadiens français, les populations n’ont su faire la différence entre les clergés 

créoles et espagnols. Ainsi, ayant mis en relation le clergé sud-américain et 

l’administration espagnole, les populations ont engendré des persécutions à l’égard de 

l’Église catholique. Selon les missionnaires canadiens-français, l’Église catholique a 

cessé d’avoir quelconque influence politique depuis longtemps en Amérique latine. Par 

conséquent, on ne peut l’accuser d’être responsable d’un « retard » en Amérique latine, 

comme le font les penseurs de l’école développementaliste. 

Le deuxième constat que révèle l’analyse des écrits missionnaires est celui que 

les évangélisateurs canadiens-français accusent le libéralisme et la Franc-maçonnerie 

d’avoir profité du chaos suivant les révoltes et révolutions en Amérique latine pour 

s’incruster et infiltrer les gouvernements. De cette façon, en jouissant d’une importante 

influence à la fois économique et politique sur les gouvernements latino-américains, les 

libéraux et francs-maçons sont en grande partie responsables de la situation en Amérique 

latine et du « retard » latino-américain, si retard il y a. 
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3.3.1. Lô£glise catholique : immaculée et vertueuse 

EN 1960, l’oblat Ovila Meunier dépeint l’Église catholique latino-américaine 

comme victime des actes des révolutionnaires. À cet égard, il écrit : 

Au fond, les nouveaux maîtrise ne sont point les ennemis de l’Église. 

Mais ils ont des comptes à régler avec la vieille Espagne qui a exploité 

ses colonies, comme l’avaient fait l’Angleterre et la France. Il n’est pas 

toujours facile de distinguer entre l’Espagne et les Espagnols. Or, 

presque tout le clergé sud-américain est espagnol
65

. 

Meunier ne condamne pas les peuples latino-américains, mais plutôt la victimisation de 

l’Église catholique par association avec l’administration espagnole. En ce sens, il 

dénonce le sort de l’Église catholique. À ce propos, il ajoute : 

Pressés par leur pauvreté, excités par quelques abus, aiguillonnés par la 

maçonnerie venue d’Europe, les nouveaux maitres résolurent à 

s’emparer des biens de l’Église au profit de l’État. Ce ne sera pas 

l’effusion de sang, mais une lente succion des ressources vitales. Cette 

astucieuse manœuvre devait faire péricliter encore davantage une 

Église déjà précaire
66

. 

Donc, le missionnaire canadien-français présente l’Église catholique latino-américaine 

comme une victime des actes des révolutionnaires, car elle est associée avec 

l’administration espagnole.  

Dans le but de défendre le rôle et l’image de l’Église latino-américaine, les 

missionnaires expliquent et étayent que depuis les indépendances latino-américaines, à 

cause de cette condamnation par association, du pillage et de l’abandon des lieux de 

cultes par les croyants américains, l’Église latino-américaine a cessé d’avoir quelconque 

influence en Amérique latine. Par exemple, Joseph Ledit, rédacteur de la revue 
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Relations, écrit les propos suivants : « On répète souvent que si l’Amérique latine ne 

progresse pas, c’est à cause de l’influence de l’Église ! On n’a pas l’air de savoir que 

depuis presque un siècle, ce n’est pas l’Église qui mène
67

. » En plus de se positionner 

contre la légende noire et les théories de l’école développementaliste, Ledit défend 

l’Église latino-américaine en niant l’influence qu’elle peut avoir sur les gouvernements 

latino-américains. 

Ainsi, lorsqu’ils abordent les indépendances latino-américaines, les missionnaires 

canadiens-français montrent une période de décadence qui affecte négativement le 

clergé latino-américain. De plus, l’analyse de leurs écrits révèle également qu’ils 

pointent du doigt l’émergence de deux courants qui profitent du chaos pour s’incruster 

dans les sociétés latino-américaines. Il s’agit du libéralisme et de la Franc-maçonnerie. 

3.3.2. Condamnation du libéralisme et de la Franc-maçonnerie 

Le libéralisme et la Franc-maçonnerie ont profité du chaos causé par les révoltes 

et révolutions qui marquent la fin de la période coloniale en Amérique latine pour 

s’implanter dans la région et infiltrer les gouvernements latino-américains. Il s’agit du 

deuxième constat auxquelles arrivent les communautés missionnaires canadiennes-

françaises lorsqu’elles abordent la période des indépendances latino-américaines. À cet 

égard, l’oblat Ovila Meunier écrit : 

Maintenant la maçonnerie et le laïcisme ont beau jeu. N’ayant plus 

d’opposition, ils ont le champ libre pendant plus d’un siècle. Ils en 

profiteront pour céder le climat d’hostilité et de mesquineries qu’on 
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respire encore à pleins poumons, dès qu’on foule le sol de l’Amérique 

latine
68

.  

L’évangélisateur catholique canadien-français expose que la Franc-maçonnerie 

s’implante en Amérique latine dès le lendemain de la fin de l’époque coloniale, créant 

ainsi des conséquences qu’il juge néfastes pour la région. En ce sens, il s’agit d’un 

regard négatif et accusateur qui n’est pas surprenant de la part d’un religieux catholique, 

étant donné qu’il associe Franc-maçonnerie et laïcisme. Il s’agit ainsi d’une 

dénonciation et d’une condamnation de la laïcisation des sociétés latino-américaines. 

Lorsque les missionnaires canadiens-français traitent de l’influence de la Franc-

maçonnerie, le constat est unanime. Joseph H. Ledit écrit : 

La franc-maçonnerie, par contre, a été au pouvoir à peu près sans 

interruption dans ces diverses républiques depuis plus d’un siècle. 

Même quand elle était dans l’opposition, elle pesait sur les décisions 

parlementaires autrement que la voix des prélats
69

. 

Par cette citation, le jésuite évoque que depuis les indépendances latino-américaines, la 

Franc-maçonnerie anglo-protestante – un acteur extérieur, essentiellement états-unien – 

s’est implantée dans les gouvernements latino-américains et jouit d’une importante 

influence sur les décisions prises par ses derniers. En 1954, Ledit incrimine de nouveau 

la Franc-maçonnerie : 

Depuis 1873, ce pays avait été gouverné à peu près sans interruption 
par les « libéraux », c’est-à-dire par les francs-maçons, qui donnèrent 

au Guatemala l’école sans-Dieu, le tribunal sans-Dieu, l’organisation 

sociale sans-Dieu, et le capitalisme sans-Dieu
70

. 
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Le rédacteur de Relations accuse ainsi le libéralisme et la Franc-maçonnerie de s’être 

alliés et d’être responsables de la situation religieuse du Guatemala. De plus, cette 

citation lui donne des munitions pour également disculper l’Église catholique qui, 

comme je l’ai démontré, est accusée par les tenants des thèses développementalistes 

d’être responsables du « retard » économique et politique en Amérique latine. En effet, 

selon le jésuite canadien, « ce n’est pas l’Église qui mène, dans la plupart de ces pays 

[d’Amérique latine], mais la franc-maçonnerie
71

. » Par conséquent, ce n’est pas l’Église 

catholique qui a une grande influence en Amérique latine, selon lui, mais plutôt la 

Franc-maçonnerie qui appuie le libéralisme. Ainsi, ce sont ces derniers qui doivent être 

pointés du doigt pour la situation économique de l’Amérique latine et du « retard » de la 

région. 

En sommes, les missionnaires canadiens-français défendent le rôle de l’Église 

catholique en Amérique latine. Aux historiens anglo-saxons protestants qui appuient les 

thèses développementalistes, les missionnaires canadiens-français répondent que 

l’Église catholique a cessé d’avoir quelconque influence en Amérique latine depuis les 

indépendances latino-américaines qui marquent la fin de l’époque coloniale espagnole. 

Les missionnaires accusent plutôt le libéralisme et la Franc-maçonnerie, qui jouissent 

d’une importante influence auprès des gouvernements latino-américains, d’être 

responsables du « retard » latino-américain, si retard il y a. En ce sens, leurs propos, du 

moins ceux qui traitent du libéralisme, rejoignent ceux d’André Dagenais et d’Henri 

Bourassa. 
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3.4. CONCLUSION  

Dans ce chapitre, j’ai analysé la représentation que les missionnaires canadiens-

français partagent de l’héritage colonial espagnol. J’ai démontré que la vision des 

évangélisateurs canadiens-français est relativement homogène, contrairement aux 

auteurs et intellectuels canadiens-français. En effet, ces derniers sont en désaccord sur 

certains sujets, alors que leurs confrères missionnaires expriment un point de vue 

relativement uni et similaire. En voici les principaux éléments.  

Dans leurs écrits, l’Église catholique, l’une des plus importantes institutions 

héritées de l’époque coloniale, est représentée comme essentielle pour la conquête 

espagnole et le bon fonctionnement de la société coloniale espagnole, et humaine dans 

son traitement des populations autochtones. Son œuvre d’évangélisation est très 

importante pour les sociétés latino-américaines. Elle est également un catalyseur pour la 

transmission des mœurs et coutumes européennes. De plus, elle exerce une influence qui 

permet d’adoucir et d’améliorer le sort des populations locales, principalement les 

esclaves. Ainsi, la représentation de l’histoire coloniale espagnole par les missionnaires 

catholiques canadiens-français est idyllique à l’égard de l’institution religieuse, car elle 

omet tout le côté sombre de la conquête espagnole. 

La société latino-américaine, quant à elle, est présentée comme étant hétéroclite – 

de par le métissage biologique et culturel entre les colonisateurs européens, les 

populations précolombiennes et les esclaves noirs venus d’Afrique – et inégale – de par 

le fossé entre les différents groupes sociaux qui jouissent de droits et d’influence très 

différents. Les colonisateurs européens sont très critiqués par les missionnaires 

canadiens-français. Ils sont représentés comme étant cupides et brutaux, car leur soif de 
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l’or les force à commettre des actes barbares et répréhensibles, comme l’asservissement 

des populations locales. Les pirates et corsaires, quant à eux, sont dépeints comme des 

êtres méprisables et destructeurs. L’image des populations indigènes, quant à elle, est 

plus nuancée. Certaines (principalement les Mayas et les Incas) sont montrées comme de 

grandes civilisations avancées possédant un système politique développé. D’autres sont 

jugées comme étant des peuples non-civilisés et barbares. Les pratiques ancestrales de 

ces peuples sont jugées très durement, bien que tolérées. Lorsqu’ils traitent du métissage 

entre les populations européennes et autochtones, les missionnaires canadiens-français 

mettent de l’avant une « européanisation » de certaines pratiques religieuses 

autochtones. En somme, les missionnaires canadiens-français offrent une vision qui met 

l’accent sur l’importance de l’Église et de l’évangélisation catholique pour contrer 

certaines mœurs qui vont à l’encontre des valeurs catholiques. 

Finalement, lorsqu’ils abordent la période des indépendances latino-américaines, 

les missionnaires canadiens-français escamotent les faits et acteurs pour traiter des 

conséquences des révoltes et des révolutions sur les pays latino-américains nouvellement 

créés. Dans un premier temps, les missionnaires canadiens-français affirment que les 

révolutions affectent grandement l’Église latino-américaine qui, à cause d’accusations, 

de pillages et d’abandon des lieux de culte, perd toute son influence en Amérique latine. 

Dans un deuxième temps, les évangélisateurs canadiens-français soutiennent que le 

libéralisme et la Franc-maçonnerie anglo-saxonne ont profité du chaos suivant 

l’émancipation des pays latino-américains pour s’implanter en Amérique latine et 

infiltrer les gouvernements, jouissant ainsi d’une importante influence économique et 

politique. Ainsi, si la situation économique en Amérique latine est caractérisée d’être en 
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« retard » sur les autres communautés occidentales par les tenants des thèses 

développementalistes, on ne doit pas blâmer l’Église catholique, mais plutôt le 

libéralisme et la Franc-maçonnerie. En ce sens, ils prennent la défense de l’Église 

catholique tout en critiquant l’impérialisme anglo-saxon. 



 
 

CONCLUSION  

Dans ce mémoire de maîtrise, je voulais comprendre et exposer la représentation 

canadienne-française des legs coloniaux espagnols à travers l’analyse des écrits 

d’auteurs, d’intellectuels et de missionnaires entre 1915 et 1965. Alors que les penseurs 

de l’école développementaliste rejettent le blâme du « retard » économique latino-

américain, entre autres, sur l’héritage colonial espagnol, je voulais savoir si les 

Canadiens français partagaient cette vision. De plus, je poursuivais comme objectif de 

soulever et d’exposer les principaux éléments de la représentation canadienne-française 

des legs coloniaux espagnols. 

Malgr® la timidit® de lô£tat canadien 

En analysant les différentes interactions entre l’État canadien et les 

gouvernements latino-américains, j’ai démontré que, jusqu’à la fin des années 1960, le 

gouvernement canadien centre son regard essentiellement sur les États-Unis et l’Europe. 

Nonobstant les ambassades établies, peu de liens socioéconomiques et culturels 

significatifs et durables ont été tissés entre le gouvernement canadien et les états latino-

américains. Ainsi, il faut se tourner sur l’analyse du parcours des acteurs qui agissent à 

l’extérieur du cadre diplomatique pour bien comprendre les liens internationaux 

essentiellement culturels qui se tissent entre les deux régions. 

En abordant l’itinéraire des auteurs et intellectuels canadiens-français qui ont 

écrit sur l’histoire coloniale espagnole, j’ai pu constater que plusieurs d’entre eux ont 

séjourné en Amérique latine pour diverses raisons. Ainsi, ils ont pu développer 
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d’importants réseaux de contacts et de renseignement qui leur permettent d’obtenir de 

l’information sur l’Amérique latine et son histoire coloniale. En analysant les sources 

auxquelles ils font référence dans leurs écrits, j’ai constaté que, grâce à leurs réseaux, 

une portion substantielle des références qu’ils utilisent tire sont d’origine de l’Amérique 

latine, teintant de facto la représentation qu’ils offrent des legs coloniaux espagnols. 

En se penchant sur le parcours des missionnaires canadiens-français, j’ai soulevé 

que, depuis le milieu du XIXe siècle, ils ont développé un important réseau de contacts 

et de solidarité à travers les différentes missions catholiques qu’ils établissent dans 

plusieurs pays latino-américains. De plus, différents organismes catholiques comme 

l’Entraide missionnaire permettent aux missionnaires d’être informés sur les régions 

dans lesquelles ils missionnent. Les liens tissés entre les missionnaires canadiens-

français et les sociétés latino-américaines influencent la représentation que les 

évangélisateurs canadiens-français partagent des legs coloniaux espagnols.  

Le regard que les auteurs, les intellectuels et les missionnaires canadiens-français 

portent sur l’histoire coloniale espagnole et ses legs pour les sociétés latino-américaines 

se structure autour de quatre thématiques, soit les populations autochtones, les 

colonisateurs européens, l’Église catholique et les indépendances latino-américaines. 

Populations autochtones 

Les populations autochtones et leur histoire sont abondamment traitées par les 

Canadiens français. Certains auteurs et intellectuels (principalement Ringuet et Dostaler 

O’Leary) démontrent même une volonté de réintégrer l’histoire des peuples indigènes 

dans l’histoire de l’Amérique. Lorsqu’ils abordent ces populations, les auteurs, 
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intellectuels et missionnaires canadiens-français témoignent d’une représentation variée. 

Tout d’abord, ils font l’éloge des plus grandes civilisations autochtones (les plus 

connues, celles qui adoptent les coutumes catholiques). Ils soulignent l’organisation 

politique des Incas, l’ingéniosité, la splendeur et la grandeur des villes des Mayas, de 

même que les talents et constructeurs et la puissance de l’armée des Aztèques. Alors que 

les auteurs et intellectuels canadiens-français n’abordent que très peu les autres peuples 

précolombiens établis sur le territoire de la colonie espagnole, les missionnaires 

canadiens-français étudient ces autres peuples pour offrir une vision essentiellement 

négative de leur histoire. En effet, les évangélisateurs canadiens-français utilisent un 

système de classification particulier, basé sur des critères européens et contemporains 

(essentiellement le degré d’adhésion aux mœurs et coutumes catholiques), pour brosser 

un tableau méprisant du degré de « civilisation » des autres populations indigènes latino-

américaines, les qualifiant de peuples « non-civilisés » et « barbares ». 

Dans leurs écrits, les Canadiens se penchent également sur les pratiques 

religieuses autochtones. À cet égard, le constat est unanime. Les auteurs, intellectuels et 

missionnaires critiquent la présence de certaines pratiques religieuses ancestrales 

(notamment les sacrifices humains). Ils les condamnent essentiellement parce qu’elles 

contreviennent aux valeurs catholiques. Cependant, les missionnaires canadiens-français 

se joignent à Ringuet pour minimiser l’impact et la récurrence de ces pratiques en les 

contextualisant dans une période plus globale de violence et de cruauté (condamnant 

ainsi les mœurs européennes de l’époque). De cette façon, les missionnaires justifient 

l’évangélisation de ces peuples. Dans le cas des missionnaires, une certaine tolérance 

peut être expliquée par les encycliques Evangelii præcones (1951) et Fidei Donum 
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(1957) qui demandent le respect des cultures traditionnelles lors de l’évangélisation des 

populations autochtones. 

Finalement, les Canadiens français abordent le métissage biologique et culturel 

entre les populations autochtones et les colonisateurs européens. Les missionnaires 

canadiens-français mettent de l’avant un métissage qui néglige les mœurs et coutumes 

autochtones, en sacrifiant principalement les traditions religieuses ancestrales décriées 

plus tôt. Les auteurs et intellectuels canadiens-français ont une vision plus nuancée. 

O’Leary abonde dans le même sens que les missionnaires en valorisant un métissage 

culturel « occidentalisé » où le catholicisme remplace les pratiques religieuses 

autochtones. Cette perspective n’est pas partagée par l’anticlérical Ringuet qui, quant à 

lui, rejette cette idée pour mettre de l’avant la supériorité culturelle des peuples 

indigènes. En ce sens, Ringuet se positionne contre les tenants des thèses 

développementalistes qui voient dans les coutumes autochtones un obstacle au progrès 

en Amérique latine. Cependant, même s’il célèbre le métissage racial en Amérique 

latine, Ringuet se joint à Gérard Filteau pour proposer un regard très différent à l’égard 

des peuples autochtones nord-américains, créant ainsi un double standard. En effet, les 

deux auteurs et intellectuels dénigrent les peuples indigènes nord-américains en les 

caractérisant de « barbares ». 

Colonisateurs européens 

La deuxième thématique que j’ai pu soulever à partir de l’analyse des écrits des 

Canadiens français est la représentation des colonisateurs européens. Ce thème inclut 

principalement la vision que les Canadiens français partagent des conquistadors, des 
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pirates et des corsaires. Alors que la vision des colonisateurs européens est unanime 

chez les missionnaires canadiens-français, elle est plus nuancée pour leurs collègues 

auteurs et intellectuels. 

Lorsqu’ils abordent les conquistadors, les pirates et les corsaires, les 

missionnaires canadiens-français partagent une vision unilatéralement négative. Les 

conquistadors sont dépeints comme des personnages cupides et brutaux. Selon les 

évangélisateurs canadiens-français, la soif de l’or pousse les conquistadors à commettre 

des actes barbares et répréhensibles comme l’asservissement brutal des populations 

autochtones. Ce constat est partagé par les auteurs et intellectuels canadiens-français. 

Gérard Filteau, Ringuet et Lionel Groulx, notamment, perçoivent les conquérants 

espagnols comme des êtres brutaux, violents et sanguinaires. En se penchant sur les 

pirates et corsaires qui œuvrent en Amérique latine, les missionnaires canadiens-français 

offrent un constat similaire. Ils sont jugés défavorablement, car ils sont dépeints comme 

des êtres méprisants et destructeurs qui contreviennent aux fondements catholiques. De 

plus, les missionnaires canadiens-français critiquent la dévastation de plusieurs missions 

catholiques par ces bandits des mers, expliquant en partie l’aversion à leur égard. Chez 

les missionnaires catholiques, cette représentation unilatéralement négative permet de 

justifier l’entreprise évangélisatrice et civilisatrice de l’Église catholique en Amérique 

latine, car les évangélisateurs, par leur présence, peuvent ainsi faire contrepoids aux 

mœurs des conquistadors, des pirates et des corsaires. Il s’agit ainsi d’un point de vue 

qui met l’accent sur l’importance de l’œuvre évangélisatrice de l’Église catholique en 

Amérique espagnole. 
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Chez les auteurs et intellectuels canadiens-français, Dostaler O’Leary et Maurice 

Allaire ont une vision plus nuancée des colonisateurs européens, principalement à 

l’égard des conquistadors. Dans ses écrits, O’Leary tempère et nuance ses propos en 

attribuant également aux conquistadors des qualités de grands dirigeants. De plus, il 

mentionne l’aversion de Cortés pour les sacrifices humains dans le but de dépeindre les 

conquistadors sous un jour plus « humain ». Par cette vision plus nuancée du conquérant 

espagnol, O’Leary veut changer la perception du public et réhabiliter le rôle des 

conquistadors, car il a pour objectif de blanchir l’Église catholique en justifiant et en 

contextualisant les actions d’acteurs catholiques. Ce faisant, O’Leary se positionne dans 

le débat historiographique de la légende noire contre les tenants de cette théorie. 

Maurice Allaire se joint à lui pour rejeter le blâme des méfaits des conquistadors sur 

leurs origines arabo-musulmanes, blanchissant du même coup l’Espagne catholique à 

son tour. Grâce aux écrits d’O’Leary et d’Allaire, les auteurs et intellectuels canadiens-

français nous offrent donc une vision ambivalente des conquérants espagnols, plus 

nuancée, qui contraste avec la représentation unilatéralement négative que les 

missionnaires canadiens-français proposent.  

Église catholique 

Lorsqu’ils se penchent sur les autres colonisateurs européens, les missionnaires 

catholiques espagnols qui accompagnent les conquistadors pour évangéliser les 

populations autochtones, le constat des Canadiens français est unilatéralement favorable. 

Tout d’abord, les auteurs, les intellectuels et les missionnaires canadiens-français 

mettent l’accent sur le rôle d’évangélisation joué par les missionnaires espagnols. Ils 
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élaborent sur le rôle religieux et social joué par l’Église catholique dans l’établissement 

des différentes structures coloniales dans le but de démontrer que l’institution religieuse 

est essentielle pour la conquête espagnole et le bon fonctionnement de la société latino-

américaine. En ce sens, leurs propos sont influencés par l’idée de restauration d’un ordre 

social chrétien proposée par les tenants du corporatisme chrétien. Les missionnaires 

canadiens-français énoncent également que l’Église catholique a joué un rôle essentiel 

de catalyseur pour la transmission des mœurs et des coutumes européennes, justifiant la 

présence des missionnaires espagnols en Amérique, mais également leur propre présence 

en Amérique latine pour continuer cette œuvre d’évangélisation.  

En se penchant sur le rôle social joué par l’Église catholique en Amérique 

espagnole, les Canadiens français mettent également l’accent sur le rôle « humanisant » 

des évangélisateurs espagnols et de l’institution religieuse, c’est-à-dire leur rôle de 

gardien des mœurs et de protection  du bien-être et des droits des populations 

autochtones. En ce sens, les missionnaires canadiens-français affirment que l’Église 

catholique exerce une influence bénéfique pour les peuples indigènes, leur permettant de 

jouir d’une situation plus heureuse dans les colonies espagnoles que dans les colonies 

britanniques. À cet égard, les auteurs, les intellectuels et les missionnaires canadiens-

français exposent la vie et l’œuvre du prêtre dominicain Bartolomé de Las Casas qui a 

milité auprès de la Couronne d’Espagne pour faire changer les lois relatives à 

l’esclavage des populations autochtones (Lois Nouvelles).  Selon les Canadiens français, 

le combat du prêtre catholique a permis d’adoucir et d’améliorer le sort des populations 

autochtones en interdisant l’esclavage abusif. Il s’agit ainsi d’un regard impérialiste qui 

met l’accent sur le rôle social et religieux de l’Église catholique. 
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En exposant l’importance du rôle religieux et social de l’Église catholique en 

Amérique et en élaborant sur l’influence « humanisante » que l’Église exerce pour 

améliorer les conditions de vie des populations latino-américaines, les missionnaires 

poursuivent un but précis. Non seulement ils veulent démontrer et justifier l’importance 

de leur présence en Amérique latine, mais ils veulent également dénoncer la situation 

précaire de l’Église catholique latino-américaine et demander l’appui et le soutien de la 

population canadienne pour combler le manque de personnel religieux en Amérique 

latine. 

Indépendances latino-américaines 

Le dernier thème que j’ai pu relever dans les écrits canadiens-français concerne 

les indépendances latino-américaines qui marquent la fin de l’époque coloniale. Leur 

constat de ces événements et de leurs conséquences se structure selon quatre éléments. 

Parmi les auteurs et intellectuels canadiens-français, Gérard Filteau et Dostaler 

O’Leary abordent les indépendances latino-américaines pour accuser l’Espagne d’être 

dure et sévère à l’égard de ses colonies. En ce sens, ils accusent la Couronne d’Espagne 

d’être la principale responsable des différents problèmes sociaux et économiques qui 

pousseront les Créoles à se soulever. O’Leary ne pointe pas du doigt la culture 

espagnole, mais plutôt l’administration coloniale. Les auteurs et intellectuels canadiens-

français prennent donc position en faveur des Créoles et de leurs révolutions tout en 

insistant sur l’importance de garder présente la culture héritée de la période coloniale. 

Alors qu’O’Leary et Filteau font de l’Espagne le bouc émissaire des révoltes qui 

mèneront aux indépendances latino-américaines, le philosophe André Dagenais offre 
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une vision quelque peu différente. Ce qu’il écrit concernant les conséquences de ces 

événements nous démontre une vision grandement influencée par le courant du 

corporatisme chrétien. En effet, Dagenais critique le chaos politique, social et religieux 

durant le XIXe siècle. Il met de l’avant l’importance de l’unité, de l’ordre et de la 

religion catholique qui, selon lui, sont nécessaires pour assurer le futur de l’Amérique 

latine. Il s’agit d’une vision idyllique de l’Amérique coloniale espagnole et 

principalement de ses structures politiques et sociales. 

Dans leurs écrits, les missionnaires canadiens-français sont peu bavards à l’égard 

des indépendances latino-américaines. Ils escamotent les faits et les principaux acteurs 

pour aborder essentiellement les conséquences des révoltes sur les sociétés latino-

américaines. Ils critiquent principalement l’association qui a été faite entre le clergé 

latino-américain et l’administration espagnole, ce qui a engendré de graves persécutions. 

L’intellectuel Gérard Filteau va dans le même sens en soulignant les vagues 

d’anticléricalisme qui suivent les indépendances, de même que la persécution du clergé. 

Dans le but de défendre l’Église catholique et de restaurer son image, les missionnaires 

canadiens-français mettent l’accent sur le fait que depuis les indépendances latino-

américaines, l’Église catholique a cessé d’avoir une quelconque influence politique en 

Amérique latine. Par conséquent, les missionnaires canadiens-français se positionnent à 

la fois contre la légende noire et contre les théories développementalistes. 

En plus de présenter les indépendances comme une période de décadence aux 

conséquences désastreuses pour l’Église catholique, les Canadiens français mettent 

l’accent sur deux courants qui, selon eux, s’incrustent en Amérique latine et infiltrent les 

gouvernements. Dans ses écrits, le philosophe André Dagenais se joint à Henri Bourassa 
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pour condamner vivement l’implantation du libéralisme en Amérique latine. Dagenais 

condamne l’arrivée du libéralisme, car selon lui cela plonge l’Amérique latine dans le 

chaos. Comme je l’ai démontré précédemment, Dagenais offre un regard influencé par le 

corporatisme chrétien qui met l’accent sur la stabilité et l’ordre, soit des principes et des 

valeurs de l’époque coloniale. Dans leurs écrits, en plus de condamner l’implantation du 

libéralisme, les missionnaires canadiens-français critiquent la Franc-maçonnerie anglo-

saxonne d’avoir infiltré les gouvernements latino-américains. Selon eux, la Franc-

maçonnerie jouit d’une importante influence politique. Ainsi, si l’Amérique latine est 

victime d’un « retard » économique, politique et social, ce sont les   qui doivent être 

blâmés, car en plus de jouir d’une importance influence politique, ils appuient le 

libéralisme et la laïcisation de l’Amérique latine. Il s’agit ainsi d’une critique de 

l’impérialisme anglo-saxon.  

Ce mémoire de maîtrise ouvre la voie pour l’étude et l’analyse de plusieurs autres 

sujets tout aussi connexes que complémentaires. Il serait intéressant, par exemple, de 

poursuivre l’analyse des écrits canadiens-français portant sur l’héritage colonial 

espagnol au-delà de la Révolution tranquille pour comprendre l’impact de cette période 

sur la perspective canadienne-française. Bref, bien que ce mémoire tende humblement à 

répondre à certaines interrogations, il souligne également quelques pistes de réflexion 

pour des recherches futures.  
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