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Introduction
LE PENTECÔTISME ET LE CHARISMATISME représentent aujourd’hui l’expression du christianisme qui connaît la croissance la plus rapide au monde. En 2026, on compte 676 millions de pentecôtistes et de charismatiques sur une population chrétienne mondiale de 2,6 milliards d’individus. D’ici à 2075, ce nombre passera à 1,1 milliard, au sein d’une population chrétienne mondiale estimée à 3,2 milliards1. Leur présence ne peut être ignorée, et leur impact social et politique se fait sentir globalement, en particulier aux États-Unis. Impossible de ne pas consacrer une part de notre attention, aussi sollicitée soit-elle, pour comprendre qui ils sont et comment ils jouent sur l’échiquier géopolitique du XXIe siècle.
Chrétiens en quête de puissance : voilà une allusion au verset 8 du 1er chapitre du livre des Actes :
Vous recevrez une puissance, le Saint-Esprit survenant sur vous, et vous serez mes témoins à Jérusalem, dans toute la Judée, dans la Samarie et jusqu’aux extrémités de la terre.

On verra le rôle central que jouent, dans ces mouvements, les références à la Bible. Mais ce titre renvoie surtout à l’ambition croissante, dans certains milieux pentecôtistes, d’accéder au pouvoir politique. Cette quête d’influence politique ne peut-elle pas compromettre la finalité véritable de la puissance de l’Esprit telle que le message biblique la promeut ? Le sous-titre, Présence globale et politique des pentecôtismes, joue, lui aussi, sur le mot « présence », renvoyant à la fois à une croissance numérique et à des stratégies politiques menées au nom de l’établissement du Royaume de Dieu.
En contrepoint des moments où, par esprit de synthèse, mon propos se fera plus général, je tiens à préciser que ce livre aimerait rendre compte des pentecôtismes au pluriel, car il n’existe pas une seule forme de pentecôtisme, mais une variété d’expressions façonnées par une pluralité d’origines, d’influences et de contextes mondiaux qui en nourrissent la diversité. Les enjeux du débat qu’il faut pouvoir mener aujourd’hui nous obligent à ne pas céder à des simplifications mortifères, et creuser ainsi les tranchées qui nous séparent d’un dialogue nécessaire.
Mon propre parcours d’ancien pentecôtiste fait également partie intégrante de ce récit. Eh oui ! Celui qui vous propose aujourd’hui une typologie de ces milieux chrétiens en croissance expansive les connaît de l’intérieur. J’ai moi aussi fait l’expérience de ce que cet univers comprend comme étant la « puissance de l’Esprit » ! Après avoir servi comme pasteur dans une Église pentecôtiste pendant plusieurs années, je puise dans mes expériences personnelles, y compris les manifestations de dons spirituels tels que le parler en langues, la prophétie, la parole de connaissance et le discernement des esprits…
Je propose aujourd’hui au lecteur de mettre à sa disposition à la fois une connaissance intime de ces milieux et une prise de distance permise par ma formation académique de théologien, afin de lui permettre de mieux comprendre et de nourrir un esprit critique documenté et étayé. Car si cette influence des théologies et spiritualités pentecôtistes est aujourd’hui particulièrement visible sur le continent américain, l’expansion démographique de ces mouvements mondialisés rend susceptible tout autre pays historiquement chrétien d’être concerné, dans un avenir plus ou moins proche, par un retour en force du religieux dans la gouvernance d’un pays.



1. Selon les récentes données du christianisme mondial ; voir Gina A. Zurlo (éd.), World Christian Database. Leiden-Boston : Brill [consulté le 08.01.2026].

Chapitre premier
Trajectoires
Trajectoire personnelle
Naissance et éveil spirituel
NÉ À MONTRÉAL, AU QUÉBEC, VERS LA FIN DES ANNÉES 1960, je grandis avec mes deux frères, juste de l’autre côté du fleuve, sur la Rive-Sud, dans une banlieue appelée Longueuil. Comme la plupart des familles franco-canadiennes de cette époque, nous étions catholiques par tradition plutôt que par conviction. La religion faisait simplement partie de notre culture, quelque chose que l’on hérite plus que l’on ne choisit. Notre catholicisme se manifestait à travers les rituels et les habitudes : baptêmes, premières communions, confirmations, et la fréquentation occasionnelle de la messe.
Lorsque j’ai 9 ou 10 ans, mes parents m’envoient, avec mes frères, à l’église le dimanche matin. La paroisse est assez proche pour s’y rendre à pied : bien pratique pour mes parents qui préfèrent se reposer après une longue semaine de travail ! Ils nous demandent de rapporter à la maison le bulletin de l’Église, preuve tangible de notre obéissance. Parfois, ils nous posent des questions sur l’homélie, et nous offrons quelques détails vagues sur ce que le prêtre a dit.
Ces expériences initiales sont mes premiers contacts avec la spiritualité, même si je n’appelais pas cela ainsi à l’époque. Je reproduis les gestes, récite les prières et observe les cérémonies sans vraiment en comprendre le sens. Parfois, quelque chose attire mon attention, un hymne, une image projetée, les bougies vacillantes, des instants qui éveillent une curiosité timide plutôt que la foi. Pour moi, le catholicisme est moins une question de croyance que d’appartenance. C’est l’atmosphère dans laquelle je grandis, pas encore la substance de ma vie intérieure.

Conversion et appel au ministère
Tout change lorsque j’ai 12 ans.
Un soir, mes parents sont invités à dîner chez des parents éloignés, des gens que nous ne connaissons presque pas. Par politesse, nous acceptons. La femme qui nous accueille, une tante du côté paternel, est chrétienne évangélique. La soirée commence agréablement, mais à un moment, la conversation prend un tournant inattendu : elle parle de Jésus avec une intensité que je n’ai jamais entendue auparavant.
Pour mes parents, c’est gênant. Au Québec, on ne parle pas de religion à table, encore moins avec des inconnus. La foi est une affaire privée, presque taboue. Mais cette tante ne partage pas cette retenue. Elle évoque la fin des temps, l’enlèvement de l’Église1, la nécessité d’accepter Jésus comme Sauveur personnel. Je ne comprends pas grand-chose. Nous n’avons jamais lu la Bible en famille : ce n’est pas dans nos habitudes catholiques. Pourtant, à mesure qu’elle décrit des scènes apocalyptiques – l’Antichrist, la marque de la bête, la grande tribulation… –, je l’écoute, fasciné et effrayé à la fois.
À un moment, elle nous emmène, mes deux frères et moi, dans une autre pièce. Nous nous asseyons, trois garçons médusés, pendant qu’elle nous explique que Jésus reviendra bientôt, « comme un voleur dans la nuit », et que ceux qui ne l’auront pas accepté comme leur « Sauveur personnel » seront laissés derrière pour affronter des souffrances inimaginables. J’ai 12 ans, et cette idée me terrifie : être abandonné dans une catastrophe divine.
Elle nous propose alors de prier pour « inviter Jésus dans notre cœur ». Nous nous mettons à genoux, et elle nous guide dans ce qu’elle appelle « la prière de repentance ». Nous reconnaissons être pécheurs, acceptons la mort de Jésus comme le prix de nos fautes, et déclarons qu’il est notre Seigneur et Sauveur. Lorsqu’on a terminé, elle affirme que nous sommes désormais « sauvés », et que si Jésus revenait cette nuit-là, nous serions emportés avec lui. Avant de partir, elle remet à chacun de nous une Bible. Plus tard, à la maison, je l’ouvre, intrigué, sans comprendre grand-chose.
Mes parents sont furieux. Mon père, surtout, se sent trahi. « Nous sommes catholiques, dit-il, ce n’est pas pour nous. » Mais je ne peux ignorer la curiosité qui vient de s’éveiller. Je commence à correspondre avec celle que j’appelle désormais « ma tante », et le week-end, je fais le trajet jusqu’à Montréal pour lui rendre visite, deux heures de bus et de métro depuis notre demeure à Longueuil.
Elle m’emmène dans son Église, une petite assemblée charismatique et indépendante installée dans une salle louée. C’est un monde entièrement nouveau. Rien à voir avec les églises catholiques de mon enfance : pas de statues, pas d’encens, pas de liturgie, seulement des rangées de chaises pliantes, des guitares, et un prédicateur animé d’une ferveur contagieuse. Je suis captivé.
Je me mets à lire la Bible sérieusement. Je souligne les versets avec des couleurs différentes : bleu pour les promesses de Dieu, rouge pour le péché, jaune pour les commandements. Mon exemplaire devient vite un kaléidoscope de couleurs. Je lis les Écritures d’un bout à l’autre, fasciné surtout par l’Apocalypse, avec ses anges, ses bêtes et ses visions de jugement dernier.
C’est aussi à cette époque que je découvre les tracts de Chick Publications2, de petits livrets illustrés aux titres saisissants : Le film de votre vie, La bête et Quelqu’un s’est trompé. Leurs récits sont dramatiques, empreints d’urgence morale et d’effroi eschatologique. Je les distribue à mes amis, parfois même à l’école. Un jour, en cours de religion, on nous demande de faire un exposé, et je décide de présenter « l’Évangile ». Je distribue les tracts et parle du salut. Mon professeur, surpris, semble pourtant impressionné par ma connaissance du sujet.
Je m’investis de plus en plus. Je construis même une petite chaire dans le garage familial, où j’organise des « cultes » improvisés pour mes amis. Je lis la Bible, je prêche de courtes homélies, et je rêve déjà d’un « appel au ministère ». Mes parents désapprouvent, mais je me sens appelé. Je lis les Écritures chaque jour, j’écoute des cassettes de prédications, et je participe aux cultes tous les week-ends. À 13 ou 14 ans, je suis convaincu que nous vivons la fin des temps. Chaque orage, chaque crise politique me semble un signe annonciateur.
Je suis un plan de lecture biblique sur un an, que je respecte à la lettre. À 15 ans, j’ai lu la Bible plusieurs fois en entier. Elle devient le prisme à travers lequel je perçois le monde.
Puis, peu à peu, cet univers commence à s’effriter.
Ma vie sociale s’élargit. Je me fais de nouveaux amis, je rejoins un groupe de musique, je découvre d’autres horizons. Les week-ends autrefois consacrés au culte se remplissent de répétitions et de sorties. Lentement, presque sans m’en rendre compte, je m’éloigne de l’Église. Je me dis que j’y retournerai bientôt, mais la distance grandit.
À 16 ans, j’ai pratiquement quitté ce monde évangélique. La Bible prend la poussière sur mon étagère. La ferveur qui m’animait s’estompe, remplacée par les distractions et les incertitudes de l’adolescence. Il faudra quelques années, et une crise personnelle profonde, pour qu’elle se rallume et me ramène vers le chemin que j’avais quitté.

Crise intérieure et retour à la foi
Vers 17 ou 18 ans, malgré le fait que j’aie de nombreux amis, je ressens un vide croissant à l’intérieur de moi, une impression vague qu’il me manque quelque chose d’essentiel. Ce n’est pas exactement la solitude ; j’ai une vie sociale pleine, un groupe de musique et des projets. Comme de nombreux jeunes de cet âge, le décor masque au fond un désarroi existentiel. Sous la surface, je me sens à la dérive, comme si j’avais perdu mes repères. Je ne sais pas ce que je veux faire de ma vie.
Après le lycée, je m’inscris au CÉGEP – le programme collégial québécois de deux ans, pont entre le lycée et l’université – mais je n’en viens jamais à bout. Mon cœur n’y est pas. Je suis inquiet, en quête de sens, traversant une légère crise d’identité. Je ne sais plus vraiment qui je suis ni ce que je suis destiné à devenir.
Puis, d’une manière totalement inattendue, quelque chose se réveille en moi. Instinctivement, je me tourne vers le système de sens que j’avais laissé en suspens au moment de l’adolescence, et je reprends ma vieille Bible, celle que j’avais annotée de couleurs des années auparavant. Je ne sais pas exactement pourquoi. À peu près au même moment, je fais un rêve, si vif et si troublant, qu’il reste gravé dans ma mémoire. Dans ce rêve, je me trouve en enfer. Ce n’est pas un enfer abstrait ou symbolique, mais un lieu d’une réalité terrifiante. Je ressens la chaleur, le désespoir et le poids insupportable de la finitude. Je crie pour implorer la miséricorde, je supplie Dieu de me pardonner. Et bien que je sente sa présence, j’entends, ou je sais instinctivement, qu’il est trop tard. Le moment de la repentance est passé. Je me réveille en sueur, le cœur battant, rempli d’angoisse et de culpabilité.
Cette expérience me bouleverse profondément. Avec les éléments de culture qui sont les miens à ce moment de ma vie, la proximité en temps d’une dévotion qui avait déjà élaboré une grille de lecture du monde ayant laissé son empreinte, mon rêve revêt immédiatement un caractère spirituel. Mon esprit revient alors sur tous les petits tracts de Chick que j’avais dévorés des années plus tôt, ces petits livrets évangéliques illustrés, remplis de scènes de jugement et de damnation. Le rêve se déroule comme l’une de ces histoires.
Dans les jours qui suivent, je réfléchis à ma vie, à mes choix et à la foi que j’avais autrefois tenue si fermement. Ce rêve obsédant devient l’étincelle qui rallume ma dévotion. Je recommence à lire les Écritures, lentement au début, puis avec une intensité croissante. Je souhaite trouver une Église, mais je ne veux pas retourner à celle des années auparavant. C’est trop loin, et je sens que je suis prêt à trouver ma propre communauté.
Je commence à fréquenter une petite Église baptiste sur la Rive-Sud de Montréal. Les gens sont aimables, mais les cultes sont trop calmes comparés à ce dont je me souviens de mon enfance charismatique. Les cantiques sont mesurés, les sermons contenus. Tout paraît un peu trop tranquille, trop formel. Au bout d’un mois, je réalise que ce n’est pas ce que je recherche.
Peu de temps après, je découvre une congrégation pentecôtiste, beaucoup plus grande et vivante, associée aux Assemblées de la Pentecôte du Canada. La première fois que j’y assiste, je suis frappé par l’énergie de la salle. Il y a des centaines de personnes (environ 500, apprendrai-je plus tard) et les cultes sont rythmés par des guitares, des percussions et des voix élevées en louange. Les prédications sont passionnées, l’atmosphère électrique. Je commence à fréquenter régulièrement cette Église et m’y fais rapidement un cercle d’amis. Les membres sont chaleureux et ouverts, m’encourageant sans cesse à m’impliquer. Pour la première fois depuis des années, je ressens un sentiment d’appartenance et je retrouve un sens à ma vie.
Un nouveau pasteur consacré à la jeunesse arrive. Il est dynamique, plein d’énergie et profondément charismatique, un ancien évangéliste itinérant3 qui a prêché à travers le Canada et les États-Unis. Sous sa direction, le groupe de jeunes passe de trente à plus d’une centaine de membres. Il devient un mentor pour moi, et je commence à servir à ses côtés comme l’un des responsables. Pour quelqu’un en quête de direction, c’est une période formatrice.
Les membres et les dirigeants de l’Église commencent à voir un « appel » sur ma vie. À plusieurs reprises, lors de réunions de prière, d’autres apposent les mains sur moi et prophétisent que j’aurai un ministère marqué par des « signes et miracles ». Je prends ces paroles à cœur. Je les crois. Peu à peu, l’Église me confie un projet majeur d’évangélisation, baptisé La Chapelle sur roues. C’est un ministère itinérant : nous voyageons avec une scène mobile, un groupe et une équipe d’évangélisation, installant nos réunions dans les parcs et lieux publics de Montréal et au-delà. Nous chantons, prêchons l’Évangile et invitons les passants à prier. Souvent, je mène moi-même les prêches et les appels à la conversion. J’ai l’impression de participer à quelque chose de grand, je traverse des émotions intenses et mon sentiment de mission rend le tout significatif. Malgré les épreuves, je considère cette période comme celle de l’audace et de la découverte.
C’est aussi à cette époque que je rencontre celle qui deviendra ma femme. Nous nous marions dans cette même église pentecôtiste. Ce lieu devient le centre de ma vie.

Ministère et maturité spirituelle
Tellement de choses se passent dans cette église ! C’est là que je fais l’expérience de ce que les pentecôtistes appellent le « baptême du Saint-Esprit », avec le parler en langues, cette manifestation déroutante, interprétée comme une reprise vécue du récit de la Pentecôte dans le livre des Actes, au cours de laquelle les individus, pris dans une sorte de transe, parlent dans une langue inconnue et pourtant structurée. C’est aussi dans cette église que j’exerce ce que la communauté reconnaît comme des « dons de l’Esprit ». C’est là aussi que je suis guidé par des mentors, que j’enseigne, que je prêche et que je dirige les jeunes. Et avec le temps, c’est encore là que je deviens pasteur adjoint.
Cette transition survient après un conflit interne douloureux au sein de l’Église. Le pasteur jeunesse qui m’avait pris sous son aile assume de plus en plus de responsabilités, et plusieurs membres du Conseil des Anciens souhaitent le voir remplacer le pasteur fondateur à la tête de l’Église. Mais le pasteur fondateur refuse de céder sa place. La tension monte jusqu’à ce que l’Église se scinde finalement en deux. Environ la moitié de la congrégation – quelque 250 personnes – la quitte pour suivre le pasteur jeunesse qui prendra en charge une petite Église dans les environs4.
Mais moi, je reste. La séparation est déchirante, et les conséquences laissent l’Église restante blessée et fragile. Pendant cette période, on me demande de prendre en charge les jeunes et les fonctions de pasteur adjoint. Je dirige les services jeunesse hebdomadaires, je donne des cours bibliques et je prêche souvent le dimanche et le mercredi. Je suis encore jeune, mais profondément immergé dans le ministère.
Le pentecôtisme a façonné non seulement ma théologie, mais ma manière même de percevoir la réalité. L’une de ses doctrines phares, et que j’avais pleinement embrassée, est le baptême du Saint-Esprit, attesté par le parler en langues. Cette expérience, si centrale dans la spiritualité pentecôtiste, a été un moment charnière de ma vie. J’ai prié en langues, prophétisé, imposé les mains pour la guérison. Il m’est arrivé de croire que je recevais des « paroles de connaissance »5, des révélations sur la vie des gens qui, à mes yeux, ne pouvaient venir que de Dieu.
C’était le monde dans lequel je vivais : un univers où le miraculeux semblait proche, où les dons spirituels étaient une réalité quotidienne, et où des forces invisibles du bien et du mal se livraient une bataille constante. Nous parlions souvent de « combat spirituel », la conviction que notre lutte ne se faisait pas contre la chair et le sang, mais contre des puissances démoniaques régnant sur des territoires et des nations. Sous l’influence d’auteurs comme C. Peter Wagner, dont les ouvrages sur les « esprits territoriaux » se répandent alors dans nos milieux, nous sillonnons les quartiers en priant, persuadés de pouvoir « lier » les puissances démoniaques à l’œuvre dans l’espace urbain. C’était une vision du monde vive et urgente, qui donnait au mode surnaturel une réalité presque physique.
Dans ce contexte effervescent et tous azimuts, c’est toutefois l’enseignement qui s’impose à moi comme un fil rouge, ma véritable vocation. Même si les ressources mises à disposition par la communauté sont limitées, je passe des heures à étudier les Écritures, la théologie et l’histoire de l’Église. Et c’était à prévoir : à mesure que ma compréhension s’affine, je commence à percevoir certaines incohérences dans nos pratiques pentecôtistes.
Alors pasteur adjoint, un décalage puis un malaise grandissent en moi. Les cultes se transforment souvent en manifestations incontrôlées de langues, de prophéties et d’expressions émotionnelles. Il y a peu d’ordre, et l’instruction de Paul dans 1 Corinthiens (1 Co) 14, « que tout se fasse avec décence et dans l’ordre », semble oubliée. J’essaie d’exprimer ces préoccupations auprès du pasteur principal et des anciens. Mais pour eux, il n’y a pas de problème. C’est ainsi que l’Esprit agit. Pour toute réponse, ils m’opposent une grille de lecture simplificatrice et utilisée à outrance : mes questions reflètent un manque de foi.
Parallèlement, ma compréhension du salut (ce que les théologiens appellent la sotériologie) évolue. Les pentecôtistes, enracinés dans la théologie arminienne6, croient généralement qu’un croyant peut être exclu de la grâce et perdre le salut par le péché ou l’incrédulité. Mais mon étude des Écritures m’amène ailleurs. Je commence à adopter l’idée que le salut, une fois reçu véritablement, ne peut être perdu, et que la grâce, si elle est véritablement grâce, est irrévocable.
Cette conviction me place en opposition avec ma dénomination. Entre mes doutes sur les excès charismatiques et mes penchants calvinistes grandissants, je deviens un élément théologique marginal. Finalement, on me demande de démissionner « pour le bien de l’Église ».
L’expérience est dévastatrice. Mon épouse et moi perdons notre communauté, notre environnement de travail et presque tous nos amis. Pour beaucoup, je suis désormais un faux enseignant, un « égaré par Satan ». Seule une poignée de personnes choisissent de rester en contact, nous rejoignant pour de petits groupes d’études bibliques. C’est comme repartir de zéro, aussi sur le plan matériel.
Puis, de manière totalement inattendue, je reçois un appel qui va tout changer.

Réflexion, formation et nouvelle orientation
Un surintendant provincial de l’Association d’Églises évangéliques (Associated Gospel Churches, AGC) entre en contact avec moi. Lui-même ancien pentecôtiste, il a traversé la même transformation théologique, passant de l’arminianisme à la croyance en la sécurité éternelle, et d’une expression charismatique à une approche évangélique plus mesurée. Il m’invite à le rencontrer et, au fil de plusieurs conversations, m’encourage à envisager de rejoindre leur dénomination. Peu de temps après, j’accepte. Je reçois alors l’ordination au sein de l’AGC, marquant un nouveau chapitre de ma vie et de mon ministère. C’est un tournant décisif, qui me conduit d’une pure ferveur charismatique à un début de réflexion théologique.
L’univers de l’AGC est très différent de celui du pentecôtisme. Là, je découvre un évangélisme plus mesuré et structuré. L’AGC est largement cessationniste : elle enseigne que les dons spirituels tels que les langues et la prophétie ont cessé avec les apôtres, leur mission étant accomplie une fois le canon des Écritures complété. Peu à peu, j’adopte cette perspective.
J’en viens aussi à embrasser plus résolument le dispensationalisme, cette lecture de l’histoire qui distingue plusieurs « époques » de l’action divine et qui attend, comme une certitude, le retour imminent du Christ, l’enlèvement de l’Église et son règne millénaire. Ces doctrines sont très valorisées au sein de l’AGC, et mon adhésion à celles-ci devient une marque de mon ministère.
Vers la mi-vingtaine, je deviens pasteur principal d’une petite congrégation de l’AGC d’une soixantaine de membres. Avec le temps, nous dépassons la centaine. Je suis jeune, marié, père de deux garçons, et apprenant à conduire une congrégation incluant des personnes plus âgées et expérimentées que moi. Mon axe principal en tant que pasteur est l’enseignement. Je prêche chaque semaine, dirige des études bibliques et passe des heures à conseiller les fidèles.
Pourtant, malgré le succès apparent, un nouveau malaise grandit en moi.
Je n’ai jamais reçu de formation théologique formelle. La plupart des choses que je sais, je les ai apprises seul ou par des cours prodigués dans le cadre de la communauté pentecôtiste. Je commence à me sentir insuffisant, non pas dans ma foi, mais dans ma préparation intellectuelle. Je veux comprendre les Écritures plus profondément, étudier la théologie non seulement de manière dévotionnelle, mais aussi de façon critique.
À la faveur d’une rencontre avec un ancien collègue pentecôtiste qui a quitté le mouvement et a obtenu une maîtrise en études bibliques à l’Université de Montréal (une institution laïque), je me familiarise avec l’idée d’étudier la Bible dans une perspective académique, en dehors d’un cadre confessionnel.
Peu à peu, cette idée, très subversive dans le monde dans lequel j’ai été jusqu’alors « formé », devient un projet. À l’été 1999, je postule à l’Université de Montréal comme étudiant adulte. Mon premier cours est un séminaire intensif d’un mois sur les grandes traditions bibliques. C’est une véritable révélation.
Pour la première fois, j’aborde la Bible comme une collection de textes anciens, divers, complexes, façonnés par l’histoire et la culture. J’apprends la critique des sources, l’analyse textuelle, l’importance du contexte et de la langue. Je découvre l’hébreu et le grec, et plus tard le copte, en explorant des textes non canoniques comme l’Évangile selon Thomas7 et les écrits de la bibliothèque copte de Nag Hammadi. Mon monde s’élargit. Méthodes historico-critiques, lecture des Écritures dans les langues originales, et même l’existence de contradictions dans le texte biblique. Dans les milieux chrétiens où j’ai évolué, la Bible est inerrante, parfaite, sans erreur d’histoire, de science ou de théologie. Parler de « contradictions » revient à remettre en cause son autorité même. Mais enivré par toutes ces découvertes, je décide de poursuivre un programme complet en théologie tout en continuant mon ministère pastoral. J’essuie un refus catégorique lorsque je présente mon projet aux anciens de mon Église. Pour eux, étudier la théologie dans une université laïque est dangereux. Cela « me détournerait de Dieu », m’avertissent-ils. Ils insistent pour que je me concentre uniquement sur mes fonctions pastorales.
Cette opposition m’oblige à prendre une décision difficile. Après une discussion avec mon épouse, je comprends que je ne peux ignorer ce désir croissant de savoir. Je démissionne de l’Église, quitte la dénomination AGC et me retrouve, comme des années auparavant, à repartir de zéro. Une fois de plus, nous perdons amis, communauté et stabilité financière. Mais nous retrouvons la liberté.
Je me plonge dans la vie académique. De 1999 à 2001, je termine mon programme de baccalauréat. Puis vient la maîtrise, et enfin un doctorat, que je soutiens en 2008. Entre-temps, je commence à enseigner, d’abord comme chargé de cours, puis professeur à durée déterminée à l’Université de Sudbury (Ontario), et enfin, après mon doctorat, comme professeur à l’Université Concordia à Montréal.
Mon travail doctoral, codirigé entre Montréal et l’Université catholique de Louvain en Belgique, nous conduit, ma famille et moi, en Europe pour un an, une expérience qui élargit nos horizons de manière inimaginable. Quand je rejoins Concordia, mon champ académique se développe : interprétation et réception de la Bible, mouvements pentecôtistes et évangéliques, droite chrétienne, et interaction entre religion et politique.
Au fil des années, ma foi traverse diverses saisons : elle se dissout complètement, puis connaît une période de transition et de transformation. Il n’en demeure pas moins que je comprends profondément le pouvoir et le sens que la foi peut avoir pour ceux qui la vivent. Aujourd’hui, en tant que chercheur, je tente de comprendre comment les individus construisent du sens à travers leurs traditions religieuses. Je dis souvent à mes étudiants : comprendre une croyance n’implique ni d’y adhérer ni de la tourner en dérision. Cela implique de la prendre au sérieux.
Lorsque je parle du pentecôtisme, du fondamentalisme ou de la droite chrétienne, je le fais non seulement en tant que chercheur, mais aussi comme quelqu’un qui a vécu au cœur de ces univers. Je sais à quel point ces croyances peuvent sembler cohérentes et fascinantes de l’intérieur, comment on y trouve une logique interne indubitable lorsqu’on sélectionne une clef unique de lecture pour unifier le sens de nos existences, aussi chaotiques soient-elles… et d’autant plus lorsqu’elles sont chaotiques, précisément !
Ce n’est qu’avec le recul que j’apprends à considérer cette expression du christianisme avec un regard critique. Mon parcours religieux devient le socle de mon parcours académique. Les deux sont indissociables.
Je ne regrette pas ce long pèlerinage, de la ferveur pentecôtiste à la recherche universitaire. Cette trajectoire m’a offert la perspective qui me permet désormais d’aider les autres à comprendre la foi : non pour la juger, mais pour la saisir et l’interpréter. C’est, en fin de compte, à cette tâche que je consacre ma vie.


Brève trajectoire des origines du pentecôtisme
Le pentecôtisme – et ses formes variées – naît lui aussi d’un itinéraire complexe, fait de détours, de variations et de rencontres imprévues. Au tournant des XVIIe et XVIIIe siècles, l’Europe traverse une profonde mutation spirituelle. La Réforme protestante a secoué les fondements de l’Église, mais son héritage s’est peu à peu figé dans des institutions. Tandis que la raison et la science gagnent en prestige, de nouvelles voix s’élèvent pour rappeler que la foi chrétienne n’est pas qu’affaire de dogme, mais d’expérience vécue. De l’Angleterre à la Saxe, du piétisme allemand au méthodisme anglais, un même souffle traverse les consciences : celui d’un christianisme du cœur, centré sur la rencontre directe avec Dieu.
George Fox et la lumière intérieure
George Fox (1624-1691), fondateur de la Société religieuse des Amis (Religious Society of Friends), appelés les quakers8, incarne cette redécouverte radicale de la vie spirituelle9. Né dans une Angleterre secouée par les guerres civiles et les querelles religieuses, il s’éloigne tôt du conformisme ecclésiastique pour chercher la vérité au plus profond de lui-même.
Pour Fox, la véritable foi ne repose ni sur les sacrements ni sur les hiérarchies, mais sur l’expérience immédiate du divin, « la lumière intérieure ». Cette lumière n’est pas seulement une illumination intellectuelle, mais une puissance transformatrice qui purifie, révèle et conduit à l’obéissance spirituelle. Dès lors, il prêche que « le Christ est venu enseigner son peuple lui-même », rejetant toute médiation entre Dieu et l’homme.
Les premières assemblées quakers se caractérisent par le silence. Les fidèles se rassemblent sans liturgie, attendant que l’Esprit parle à travers l’un d’eux. Cette forme de culte, simple et ardente, incarne un renversement complet de la religion institutionnelle. Dieu ne se rencontre plus dans la parole imposée d’un ministre, mais dans le jaillissement intérieur de la Parole vivante, partageant ainsi l’autorité à l’ensemble de la communauté.
La doctrine de la lumière intérieure rejoint celle du piétisme naissant. Les deux partagent une même insistance sur la conversion personnelle, la sainteté vécue et la transformation du cœur. Mais là où le piétisme garde un attachement à la structure ecclésiale, Fox en tire toutes les conséquences sociales et spirituelles : refus des serments, rejet de la guerre, égalité radicale entre les sexes et affirmation de la conscience individuelle contre toute autorité extérieure.
Malgré les persécutions, le mouvement quaker se répand rapidement. Sa simplicité, sa cohérence morale et son esprit communautaire séduisent ceux qui cherchent une foi authentique. L’expérience de Fox et la vision quaker annoncent déjà les grands Réveils protestants du siècle suivant. Il s’agit d’un christianisme vivant, expérimental, centré sur la transformation intérieure.

Le piétisme : une réforme de la Réforme
Au même moment, un autre mouvement spirituel se lève. Dans les années 1670, le piétisme allemand cherche à ranimer une foi devenue sèche et intellectuelle. Pour ses partisans, la véritable religion ne se limite pas à la doctrine, mais doit aussi se traduire en vie, en ferveur, en engagement concret. Dans les foyers, hommes et femmes se rassemblent pour prier, chanter et lire la Bible ; on y partage les expériences spirituelles et l’espérance d’une vie chrétienne plus sincère10.
Néanmoins, tous ne partagent pas la même vision. Certains piétistes espèrent réformer les structures existantes ; d’autres, plus radicaux, rêvent d’une « Église invisible » composée des seuls « régénérés ». Ils y voient le prélude à une ère nouvelle, la venue du Royaume sur terre. Ces courants apocalyptiques, inspirés par l’Apocalypse de Jean, attendent une « époque philadelphienne », marquée par l’amour fraternel et la paix universelle11.
Mais le renouveau piétiste, en dépit de toute sa diversité, demeure traversé par quelques convictions essentielles : la nécessité de la nouvelle naissance, la valeur du sacerdoce universel des croyants, la place active des femmes dans la vie spirituelle, et l’espérance d’une transformation du monde12. Il constitue un pont entre la mystique médiévale, la Réforme protestante et les futurs mouvements pentecôtistes et charismatiques13.
À l’instar du piétisme, le pentecôtisme met aussi l’accent sur l’inspiration directe de l’Esprit, ce qui peut souvent conduire à des manifestations incontrôlées et à des conflits quant au discernement de leur authenticité. Lorsque les expériences spirituelles sont valorisées comme les signes immédiats de la présence divine, la question de savoir qui possède le vrai discernement devient centrale. Ainsi, l’autorité, censée appartenir à l’Esprit, se reporte inévitablement sur celui ou celle qui interprète ces manifestations, risquant de transformer le discernement individuel en un nouveau lieu de pouvoir et de division.

John Wesley et le feu du Réveil méthodiste
C’est dans cette atmosphère de renouveau que naît John Wesley (1703-1791), prêtre anglican et fondateur du méthodisme. Il sera source d’inspiration pour les mouvements de sainteté et du pentecôtisme14.
Fils d’un pasteur et d’une mère pieuse, il grandit dans la rigueur et la ferveur. À Oxford, il fonde un petit groupe de jeunes croyants décidés à vivre selon une discipline stricte. Il s’adonne à l’étude méthodique de la Bible, la prière quotidienne, et les visites aux prisonniers. Par dérision, on les appelle les « méthodistes ».
Ordonné en 1728, Wesley s’imprègne de la spiritualité de quelques figures marquantes qui le précèdent, cherchant la perfection chrétienne. En 1735, il part pour l’Amérique comme missionnaire ; l’expérience tourne court, mais sur le navire du retour, il observe des moraves15 priant calmement au cœur d’une tempête. Leur sérénité le bouleverse. Trois ans plus tard, à Londres, lors d’une réunion morave, il vit sa célèbre expérience d’Aldersgate. En entendant une lecture de Luther, il sent son cœur « étrangement réchauffé » et découvre la certitude du salut par la foi16.
Dès lors, Wesley devient un prédicateur infatigable. Il sillonne l’Angleterre et l’Amérique à cheval, proclamant la « nouvelle naissance » et la possibilité d’une sanctification réelle. Influencé par le piétisme et par les moraves, il voit dans la foi non seulement le pardon des péchés, mais la transformation entière de l’être. Il croit à une seconde œuvre de grâce, une expérience de purification intérieure qui conduit à l’amour parfait17.
Bien que plusieurs membres du clergé anglican lui reprochent son « enthousiasme »18 et lui ferment les portes de leurs églises, Wesley revendique pleinement cette ferveur intérieure. Comme Fox, il parle d’une expérience directe de l’Esprit, mais la fonde toujours sur l’Écriture19. Pour lui, la foi doit être à la fois vécue et raisonnée.
En Amérique, le méthodisme devient peu à peu la religion du peuple. Les prédicateurs itinérants traversent les territoires de l’Ouest ; les « camp meetings » rassemblent des milliers de fidèles en plein air, dans un déchaînement de prière, de larmes et de joie20. À Cane Ridge, en 1801, le Réveil atteint son apogée : les fidèles tombent à genoux, chantent, pleurent, se relèvent transformés21.
Cette ferveur gagne bientôt l’Angleterre, où Hugh Bourne et William Clowes, inspirés par le prédicateur américain Lorenzo Dow, introduisent les « camp meetings ». Leur zèle leur vaut l’exclusion du méthodisme officiel, mais de leur rupture naît le mouvement des Méthodistes primitifs. Il s’agit d’un méthodisme populaire, prophétique et vibrant, où se mêlent l’héritage de Fox, la ferveur du piétisme et le souffle du Réveil22.
 
De Fox à Wesley, de la lumière intérieure au feu du Réveil, se déploie une même aspiration : retrouver un christianisme vivant, incarné, libéré de la rigidité institutionnelle. Le quakerisme, le piétisme et le méthodisme proclament chacun, à leur manière, que la foi n’est pas une théorie, mais une expérience ; non une appartenance par tradition, mais une transformation.
Ils inaugurent ainsi une modernité spirituelle où le divin n’est plus confiné dans les sacrements, mais se révèle dans la conscience. Leur héritage nourrira les mouvements de sainteté, le pentecôtisme, et tout un christianisme de la ferveur et de l’intériorité, où la lumière intérieure devient feu missionnaire.

Edward Irving et la restauration des dons spirituels
Ainsi, du radicalisme intérieur des quakers à la ferveur méthodiste de Wesley, le christianisme moderne voit se déployer un même désir de retour à l’expérience originelle de l’Esprit. Au tournant du XIXe siècle, ce souffle de restauration trouve un nouvel élan dans la prédication visionnaire d’Edward Irving (1792-1834), figure singulière du presbytérianisme écossais.
Né à Annan, dans le Dumfriesshire, il est ordonné en 1822 et appelé peu après à exercer son ministère à la Caledonian Chapel de Londres. Sa prédication passionnée, son éloquence et sa stature imposante attirent rapidement des foules considérables. En 1827, son influence conduit à la construction d’une nouvelle église sur Regent Square, connue sous le nom de National Scotch Church23.
Dès ses débuts, Irving exprime une profonde inquiétude devant le déclin spirituel de l’Église comparée à celle de l’âge apostolique. Son étude du Nouveau Testament le convainc que les ministères d’apôtres, de prophètes, d’évangélistes, de pasteurs et d’enseignants ont été négligés, privant l’Église de la plénitude de la puissance de l’Esprit. Il se perçoit dès lors comme un prophète chargé d’appeler le peuple de Dieu à un renouveau spirituel et à une restauration des dons charismatiques. On voit émerger ici l’un des axes qui fonderont la colonne vertébrale des communautés pentecôtistes à venir, jusqu’à aujourd’hui. Dans sa christologie originale, Irving affirme que Jésus a assumé la nature humaine déchue et a surmonté la tentation grâce à la puissance du Saint-Esprit. Cette même puissance est à la disposition des croyants pour accomplir des miracles et manifester les charismes annonciateurs de la Parousie24.
À la fin des années 1820, cette attente se traduit dans des groupes de prière animés par son assistant Alexander Scott, cherchant activement la restauration des dons spirituels. Les années 1828 et 1829 voient Irving prêcher à travers l’Écosse, suscitant un grand enthousiasme. En 1830, des témoignages de glossolalie dans la région de Glasgow sont interprétés comme la confirmation de son message. L’année suivante, des phénomènes similaires se manifestent à Regent Square, où les fidèles prophétisent et parlent en langues, attirant curieux et admirateurs, dont Thomas Carlyle et Henry Drummond25.
Les autorités ecclésiastiques réagissent avec inquiétude. En 1830, le presbytère de Londres met en cause ses positions christologiques exposées dans The Orthodox and Catholic Doctrine of Christ’s Human Nature. Deux ans plus tard, il est censuré pour avoir autorisé des laïcs à s’exprimer durant le culte, puis démis de sa chaire le 26 avril 1832. En mars 1833, le presbytère d’Annan prononce sa destitution définitive du ministère presbytérien.
Malgré ces ruptures, près de 800 membres de sa congrégation le suivent pour fonder le noyau de ce qui devient l’Église catholique apostolique. Cependant, le mouvement se structure autour de figures telles qu’Henry Drummond et John Bate Cardale, qui s’imposent comme « apôtres », tandis qu’Irving voit son influence décliner. Il ne manifeste d’ailleurs lui-même aucun don charismatique, ce qui accentue son effacement jusqu’à sa mort en 1834, à l’âge de 42 ans.

Perfectionnisme et eschatologie
Les enseignements de Wesley dans le méthodisme nord-américain et le mouvement de sainteté s’inspirent de l’accent mis par Jonathan Edwards (1703-1758), figure marquante du premier Grand Réveil religieux dans la Nouvelle-Angleterre, sur l’expérience religieuse personnelle, ainsi que du « perfectionnisme d’Oberlin » de Charles Finney (1792-1875) et d’Asa Mahan (1799-1889). Alors que le méthodisme devient la plus grande dénomination du XIXe siècle en Amérique du Nord, sa doctrine de la sanctification, conçue comme une expérience spirituelle distincte, acquiert une large influence. En 1821, Finney vit ce qu’il appelle un « puissant baptême du Saint-Esprit » et décrit des « vagues d’amour liquide » le submergeant de la présence divine26, développant ainsi une spiritualité intensément émotionnelle, présentant des affinités avec certaines expressions de la spiritualité pentecôtiste actuelle.
À cette même époque, une vision eschatologique saisissante prend forme, qui deviendra centrale au sein du pentecôtisme américain27, où l’on passe de l’optimisme postmillénariste à la doctrine prémillénariste de l’« enlèvement secret » de l’Église formulée par John Nelson Darby (1800-1882), fondateur de l’Église darbyste qui comprend encore aujourd’hui des fidèles de par le monde28. The Prophetic Times (1863) et les conférences de Northfield organisées par Dwight L. Moody diffusent ces idées, bientôt popularisées par des prédicateurs comme A.B. Simpson (1843-1919) et A.J. Gordon (1836-1895). Alors que les postmillénaristes attendent le retour du Christ après un règne de mille ans, les prémillénaristes en pressentent la venue imminente29. Nombreux sont ceux, dans le mouvement de sainteté, qui adoptent la vision de Darby en réaction au libéralisme théologique, nourrissant la conviction qu’un Grand Réveil doit précéder le retour du « Roi qui vient bientôt », un thème central de la foi pentecôtiste naissante.

Le mouvement de guérison
L’histoire de la montée du pentecôtisme est inséparable du mouvement de la guérison divine : un courant de foi qui affirme que le Christ continue de guérir aujourd’hui, par la prière et la foi. Les racines de cette conviction remontent au XIXe siècle, lorsque des hommes et des femmes commencent à proclamer que le Christ restaure le corps aussi bien que l’âme30. Cet aspect du credo pentecôtiste contribuera fortement à son attractivité, son expansion et son autorité.
En Allemagne, Johann Christoph Blumhardt (1805-1880), pasteur piétiste, ouvre à Bad Boll un centre de guérison qui attire pèlerins et malades venus de toute l’Europe. Pendant trente ans, il répète inlassablement que « Jésus est victorieux ». Sous sa direction, la prière devient remède, la foi une force tangible. Il lie la guérison au pouvoir du Saint-Esprit et au triomphe du Christ sur le mal31.
En Suisse, à Männedorf, Dorothée Trudel (1813-1862) puis Samuel Zeller (1834-1912) animent une maison de prière nommée Elim, où la guérison est vécue comme une œuvre de grâce. À la moitié du siècle, leurs témoignages franchissent les frontières et inspirent le monde anglophone32.
En Amérique du Nord, des figures comme Sarah Elizabeth Mix (1832-1884), la première femme afro-américaine connue comme prédicatrice de la guérison divine aux États-Unis, et Carrie Judd Montgomery (1858-1946) alimentent ce mouvement de foi dans la guérison divine, tandis que Charles Cullis (1833-1892), médecin épiscopalien de Boston, commence à prier publiquement pour les malades. Pour lui, la guérison et le pardon des péchés sont deux aspects d’un même salut33. Son influence marque profondément Albert B. Simpson (1843-1919), fondateur de la Christian and Missionary Alliance, qui résume sa foi dans le « quadruple Évangile » (Fourfold Gospel) : salut, sanctification, guérison, et retour du Christ. En 1884, il ouvre une maison de guérison et publie de nombreux écrits affirmant que le Christ, par sa mort expiatoire, guérit autant le corps que l’âme34.
Autour d’eux, d’autres figures telles qu’A.J. Gordon (1836-1895)35, William E. Boardman (1810-1886)36, et surtout Maria Woodworth-Etter (1844-1924)37, multiplient les campagnes de guérison. Chez Woodworth-Etter, les foules tombent en extase, parlent en langues, s’effondrent sous la puissance de l’Esprit : des scènes qui annoncent déjà le pentecôtisme. Plusieurs de ces prédicateurs refusent toute aide médicale, convaincus que la foi seule suffit. À la fin du siècle, la guérison divine est devenue l’un des piliers du mouvement de sainteté, dont le pentecôtisme sera l’héritier direct. C’est encore aujourd’hui un élément de séparation et de tension avec les courants théologiques libéraux, issus de ce qu’on appelle les « Églises historiques », qui entendent la guérison comme spirituelle et non pas physique, et redoutent les promesses non tenues d’une foi orientée vers l’espoir de guérisons spectaculaires.

Du mouvement de sainteté au Réveil d’Azusa Street
La ferveur des aspirations d’Irving, une Église qui se voit ranimée par la puissance de l’Esprit, trouve, quelques décennies plus tard, un nouvel accomplissement dans le « mouvement de sainteté » amorcé par John Wesley, et basé sur trois piliers : la sainteté personnelle, la perfection chrétienne et le pouvoir transformateur de l’Esprit. Ce mouvement, que les historiens situent généralement dans la seconde moitié du XIXe siècle, a son épicentre aux États-Unis38.
Les premiers chrétiens du mouvement de sainteté, parfois qualifiés de « protopentecôtistes », partagent une vision théologique centrée sur une expérience tripartite de transformation spirituelle : conversion, sanctification et baptême du Saint-Esprit. Pour eux, la vie chrétienne véritable exige non seulement la conversion initiale du cœur, mais aussi une sanctification instantanée ; une purification profonde qui permet de vivre pleinement selon la volonté de Dieu. Cette sanctification se manifeste parfois de façon dramatique et émotionnelle, comme une conscience extatique de l’Esprit intérieur, mais elle n’implique pas de parler en langues. Il s’agit plutôt d’une rencontre intime et nécessairement bouleversante avec l’amour divin.
Le mouvement de sainteté est caractérisé par sa diversité. Certaines congrégations insistent sur la guérison, l’eschatologie ou la gouvernance ecclésiale, tandis que d’autres mettent en avant le rôle direct de l’Esprit dans la vie quotidienne. Cette attention à la conduite de l’Esprit prépare le terrain pour la conception pentecôtiste de l’empouvoirement charismatique39.
À la fin du XIXe siècle, la théologie du mouvement de sainteté est également marquée par des controverses et des innovations. L’une des plus notables concerne la notion des « trois œuvres de la grâce ». Selon Wesley, il existe deux œuvres principales : la conversion, qui introduit le croyant dans la vie rédimée, et la sanctification, souvent appelée sanctification entière, qui purifie le cœur et permet une vie sainte. Benjamin Irwin (1854-1926), prédicateur du mouvement de sainteté, introduit une troisième étape : le baptême de feu, un pouvoir spirituel destiné à équiper les croyants pour le ministère et l’évangélisation40. Cette idée suscite la controverse : pour beaucoup, la sanctification suffit déjà à l’empouvoirement spirituel. William Durham (1873-1912), par exemple, affirme que la sanctification se réalise pleinement dans l’union avec le Christ lors de la conversion ; un second ou troisième acte est donc inutile. Pourtant, cette troisième œuvre influence profondément la trajectoire théologique qui mène au pentecôtisme41.
Charles Parham (1873-1929), prédicateur du Midwest fortement marqué par le mouvement de sainteté, devient une figure clef du pentecôtisme naissant. Il systématise l’idée que le baptême du Saint-Esprit se manifeste extérieurement par le parler en langues (la glossolalie), introduisant la notion de « signe initial ». Inspiré en partie par Irwin, il relie explicitement l’expérience spirituelle aux manifestations charismatiques. En 1900, Parham fonde la Bethel Bible School à Topeka, Kansas, où il demande à ses étudiants d’étudier le livre des Actes des apôtres pour répondre à la question : comment sait-on que l’Esprit est répandu ? Le 1er janvier 1901, une étudiante, Agnes Ozman, fait l’expérience du parler en langues, déclenchant un Réveil qui anticipe la pratique du parler en langues pentecôtiste42. Pour Parham, le baptême dans l’Esprit confère aux croyants des dons spirituels pour l’évangélisation, d’autant qu’initialement, il imagine que ces langues indéchiffrables doivent être compréhensibles pour la prédication et la mission en terres étrangères43. Bien que le parler en langues fût bientôt compris comme le signe de l’effusion de l’Esprit plutôt que comme un don linguistique pour la mission, l’accent missionnaire restera une dimension essentielle du pentecôtisme.
Cette théologie influence William J. Seymour (1870-1922), prédicateur afro-américain dont le ministère déclenche le Réveil historique d’Azusa Street. Né dans une famille de personnes anciennement esclaves en Louisiane rurale, région imprégnée de catholicisme et de traditions afro-caribéennes et populaires, Seymour vit sa conversion dans une Église méthodiste épiscopalienne à Indianapolis, et assimile profondément les enseignements du mouvement de sainteté. Malgré les barrières raciales de l’ère Jim Crow, Seymour assiste aux enseignements de Parham, s’imprégnant des notions sur le baptême de l’Esprit44.
En février 1906, Seymour s’installe à Los Angeles pour diriger une petite mission du mouvement de sainteté. Sa prédication sur le baptême de l’Esprit provoque rapidement la controverse, et Julia Hutchins, fondatrice de la mission, le fait exclure. Seymour poursuit néanmoins son ministère chez Richard et Ruth Asberry, où il dirige un petit rassemblement consacré à l’étude de la Bible et à la prière. Début avril 1906, plusieurs fidèles commencent à parler en langues, créant un enthousiasme croissant qui attire toujours plus de participants. Un bâtiment vacant au 312 Azusa Street devient le centre du Réveil. Pendant trois ans, la mission de la rue Azusa accueille une congrégation multiraciale et en rapide expansion, faisant preuve d’une inclusivité raciale et de genre sans précédent. Les cultes et prédications se font spontanés, avec un style dynamique. Les journaux locaux qualifient les cultes de chaotiques, et Parham lui-même critique la direction de la mission de Seymour, sans succès45.
Malgré ces critiques, le Réveil se propage rapidement. À la mi-1906, la fréquentation passe d’une centaine à plus de 300 participants. Les missionnaires et congrégations pentecôtistes de la région adoptent des pratiques similaires, jusqu’en État de Washington. La perspective de Seymour demeure : le baptême de l’Esprit ne se réduit pas au parler en langues ; il constitue avant tout un pouvoir pour le service et l’évangélisation. Azusa Street devient un centre mondial pour l’envoi de missionnaires et la multiplication d’Églises à travers le monde46.
La primauté de Seymour est régulièrement mise à l’épreuve par des pressions internes et externes. Les tentatives de William Durham pour prendre le contrôle de la mission sont repoussées par les fidèles. Le journal Apostolic Faith, initialement dirigé par Seymour, est déplacé à Portland par Clara Lum et Florence Crawford, réduisant son influence. Les dernières années de Seymour sont marquées par l’épuisement ; il décède le 28 septembre 1922, laissant à son épouse Jenny Evans Moore Seymour la direction de l’Église. Sa vision persiste. Le baptême de l’Esprit conduit à l’empouvoirement du croyant pour l’œuvre du ministère et pour l’évangélisation, le parler en langues étant significatif, mais non exclusif47.
Le Réveil d’Azusa Street est l’aboutissement d’une série de développements théologiques et expérientiels, depuis les traditions du mouvement de sainteté jusqu’aux innovations d’Irwin et de Parham. On y voit l’interaction entre débats doctrinaux, sanctification, œuvres de la grâce, signe initial du baptême de l’Esprit d’une part, et réalités sociales d’autre part : race, classe et genre au début du XXe siècle. À partir d’une petite congrégation à Los Angeles, Seymour déclenche un mouvement qui transforme le christianisme à l’échelle mondiale, influençant les pentecôtistes, les mouvements charismatiques et d’innombrables croyants.

De multiples origines
Impossible cependant de rendre compte ici de la complexité des origines du pentecôtisme. Son histoire se déploie sur plusieurs continents, au croisement de traditions, de langues et de cultures. Walter Hollenweger en a identifié les principales racines : une tradition orale noire, une influence catholique et un héritage évangélique48. Chacune apporte sa part à ce mouvement né du désir d’expérimenter à nouveau ce qu’il croit être la puissance de l’Esprit.
Longtemps, on a présenté les États-Unis comme le seul berceau du pentecôtisme, plaçant le Réveil d’Azusa Street (1906) au cœur du récit. Aujourd’hui, cette version unique est remise en cause49. Des chercheurs montrent que d’autres Réveils, survenus avant ou en parallèle, ont préparé le terrain de ce qu’ils interprètent comme une effusion mondiale de l’Esprit50 à foyers multiples, foyers qui s’embrasent simultanément, avec ou sans connexion apparente.
Au Pays de Galles, en 1904-1905, une vague de ferveur bouleverse les vallées minières. Beaucoup y voient la réalisation de la Pentecôte du livre des Actes. Pour les premiers pentecôtistes, ce Réveil demeure un signe avant-coureur51. Son récit parvient jusqu’aux États-Unis et nourrit le climat spirituel qui aboutira au Réveil d’Azusa Street. En Grande-Bretagne, plusieurs figures clefs du futur pentecôtisme sont marquées à leur tour par cette effusion.
En Inde, des manifestations spirituelles comparables au parler en langues sont signalées dès 1860 dans le Tamil Nadu. En 1905, un Réveil éclate dans les collines de Khasi, tandis qu’à la Mission Mukti, près de Bombay, Pandita Ramabai et de jeunes femmes connaissent des expériences de baptême dans l’Esprit. Minnie Abrams, l’une d’elles, diffuse ces nouvelles jusqu’au Chili, contribuant indirectement à l’essor du pentecôtisme en Amérique du Sud. Frank Bartleman lui-même reconnaîtra que les récits venus d’Inde ont nourri les prières de Los Angeles52.
En Corée, un Réveil débute en 1903 à Wonsan et culmine à Pyongyang en 1907-1908, dans ce qu’on appellera la « Pentecôte coréenne ». Les participants prient à voix haute, confessent leurs fautes, pleurent et s’abandonnent à l’Esprit. On compare la scène à celle des Actes des apôtres, et des pasteurs coréens marquent le mouvement d’une empreinte locale, insistant sur la guérison, les veillées de prière et le « combat spirituel »53.
Ainsi, le pentecôtisme ne naît pas d’un unique foyer, mais d’une constellation d’expériences convergentes. Du Pays de Galles à l’Inde, de la Corée à la Californie, partout des croyants reconnaissent dans ces expériences la trace du même Esprit. Il est clair aujourd’hui que l’histoire du pentecôtisme ne se réduit pas à un modèle américain dupliqué et exporté à travers le monde. Le temps court et l’immensité de l’espace où se déploient des manifestations similaires auront sans doute renforcé le sentiment d’une expérience religieuse authentique chez celles et ceux déterminés à y déchiffrer un signe.




1. Ceux qui prêchent cette idée citent le texte de 1 Thessaloniciens (1 Th) 4,13-18 assorti de cette explication : l’enlèvement de l’Église surviendra lors d’un premier retour du Christ, invisible au monde, mais réel pour les croyants. Il viendra sur les nuées afin d’enlever son Église. Les morts « en Christ », c’est-à-dire les véritables croyants décédés avant cet événement, ressusciteront les premiers. Quant aux chrétiens encore vivants à ce moment-là, ils seront transformés en un instant ; leurs corps mortels seront revêtus de gloire, semblables à ceux des ressuscités, comme s’ils étaient eux aussi passés par la résurrection. Ensemble, ces deux groupes seront enlevés pour être à jamais avec le Seigneur. Pour plus de détails, voir mon livre précédent, Ces évangéliques derrière Trump (2020, 127-128).
2. Ce sont des petits tracts illustrés servant d’outils d’évangélisation ; voir https://www.chick.com/ [consulté le 08.01.2026].
3. Il s’agit ici du « don-ministère » d’évangéliste, tel que présenté dans l’épître aux Éphésiens. J’y reviendrai au Chapitre 3.
4. Aujourd’hui, cette Église est l’une des plus grandes congrégations de type pentecôtiste au Québec.
5. J’explique ce que sont les dons de l’Esprit et comment ils s’opèrent au Chapitre 3.
6. L’arminianisme affirme que les êtres humains ont le libre arbitre pour accepter ou refuser l’offre de salut de Dieu, une grâce que Dieu accorde à tous.
7. Ma recherche doctorale portait en partie sur l’Évangile selon Thomas ; j’en ai d’ailleurs publié une introduction, traduction anglaise, et commentaire chez Brepols en 2019.
8. Au XVIIe siècle, en Angleterre, des dissidents de l’Église anglicane cherchent une foi vécue dans la simplicité et la vérité. De cette quête naît la Société religieuse des Amis. C’est par dérision que le nom de quakers (« trembleurs ») leur est donné en 1650.
9. Pour ce qui suit, voir Moore (2000) ; Douglas (2017, 327) ; Johnson (2017, 331-332) ; Dandelion (2008) ; Hinds (2011).
10. Voir Shantz (2013, 1-7) et Noll (2017, 668-670).
11. Voir Saxby (1987, 334-336), Schneider (2007, 6-8 et 23-57), et Schneider (2010, 15-35).
12. Consulter l’analyse approfondie des courants du piétisme par Shantz (2013, 154-158).
13. Brown (1987, 27-28) ; Dayton (1987, 37-38).
14. Pour les détails suivants, voir Synan (1971, 13-14) et Tuttle Jr. (2017, 931-933). Nous reviendrons sur l’idée de perfection chrétienne et de ses rapports avec le « baptême de l’Esprit » plus loin.
15. L’Église morave, ou Unitas Fratrum (« Union des Frères »), est considérée comme la première Église protestante. Elle prend naissance dans le sillage de Jan Hus (1369-1415), prédicateur tchèque qui remet en cause les enseignements et les abus de l’Église catholique. Accusé d’hérésie, il est brûlé vif en 1415, mais son message rallie de nombreux partisans et donne forme à une communauté spirituelle florissante. Au début du XVIIIe siècle, le comte Nikolaus von Zinzendorf accueille sur son domaine de Herrnhut des Frères moraves fuyant les persécutions de Bohême et de Moravie. Là, il fonde une communauté active, animée d’un profond élan missionnaire qui répand la foi morave bien au-delà de l’Europe ; pour plus de détails, voir Peucker (2022).
16. Kay (2011, 8-9).
17. Faupel (1996, 57).
18. À cette époque, être qualifié d’enthousiaste revenait à être accusé de fanatisme religieux ou d’exaltation excessive.
19. Dayton (1987, 43).
20. Conkin (1990, 54-60).
21. Synan (1971, 23-24).
22. Voir Kendall (1919, 20-21) ; Ambler (1989, 28-30) ; Tomlinson (2005, 389-390).
23. Strachan (1973, 13-22).
24. Robinson (2011, 13-16).
25. Strachan (1973, 61-69) ; Synan (1971, 98 et 119).
26. Faupel (1996, 64-70).
27. Kay (2011, 11-13) ; Dayton (1987, 143-171) ; Faupel (1996, 91-100).
28. Au sein de ce mouvement, les Frères exclusifs (Exclusive Brethren), également appelés étroits, se distinguent des Frères dits larges (Open Brethren) par une interprétation beaucoup plus rigide des enseignements de Darby. Leur approche stricte a d’ailleurs attiré l’attention médiatique en France, notamment en raison de soupçons de dérives sectaires.
29. Pour mieux comprendre ces distinctions eschatologiques, voir Gagné (2020, 126-137).
30. Voir le chapitre détaillé de Dayton (1987, 115-141).
31. Ising (2009) ; Robinson (2011, 40-70).
32. Hardesty (2003, 17-19).
33. Hardesty (2003, 9-15).
34. Voir Henry (2019, 167-200) ; Robinson (2011, 72-186).
35. Weaver (2019, 21-26).
36. Hardesty (2003, 16-17) ; Robinson (2011, 200-204).
37. Blumhofer (1989a, 34-36).
38. Synan (1971, 13-32).
39. Dieter (1996, 2-5) ; Jones (2002, 726-728).
40. Kostlevy et Thornton Jr. (2025, 18-19) ; Synan (2002a, 640) et (2002b, 804-805).
41. Kay (2009, 225) ; Robinson (2013, 54-58) ; Riss (2002a, 594-595) et (2002b, 638-639).
42. Sánchez Walsh (2018, 19-25) ; Fer (2022, 22-37).
43. Pour les détails de l’histoire de Parham, voir Blumhofer (1989a, 87-95) ; Goff Jr. (1991, 57-71) et (2002, 955-957).
44. Tinney (1978, 213-225) ; Hollenweger (1997, 18-24).
45. Voir Espinoza (2014, 96-108) ; Robeck Jr. (2002c, 1053-1058).
46. Voir Anderson (2007, 46-50) ; Robeck Jr. (2002a, 344-350).
47. Blumhofer (1989a, 97-112) ; Synan (1997, 87-106) ; Alexander (2018, 366-369).
48. Hollenweger (1997, 1-3).
49. Par exemple, voir Hutchinson et Wolffe (2012, 149-150) ; Robeck Jr. (2014, 22) ; Anderson (2012, 163) ; Fer (2022, 26-29).
50. Voir Anderson (2014, 36-39).
51. Pour un récit détaillé du Réveil au Pays de Galles, voir Jones (2004, 283-336) ; voir également Hollenweger (1972, 176-184) ; Anderson (2013, 56-57).
52. Sur les Réveils en Inde, voir Burgunder (2008, 23-26) ; McGee (2010, 133-137) ; Anderson (2013, 18-33).
53. Pour les détails des Réveils en Corée au début du XXe siècle, voir Anderson (2007, 138-148 et 2014, 151-153).
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