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P
LUS QU’UNE simple question religieuse, le catholicisme romain représente 
au Québec une question de culture (R. Lemieux, 1990). La très grande majo
rité des Québécois adultes s’en réclament, quelle que soit leur fidélité à 
l’égard des pratiques et croyances que préconise l’Eglise. Mais, malgré sa présence 

remarquable dans l’histoire, sa vitalité contemporaine et le caractère pluriel de sa 
composition interne, cette tradition est-elle vraiment bien connue ?

Ambiguïtés et défis de la tradition catholique

Etre très connu ne signifie pas nécessairement être bien connu. A la fin du XIXe et 
dans la première moitié du XXe siècle, le catholicisme officiel, par ses prêtres, reli
gieux et religieuses, a disposé de nombreux moyens d’expression et d’influence. La 
connaissance de sa réalité s’est alors largement déployée, mais elle l’a fait presque 
exclusivement sous forme d’autointerprétation, mise au service des institutions 
catholiques elles-mêmes. L’ébranlement culturel du milieu du XXe siècle a signé la 
fin de l’unanimité (Pelletier, 1960). Les anciens discours sont devenus impuissants à 
mobiliser les Québécois et le catholicisme lui-même a été soumis à une critique 
massive, non toujours dénuée de préjugés. Certes, des analyses nombreuses ont con
tinué d’être produites au sein de ses institutions, mais leur influence a rarement 
dépassé le cercle de plus en plus restreint de leur milieu interne. Malgré leur perti
nence, malgré leur parti pris pour une conscience sociale renouvelée (pensons ici 
aux oeuvres gigantesques d’un Fernand Dumont et d’un Jacques Grand’Maison)1, 
elles n’ont pas réussi à combler le fossé grandissant entre la culture catholique 

1. Les publications de ces deux auteurs sont nombreuses et couvrent plus de trente ans de travail de 
chacun. Signalons, pour en fonder la représentativité, d’une part les travaux de la Commission 
d’étude sur les laies et l’Église (CÉLÉ, 1971), dite plus souvent Commission Dumont, qui a fait le 
point sur le christianisme québécois des années soixante-dix, et d’autre part ceux réalisés par l’équipe 
animée par Jacques'Grand’Maison dans les années quatre-vingt-dix (Grand’Maison et al., 1992).
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vivante et la culture publique des Québécois, de plus en plus sécularisée et tributaire 
d’autres cadres, d’autres influences.

Réduit à la sphère de la vie personnelle, à l’instar de tout ce qui est de l’ordre des 
croyances et des attitudes religieuses, le catholicisme souffre en conséquence d’une 
image incertaine. Perçu comme un incontournable de l’identité des Québécois, son 
héritage est souvent jugé ambigu, sinon encombrant. Célébré comme porteur d’un 
sens intime, sa légitimité sur la scène sociale est réduite et contestée. Pratiqué avec 
des intensités très variables et selon des modes divers, ses consignes sont peu ou mal 
intégrées à la vie quotidienne, parfois incomprises de ses fidèles eux-mêmes. Tout 
cela en fait une réalité complexe, soulevant plusieurs problèmes spécifiques pour qui 
prétend l’approfondir, tant de l’extérieur que de l’intérieur.

Signalons d’emblée deux types de jugements rapides qui trop souvent biaisent le 
regard. Le premier, en rapport au passé, fait du catholicisme le facteur majeur, 
sinon unique, des blocages et retards (réels ou supposés) de l’accès du Québec à la 
modernité. Dans une lecture globale et sans nuance, la « grande noirceur » devient 
alors le signifiant-clé d’un discours dans lequel le fantasme du cléricalisme tient lieu 
d’interprétation universelle, oblitérant d’autant l’histoire vérifiable. L’axiome de 
cette lecture pose que le catholicisme a dominé l’histoire québécoise pour y oppri
mer les désirs, les volontés et les initiatives des citoyens, non seulement en ce qui 
concerne la morale, privée ou publique, mais aussi l’économie, la politique et l’édu
cation. Le jugement intempestif de Lord Durham à l’égard des Canadiens français, 
ce jugement proféré « pour leur plus grand bien2 » aux lendemains des révoltes de 
1837-38, semble intériorisé au point qu’il tient encore lieu d’analyse : «peuple sans 
histoire et sans culture ».

2. Voir Le rapport de Durham, traduction et introduction de Denis Bertrand et d’Albert Desbiens, 
Montréal, L’Hexagone, 1990, 317 p.

Les œillères ainsi imposées au regard sur le passé conditionnent aussi la percep
tion du présent. Les jugements à l’égard de celui-ci deviennent alors eux-mêmes 
globaux : depuis la Révolution tranquille, le Québec serait enfin sorti de l’obscuran
tisme. Par la magie de la sécularisation, les Québécois d’aujourd’hui se passent des 
scrupules de leurs ancêtres. Le progrès technique, la science, la liberté personnelle 
et, surtout, économique, leur assurent un devenir radieux, émancipé de toute con
trainte puisque le sens en est clair : réussir, produire, consommer. Les vestiges de 
leur catholicisme d’antan représentent, au mieux, une nostalgie patrimoniale, peu 
importante pour le présent et de peu d’intérêt pour l’avenir.

Ainsi marquée, la connaissance du catholicisme québécois est tributaire d’un 
important déficit épistémologique. Aussi, le premier défi de son étude consiste-t-il à 
tenter de mettre en lumière sa relativité historique et culturelle, c’est-à-dire ses limites 
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mais aussi ses fécondités, renvoyant elles-même à la relativité de la culture dans 
laquelle il a pris place. Signalons simplement quelques chantiers historiques et 
sociologiques qu’ouvre une telle perspective.

Pour une historiographie compréhensive

Il faut distinguer d’abord l’histoire du catholicisme canadien-français et celle du 
catholicisme québécois proprement dit. La première appellation renvoie à l’ampli
tude de l’implantation traditionnelle d’un peuple catholique et français en Amérique 
du Nord. Elle dépasse de beaucoup le territoire et les institutions politiques du 
Québec contemporain. La seconde doit être réservée à l’histoire plus récente, quand 
le catholicisme a été mis en demeure de redéfinir sa présence au Québec en consé
quence des mutations culturelles du milieu du XXe siècle. L’une et l’autre introdui
sent à des terrains très riches mais nous nous attarderons ici à la seconde. Des 
travaux de synthèse ont commencé à mettre en lumière les traits majeurs de ces évo
lutions. Notons en particulier Y Histoire du catholicisme québécois publiée sous la 
direction de Nive Voisine (Hamelin, 1984 ; Hamelin et Gagnon, 1984 ; L. Lemieux, 
1989). D’autres travaux, visant un plus large public (Hamelin (dir.), 1995; 
R. Lemieux et Montminy, 2000), les mettent aussi en lumière3.

3. Voir également, par exemple, Ferretti, 1999.

Les premiers signes de la modernité québécoise remontent au milieu du XIXe siècle, 
quand les problèmes d’urbanisation, de migration et d’accès à la pensée libérale ont 
accompagné la montée d’une petite et moyenne bourgeoisie nationale au Canada 
français. Mais le XIXe siècle lui-même s’est trouvé en cela tributaire de l’événement 
incontournable qu’a représenté la Conquête britannique au XVIIIe siècle. Avant cette 
conquête, la colonie française vivait toujours selon des modalités politiques, cultu
relles et religieuses reproduisant les problèmes et les dynamismes de la métropole. Il 
importe de bien caractériser ces différentes périodes : le catholicisme vécu sous le 
Régime français, en Acadie et sur les rives du Saint-Laurent, puis celui de l’après- 
Conquête jusqu’au milieu du XIXe siècle, puis celui d’un renouveau de ferveur, bien
tôt triomphant, dans la deuxième moitié du XIXe et la première moitié du XXe siècle, 
représentent des conjonctures religio-culturelles différentes. Leur exploration critique 
exclut d’emblée les jugements monolithiques. Il va sans dire qu’il en est de même des 
années de la Révolution tranquille (1960-1970) et de la fin du XXe siècle.

Le catholicisme d’État de l’époque française laisse encore beaucoup de questions 
ouvertes, dont celle de l’influence protestante (ou de son refoulement) à la naissance 
de la colonie et celle de la place effective qu’y ont tenue les institutions et les person
nages catholiques, en ce qui concerne notamment les transactions politiques de 
l’Eglise. La lecture de l’histoire effectuée pendant la première moitié du XXe siècle a 
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volontiers idéalisé les « fondateurs » et sublimé leur idéal religieux. Lié au dyna
misme de la Réforme catholique qui travaillait la France religieuse de l’époque, alors 
même que finissaient de la déchirer les guerres de religion, que le jansénisme et le 
gallicanisme la tiraillaient et qu’elle affrontait l’absolutisme royal, cet idéal ne s’est 
pas imposé ici sans luttes. Les Marie de l’incarnation4, François de Laval, et autres 
grandes figures du dix-septième siècle, plutôt que de se contenter d’explorer la colo
nie et de l’exploiter, suivant les intérêts dominants de la métropole, ont commencé 
à l’habiter véritablement. Quelle dialectique s’est alors installée entre cet art de 
['habitation et les entreprises d’exploration que d’autres figures, notamment les 
jésuites, ont également illustrées ? Comme le note Pierre Nepveu (1998, p. 27): 
« Le moment des découvertes est souvent trompeur : le paysage s’y donne comme 
un champ infini de possibilités, on le traverse comme l’a fait Jacques Cartier, dans 
une sorte d’enchantement et d’avidité sans cesse comblée. Mais bien vite, dès qu’il 
faut s’arrêter et s’installer, c’est tout ce qui manque qui apparaît soudain sous un 
jour impitoyable. » Les difficultés de {'habitation du pays, les rapports de force entre 
l’idéal catholique et les aspirations coloniales, l’antinomie entre la quête d’un nou
veau monde pour y vivre pleinement un idéal religieux5 et le colonialisme marchand 
obsédé par l’exploitation des richesses naturelles, l’incompatibilité entre le catholi
cisme de cour et les aspirations à l’authenticité pastorale n’ont-ils pas donné lieu, ici 
aussi, à des débats et à des choix ? La socio-histoire du catholicisme du Régime français 
est encore largement à faire. Sans doute fournira-t-elle des clés importantes pour 
mieux comprendre les attitudes et comportements de la population quand sont sur
venues, plus tard, les guerres de conquêtes et leurs conséquences.

4. À propos de laquelle les études connaissent un renouveau remarquable, notamment à travers le 
Centre Marie-de-l’Incarnation de Québec et son répondant de Tours, en France.

5. Comme les Puritains ou encore les disciples de William Penn, au sud, qui ont aussi cherché, à la 
même époque, à inventer un monde libéré des compromissions et corruptions du Vieux Monde.

On sait que le Traité de 1763, légitimant l’installation d’un nouveau gouvernement 
colonial, anglais et officiellement antipapiste, puis d’une nouvelle population de menta
lité bourgeoise et entrepreneuriale, a laissé l’Eglise catholique dans un état d’assez 
grande pauvreté : beaucoup de ses leaders sont partis avec ceux dont les intérêts effectifs 
résidaient dans la métropole plutôt que dans la colonie. Pauvre en nombre et en res
sources intellectuelles, souvent missionnaire plutôt que résidentiel, œuvrant auprès 
d’un peuple dispersé sur un immense territoire, son clergé a pourtant été amené à four
nir l’encadrement naturel de la population. Dès lors s’est développée une histoire poli
tique du catholicisme québécois, histoire faite non seulement de négociations avec les 
institutions coloniales, mais impliquant des transactions entre des forces sociales 
plurielles : l’Eglise catholique romaine, le gouvernement colonial, la bourgeoisie anglo- 
protestante et le peuple canadien-français. Si la politique officielle oscille entre l’arro
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gance et la crainte des révolutions, la bourgeoisie de son côté s’intéresse au commerce et 
à l’industrie, et le peuple, disséminé sur ses terres ou massé dans les villes naissantes, est 
à la fois client, main-d’œuvre et citoyen. Devenue porte-parole de ce peuple auprès des 
autres instances, l’Eglise trouvera dans ce rôle une reconnaissance à la fois originale et 
ambiguë. Le catholicisme portera au monde l’identité canadienne-française. Il en trou
vera prestige et pouvoir mais sera aussi, par le fait même, instrumentalisé.

Certes, une telle situation politico-religieuse n’est pas exclusive au catholicisme 
québécois. D’autres cultures l’ont expérimentée, quand des identités minorisées ont 
trouvé dans une confession religieuse les modes majeurs de leur expression. Quoi 
qu’il en soit, les transactions entre le peuple et l’institution d’encadrement que 
représente l’Eglise du XIXe siècle fournissent d’importantes questions aux socio- 
historiens : comment la vie du clergé, matérielle tant que spirituelle, s’organisait-elle 
(Savard, 1980) ? Quelle morale, quelles disciplines structuraient les rapports entre le 
clergé et le peuple (Gagnon, 1993, 1990 ; Gagnon et Hardy, 1979) ? Les quelques 
études menées jusqu’ici entr’ouvrent un domaine plein de richesses.

La question du «réveil» catholique du dix-neuvième siècle (Rousseau, 1995) a 
soulevé maints débats et suscité de remarquables monographies, notamment un 
atlas historique régional récent (Rousseau et Remiggi, 1998). Il ne manque donc ni 
de sources ni d’hypothèses de travail pour en continuer l’investigation, tant en ter
mes de structures ecclésiastiques, de pratiques religieuses (officielles et officieuses), 
de techniques d’action (par exemple, la prédication), d’implantation d’institutions 
d’enseignement, de santé et de services, de vie religieuse et de mobilisations popu
laires. Le dynamisme catholique a ainsi donné lieu, au Canada français comme dans 
d’autres régions du monde (pensons notamment à la France post-révolutionnaire), 
à de nombreuses fondations nouvelles. Beaucoup d’entre elles suscitent aujourd’hui 
des thèses présentant une richesse remarquable en termes de connaissance du patri
moine québécois, culturel aussi bien que religieux. Retrouver les figures créatrices 
qui ont marqué un contexte culturel donné est toujours une aventure palpitante, 
parce que ces figures, pour peu qu’on les scrute avec un certain esprit critique, révè
lent non seulement la fécondité et les limites d’un homme ou d’une femme en par
ticulier, mais de tout un milieu, avec ses aspirations et ses blocages. La biographie 
historique est ici un genre encore riche en promesses.

Le dynamisme du XIXe siècle explique pour une bonne part le triomphalisme 
dont le catholicisme du tournant du XXe siècle a été accusé. Celui-ci mérite aussi 
des études critiques. Quel rôle le catholicisme québécois a-t-il joué dans les grands 
débats qui ont animé les scènes politique, intellectuelle, sociale et culturelle du 
Québec ? Comment s’est-il comporté lors des efforts de guerre, dans les crises de 
l’entre-deux-guerres (notamment lors de la Grande Dépression), dans l’après-guerre 
(soit, de 1945 à I960)? Comment a-t-il réagi à l’urbanisation? Comment a-t-il 
traité les classes populaires urbaines ? Toutes ces questions représentent autant de 
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lieux significatifs dans l’accès du Québec à la modernité, parfois surprenants par les 
paradoxes qu’ils recèlent (voir notamment les travaux de Paul-André Turcotte 
(1988) concernant l’enseignement public des frères éducateurs, ou la thèse de Jacques 
Brodeur (1996) sur l’enseignement de l’agriculture par les cisterciens). De telles études 
précises, rigoureuses tant sur le plan historique que sociologique, sont importantes 
pour la construction même de l’identité québécoise contemporaine. Certains per
sonnages et événements de cette époque donnent aujourd’hui lieu à la controverse 
dans l’interprétation d’un contexte dont les choix idéologiques étaient souvent loin 
d’être clairs et transparents. Nous ne reviendrons pas ici sur les thèses et antithèses 
qui concernent, par exemple, le chanoine Groulx (Delisle, 1992), ou le rôle de 
l’Eglise dans certaines crises comme la grève de l’amiante en 1949, dont Hélène 
David (1969) a montré l’importance. Soulignons simplement la pertinence de ces 
débats eux-mêmes. L’étude du syndicalisme (Rouillard, 1980), comme celle de 
l’ensemble des «secteurs sociaux» touchés par l’histoire controversée de l’action 
catholique spécialisée (Clément, 1972), celle également de l’intelligentsia laissent 
entrevoir des lieux de débat insoupçonnés qu’un numéro récent de la revue Société 
(1999) a commencé à inventorier. La révolution culturelle des années soixante n’est 
pas née toute seule. Plusieurs de ses idées maîtresses étaient déjà discutées dans les 
milieux catholiques militants depuis un certain nombre années.

Les années soixante, lourdes de symboles dans l’imaginaire québécois contempo
rain, méritent aussi beaucoup d’attention. Le sociologue Léon Dion (1967) a bien 
établi le contexte idéologique de certaines décisions prises à l’époque, notamment 
en ce qui concerne la mise en place du ministère de l’Education du Québec. Mais il 
est évident que l’histoire du catholicisme de ces années, inextriquablement marquée 
par les ébullitions conjointes (et concurrentes) de Vatican II et de la Révolution 
tranquille, signant le renouveau autant que l’effondrement des anciennes structures 
(R. Lemieux, 1996 ; R. Lemieux et Montminy, 2000), ouvre d’immenses chantiers, 
notamment en ce qui concerne la vie religieuse, l’évolution des croyances et des 
modes de participation à l’Eglise, la structure des communautés paroissiales, la 
transmission de la tradition, etc.

L’inscription sociale du catholicisme contemporain

Le discours commun à propos du catholicisme est tributaire d’une image de marque 
que ses représentants véhiculent volontiers : celle de l’unité. Il ne faut pas s’y laisser 
prendre. Si les institutions catholiques semblent fortement centralisées et contrôlées 
par Rome, elle cachent souvent en cela les tensions qui les travaillent, tensions qui 
sont la condition même de leur dynamisme. Souvent paradoxal, le pluralisme 
interne du catholicisme possède plusieurs formes, même au plan local : il peut être 
ethnique, social ou proprement religieux (R. Lemieux, 1999). À Montréal, désor
mais, les célébrations liturgiques se déroulent en de nombreuses langues. Il manque 
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cruellement d’études sur la vie et l’organisation des communautés catholiques 
anglophones, italophones, lusitophones, parmi les principales, visant à mettre en 
lumière non seulement leurs spécificités culturelles et démographiques mais les créa
tivités pastorales originales dont elles font preuve (modes de transmission et d’édu
cation, organisation du leadership religieux, etc.). D’autre part, contrairement à 
d’autres types d’organisations qui excluent systématiquement ceux qui ne se confor
ment pas à leurs normes, quitte à réduire en conséquence le nombre de leurs mem
bres, le catholicisme vise l’universalité. Aussi ses institutions pratiquent-elles 
souvent le pragmatisme. Depuis une cinquantaine d’années, la théologie catholique 
a même mis au point un concept-clé qui lui permet de comprendre et de valoriser 
certains aspects de cette diversité : l’inculturation qui « vise à naturaliser l’Eglise dans 
chaque pays, région ou secteur social, dans le plein respect du caractère et du génie 
de chaque collectivité humaine » (Carrier, 1987, p. 147). Tentons de saisir quelques 
questions socio-historiques posées par cette dynamique interne.

Au XIXe siècle comme au XXe, se juxtaposent constamment, au Canada français 
et au Québec, un catholicisme officiel, magnifié par la force de ses institutions, et 
un catholicisme populaire moins visible, parfois caché, souvent toléré, avec lequel 
les institutions officielles doivent transiger dans la quotidienneté.

L’étude de la religion populaire a connu ici un remarquable essor dans les années 
soixante6. Quelques noms l’ont particulièrement illustrée soit par les monographies 
(Lacroix, 1980), soit par les colloques et ouvrages collectifs (Lacroix et Boglioni, 
1972; Lacroix et Simard, 1984), ou encore par les outils de recherche qu’ils ont 
rendus disponibles (Lacroix et Grammond, 1985). Dans un des livres que nous 
venons de citer, Michel Meslin (1972, p. 5) en résume l’importance et les 
fondements: «Les religiosités populaires correspondent [...] au désir de l’homme 
de nouer avec le divin des relations plus simples, plus directes, plus immédiatement 
rentables» que les religiosités officielles. Elles permettent de faire l’économie des 
constructions savantes qui s’attachent à la recherche de pureté du sentiment reli
gieux et d’authenticité des pratiques. Elles relèvent, en cela, d’une « curiosité pro
prement humaine envers le monde du sacré» {ibidem). C’est pourquoi elles ont 
tendance à proliférer, même dans les sociétés qui se veulent sécularisées, et échap
pent d’autant aux contrôles des institutions officielles. Elles produisent alors autant 
sous forme de légendes, de croyances, de rites et de pratiques plus ou moins sponta
nés, parfois ambigus dans la mesure où s’y retrouvent des influences diverses, des tra
ditions étrangères, et une certaine recherche d’efficacité garantie qui jouxte la magie.

6. Voir également à ce sujet, dans ce collectif, l’article de Pierre Boglioni.

Les transactions entre religion populaire et religion officielle fournissent un 
champ inépuisable d’observations, tant aux historiens qu’aux sociologues. Les pre
miers s’attarderont au dépôt des religiosités populaires dans le patrimoine culturel : 

55



RAYMOND LEMIEUX

pensons par exemple aux croix de chemin auxquelles se sont attardés John Porter et 
Léopold Désy (1973), ou encore aux pèlerinages, dont la gestion se situe souvent à la 
frontière de la religiosité officielle et de la religiosité populaire, étudiés entre autres 
par Benoît Lacroix et Pierre Boglioni (1981) et, pour le principal des lieux de pèle
rinage au Québec, Sainte-Anne-de-Beaupré, par Anne Doran-Jacques (1979). Mais 
il n’y a pas que des manifestations de masse dans la religiosité populaire. On y trouve 
aussi beaucoup de pratiques individuelles, privées, sans ostentation, telle la prière, par 
exemple, qui prend aujourd’hui les formes les plus diverses, ou la recomposition per
sonnelle de l’univers des croyances.

Les religiosités populaires, comme les officielles, ont été mises « au péril de la 
modernité» (Lapointe, 1988). Cela ne les a pas menacées de disparaître mais elles 
en ont connu des transformations radicales. Les influences les plus diverses les tra
versent désormais, diffusées par les médias de masse et favorisées par le développe
ment du marché mondial des biens culturels. Le contexte et le sens des lieux de 
pèlerinage catholiques, par exemple, se transforment quand ils s’intégrent à des cir
cuits touristiques et commerciaux. Cela oblige les institutions catholiques à déve
lopper des visées nouvelles, pour accueillir une extraordinaire diversité de demandes 
à leur égard.

Les religiosités populaires, en cela, représentent un des lieux majeurs d’échange 
entre la tradition et le monde. Elles traduisent la multiplicité concrète des modes 
selon lesquels une religion comme le catholicisme est intériorisée par les sujets qui 
s’y rapportent, des sujets qui, par ailleurs, ne se définissent pas seulement en tant 
que catholiques mais appartiennent également au monde et en intériorisent éga
lement les influences multiples. Dans la modernité québécoise de la fin du XXe siè
cle, la dérégulation du religieux populaire est devenue générale. Chacun a désormais 
accès, dans l’intimité même de son foyer, à des images et des propositions de valeurs 
dont le contrôle échappe aux institutions de la tradition. La culture catholique des 
cinquante dernières années, auparavant réglée par les clercs, a subi un choc violent 
par cette confrontation à d’autres autorités, se référant à d’autres systèmes de 
légitimité. Certes, le fidèle ne se convertit pas à une nouvelle croyance du seul fait 
qu’il en reçoit le message. Il est cependant amené à en accepter la plausibilité. Et, 
dès lors, même quand il réagit négativement à cette intrusion dans son univers 
intime, celui-ci en est transformé.

Tout reste à faire en ce qui concerne l’étude des transactions, métissages, apories 
et rapports de force qu’impliquent ces nouvelles régulations. Là où les représenta
tions religieuses des Québécois semblent homogènes parce qu’elles sont massive
ment rapportées à un catholicisme nominal — 86 % de la population québécoise se 
disant toujours catholique au recensement de 1991 —, nous savons cependant que 
ces représentations sont désormais plurielles, indépendamment même des origines 
ethniques dont on fait trop souvent l’origine unique du pluralisme. Nous savons 
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aussi que cette nébuleuse du croyable repose sur des règles qui lui sont propres 
(R. Lemieux et Milot, 1992). Un immense champ de travail reste là en friche. Tout 
n’est pas dit, en effet, quand on a saisi cette pluralité des croyances des Québécois. 
Quels sont les mécanismes particuliers de son développement ? Quelles transactions 
s’activent entre ses pôles d’influence ? Quelles principales configurations des itiné
raires de sens cela détermine-t-il (R. Lemieux, Bouchard, Meunier et Montminy, 
1993 ; Michel, 1993) ? L’étude du catholicisme ne peut ignorer ces questions qui, 
certes, dépassent la compétence spécifique de ses institutions mais déterminent 
pourtant leur action.

Les fidèles catholiques, en effet, sont confrontés à — et parfois séduits par — la 
pluralité des offres contemporaines de sens. Il y a pas nécessairement de concor
dance, aujourd’hui, entre les croyances catholiques et les croyances des catholiques. Se 
dessine ainsi une problématique inédite de l’identité d’une appartenance religieuse 
dont les frontières sont devenues poreuses, oscillant entre des extrêmes : d’une part la 
masse des « catholiques » nominaux, ayant plus ou moins oublié dogmes et pratiques, 
sans solidarité véritable — et parfois agressifs — à l’égard des engagements qui 
pourraient leur être demandés, mais facilement scandalisés par les évolutions d’une 
institution dans laquelle ils ne se reconnaissent plus ; d’autre part les militants réelle
ment impliqués, capables de générosité engagée, mais souvent blessés par le peu de 
cas donné à leur opinion. Cette extrême diversité des appartenances, au Québec, 
forme désormais un espace problématique incontournable, tant pour les études qui 
s’intéressent au catholicisme de l’extérieur que pour celles qui cherchent à compren
dre son évolution de l’intérieur, dans une démarche ecclésiologique.

Les défis que rencontre l’étude du catholicisme, à ce niveau, sont tributaires de 
ceux que doit affronter le catholicisme lui-même dans le monde contemporain. 
D’une part il doit apprendre à tenir une parole sensée, traduisant le meilleur de ses 
traditions, dans un espace public qu’il ne domine plus et dont la mise en scène lui 
échappe le plus souvent. En ce sens, se profile un champ de recherche encore mal 
balisé, mais qu’on soupçonne immense, tant pour ceux qui s’intéressent à une 
sociologie politique de la religion que pour ceux qui, en théologiens, sont préoccu
pés par les manifestations de la foi dans la culture. Ce champ concerne tout ce qui 
relève de la place de la religion dans le débat public. Il implique toute la vie de 
l’Église, et non simplement la place de cette dernière dans le système d’éducation. 
Non seulement le concept de transmission? de la tradition y est enjeu, mais également 
celui d'intelligence de l’expérience religieuse. Cela se répercute en questions de fond 
tant d’ordre anthropologique (dans le champ de l’éducation notamment) que théo
logique. D’autre part, l’expérience religieuse, la catholique comme les autres, ne 
peut se réduire à une expérience privée. La religion représente « l’établissement, à

7. Voir à ce propos l’article de Robert Mager dans le présent collectif. 
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travers l’activité humaine, d’un ordre sacré englobant toute la réalité», selon les 
mots de Peter Berger (1967, p. 94). Les cultures contemporaines, comme les autres, 
exigent que l’expérience religieuse soit transparente à l’opinion publique. Les ques
tions que pose la place du catholicisme dans la culture se répercutent alors en autant 
de problèmes concernant la nature même de la démocratie et du débat public. À 
cause de la rapidité avec laquelle la sécularisation de la vie publique s’est imposée, au 
Québec, on y est en présence d’un véritable laboratoire, exigeant que toutes les ins
titutions développent un nouveau regard, sur elles-mêmes et sur les autres. Si les 
analyses externes des réalités catholiques peuvent mettre à jour certaines conditions 
fondamentales à ce nouveau regard, l’analyse interne, la production d’une ecclésiolo- 
gie originale, est, là aussi, essentielle8.

8. Nous devons saluer en cela la formation, à l’U. Laval, de la Chaire Mgr-de-Laval ayant pour objet 
l’inscription de la foi dans la culture.

*

Le clérico-conservatisme qui a dominé les productions intellectuelles du Québec de 
la première moitié du siècle a fait en sorte que les réalisations catholiques y ont été 
magnifiées et idéalisées, c’est-à-dire présentées de façon telle que les débats en ont 
souvent été évacués, tant à l’intérieur qu’à l’extérieur de l’Eglise. Les héritiers de la 
Révolution tranquille ont eu tendance à prendre le contre-pied de cette lecture. 
Dans l’obsession de fonder leur propre légitimité (à l’instar des clercs qui fondaient 
la leur dans le panégyrique), ceux-ci ont eu tendance à remplacer l’hagiographie par 
le dénigrement. Il faut donc revenir à la considération d’une réalité qui est bien 
rarement toute noire ou toute blanche, mais le plus souvent marquée d’une grisaille 
toute humaine... Entre la complaisance et la diffamation, n’y a-t-il pas place pour 
des analyses critiques qui mettent en lumière à la fois les fécondités et les limites 
d’une tradition aussi présente dans une culture ?

Malgré la réduction de sa visibilité sociale et de ses pouvoirs, le catholicisme qué
bécois est pourtant aussi, à certains points de vue, une religion en émergence 
(R. Lemieux et Meunier, 1993). L’étude de la diversité des appartenances en son 
sein, celle des modes selon lesquels ses traditions tentent de se dire dans le monde 
contemporain, devraient aussi fournir des problématiques inédites concernant la 
vitalité même des quêtes de sens dans le monde contemporain, cette vitalité para
doxale (R. Lemieux et Montminy, 1992) qui à la fois déborde des institutions et 
actualise le meilleur de leur tradition.

L’intelligence historique et sociologique, ici plus qu’ailleurs, doit prendre cons
cience de sa responsabilité, exigence à la fois de rigueur et de vérité, qui consiste à 
rendre les réalités humaines à leur relativité. Dès lors, loin de faire du catholicisme 
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un objet d’étude sans intérêt, les conjonctures contemporaines rendent cette étude 
nécessaire pour comprendre l’évolution culturelle du Québec, tout en imposant à 
ceux qui s’y adonnent des défis méthodologiques et épistémologiques parmi les plus 
importants.

Les pages qui précèdent n’ont certes pas la prétention de tout dire à ce propos. 
Elles ne font qu’en esquisser le territoire.
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