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Introduction

A entendre des dialecticiens arrivés récemment sur notre
planete, il suffirait de dater d’avant-hier les opinions qu’on
récuse pour se dispenser de ces « longues chaines de rai-
sons » qu’estimait fort Descartes.

Fernand DumonTt!

Que représente le catholicisme
dans la culture québécoise ?

La question aurait semblé bizarre voila quelques
décennies seulement. Pouvait-on se dire Canadien fran-
¢ais sans s’avouer du méme coup catholique ? Elle mérite
désormais attention, parce que la religion est aujourd’hui
remise en question plus que toute autre dimension de I’iden-
tité québécoise. Certains en évoquent 1’effritement, la dis-
sipation, sinon la ruine et la disparition proche, d’autres
en montrent les résurgences, I’infiltration dans les spheres
les plus intimes de la vie, ou encore les manipulations oc-
cultes. Espéce en voie de disparition ou monstre caché,
ses nuances deviennent difficiles a saisir. Nous commen-
gons pourtant a mieux connaitre un certain nombre de
facteurs qui travaillent la culture religieuse québécoise :
son éclatement, son pluralisme a I’intérieur méme du

7



catholicisme, ses tensions et son dynamisme?. Des travaux
montrent, notamment, comment les croyances® y sont dé-
sormais diverses et tributaires d’un marché du sens qui
déborde, évidemment, les frontieres politiques et culturel-
les. Les croyances ne sont plus partagées par des commu-
nautés naturelles, ni familiales, ni régionales, ni ethniques,
ni nationales. Elles sont alimentées par des sources multi-
ples. Leurs réseaux traversent les limites des groupes. Il
ne semble pas que 1’on croie moins aujourd’hui qu’autre-
fois. On croit plutdt autrement. Deés lors, chacun est mis
en demeure d’établir ses propres itinéraires de sens, a1’in-
térieur comme a I’extérieur des institutions religieuses,
puisant pour cela dans les traditions comme dans les nou-
veautés que lui présentent un marché du sens trés ouvert.
Certains parlent de religion a la carte, d’autres d’absence
de balises et d’errances sans fin. Quoi qu’il en soit, le ca-
tholicisme n’est plus en mesure d’assumer la tAche d’en-
cadrement de la conscience, individuelle et collective, des
Québécois comme il le faisait autrefois. Que devient-il
alors ?

Plus de trente ans aprés Vatican II et la Révolution
tranquille qui ont travaillé le catholicisme d’ici chacun a
sa manicre, sans doute est-ce 1’heure d’un diagnostic. Par
la sécularisation qui a marqué son histoire récente, le Qué-
bec n’est pas treés différent de I’ensemble de 1’Occident
autrefois qualifié de chrétien. Si nous nous attardons en-
core a la religion des Québécois, c’est que nous postulons
que celle-ci possede toujours une importance réelle, quoi-
que paradoxale il est vrai, dans leur culture. Sans avoir
beaucoup changé au cours des trente derniéres années, les
statistiques nous disent que plus de 80 % des Québécois se
déclarent catholiques. Ils forment en cela non seulement
une majorité nominale mais une masse bien réelle malgré
ses contours évanescents. Au Québec, comme dans le reste
du Canada et aux Etats-Unis, ils représentent la confes-
sion religieuse la plus importante et souvent la mieux or-
ganisée. Et méme si peu d’entre eux pratiquent
régulierement, ces catholiques font systématiquement bap-
tiser leurs enfants. Au Québec, ils les inscrivent aussi trés
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massivement a [’enseignement religieux et moral catholi-
que méme si la loi leur permet de choisir un enseignement
moral sans identité confessionnelle. Ils parcourent la plu-
part des étapes de I’initiation sacramentelle, beaucoup se
marient a I’église et y passent a 1’occasion des funérailles
de leurs proches, plus ou moins surpris de ce qu’ils y voient
et entendent.

Certes, on peut étre tenté d’interpréter ces comporte-
ments comme des vestiges du passé. Mais il ne faudrait
pas non plus conclure trop vite a la légereté des comporte-
ments de nos contemporains. Méme minimaux et para-
doxaux, peut-étre leurs gestes ont-ils du sens en définitive.
Croyances, rites et discours associés au catholicisme ne
regoivent certes pas, aujourd’hui, la sympathie qu’ils atti-
raient dans le passé. Leur pertinence traditionnelle est re-
mise en cause. Mais ne possédent-ils pas néanmoins une
pertinence contemporaine qu’il faudrait apprendre a qua-
lifier ? Qu’apporte donc aujourd’hui le catholicisme a la
vie québécoise ? Quelle place y tiennent les institutions
chrétiennes, du point de vue individuel comme du point
de vue collectif ?

Pour évaluer ce phénomene social qu’on appelle le
catholicisme, on ne peut se contenter de le considérer uni-
quement en lui-méme. Il faut le mettre en rapport avec
d’autres réalités, d’autres temps, d’autres lieux. L’enjeu
de cette évaluation consiste a interpréter les réalités que
nous observons, d’en saisir la portée et les limites. Il nous
apparait particulierement important, pour cela, de les ins-
crire dans la durée. Beaucoup prétendent, au Québec, que
le sens de I’histoire a disparu. Le traitement que 1’histoire
recoit a 1’école, dans les médias ou ailleurs, révele en tout
cas un inconfort certain a son égard. Malaise encore plus
évident quand il s’agit de religion et, plus encore, de ca-
tholicisme. Dans la premiére moitié du XX¢ siecle, 1’es-
sentiel de I’histoire racontée ici fut en réalité une histoire
religieuse : des origines mystiques de la Nouvelle-France
ala survivance, par la grace d’une Providence toute catho-
lique, d’un peuple minorisé en terre anglo-protestante. Puis
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ce discours s’est inversé. Comme si les nouvelles bour-
geoisies assumant leur autonomie politique et économi-
que dans la seconde moitié¢ du siecle avaient désormais
honte de leur enfance misérable, leurs discours, devenus
dominants, ont stigmatisé la grande noirceur dans laquelle
leurs ancétres avaient dd vivre. I’ Eglise s’est trouvée au
banc des accusés.

Dans un cas et dans ’autre, dans les récits historiques
écrits par les clercs traditionnels comme dans ceux des
contemporains, la réalité sociale apparait comme un bloc
compact. Le risque est alors grand d’oublier les couleurs
nuancées de la vie. L histoire humaine, de tout temps et
sous toutes les latitudes, s’aveére bien rarement noire ou
blanche. Elle est le plus souvent entre deux tons ! Indé-
cise, oscillante, prétexte de conflits et de débats, lieu d’af-
firmations d’intéréts et de recherches d’authenticité,
I’histoire religieuse d’un peuple, comme ses religiosités
contemporaines, ne se laisse pas contenir dans les lectures
impressionnistes ou naives. Il n’existe pas de temps social
d’une seule coulée. Les humains s’inscrivent plutot dans
«des temps sociaux a mille vitesses, a mille lenteurs, qui
n’ont presque rien a voir avec le temps journalistique de la
chronique et de I’ histoire traditionnelle* ». Fernand Dumont
1’a aussi montré : un peuple est issu d’une genese. A 1’ins-
tar d’un individu, il doit travailler a élucider son histoire
pour commencer & comprendre son identité®. Dénongant
ou lénifiant, sans doute notre rapport a 1’histoire est-il en
cela signe d’une identité encore bien mal assurée dans la
modernité contemporaine.

Penser I’avenir, comme penser le passé, est mainte-
nant un défi. Le temps personnel, le temps du projet, celui
du sens, sont marginalisés, résiduels, enfermés dans une
subjectivité d’autant plus fragile que ses marges de manceu-
vre sont limitées. Voila pres de trente ans, la Commission
d’étude sur les laics et I’Eglise, communément appelée
Commission Dumont, titrait son rapport: L’Eglise du
Québec, un héritage, un projet®. La question se pose en-
core aujourd’hui : le catholicisme peut-il étre porteur de
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projets pour les Québécois 7 Sur quelle mémoire peut-il
s’appuyer pour assurer sa pertinence ? Peut-il se prévaloir
d’une identité qui lui est singuliere dans I’environnement
pluraliste contemporain ? Est-il destin€ a se fondre dans la
masse ? A quels dynam1smes aquels tiraillements, a quels
conflits internes, a quelles utoples donne-t-il lieu ? A quel-
les ouvertures sur le monde, a quels retranchements la cul-
ture catholique héritée, cultivée par I Eglise, diffusée par
I’Ecole, reflétée par les médias, contestée, encensée, bro-
cardée, oubliée, donne-t-elle acces ? Le catholicisme est-
il capable de prendre place dans les espaces publics
contemporains ? Ou doit-il se contenter du souvenir ?

Telles sont les pistes du diagnostic dont ce petit livre
voudrait poser les jalons. Certes, nous n’avons pas la pré-
tention de tout dire, ni de contrdler la totalité des facteurs
qui font la vitalité d’un mouvement social comme celui
qui nous intéresse. Il nous semble important, dans le con-
texte d’un Québec au tournant de son histoire, de
déconstruire un certain nombre de mythes recus le plus
souvent sans critique par les nouvelles générations et vé-
hiculés tant par I’institution catholique que par la culture
commune. Nous avons déja évoqué le premier de ces my-
thes : 1a supposée grande noirceur des siecles passés, 1’ obs-
curantisme tenant lieu de politique cléricale, la chape de
plomb imposée aux consciences individuelles et au dyna-
misme culturel par une institution totalitaire. La plupart
de ces idées, dans leur expression totalitaire, ne survivent
pas longtemps 2 1’analyse historique. L’Eglise a aussi été
pauvre, dans le Canada francais traditionnel. Nos peres et
nos meres ont su également, comme nous, prendre leurs
libertés, sinon leurs distances. Le contexte culturel dans
lequel ils le faisaient n’était cependant pas le ndtre. Aussi
est-il odieux de juger les réalités d’hier avec les criteres
d’aujourd’hui: on risque d’y amplifier le mal pour s’ex-
cuser de n’avoir pas su le dépasser. Le deuxieéme des my-
thes a attaquer s’articule sur le premier pour en présenter,
en quelque sorte, I’inversion. C’est celui qui avance la vi-
sion d’une société contemporaine complétement séculari-
sée. Il ne survit pas non plus a I’analyse sociale. Si les
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idées générales qui le portent ont pu sembler crédibles dans
les années soixante-dix, pour la génération qui a alors vécu
la modernité comme un choc culturel, elles deviennent il-
lusoires quand on considere les résurgences de sacré et les
religiosités paradoxales qui animent le monde contempo-
rain, sans compter la religion diffuse et qui émane des idéo-
logies de marché elles-mémes.

Pour atteindre ces objectifs, nous proposons un par-
cours en trois étapes.

La premiere consistera a jeter un regard historique sur
la réalité religieuse du Québec. Pour ce faire, nous ne re-
tournerons cependant pas nécessairement aux origines de
la Nouvelle-France. Nous partirons plut6t de la Conquéte,
au XVIII* siecle, parce que cet événement est a sa fagon
fondateur du Québec moderne et qu’il a institué un régime
de rapports nouveaux entre le catholicisme et la société. A
la suite du passage sous la domination de la Grande-Bre-
tagne, les références de base du catholicisme en Amérique
francophone vont complétement changer. Une nouvelle
histoire commence alors pour lui, dans la deuxiéme moi-
tié du XVIII® siecle, quand sa lutte pour la survie épouse
celle du peuple dont il devient I’étendard, par une sorte de
nécessité historique acceptée de bon gré. L’ évolution de
ces rapports, par la suite, restera tributaire de cette struc-
ture, de plus en plus indépendante de la situation coloniale
francaise. Nous qualifions de politique ce regard histori-
que parce que son objet consiste a tirer au clair le role de
la religion dans la dynamique sociale qui se met en place.
Il renvoie a la poursuite des objectifs généraux et com-
muns mobilisant alors les citoyens de ce qui a été une co-
lonie anglaise, puis une province canadienne. Nous y
chercherons des indices pour mieux comprendre le role
du catholicisme, positif ou négatif, dans la définition de
I’identité collective du peuple canadien-frangais, puis dans
le passage a la modernité que celui-ci entreprendra deés
le XIX¢ siecle, passage devenu incontestable a la fin du
XXe siecle.
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«La polis, disait déja Aristote, appartient aux choses
qui existent par nature, et I’homme est par nature un étre
politique. » On comprendra donc que nous proposions ici
la charpente d’une lecture politique de I’histoire religieuse
du Québec. La politique est cependant, du méme souffle,
le lieu par excellence de I’ambiguité. Domaine de la rai-
son et de I’émotion, du calcul et de la pulsion, du sens et
du non-sens, du signifiant et de I’insignifiant, elle inspire
les luttes les plus acharnées et les discours les plus éphé-
meres. On s’y perd avec d’autant plus de candeur qu’on
avoue y croire de moins en moins.

En deuxiéme étape, nos questions seront moins histo-
riques et moins politiques, pour devenir plus culturelles.
Nous nous interrogerons sur la nature du catholicisme d’ici :
son organisation certes, mais aussi sa signification dans
les mentalités des Québécois, quels que soient par ailleurs
leurs liens avec ses institutions et leur fidélité a ses dog-
mes. Nous tenterons des lors de mieux comprendre com-
ment ce catholicisme s’est diffusé dans la culture commune
et comment il a pu réagir aux influences exogeénes. Com-
ment ses traditions ont-elles appris a réagir au pluralisme
social ? Comment ont-elles composé avec la modernité ?
A moins qu’elles ne s’y soient montrées réfractaires.

Enfin, nous appuyant sur ce fonds d’histoire et d’ana-
lyse culturelle, nous proposerons une réflexion qui ressort
plus directement du diagnostic : une lecture de 1’actualité
dans son dynamisme spécifique. Nous répercuterons alors
une interrogation qui hante les catholiques, telle que la
posaient en toutes lettres leurs théologiens voila peu d’an-
nées: le christianisme d’ici a-t-il un avenir’ ?

Ce livre n’est pas une histoire du catholicisme québé-
cois. Il se veut avant tout une recherche d’intelligence de
ce catholicisme comme fait social. Mais une telle recher-
che peut-elle déserter 1’histoire ? Penser I’avenir n’exige-
t-il pas d’interroger nos visions du passé pour donner sens
au présent, c’est-a-dire prendre conscience de ses possibi-
lités et de ses limites ?
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Notes

Bref, quels défis s’imposent aujourd’hui au catholi-

cisme québécois ? Quels lendemains peut-il envisager ?

=
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Le catholicisme québécois:
une histoire ambigué

Le plus important, c’est le renouveau de [’histoire politi-
que... Nous savons... que ce n’est pas une histoire des évé-
nements politiques ; que ce n’est pas purement une histoire
des institutions, mais que c’est une histoire du pouvoir...
pas seulement des expressions du pouvoir mais des instru-
ments de son exercice.

Jacques LE Gorr!

Regarde avec amour sur les bords du grand fleuve
Un peuple jeune encore qui grandit frémissant

Tu ’as plus d’une fois consolé dans I’épreuve

Ton bras fut sa défense et ton bras est puissant.

Ernest DESJARDINS?

Les jugements portés quotidiennement sur I’histoire
ne sont pas sans refléter les préoccupations contemporai-
nes. Quand ils ont pour objet le catholicisme québécois,
ils consistent généralement a évaluer, en bien ou en mal,
la place qu’ont occupée I’Eglise, ses clercs, ses dogmes et
sa morale dans le développement social. Les exemples en
sont courants. Le plus banal est sans doute d’admettre,
avant toute discussion, que la société canadienne-frangaise —
celle qui a précédé la Révolution tranquille : plus tard, on
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parlera plutdt de société québécoise — a été « dominée par
I’Eglise ». Cette domination est appelée a expliquer, en
sous-entendus sinon formellement, les « retards » que cette
société aurait pris, pendant deux siecles, sur les autres so-
ciétés occidentales. Rien de surprenant: une chape de
plomb culturelle I’a empéchée de s’ouvrir au monde.

Heureusement, de tels jugements sont rarement ceux
des historiens. Ces derniers, par la discipline méme qu’ils
s’imposent, nuancent leurs appréciations du passé. Par
conséquent, leur fréquentation devrait nous inspirer une
certaine circonspection, disposition souhaitable pour com-
prendre également le monde d’aujourd’hui. Les maux et
les malheurs que révele la lecture spontanée de I’histoire,
le malaise de I’historien devant tant de certitudes sans cri-
tique, ne renverraient-ils pas a un certain mal-&tre actuel ?
N’est-ce pas notre identité actuelle, celle de Québécois
aux prises avec une ultramodernité laissant chacun quel-
que peu pantois devant le sens de sa vie, qui dicte en partie
notre rapport a I’histoire ? Ne cherche-t-on pas trop sou-
vent, dans le passé, a construire 1’étiologie mythique des
blessures présentes ?

Jamais effet du hasard, 1a vision du passé résulte d’une
certaine construction dans laquelle entrent des intéréts, des
idéaux, des préoccupations, voire des jeux de pouvoir en-
tre groupes sociaux, qui sont bien actuels et mobilisent
I’histoire a leur service. Elle sert des enjeux politiques
auxquels les citoyens entendent participer, comme c’est
leur droit. Telle est la regle de la démocratie. Elle n’exempte
pas pour autant des exigences de 1’éthique : clarifier I'his-
toire, en reprendre constamment la «réévaluation plus
équilibrée », tout en sachant que ce travail, toujours a re-
faire, est condition d’une identité collective en évolution.
Prenons donc garde, comme dirait Sol, a la grande noire
sceur, celle d’aujourd’hui comme celle d’autrefois, tou-
jours susceptible d’aliéner cette souveraineté trop fragile.

Ce n’est pas d’aujourd’hui qu’on porte sur le catholi-
cisme québécois des jugements politiques. Les clercs fé-
rus de pouvoir, il n’y a pas si longtemps, ont érigé les
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origines frangaises en épopée mystique?, oubliant rapide-
ment que 1’idéal de pureté bien réel de plusieurs pionniers —
les Marie de I’'Incarnation, Jeanne Mance, Catherine de
Saint-Augustin et autres — s’est heurté a une politique co-
loniale obstinée allant dans le sens contraire. Peut-on pas-
ser sous silence le fait que M# de Laval, premier évéque
de Québec, ait dii prendre le gouverneur Frontenac a par-
tie sur des questions aussi triviales que le troc d’alcool et
d’armes avec les Indiens, en échange des fourrures ainsi
extorquées avec trop de facilité.

Les critiques qui dénoncent le cléricalisme d’antan,
I’atrophie des consciences subjuguées par un discours re-
ligieux qui aurait été sans nuance, ne représentent peut-
étre qu’un retour de balancier par rapport a une histoire
religieuse longtemps complaisante. Cela ne garantit ce-
pendant en rien leur justesse. Louis-Joseph Papineau, tri-
bun, leader politique, libéral comme on pouvait 1’étre au
XIXe¢ siecle, défenseur des 92 propositions de 1834, insti-
gateur de larébellion de 1837, agnostique avoué, était bien
connu, lui aussi, pour son anticléricalisme. Il n’en avait
pas moins inscrit son fils chez les Jésuites, histoire de lui
donner acces a la meilleure éducation possible, ce qui,
convenons-en, n’arien d’exceptionnel chez les bourgeois
agnostiques. Mais il professait davantage qu’un tel oppor-
tunisme de bon goiit.

Le catholicisme, €crivait-il a son fils, est partie de notre na-
tionalité€ qu’il faut avouer en toute occasion. L’ opposition
au catholicisme est moins souvent indépendance de con-
viction ou de caractere que flagornerie pour un gouverne-
ment protestant, ce qui, pour un Canadien, serait 1acheté*.

Déja, le milieu du XIX¢ siecle nous met en présence
d’un cadre général qui va déterminer les rapports entre
I’identité canadienne-frangaise et la religion. Le catholi-
cisme est partie intégrante de la collectivité : plus qu’une
idéologie, il représente une sorte de matrice culturelle.
L’identité canadienne-francgaise se constitue, comme
prise de conscience de ’unité d’un peuple, en regard
d’une altérité: les protestants anglophones, bourgeois
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ou militaires, les étrangers qui dominent 1’économie et la
vie politique. Face a eux se forge la personnalité type du
Canadien frangais, cathohque et paysan. [ Eghse dans ce
jeu identitaire, apprendra a se penser elle-méme comme
une référence déterminante, a la fois forcée et heureuse de
se compromettre au service du peuple qu’elle encadre.

® ok ok

L’histoire du catholicisme canadien-frangais présente
la complexité de toute histoire humaine. Pour mieux la
comprendre, il faut d’abord en retracer les balises. L.a Con-
quéte anglaise de 1759 représente une rupture profonde
pour les 60 000 habitants des rives du Saint-Laurent : tou-
tes leurs références culturelles et institutionnelles vont
changer, ils sont désormais orphelins de leurs élites sécu-
laires et doivent apprendre a vivre sous un nouveau ré-
gime, dans tous les sens du terme.

L’Eglise n’échappe pas ala regle commune. Pour pres-
que tout un siecle, elle restera une Eglise appauvrie dans
une société dominée, société dont I’identité est en état de
sicge. Cela ne I’empéchera pas, trés vite, de devenir la
porte-parole reconnue de cette population et d’y structu-
rer son influence en conséquence. Au milieu du XIX® sie-
cle, elle deviendra une Eglise-cadre dans une société en
développement, statut que la répartition des pouvoirs pro-
pre a la Constitution de 1867 entérinera de facto. Ce
deuxiéme temps de lecture de I’histoire nous met donc en
présence d’une Eglise consolidant ses institutions, déve-
loppant son influence et I’efficacité pratique de son action
par des ceuvres qui la rendent présente partout et lui assu-
rent prestige, pouvoir et richesse. Alors, pour une période
relativement courte, trois quarts de sieécle tout au plus,
pourrons-nous parler d’une institution triomphaliste et stire
d’elle dominant la culture québécoise. S’agit-il pour autant
d’une ére d’obscurité impénétrable ? Méfions-nous des
jugements a I’emporte-piece. La modernité s’installe déja,
pendant la deuxiéme moitié¢ du XIX® siecle. La montée
d’une petite et moyenne bourgeoisie nationale, informée
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et urbanisée, annonce ce qui deviendra au milieu du
XXe siecle un rendez-vous formel avec 'urbanisation, I'in-
dustrialisation, le développement des communications. De
nouveaux modeles culturels et de nouvelles fagons de pen-
ser imposeront alors leurs propres valeurs, contestant par
le fait méme les cadres que le catholicisme et ses insti-
tutions fournissaient jusque-la. La rencontre des deux
instances, catholicisme et modernité, deviendra un affron-
tement. C’est le temps d’une Eglise remise en question au
nom de la modernité, dans un proces dont les themes, ba-
lisés par Révolution tranquille, seront exploités a profu-
sion au cours des décennies de la fin du siecle.

Le catholicisme et ’identité canadienne-francgaise
en état de siege

La Conquéte fut un événement aux significations com-
plexes. Le conflit qui I’a précédée a été long: pour I’ An-
gleterre, la guerre commenga en 1739 contre 1I’Espagne, et
en 1744 contre la France. Plus vieilles encore sont les ri-
valités entre les belligérants. Leur enjeu est rien de moins
que I’hégémonie sur le monde ouvert par les «découver-
tes » des siecles précédents et, pour y parvenir, le controle
des voies maritimes. L’état de guerre entre les « grandes
puissances » d’alors se prolongera d’ailleurs, de fagon sou-
terraine sinon ouvertement, pendant bien des années en-
core. Ses effets seront de plus en plus complexes a mesure
que I’ Amérique elle-méme affirmera sa volonté d’autono-
mie, puis — dans une histoire qui n’est pas terminée — d’hé-
gémonie. Dans ce contexte, les terres francaises des rives
du Saint-Laurent et d’Acadie, aux confins de I’Empire®,
ne représentent qu’un lot périphérique, tant pour les Bri-
tanniques que pour les Frangais.

Sous le Régime francais, les cadres de la société cana-
dienne étaient pour I’essentiel dévoués aux intéréts de la
mere patrie. Ils implanterent une société mixte, a la fois
commerciale et féodale. Les religieux, cependant, ont pour-
suivi des intéréts plus complexes. Parfois ambivalents dans
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leurs rapports & une mére patrie que certains jugeaient sé-
veérement pour sa politique a courte vue, ils ont cultivé un
idéal missionnaire proche de I’esprit de conquéte animant
I"Europe, tout en s’occupant activement de la population
en train de s’installer. A bien des egards la créativité de
leur catholicisme fut exemplaire : nourris des idéaux de la
Réforme catholique, ils se sont souvent avérés des batis-
seurs, préoccupés de spiritualité et d’éducation plus qu’il
n’était habituel en ces temps, parfois méme contestataires
des corruptions ne manquant pas d’affliger, comme par-
tout, les cadres coloniaux.

Le 13 septembre 1759, quand les armes parlent sur les
hauteurs de Québec, leur discours est ambigu. Que peut
gagner I’ Angleterre de ce territoire, immense certes, mais
que ses anciens maitres eux-mémes réduisaient volontiers
a quelques arpents de neige ? Certes, les nouveaux mai-
tres y trouvent des avantages géopolitiques. Ils peuvent en
espérer de meilleurs rapports avec les Amérindiens et, sans
doute, un meilleur contrdle des colonies américaines, po-
litiquement fragiles. Mais a tout compter, ne leur serait-il
pas plus profitable d’investir aux Antilles pour y consoli-
der les lucratifs commerces déja en cours ? Que peuvent-
ils attendre d’une population dispersée, composée surtout
de paysans et de coureurs de bois, d’une autre langue et
d’une autre confession que la leur ?

En conséquence de la Conquéte, les cadres coloniaux
francais disparaissent. Les militaires, les gens d’affaires,
les administrateurs, une partie du clergé, tous ceux qui
gravitent autour du pouvoir ou qui ont, d’'une maniére ou
d’une autre, les yeux tournés vers la France, retournent 13
ou ils croient voir leurs intéréts. Sont restés, essentielle-
ment, une population canadienne composée surtout d’ha-
bitants et un clergé appauvri, clairsemé, mais néanmoins
pourvu d’un évéque a Québec. En 1764, 1a colonie compte
137 prétres. L’évéque ne peut espérer recruter en France
et certaines congrégations, telles les Jésuites, se voient in-
terdire tout recrutement. Jusqu’au milieu du siécle suivant,
I’évolution démographique du clergé sera trés lente, loin
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derriere le mouvement général de la population. En 1790,
alors que celle-ci aura doublé, le nombre de prétres reste a
peu pres le méme qu’en 1760. Les vocations se limitent &
quelques unités chaque année’. Le nombre de fideles par
prétre, de 350 a I’époque de la Conquéte, passera a 1 834
en 1830°% et cela, malgré I’apport de 45 prétres réfractai-
res® arrivés entre 1794 et 1802.

Par ailleurs, la nouvelle colonie britannique accueillera
bientdt des populations fort différentes des anciennes. Non
seulement sont-elles anglaises et protestantes (ce qui, au
bout d’un siécle, sera de moins en moins vrai, I’immigra-
tion devenant de plus en plus diversifiée), mais encore leur
mentalité dénote-t-elle un écart réel par rapport a celle de
I’ Ancien régime: elle est profondément marquée par le
libéralisme. Celui-ci, certes, a peu a voir avec la libre-
pensée de la bourgeoisie et de la petite noblesse frangaise
nourries des Lumieres. Il est, au contraire, souvent assorti
de piétisme et de méthodisme!?. Ses préoccupations sont
plut6t d’ordre économique. Son langage est celui du capi-
tal : esprit d’entreprise, développement, concurrence, pro-
ductivité, enrichissement. Petit a petit, ce libéralisme
investira aussi le terrain politique, dans la mesure ot I’ ob-
tention de responsabilités gouvernementales semblera a
ses leaders une condition nécessaire a 1’épanouissement
de leurs entreprises.

Cette rupture culturelle, concomitante a I’installation
des nouveaux maitres, sera loin d’étre recue comme com-
plétement mauvaise par les représentants de I’Eglise. Cer-
tes, en 1764, la Couronne exige le serment du Test de tout
fonctionnaire. Celui-ci comporte 1’abjuration de la fidé-
lit€ au pape, de méme qu’une déclaration contre la trans-
substantiation'!, le culte des saints et de la Vierge.
Concretement, il vise a exclure les catholiques de la fonc-
tion publique. Mais la main-d’ceuvre étant rare, les pre-
miers gouverneurs, Murray et Carleton, firent appel a des
Canadiens sans exiger d’eux le serment. L’ obligation en
sera d’ailleurs levée, tout juste dix ans plus tard, par I’ Acte
de Québec de 1774, consacrant le «libre exercice de la
religion de I’Eglise de Rome, sous la suprématie du roi ».
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En fait, c’est le pragmatisme et non pas le dogma-
tisme qui préside a la politique de la nouvelle administra-
tion coloniale. Ce pragmatisme est dans 1”air du temps en
Grande-Bretagne. Jeremy Bentham, le pere de I’idéologie
bourgeoise, en définit déja le principe, celui de 1’ utilité :
«Act according to the greatest happiness of the greatest
number. » Pour le gouverneur d’une colonie lointaine, cela
peut signifier exercer son discernement pratique, trouver
des accommodements, tenir compte des situations concré-
tes et éviter les risques d’une application trop rigide de la
loi. Voila sans doute ce que Carleton comprend quand il
garde par-devant lui les instructions de janvier 1775 ; ap-
pliquées rigoureusement, elles auraient grandement limité
la liberté d’action de I’Eglise.

Le bon vouloir des autorités britanniques déterminera
le climat de ses rapports avec les institutions catholiques.
Les instructions signées du roi, adressées a Murray le 7 dé-
cembre 1763, réiterent le principe qu’il ne doit admettre
«aucune juridiction ecclésiastique émanant du siege de
Rome ni aucune autre juridiction ecclésiastique étrangére
dans la province », mais en méme temps, elles lui recom-
mandent tout aussi clairement de respecter les clauses du
Traité de Paris (10 février 1763) concernant la liberté de
religion, de fagon a ce que « Nos nouveaux Sujets Catholi-
ques Romains, dans cette Province, puissent professer le
Culte de leur Religion selon les Rites de 1I’Eglise Romaine
en tant que le permettront les lois de la Grande-Bretagne'? ».

Dans ce contexte ambigu, orpheline de ses élites, la
société canadienne pourra trouver dans 1’Eglise une mére
putative et dans le Régime britannique un tuteur prudent.
Les responsables ecclésiastiques, en tout cas, ne tarderont
pas a en conclure qu’ils n’ont pas nécessairement perdu
au change. En mai 1775, I’évéque de Québec, M# Briand,
pourra écrire & un collégue de France que les autorités
impériales n’ont aucunement I’intention de nuire a I’exer-
cice de la religion catholique. Evoquant I’état de son dio-
cese, il insiste méme et rassure :
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[...] la religion y est parfaitement libre; j’y exerce mon
ministere sans contrainte, Le gouverneur m’aime et m’es-
time ; les anglois m’honorent. J’ai rejetté un serment que
I’on avoit proposé et le parlement de la grande Bretagne 1’a
changé et établit tel que tout catholique peut le prendre:
dans le bill qui authorise la religion, on a pourtant mis le
mot de suprémacie ; mais nous ne jurons pas sur le bill: j’en
ai parlé a son Excellence notre gouverneur qui m’arepondu :
qu’avez-vous a faire au bill ? le roi n’usera point de ce pou-
voir et il consent bien et il pretend méme que le pape soit
votre superieur dans la foi mais le bill n’auroit pas passé
sans ce mot. on n’a point dessein de gesner votre religion.

[...]

La piété regne parmi le peuple plus que du tems des frangois,
les grands sont aussi plus réligieux, on m’a pourtant fait de
mauvaises difficultés dont je viens a bout peu a peu par la
patience.

La bulle du pape qui abolit les Jésuites m’a embarassé parce
que je manque de prétres. Je la leur ai signifiée ou plutot
leué et leur ai dit en méme tems de rester dans leur maison,
de porter leur habit et de servir I’Eglise comme 2 I’ordi-
naire et de garder le secret. tout ceci est de concert avec le
gouverneur. personne dans le Canada ne scait le secret. Je
I’ai ecrit au souverain pontif ; sa mort me sera peut etre fa-
vorable son successeur ne me blamera peut-etre pas. au reste
jen’ai pas cru que le tems fut propre a executer cette bulle :
Les conquerants demendent le bien de ces religieux je veux
le conserver a 1'Eglise et notre aimable gouverneur me sou-
tient en cela. Les conjonctures ne seroient pas favorables
pour cette operation. au reste encore je me suis declaré Leur
Supérieur et je les ai continué par moi méme dans leurs
différentes charges voila tout ce que j’ai cru devoir et pou-
voir seulement faire pour obeir a cette bulle...",

Comme quoi le pragmatisme s’apprend vite...

Nous avons la I’archéologie de ce qui deviendra le

cadre de développement du catholicisme québécois. Cer-
tes, le gouvernement britannique ne cessera pas si tot d’af-
firmer sa volonté d’assimilation de ce peuple pauvre, mal
organis€ et coupé de ses racines culturelles. Quatre-vingts
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ans apres la Conquéte, aux lendemains des révoltes de
1837-1838, le rapport de lord Durham rappellera encore
une fois cette volonté, au nom méme du libéralisme éclairé
et d’«une égale justice pour tous ». Mais malgré cela, le
clergé catholique pourra devenir le porte-parole reconnu
de ce peuple et, somme toute, bénéficiera des conditions
qui lui sont faites. Comment expliquer un tel paradoxe ?
Comment comprendre qu’un pouvoir officiellement
antipapiste s’allie a un catholicisme romain qui va devenir
lui-mé&me de plus en plus ultramontain, faisant de 1’auto-
rité pontificale le principe ultime de sa légitimité ?

Cela ne veut pas dire que ce catholicisme, du jour au
lendemain, va s’imposer comme norme morale et sociale.
Me" Briand pouvait bien se réjouir, en 1774, que «la piété
regne parmi le peuple plus que du tems des frangois ». Il
n’en reste pas moins que vingt ans plus tard, en 1794,
Me'Hubert déplore, dans son rapport 28 Rome, que «la cor-
ruption des meeurs a fait depuis trente ans de terribles ra-
vages dans les villes, surtout dans celles de Québec et
Montréal », et M# Plessis, 1’évéque promoteur du Petit
Catéchisme du diocese de Québec, en 1815, a son tour se
désolera: «Les fideles les plus zélés sont dans les basses
classes du peuple. La haute classe des catholiques, con-
seillers, juges, avocats, marchands de quelque crédit, n’est
point en général amie du clergé. » Voila des lectures — clé-
ricales — de lareligiosité de 1’époque loin des accents triom-
phants. Déja y pointe, notons-le, la sensibilité a des
discriminants sociaux: la ville, les classes sociales. Se-
rait-on déja en présence d’une conscience paradoxalement
moderne ?

Le pragmatisme politique donne ici sinon une expli-
cation, du moins une piste a explorer : I’alliance objective
du gouvernement de 1’Eglise et du gouvernement de la
Colonie — devenant bientdt celui d’un Dominion du Com-
monwealth britannique — implique qu’ils partagent un in-
térét commun. Quel est cet intérét ? Il est simple, quoique
son caractere impératif soit majeur: tous deux ont besoin
de la paix sociale pour réussir leur mission. Cette alliance
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déborde-t-elle les compromis diplomatiques nécessaires a
la cohabitation ? Légérement parfois, mais alors on revient
vite en arriére. En ville, les populations catholiques et pro-
testantes cohabitent, se cotoient dans leurs activités quoti-
diennes, se mélangent parfois. Au tournant du XIX¢ siecle,
les mariages interconfessionnels ne sont pas si rares. Les
vieilles familles canadiennes accueillent les jeunes colo-
niaux — militaires, marchands, industriels — qui ne deman-
dent pas mieux que d’y étre acceptés. Les Ursulines
elles-mémes, comme les Messieurs du Séminaire de Qué-
bec, regoivent des éleves provenant des familles protes-
tantes, les exemptant simplement des «exercices
religieux ». Bien des jeunes Canadiens fréquentent des clas-
ses anglo-protestantes, ne serait-ce que pour mieux en pra-
tiquer la langue. Les institutions des deux cultures ne sont
pas imperméables. Si bien que certains membres du clergé
catholique s’inquiéteront bientét du danger de protes-
tantisation. Dans les années 1820, ils proneront des attitu-
des négatives, choisissant par exemple de ralentir le
développement scolaire en s’ opposant aux écoles de 1’ Ins-
titution royale.

L’enjeu du pragmatisme, pour le gouvernement colo-
nial, n’est pas de 1’ordre de la complaisance. 11 doit s’as-
surer de la maitrise interne de la colonie. Pour cela, il lui
faut exorciser deux démons : celui des résurgences nostal-
giques a I’égard de la France et celui des séductions éman-
cipatrices dont le modele est américain. Si, a la suite de
maladresses administratives, la population se mettait a trop
regarder vers la France ou vers ses voisins du sud, le ris-
que de guerre civile pourrait devenir sérieux. Le climat fin
de siecle en Europe est celui de la Révolution. Au XIX¢, il
sera, en plus, perturbé par les conquétes napoléoniennes.
L’ Angleterre en a aussi plein les bras de 1’agitation de ses
autres colonies américaines. Elle sait bien que toute forme
d’alliance entre les peuples pourrait créer une situation ex-
plosive sur les rives du Saint-Laurent. Seule une véritable
paix sociale peut assurer le développement économique
capable de rendre la colonie assez forte pour faire face
de tels démons.
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Qui peut garantir cette paix sociale ? L’ Eglise catholi-
que, certes, dans la mesure ou elle encadre pacifiquement
la population. Cette paix est pour elle non seulement ga-
rantie de son développement, mais une question de survie.
La Conquéte I’a laissée exsangue. Elle manque de ressour-
ces matérielles, son infrastructure est composée d’une po-
pulation trés majoritairement rurale, dispersée, pratiquant
une économie de subsistance parfois dans des conditions
de grande précarité (trappeurs, bicherons, pécheurs). Pau-
vre en ressources intellectuelles, son clergé est médiocre-
ment formé, la plupart des prétres canadiens n’ayant, en
fait d’apprentissage pastoral, que ce qu’ils regoivent de
leur curé alors qu’ils servent comme vicaires. Il reste sou-
vent difficile a contrdler a cause de sa dispersion sur le
territoire.

L’ Eglise canadienne est-elle pour cela obscurantiste ?
Ne serait-elle pas plutdt et plus simplement opportuniste
dans ses visées politiques ? De fait, pendant le siecle qui
suit la Conquéte, elle apprend a défendre ses intéréts, assi-
milant de plus en plus ces derniers a ceux du peuple. Trois
fronts se dessinent déja pour cette guerre : celui de la ville,
celui de la bourgeoisie, celui de 1’identité culturelle.

L alliance objective formée par les institutions d’Eglise
et celles du conquérant, chacun a la poursuite de ses inté-
réts propres, fonctionne méme quand leurs commettants
et leurs mandants, sachant bien que la coexistence est for-
cée, se redoutent et parf01s faut-il le dire, se méprisent.
L’ Eglise en deviendra ainsi, au Canada francais, porte- -dra-
peau d’une collectivité a laquelle elle fournira sinon une
identité proprement dite (celle-ci comprenant bien d’autres
facteurs, tels la langue et la ruralité), du moins une part
majeure des mots pour la dire.

L’affirmation d’une identité consiste a «définir un
emplacement singulier par I’extériorité de son voisi-
nage'*». Dans le long processus identitaire qui s’amorce a
la fin du XVIII sigcle, le role de 1'Eglise deviendra ainsi
incontournable pour les anciennes populations frangaises
éparpillées le long du Saint-Laurent. Le discours catholi-
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que, dans ce contexte, ne peut étre réduit ni a I’obscuran-
tisme ou a la volonté de pouvoir d’un clergé tout-puissant,
ni a I’étroitesse dogmatique ou a la naiveté d’une religio-
sité restée prémoderne. Il se présente comme un écheveau
dont il faut tenter de dénouer la trame.

Une Eglise cadre dans une société en développement

Dans son célébre rapport de 1839, lord Durham sou-
haite «pour leur plus grand bien» 1’assimilation des
Canadiens frangais'S. Deux types d’arguments émaillent
son discours. Le premier renvoie au mauvais état des ins-
titutions coloniales : il faudra y remédier par des réformes
administratives. Le second est d’un ordre plus complexe :

Je m’attendais, écrit-il, a trouver un conflit entre un gouver-
nement et un peuple ; je trouvai deux nations en guerre au
sein d’un méme Etat ; je trouvai une lutte, non de principes,
mais de races. Je m’en apercus ; il serait vain de vouloir
améliorer les lois et les institutions avant que d’avoir réussi
a exterminer la haine mortelle qui maintenant divise les
habitants du Bas-Canada en deux groupes hostiles : Fran-
cais et Anglais...

On a tout dit de Durham, contre Durham. Son juge-
ment pourtant est celui d’un esprit éclairé du XIX¢ siecle,
un « libéral » au sens noble du terme. 1l est d’une remar-
quable modernité, a la fois charge contre « la négligence
continuelle du Gouvernement britannique [...], cause que
la masse du peuple ne put jamais jouir des bienfaits d’ins-
titutions qui I’eussent élevée a la liberté et a la civilisa-
tion », et lecture de situation sous 1’angle de rapports de
force, entre deux races, écrit-il dans un vocabulaire qui
nous paraitrait aujourd’hui politiquement incorrect. Le peu-
ple canadien-francais, analyse-t-il,

fut placé a [...] la fois dans une vie de travail constant et
uniforme, dans une trés grande aisance et dans la dépen-
dance seigneuriale. L’autorité ecclésiastique a laquelle il
s’était habitué continua d’exercer sur lui son influence...
On ne prit aucune mesure en faveur de I’instruction parce
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que sa nécessité n’était pas appréciée ; le colon'® ne fit aucun
effort pour réparer cette négligence du Gouvernement.

Voila un diagnostic mesuré. L’antagonisme culturel,
dans les décennies qui suivent, se jouera cependant de plus
en plus dans le cadre des institutions politiques, éloignant
d’autant la tentation des maquis et des rébellions armées.
Si les mots sont des armes, ils permettent parfois d’en évi-
ter de plus brutales. Par ailleurs, ’indigence des institu-
tions catholiques ne durera qu’un temps. Dés le milieu du
siecle, une conjoncture différente de celle de 1’apres-
Conquéte commencera a se dessiner pour elles.

Tout d’abord, & partir de 1840, date de sa reconnais-
sance par le gouvernement colonial, I’Eglise connaitra un
développement qui en fera, de fait, la principale institu-
tion du pays. Ce développement repose sur deux facteurs,
I’un interne, 1’autre externe, dont il faut immédiatement
signaler la portée.

Le renouveau catholique du milieu du siécle est celui
d’une Eglise qui se nourrit de forces nouvelles, largement
importées d’Europe. Entre 1830 et 1850, le nombre de
prétres dans la Vallée du Saint-Laurent passera ainsi de
225 a 620 ou, si ’on préfere, du taux de 1 prétre pour
1834 fideles a 1 pour 1080 fideles, ce qui est déja fort
appréciable. Mieux encore, les deux décennies suivantes
verront ce taux progresser a 1 prétre pour 658 fidéles, ni-
veau qui continuera ensuite de s’améliorer lentement jus-
qu’en 1960, alors que les membres du clergé comprendront
8400 personnes, soit 1 prétre pour 509 fideles'. Selon un
dynamisme analogue, de nombreuses communautés reli-
gieuses, surtout féminines, de fondation francaise ou ca-
nadienne, semeront leurs ceuvres dans une terre vierge,
libre de violence politique et administrative (ce qui n’était
pas le cas pour les immigrées dans leur pays d’origine) et
particulierement accueillante dans la mesure méme ot
aucune autre structure, notamment étatique, ne vient en
concurrencer les initiatives.
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Les résultats seront vite tangibles. A travers les
congrégations religieuses de femmes, I’Eglise sera bien-
tot responsable d’un véritable systeme d’éducation et d’un
réseau non moins imposant d’institutions caritatives. L en-
cadrement spirituel et moral du peuple, a travers 1’ institu-
tion paroissiale, trouvera en méme temps une efficacité
nouvelle. L’ évolution de la pratique religieuse dans 1I’Ouest
et le Centre du Québec en est un indicateur évident'® : les
fideles pratiquent plus régulierement, font leurs paques,
se confessent et communient désormais plus assidiiment.
L’enseignement élémentaire sera petit a petit assuré jus-
que dans les écoles de rang, sinon directement par les reli-
gieuses, du moins par les institutrices formées dans leurs
écoles normales. Tout village le moindrement important
se glorifiera de son couvent, a tel point qu’au début du
XX siecle, on trouvera une population féminine rurale gé-
néralement plus scolarisée, toute proportion gardée, que
son répondant masculin. Les travaux de la ferme, la mobi-
lité saisonniére et surtout, sans doute, les modeles cou-
rants de socialisation font que les garcons restent moins
longtemps sur les bancs d’école, tentant de faire leur vie
avec «une bonne troisieme année » ! Quoi qu’il en soit, il
faut ici noter que peu de sociétés paysannes, selon 1’état
du monde au début du XX¢ siecle, pouvaient s’enorgueillir
d’un systeme d’éducation élémentaire comme celui des
habitants du Québec, malgré leur habitat dispersé. C’est
au secondaire, pour les populations urbaines — on le verra
plus loin — que le manque devient alors cruel. Certes, on
peut gloser, en appliquant a ce systeme des criteres idéaux
contemporains, sur le caractére archaique de la pédago-
gie, sur le fait d’apprendre a compter et a lire en addition-
nant des Ave ou en déchiffrant des histoires pieuses. Mais
ne faudrait-il pas critiquer tout autant la mainmise d’inté-
réts de marché, de plus en plus visible, sur les outils péda-
gogiques contemporains ? Y a-t-il une différence
structurelle entre compter des Ave et compter des Big
Macs?

Et peut-on tenir un discours différent en ce qui
concerne les institutions de santé, toutes entre les mains

29



Trois principaux
domaines
d’influence

Des pouvoirs
partagés

des communautés religieuses ? De ce point de vue, il est
assez évident qu’une société comme la société québécoise
d’avant 1a Révolution tranquille n’ aurait jamais pu se payer
de telles institutions si elles n’avaient été prises en charge
et animées par de petites armées d’intervenantes non
payées, vivant par choix personnel dans la pauvreté. Cer-
tes la caritas qui s’exerce alors a peu a voir avec les crite-
res techniques de la gestion contemporaine de la maladie
et des problémes sociaux. On peut penser qu’elle est res-
tée trop longtemps a un niveau d’efficacité qu’on dénon-
cerait aujourd’hui, ou qu’elle a laissé perdurer une vision
naive de la société. Elle a certainement donné lieu aussi,
en certains cas, a des abus de pouvoir et a des perversions.
Les religieux restent des humains, méme si 1’idéal vou-
drait bien qu’il en soit autrement.

De toute évidence, 1’influence de I’Eglise au Canada
francais est en trés grande partie ’effet naturel de cette
capacité d’action dans ces trois domaines : la vie religieuse
proprement dite, I’éducation et la charité (représentant I ar-
chéologie de ce qu’on appelle aujourd’hui, en contexte
sécularisé, les «affaires sociales », avec leurs institutions
de soins, de garde, de prévention et d’accueil). Le clergé
et les communautés religieuses devinrent par 14 les man-
dataires du peuple pour pratiquement un siecle, exercant
ce que leurs cadres appellaient volontiers des fonctions de
suppléance (étant donné la faiblesse des interventions éta-
tiques), mais y gagnant prestige et pouvoir incontestables.
Dé}s la deuxiéme moitié du XIX® siécle, les institutions
d’Eglise vont ainsi acquérir une vigueur sans commune
mesure avec leur situation antérieure et avec ce qu’elles
deviendront plus tard, vigueur qui va pousser certains de
leurs cadres, pendant un temps, a exalter leur rdle dans un
discours proprement triomphaliste.

Mais un autre facteur, externe celui-1a, de nature pro-
prement politique, doit aussi étre pointé. L’ Acte de I’ Amé-
rique du Nord britannique, en 1867, instaure un régime
constitutionnel original proposant un partage des pouvoirs
non pas strictement en fonction de niveaux de compétence
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mais selon des champs spécifiques distribués entre le gou-
vernement fédéral et ceux des provinces. Au fédéral, a tou-
tes fins utiles, revient ainsi le controle de la défense et de
la sécurité, des affaires «extérieures » (et non pas «étran-
geres » puisqu’elles incluent les relations avec la Grande-
Bretagne), de I’économie, de I’industrie, du commerce,
des transports, bref de tout ce qui compte effectivement, a
I’époque, pour assurer la stabilité et le développement du
pays et de tout ce qui peut permettre a une bourgeoisie
libérale, d’implantation toute récente ou encore 2 venir,
d’y prospérer. Aux gouvernements provinciaux sont lais-
sées des responsabilités dont I’importance est beaucoup
moins évidente, sinon en ce qu’elles garantissent, locale-
ment, la paix civile : I’éducation, la gestion des ressources
naturelles, la colonisation, la santé et autres affaires socia-
les, la culture. Ces champs prendront toute leur impor-
tance beaucoup plus tard, quand I’urbanisation aura créé
de nouvelles conditions de vie. Les gouvernements pro-
vinciaux, notamment celui du Québec a cause des diffé-
rences culturelles dont il peut s’autoriser, trouveront alors
une stature inédite : I’éducation et les affaires sociales drai-
nant I’essentiel des ressources. Entre-temps, I’Eglise pourra
librement développer un encadrement de suppléance, fiit-
ce au corps défendant de certains leaders ou penseurs a
I’esprit plus laic. De 1a la gestation d’un quasi-pays catho-
lique, cette fameuse priest ridden Province dont les autres,
sans bien comprendre ce qui s’y passe, feront volontiers
des gorges chaudes.

Dans ce contexte, les regards jetés sur le catholicisme
d’antan peuvent difficilement éviter de s’accrocher 2 trois
aspérités du paysage: I’Eglise est présente partout, son
emprise sur le peuple est totale, elle forme un bloc idéolo-
gique monolithique, intolérant et fanatique.

Son omniprésence, a partir de la deuxieme moitié du
XIX¢ siecle, est un fait incontestable. A travers elle, une
culture autre que la culture proprement utilitaire du métier
et des taches qqotidiennes, une culture plus savante, vien-
dra au peuple. A travers ses bibliotheéques, les cabinets de
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Des
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lecture paroissiaux, on s’initiera a une certaine littérature.
Dans ses cheeurs paroissiaux, lors des séances montées
dans ses institutions, on pratiquera la musique et I’art ora-
toire. Pour un musicien, dans la premiére moitié du
XX siecle encore, les seuls débouchés professionnels per-
mettant de gagner sa vie ne sont-ils pas offerts encore soit
par I’armée, soit par I'Eglise!®? Il est d&s lors facile de
comprendre que les institutions chrétiennes s’érigent, de
plus en plus, en garde-fous de 1’authenticité morale et cul-
turelle. Elles défendent leur territoire et ce qu’elles con-
coivent comme une mission religieuse : éduquer sainement
le peuple.

Dés le XIXc© siecle, les conflits ne manqueront
d’ailleurs pas. L’ évolution culturelle du peuple canadien-
francais présente déja un nceud de contradictions. Face au
monde communautaire rural, catholique et francophone,
les modeles diffusés par la ville commerciale et bourgeoise
balisent, par leur pluralisme de fait, autant de terrains d’af-
frontements idéologiques entre des mondes vécus comme
antagonistes, non seulement ceux du Canayen et de I’ étran-
ger, du nationaliste et du colonisateur, du catholique et du
protestant, mais ceux du rural et de ’urbain, du cultiva-
teur et de I’entrepreneur. Derriere ces figures, se profilent
les modeles de la tradition et du progrés. La dynamique
identitaire des Canadiens francais, prise en charge par le
clergé catholique, se déploie beaucoup plus facilement en
fonction des dangers qu’elle affronte, soit la
protestantisation, I’ anglicisation et la dissolution dans I’ur-
banité, que par les projets de société qu’elle pourrait por-
ter. Quand 1’urbanisation et 1’industrialisation deviendront
incontournables, lieux obligés du progrés économique et
social, elles seront congues comme les principaux dan-
gers a affronter. L’identité culturelle se formulera non plus
dans ses buts a atteindre mais dans ses précipices a éviter.

Aux cabinets de lecture paroissiaux s’opposent, dans
les élites urbaines, une culture qui voudrait bien s’abreu-
ver a d’autres sources, ne serait-ce que pour échapper a
I’influence cléricale. L'Institut canadien (le mouvement

32



radical, les «rouges») représentera pour un temps, cette
tendance, dans le monde intellectuel du XIX¢ siécle. Si, a
un niveau plus léger, les jeunes bourgeoises pratiquent leurs
gammes sous la houlette des religieuses, elles n’en sont
pas moins sollicitées par la chansonnette profane, les soi-
rées de danse, bref toute une culture de salon, ou de toute
fagon leur milieu s’attend a les voir briller, situation qui a
peu a voir avec les pieux loisirs révés pour elles. Et les
classes populaires elles-mémes, a mesure qu’elles sortent
des campagnes — ce qu’elles feront de plus en plus massi-
vement — sont sollicitées par d’autres modeles, d’autres
loisirs et d’autres représentations du succes, sinon du sa-
lut, que ceux offerts par le curé de paroisse.

Si la présence généralisée des institutions d’Eglise dans
la société canadienne-francaise s’avere incontestable, 1’ef-
ficacité de son encadrement reléve largement du mythe, a
cause de la mobilité et de 1’isolement des populations ru-
rales d’une part, de la confrontation du peuple des villes
avec des modeles culturels étrangers d’autre part. En té-
moignent précisément les constantes campagnes entrepri-
ses par I’Eglise elle-m&me pour assurer et affermir cet
encadrement qui lui échappe : notamment, dés le XIX® sie-
cle, les fameuses campagnes de prédication de la tempé-
rance. S’il faut précher la tempérance avec tant de vigueur
— Chiniquy, prétre de la région de Québec qui deviendra
bient6t apostat, représente le prototype du prédicateur,
ancétre du preacher contemporain —, ¢’est qu’il existe pour
le moins un probleme de consommation d’alcool. En 1836,
rapporte Nive Voisine, Québec compte 213 auberges et
débits de boisson, Montréal 344 auberges, 69 épiceries li-
cenciées et 500 débits clandestins®®. L’ivrognerie — mal
des classes populaires masculines dont le petit catéchisme
dira qu’elle «rend I’homme semblable a 1a béte et souvent
le fait mourir » — est un probléme social courant de toutes
les sociétés anomiques, quand des couches de la popula-
tion ne peuvent accéder aux moyens (techniques, finan-
ciers, culturels) qui leur permettraient de réaliser les
aspirations auxquelles pourtant on les appelle®'. La fuite
dans les espaces de 1’oubli, la narcoculture, hier comme

33



L’interpénétration
du religieux
et du social

aujourd’hui, représente alors une compensation face a 1’im-
possibilité de maitriser le sens de sa vie.

On a tout dit de I’empire de I’Eglise sur les conscien-
ces de nos ancétres, notamment a propos de leurs compor-
tements sexuels et du contrble de «la famille ». Encore 13,
bien des jugements contemporains sont anachroniques —
et parfois odieux — des lors qu’ils appliquent aux condi-
tions d’autrefois des criteres d’aujourd’hui dont ils ne
mettent pas en doute le caractere absolu. La désolation
des moralistes d’hier — toujours des clercs — face a des
comportements sexuels qui échappaient aux impératifs de
I’ordre social et, littéralement, faisaient scandale, dénote-
t-elle une mainmise de leur part ou, plus simplement, le
caractere organique de leur discours, a la défense d’un
équilibre qui leur paraissait toujours fragile ? Dans les grou-
pes a forte densité communautaire, relativement isolés, ot
tous se connaissent, oll I’interdépendance des familles est
souvent condition premiére d’une prospérité précaire, tout
comportement déviant remet en cause 1’ordre social lui-
méme. Le clergé mis en position-cadre défend cet ordre.
Avoir de nombreux enfants, dans un contexte ot le groupe
familial est I’unité productrice des biens a consommer,
n’est pas regu comme une contrainte mais comme une ri-
chesse garantissant la prospérité a venir, un gage de déve-
loppement®. C’est dans les villes industrielles, ot le travail
est fractionné, que les enfants deviennent des « personnes
a charge». Le curé qui préche «la famille» ne diffuse
qu’une morale de sens commun. Celle-ci suppose, pour la
conservation de 1’équilibre social, que 1’individu soit au
service de la communauté et non I’inverse.

Il faudrait évoquer ici les périodes de féte et de jefine,
I’ordonnancement des travaux et des jours, la gestion de
I’épargne, le discours économique. L’ osmose du religieux
et du social y est partout manifeste et n’a pas nécessaire-
ment que des effets de contrainte, mais peut aussi nourrir
un équilibre humain. Sait-on bien, par exemple, que les
fétes chomées ordonnées par 1'Eglise ont fourni des temps
de repos, dans les sociétés traditionnelles d’ici comme
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d’ailleurs, beaucoup plus importants que ce que les gou-
vernements soumis a la logique des marchés peuvent ac-
tuellement préserver, non sans difficulté, pour les
travailleurs® ? Saisit-on jusqu’a quel point les carémes et
les avents, de méme que «le temps des fétes», s’accor-
daient aux cycles naturels de la production et de la conser-
vation des viandes ? Et comment la naissance des caisses
populaires dans les sous-sols d’église a présenté, dans un
XXe siecle déja bien en prise sur la modernité, un remar-
quable effort pour atténuer, grice a la solidarité, les effets
sociaux de I’industrialisation dans les couches populaires
urbaines ? Il faudrait aussi présenter ces curés batisseurs,
au statut quasi mythique depuis que le curé Labelle — sous-
ministre de la colonisation — est devenu vedette de radio-
roman. Un parmi d’autres, bien sfir. De pareilles figures
dominent aussi d’autres paysages. Saint-Romuald
d’Etchemin, en face de Sillery, en est un autre exemple.
Paroisse installée en milieu rural®, isolée par la nature (on
appelait alors son territoire «1’entre-deux riviéres »), elle
est partiellement ouvriere et comporte une population mixte
(irlandaise et «canadienne ») assez «mouvante » qui vit
du bois amené de 1’arriere-pays et chargé sur les navires
abordant chez elle. Son premier curé, Pierre Sax (1854-
1878), y fait office de pasteur, mais aussi d’écrivain pu-
blic, d’intermédiaire en affaires, d’officier de police et de
procureur de Sa Majesté la Reine, sans compter son talent
pour I’horticulture qui I’engage a aménager une serre flo-
rissante, produisant entre autres « une belle variété de rai-
sins®». N’avons-nous pas nous-mémes connu de tels
personnages, en version plus moderne, ne boudant ni la
technologie ni les combats sociaux, dans 1’ Abitibi et dans
I’arriere-pays gaspésien des Opérations Dignité ?

Certes, tout cela a contribué a donner a I’Eglise catho-
lique un role historique incontournable, de 1a méme fagon
qu’ailleurs au Canada d’autres confessions ont pu tenir
une position comparable?®. Cette force est paradoxale.
D’une part, son emprise sur les cadres sociaux a conduit
ses détenteurs a un discours conservateur, ultramontain et
bientdt triomphaliste. D’autre part, les consciences,
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fondues dans un catholicisme de masse, sont bien souvent
restées sous-alimentées, vivant une religion de conformité
bien plus qu’un christianisme de conviction.

Marqué par une fidélité€ romaine sans défaillance, le
caractere ultramontain du discours catholique traditionnel
tient pourl essentiel a la position pohthue de I'Eglise dans
I’aprés-Conquéte, quand elle est mise en demeure de dé-
clarer ses allégeances, entre les influences frangaises, les
influences américaines — toutes deux représentant le dan-
ger de la révolution — et le pouvoir britannique visant 1’as-
similation et la soumission des institutions religieuses a
I’Etat. A un premier niveau, cet ultramontanisme se mani-
feste par I’attachement a la personne du pape qui devient
une référence théologique et politique dominante. 11 se
développera de facon non équivoque au milieu du
XIX* siecle, sous I’impulsion de Me#' Bourget En font foi
I'équipée des zouaves sur les collines romaines pour dé-
fendre les Etats pontlflcaux menacés par Garibaldi, I’im-
position du rituel romain par le premier Concile de Québec
en 1864, a la place du rituel de M# de Saint-Vallier, et la
véritable dévotion du clergé et des fideles a I’égard de Pie
IX. Par la suite, les plus brillants sujets du clergé iront
étudier 2 Rome, notamment au Collége canadien ouvert
en 1888 et dirigé par les sulpiciens?’.

A un deuxieme niveau, I’ultramontanisme est 1’ affir-
mation du principe d’universalité dont se réclame 1’insti-
tution catholique. Il représente alors une véritable idéologie
capable d’encadrer la foi, les meeurs et ’imaginaire, tant
de la population que du clergé, pour devenir un vecteur
d’identité culturelle et une arme politique. Le caractére
romain du premier catéchisme véritablement canadien,
celui de Me* Plessis en 1815, déja, marque la volonté d’af-
firmer a la ronde une spécificité culturelle, affirmant 1"uni-
versalisme catholique face aux particularismes protestants
auxquels il renvoie d’emblée les Anglais. Quand, un peu
plus tard, un Louis-Joseph Papineau préchera le « droit des
peuples a disposer d’eux-mémes », le discours ultramon-
tain lui opposera le respect de 1’ autorité, les vertus d’ obéis-
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sance et de modération. Cette mentalité inspirera les man-
dements de M# Lartigue, le premier évéque de Montréal,
en octobre 1837 (voir encadré) et en janvier 1838. Elle
cimentera I’ alliance du clergé avec le parti de Lafontaine—
Baldwin, en 1840. Le caractere romain du catholicisme
d’ici représente une paradoxale garantie pour le gouver-
nement colonial contre les tentations de retour a la France
ou de support aux Américains. Il deviendra le rempart d’un
ordre politique et social.

Extrait du mandement de M*" Lartigue, octobre
1837. Tiré des Mandements des évéques de Mont-
réal, vol. 1, p. 14-21.

Ne vous laissez donc pas séduire, si quelqu’un
voulait vous engager a la rébellion contre le Gouver-
nement établi, sous prétexte que vous faites partie
du Peuple Souverain: la trop fameuse convention
nationale de France, quoique forcée d'admettre la
souveraineté du Peuple puisqu’elle lui devait son
existence, eut bien soin de condamner elle-méme les
insurrections populaires, en insérant dans la Décla-
ration des droits en téte de la Constitution de 1795,
que la souveraineté réside, non dans une partie, ni
méme dans la majorité du Peuple, mais dans I’ uni-
versalité des Citoyens; ajoutant que nul individu,
nulle réunion partielle des Citoyens ne peut s’attri-
buer la Souveraineté. Or qui oserait dire que, dans
ce pays, la toralité des Citoyens veut la destruction
de son Gouvernement 7%

Cet ultramontanisme deviendra clérico-conservateur
quand le clergé®, désormais force sociale, se fera défen-
seur obstiné des traditions rurales a 1’encontre d’une
modernité jugée délétere, dans 1’affrontement des deux
modeles culturels. 11 deviendra enfin triomphaliste
quand il pourra avec ostentation faire état de ses succes

et de sa position institutionnelle a toutes fins utiles
monopolistique.
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Une des plus célebres manifestations de ce triompha-
lisme clérico-conservateur est sans contredit le discours
de Henri Bourassa, un laic, lors du XXI¢ Congrés eucha-
ristique international tenu a Montréal en 1910. Rappelons-
en le contexte. Il s’agit d’une célébration religieuse parmi
les plus éminentes du catholicisme mondial, nceud du re-
nouveau de la piété et de la spiritualité. Il représente aussi
pour le Canada frangais une premiére occasion de recon-
naissance internationale. Les personnalités réunies pour
ce congres sont certes pour la plupart des catholiques, mais
dans les manifestations publiques, comme en fait foi le
protocole de la procession inaugurale, on voit des repré-
sentants de toutes sortes d’instances : membres du corps
diplomatique, délégués (catholiques ou protestants) des
différents niveaux de gouvernement, dignitaires ecclésias-
tiques, associés de groupes civils et religieux (de 1’ Asso-
ciation cycliste de Saint-Boniface a I’Ordre des notaires),
bref tout ce qui peut afficher quelque valeur symbolique
dans I’ organisation sociale. Le cardinal Bourne, archevé-
que de Westminster, représente le pape a cette manifesta-
tion. Quand il prend la parole dans la cathédrale, volonté
délibérée ou naiveté de 1’étranger qui connait mal le mi-
lieu auquel il s’adresse, il dit sa conviction de I’'impor-
tance de la langue anglaise pour le développement de
I'Eglise catholique en Amérique du Nord et, en particu-
lier, pour les immigrants.

Il provoque ainsi, on s’en doute, une émotion certaine
dans I’ assistance. La réplique de Bourassa restera célebre.
Dans une envolée en partie improvisée, ol la beauté de la
langue s’allie a la fermeté de I’expression (voir encadré),
il affirme de fagon extrémement claire ce que sera le dis-
cours catholique prépondérant. L’ Eglise s’y présente triom-
phante: elle est en mesure de soutenir pleinement sa
fonction «maternelle » ; elle est cléricale : affirmant 1’im-
portance de ses «institutions », son role d’encadrement du
peuple «pour le triomphe du Christ et de 1a papauté » ; elle
est conservatrice : malgré la valorisation de son aventure
apostolique jusqu’aux confins de I’ Amérique, et précisé-
ment pour cela, elle entend « garder la foi », « conserver la
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langue » et, surtout, affermir le lien qui soude ces deux
réalités. Pour cela, elle compte sur son seul dynamisme.
Elle se montre étrangere aux conjonctures politico-sociales
qui prévalent «a I’ombre du drapeau britannique », voire
«du glorieux étendard étoilé ».

Henri Bourassa au XXI* Congres eucharistique in-
ternational, 10 septembre 1910. Extraits du texte
redonné par Le Devoir, le 11 février 1950.

Soyez sans crainte, vénérable évéque de Westmins-
ter : sur cette terre canadienne, et particulicrement sur
cette terre francaise de Québec, nos pasteurs, comme
' ils ont toujours fait, prodigueront aux fils exilés de
votre noble patrie, comme a ceux de I’héroique Irlande,
tous les secours de la religion dans la langue de leurs
peres, soyez-en certain.

Mais en méme temps, permetiez-moi — permettez-
moi, Eminence — de revendiquer le méme droit pour
mes compatriotes, pour ceux qui parlent ma langue, non
seulement dans cette province, mais partout ou il y a
des groupes francais qui vivent a I’ombre du drapeau
britannique, du glorieux étendard €toilé, et surtout sous
’aile materelle de I’Eglise catholique, de I’Eglise du
Christ, qui est mort pour tous les hommes et qui n'a
imposé€ a personne 1’obligation de renier sa race, pour
lui demeurer fidele.

Je ne veux pas, par un nationalisme étroit, dire ce
qui serait le contraire de ma pensée — et ne dites pas,
mes compatriotes — que ’Eglise catholique doit étre
francaise au Canada. Non; mais dites avec moi que,
chez trois millions de catholiques, descendants des pre-
miers apotres de la chrétienté en Amérique, la meilleure
sauvegarde de la foi, ¢’est la conservation de I'idiome
dans lequel, pendant trois cents ans, ils ont adoré le
Christ.[...]
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Eminence, vous avez visité nos communautés reli-
gieuses, vous étes allé chercher dans les couvents, dans
les hopitaux et dans les colléges de Montréal la preuve
de la foi et des ceuvres du peuple canadien-francais. 11
vous faudrait rester deux ans en Amérique, franchir cing
mille kilometres de pays depuis le Cap Breton jusqu’a
la Colombie-Anglaise, et visiter la moitié de la glorieuse
république américaine — partout oil 1a foi doit s’ annon-
cer, partout ou la charité catholique peut s’exercer —
pour retracer les fondations de toutes sortes — colléges,
couvents, hopitaux, asiles ~ filles de ces institutions-
meres que vous avez visitées ici. Faut-il en conclure
que les Canadiens frangais ont été plus zélés, plus apos-
toliques que les autres ? Non, mais la Providence a voulu
qu’ils soient les ap6tres de I' Amérique du Nord.

Que I’on se garde, oui, que I’on se garde avec soin
d’éteindre ce foyer intense de lumigre qui éclaire tout
un continent depuis trois siecles ; que 1'on se garde de
tarir cette source de charité qui va partout consoler les
pauvres, soigner les malades, soulager les infirmes, re-
cueillir les malheureux et faire aimer I'Eglise de Dieu,
le pape et les évéques de toutes langues et de toutes
races.f..]

Que dans le Christ et dans I'amour commun de
I’Eucharistie, toutes les races du Canada, ayant appris
a respecter le domaine particulier de chacune, & con-
server a chacune les forces d’expansion nationales qui
lui sont propres, sachent enfin s’unir étroitement pour
la gloire de I'Eglise universelle, pour le triomphe du
Christ et de la papauté; et, ajouterai-je en terminant,
pour la sécurité de I"Empire britannique, car ¢’est dans
"unité de foi des catholiques canadiens, des Canadiens
frangais surtout, que I'Empire britannique trouvera, dans
I"avenir comme dans le passé, la garantie la plus cer-
taine de sa puissance au Canada.
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Une Eglise mise en question par la société moderne

La modernité québécoise n’apparait pas subitement
en 1960. Comme dans la plupart des sociétés occidenta-
les, elle est plutdt I’aboutissement d’un long processus
marqué d’hésitations et de risques, d’ oppositions et d’adap-
tations, de dépits et d’enthousiasmes. Le catholicisme a
généralement été partie prenante des uns comme des autres,
méme si, a certaines périodes et selon certains points de
vue, on le trouve plutdt du coté des barricades que du coté
des conquérants. Dans cette histoire, la Révolution tran-
quille des années soixante sera une étape, un temps fort,
porteur d’impulsions nouvelles qui marqueront profondé-
ment les mentalités de fin de siecle, mais elle eut été im-
pensable sans ’histoire qui la prépare.

Ici encore, les ruptures ne peuvent étre comprises qu’en
regard des continuités qui les portent. Les facteurs a 1’ ori-
gine de la modernisation sont nombreux. Certains, nous
I’avons dit, remontent aussi loin qu’au XIX¢ siecle. Les-
pace rural agricole, bande de terre enclose entre deux chai-
nes de montagnes qui forme a toutes fins utiles I’ cekoumene
québécois®, est extrémement limité malgré 1’immensité
du pays et rétrécit a mesure qu’on descend le Saint-Laurent.
I s’est avéré difficilement capable d’intégrer de nouvelles
populations. On a alors assisté, dés la seconde moitié du
XIXe¢ siecle, a des vagues récurrentes d’émigration, no-
tamment vers les petites villes de la Nouvelle-Angleterre?!
qui connaissent un développement rapide grice a 1’indus-
trie textile. Volontés politique et ecclésiastique aidant, de
nouveaux territoires ont été ouverts a la «colonisation » :
I’Ouest canadien, le bassin du lac Saint-Jean, voire, en
contexte de récession économique dans I’entre-deux-guer-
res, les «hauts de comté » et 1’ Abitibi. Quoi qu’il en soit,
moins par a-coups que de fagon constante, 1’industrialisa-
tion et le développement des services ont rendu de plus en
plus attrayants les pdles urbains du Québec lui-méme.
Montréal y a trouvé son statut de métropole.
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Le défi urbain

Dans tous les cas, pour s’adapter aux conditions agri-
coles des nouveaux pays, pour intégrer les modes de vie
urbains et, surtout, pour acquérir les savoir-faire nécessai-
res a une vie décente, les populations déplacées ont dii
procéder a de profondes conversions de mentalités. Cette
acculturation s’amplifiera a 1’occasion des deux guerres
mondiales. La mobilisation militaire conjuguée a 1’effort
de production demandé a tous ouvrira alors encore de nou-
veaux horizons, de type urbain et ouvrier plutdt que rural
et agricole, dans un univers plutdt concurrentiel que
communautaire. Beaucoup y vivront un véritable choc
culturel.

On pergoit mal aujourd’hui ce qu’a pu étre la violence
dans les villes du XIXe siécle. Certes Montréal, Québec
ou Trois-Riviéres ne sont pas Pittsburg, Londres ni Liver-
pool. L'urbanisation industrielle a été ici plus tardive que
dans d’autres parties de 1I’Occident. Malgré ses gréves et
conflits*, elle n’a jamais provoqué de fractures sociales
aussi profondes. Elle porte néanmoins son quota de vio-
lence, non seulement celle qui donne lieu aux opérations
de police, telles I’insécurité des rues la nuit, 1’effraction,
la prostitution et I’errance, mais celle, plus profonde, qui
sévit de fagon structurelle.

Pour le fils de 1a campagne qui « monte en ville », cette
derniére présente un monde complétement étranger: on y
parle une autre langue, on y vit autrement. S’il a I’inten-
tion d’y gagner sa vie, 2 moins de se contenter d’emplois
subalternes, ceux de porteurs d’eau, il doit apprendre 1’ an-
glais. Mais, beaucoup plus important, il est plongé dans
un univers de compétition dont il contrdle mal les codes.
Tant pour apprendre un métier que pour se faire valoir dans
les rapports sociaux hiérarchiques propres au monde du
travail, il ne peut compter que sur lui-méme. Les structu-
res communautaires qui garantissaient sa place au village
n’ont plus de sens, sinon celui d’un rappel folklorique. Sa
vie éclate dans une multitude d’« univers sociaux » : le tra-
vail, le voisinage, les échanges commerciaux, le loisir, la
famille, 1’école et... I’église paroissiale qui devient, de ce
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fait, non plus un lieu d’encadrement et d’intégration mais
un univers parmi les autres. Partout, il est confronté a des
modes de vie, des valeurs, des idéaux étrangers a son monde
d’origine qui, s’ils ne contredisent pas ouvertement le ca-
tholicisme, restent en porte-a-faux par rapport aux ensei-
gnements et aux rites de 1’Eglise.

Pour la jeune fille quittant son foyer rural pour cher-
cher du travail en ville, cette violence est peut-étre encore
plus explicite. Les occupations qui s’offrent a elle sont
peu nombreuses et, dans la plupart des cas, exigent de sa
part un état de dépendance totale. Domestique dans une
famille bourgeoise, tout son temps appartient a ses patrons.
Ouvriere en atelier, elle sera astreinte & des horaires et a
des cadences de production aux limites du possible. Dans
tous les cas, elle devra elle aussi affronter une culture qui
n’est pas la sienne. Et si, pour une raison quelconque, elle
ne fait pas 1’affaire, aucune protection ne lui est offerte,
sinon celle de la rue. Les chroniqueurs du XIXe siecle no-
tent régulierement 1’importance de la prostitution et de
la délinquance féminine (notamment 1’infanticide). S’il
fallait démontrer a contrario cette violence urbaine, on
n’aurait qu’a considérer les ceuvres de femmes telles
Marie Fitzbach, Rosalie Cadron, Emilie Tavernier-Ga-
melin et autres Marcelle Mallet, dont les villes furent alors
le siege. L’asile des Sceurs du Bon-Pasteur, fondé par la
premiére, recoit d’abord, a Québec, les «filles sortant de
prison», pour tenter de les «arracher a la prostitution ».
Ville de garnison et ville portuaire, comprenant beaucoup
d’hommes loin de leur famille, Québec présente certes de
ce point de vue maintes occasions. L’asile ouvert 8 Mon-
tréal par Rosalie Cadron, fondatrice des Sceurs de Miséri-
corde, fournira aux «filles-meéres et aux enfants les soins
nécessaires en méme temps qu’un abri contre le déses-
poir». M™ Gamelin et ses Sceurs de la Providence seront
présentes tant aupres des prisonniers politiques de 1837
qu’aupres des victimes de 1’épidémie de typhus de 1848
et de toutes les formes de «misére ». Quant aux Sceurs de
la Charité de Québec, filles de Marcelle Mallet, leurs mai-
sons ont accueilli vieillards, orphelins et déshérités de
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toutes sortes, comme ce fut le cas pour toutes les autres
descendantes de Marguerite d’ Youville, au Canada et aux
Ftats-Unis®. Toute une littérature édifiante, d’ origine clé-
ricale, a surtout retenu de ces femmes 1”héroicité de leurs
vertus chrétiennes et de leur indéfectible soumission a
I’Eglise. Mais elles furent aussi — et combien de leurs
sceurs 7 — des femmes d’action, affrontant des problemes
sociaux bien réels avec des moyens rudimentaires, rendus
efficaces par une créativité de tous les jours, non moins
héroique.

Dans ce contexte, on peut mieux comprendre la han-
tise cléricale de la ville, un véritable «lieu de perdition ».
Aux yeux d’un curé de campagne un peu attentif a ses
ouailles, c’est 1a réalité évidente. Sans analyse savante,
par simple compassion, il en déduit que ses fideles doi-
vent &tre protégés des mirages et des illusions du monde
et que la meilleure fagon pour le faire est de les garder a la
campagne, milieu social fermé mais sécuritaire. De 1a a
dire que la ville n’est pas faite pour les Canadiens fran-
cais, il n’y a évidemment qu’un pas. Les élites clérico-
conservatrices le franchiront d’autant plus allegrement que
la ville est aussi, pour elles, le repaire de forces qu’ils ju-
gent antagonistes, celles des «rouges », de la bourgeoisie
libérale largement extra-nationale qui s’adonne au culte
du progres matériel et a la libre pensée.

Ce rapport négatif du catholicisme canadien-frangais
a la ville n’a d’ailleurs rien de bien original. Ce n’est pas
ici que le catholicisme a intenté son premier proces a la
modernité, ni ici que les rondes du combat Eglise contre
bourgeoisie* ont été les plus virulentes. Le terrain en a
cependant été pamcuher L’Eglise a parfois trouvé des al-
liés objectifs qui, quoique réfractaires a ses rites, tel Ar-
thur Buies®, I’ont accompagnée dans sa dénonciation de
la «crise du monde moderne ». Elle a aussi trouvé devant
elle des intellectuels et des hommes politiques, tel Olivar
Asselin® pronant la séparation de 1’Eglise et de 1Etat, ca-
pables de dénoncer les abus de langage des clercs quand
ils prennent prétexte de leur autorité morale pour interve-
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nir dans les affaires politiques. Le pessimisme devant1’évo-
lution du monde est d’ailleurs loin d’étre unanime, méme
dans le clergé. Apres tout, & mesure que les institutions
d’Eglise se développent, la majorité des clercs deviennent
eux aussi des urbains de facto, voire des bourgeois tirant
leur subsistance de leur savoir. Les grandes institutions
religieuses, évéchés, séminaires et colleges, sont pour la
plupart sises en ville. C’est aussi en ville que fleurissent
les ceuvres des communautés religieuses.

Les clercs ne pourraient-ils vivre la modernité que sous
le mode de I’affrontement ? Pour mieux comprendre la
gestation de la modernité québécoise, sans doute faudrait-
il faire I’histoire du long, patient et paradoxal travail d’in-
tégration de cette modernité par les hommes et les femmes
d’Eglise. Chez les femmes surtout, puisque la vie en reli-
gion, en 1921, attire 2,2 % des femmes adultes, alors que
le taux comparable était de 0,3 % en 1851. Non seulement
y trouvent-elles une spiritualité mais encore peuvent-elles —
certaines d’entre elles en tout cas — y élaborer des projets
sociaux originaux, exigeant d’elles compétence et esprit
d’entreprise’’. Pour plusieurs décennies elles deviendront
maitresses des domaines de I’éducation primaire et de la
santé, au point qu’on peut considérer avec vraisemblance
que la vie religieuse a été pour plusieurs d’entre elles une
voie privilégiée de promotion, d’action et parfois de con-
testation sociales, fournissant des modes d’accomplisse-
ment que ’approche féministe elle-méme reconnait
aujourd’hui’,

Mais portons-nous aussi chez les freres éducateurs
(Freres maristes, Freres des écoles chrétiennes, etc.), puis-
qu’en général on en parle moins. Engagés dans 1’ensei-
gnement secondaire, notamment commercial, depuis
1920, leur travail est moins visible puisque leur nombre
reste toujours beaucoup moins important que celui des
religieuses. Ils sont pourtant a peu pres les seuls a se risquer
sur le terrain de 1’éducation secondaire des gargons des
villes, alors que, pourtant, les besoins y sont criants. Dans
les années vingt, seulement 24 % des enfants catholiques

45

La modernité
en gestation



completent leur primaire ; aux lendemains de la seconde
guerre, 46 % atteignent la 7¢ année, 25 % la 8°, 17 % la 9°
et seulement 2 % la 12° année®. L’enseignement techni-
que est dispensé au compte-gouttes et les développements
qui prennent place sous Duplessis se font dans la pagaille.
Ce n’est pas sans raison que le Frere Untel dénoncera, dans
son célebre pamphlet de 1960, la situation de détresse du
systeéme. L’investissement des Freres dans une telle déso-
lation ne va pas de soi: 1’enseignement au secondaire est
une tache beaucoup plus lourde qu’au primaire, on y at-
tend des maitres une compétence académique réelle et ils
ont besoin de ressources (laboratoires ou autres) qui cofi-
tent cher. De plus, il lui arrive d’entrer en concurrence avec
les colleges classiques, déja bien implantés pour assurer
la reléve cléricale, ce pourquoi il sera mis en débat au sein
méme de 1’Eglise.

Peut-étre faudrait-il se pencher sur la vie quotidienne
d’un frere éducateur dans ce contexte : lever 2 5h du ma-
tin, ablutions, priére communautaire, travail de prépara-
tion de cours, messe a I’église paroissiale & 7h (ol on les
trouve disséminés parmi les rares fideles : ce sont des clercs
mineurs), petit déjeuner, surveillance des cours d’écoles
ou des salles de regroupement ot les enfants commencent
a arriver tot, enseignement de 8h30 a 12h, entrecoupé
d’une récréation ot ils doivent aussi assurer la surveillance,
déjeuner, retour a la surveillance dés 12h30, reprise de
I’enseignement jusqu’a 16h, retour a la surveillance, ges-
tion des cas spéciaux, correction de devoirs, diner, prire,
repréparation de cours... On comprend qu’ils se couchaient
tot ! Et pourtant combien d’entre eux ont assur€ 2 travers
cela rédaction de manuels, mise au point d’outils pédago-
giques, ou encore ont poursuivi des études supérieures et
réussi des percées dans des secteurs nouveaux. Pensons,
bien siir, & Marie- Victorin le botaniste, 2 Clément Lockwell
le littéraire et gestionnaire, a Alfred (Houle) un des tous
premiers canadiens fellow de la Société des actuaires, a
Jérdme (Ulric Aimé Paradis) 1’ artiste-peintre compagnon
de Borduas.
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I1s furent des figures de proue de la modernité québé-
coise. Mais d’autres, plus humbles, méritent également
mention. Sous I’animation des Religieux de Saint-Vincent-
de-Paul, particulierement sensibles aux milieux ouvriers,
les Patros n’ont-ils pas regroupé, encadré et occupé les
loisirs des gargons, proposant sports, gymnastique, trou-
pes de théatre et groupes musicaux. Des recherches plus
poussées pourraient nous montrer sans trop de peine, en-
tre autres choses, comment ils ont été les précurseurs de
ces secteurs aujourd’hui bien en place dans les universités
et dans le public que sont I’éducation physique et le sport.

Et retournerons-nous dans le monde agricole ol des
hommes d’Eglise, moines de surcroit, ont ouvert la voie a
la modernité depuis le début du siécle, notamment par I’en-
seignement technique qu’ils dispensaient a2 Oka et d’ou
sortiront les enseignements aujourd’hui assurés par les col-
leges et les universités, sans négliger le coté populaire de
leur ceuvre ? Participant, a partir de 1929, aux cours par
correspondance offerts aux agriculteurs sous 1’égide de
I’Union catholique des cultivateurs (UCC)*, ils vulgari-
sent leur enseignement par un Catéchisme agricole dont
les lecons portent sur rien de moins, d’année en année,
que [’élevage du veau, la pomme de terre, I’aviculture,
Iapiculture, les moteurs, I’hygiéne du cultivateur, 1’éco-
nomie rurale, la coopération, les caisses populaires, le
crédit agricole, sans compter bien siir, la gestion de la
Jerme et sonrapport a I’économie de marché. Déjaen 1893,
I’Ecole d’agriculture de Sainte-Anne-de-la-Pocatiére n’an-
nongait-elle pas, dans son prospectus: «Disons franche-
ment que dans toutes nos entreprises agricoles, nous
sommes guidés par un but unique: faire du profit. Une
culture sans profit, si belle qu’elle soit en apparence ne
vaut rien pour le cultivateur » !

Est-ce 1a refus de la modernité ? Obscurantisme ?
Gérard Filion le rappelle, s’il est vrai «qu’il y eut parmi
les apotres de la colonisation quelques esprits zélés qui
sublimerent la recherche du pain quotidien en vocation
providentielle », ils ne forment en rien un bloc monolithi-
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Des déchirures
internes

que écrasant la vie de I’époque. Il y a indubitablement, au
ceeur méme de la société traditionnelle, une créativité
moderne du catholicisme québécois. Elle reste trop peu
connue et fut souvent méprisée, tant par les idéologues
clérico-conservateurs et leurs émules que par les élites sé-
culiéres qui, plus tard, ont mené la marche du progrés tech-
nique. Le mythe de la grande noirceur ecclésiastique, a
considérer cette créativité, tient sans doute beaucoup moins
au vécu des ancétres qu’au regard condescendant qu’une
certaine intelligentsia, urbaine et scolarisée de trés fraiche
date, a porté sur eux dans la deuxieéme moitié du siécle.

Certes, le catholicisme de la premiére moitié du siécle
est loin du pluralisme contemporain. Mais il présente déja
des déchirures internes qui ne sont pas sans rapport avec
cette intégration de la modernité. De ce point de vue, la
greve de I’amiante en 1949 sera d’ailleurs pour lui un vé-
ritable test: la fracture sociale dont elle témoigne se ré-
percutera au sein méme de 1'Eglise®. Le clergé local se
montrera volontiers solidaire des grévistes, en contesta-
tion plus ou moins ouverte de 1’ordre établi. Des collectes
en faveur des grévistes seront organisées dans plusieurs
dioceses pendant que d’autres verront 1a, bien siir, une
source d’anarchie. Deux conceptions du christianisme sont
alors engagées, celle qui privilégie 1’ autorité, celle qui pri-
vilégie la fraternité. Bien qu’il soit excessif de parler de
ruptures définitives au sein de I'Eglise, les déchirures sont
assez importantes pour perturber la sérénité de 1’épisco-
pat. L’évéque de Montréal, Joseph Charbonneau, devra
s’exiler a Victoria, sous la double pression du pouvoir
duplessiste et du conservatisme clérical.

L’Eglise n’organise pas directement la défense des
ouvriers. Elle abandonne cette tdche aux chefs des syndi-
cats catholiques, par ailleurs guidés par ses prétres. Mais
le conflit de I’amiante, par la disparité des solidarités qui
se sont exprimées a son occasion, laisse émerger une
version paradoxalement sociale-démocrate du catholi-
cisme québécois. Face a un Etat qui, tout en se préten-
dant nationaliste, est surtout conservateur et serviteur du
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capitalisme dominant, face 2 une Eglise ou prévaut le
clérico-conservatisme, la gréve de I’amiante annonce des
évolutions a venir.

Sans doute a I’insu de ses chefs et de ses penseurs,
I’Eglise est peut-étre cependant déja en train de perdre tant
la bourgeoisie en développement, dont les modeles pro-
viennent d’univers étrangers a son discours, que le monde
ouvrier dont I’encadrement ne tiendra plus longtemps. La
premiére se désintéressera bientot d’elle, méme quand elle
voudra procéder a des réformes en profondeur. Ses inté-
réts sont ailleurs. Ils la pousseront a épouser, sans beau-
coup de critique, les modes de pensée libéraux présidant
aux conquétes économiques de 1’Occident. Quant au
monde ouvrier, il développera un langage de plus en plus
autonome. Il lui arrivera de reconnaitre des camarades
parmi les chrétiens engagés mais sans compter vraiment
sur les institutions d’Eglise, porteuses de messages trop
ambigus. Les préoccupations des uns comme des autres,
dans les cycles d’euphorie et de déprime économiques
qui marqueront la fin du siécle, éparpilleront bient6t le
troupeau.

Mais cela est déja une autre histoire, celle des trente
derniéres années. Elle nous ménera 2 insister non plus tel-
lement sur 1’aventure politique du catholicisme québécois,
sa capacité d’étre porteur des signifiants et des combats
de la citoyenneté, mais sur les défis culturels qu’il sera
mis en demeure d’affronter.

-

1. Entrevue dans Le Devoir, le 2 juillet 1992.

2. «Notre-Dame du Canada », publié dans le recueil La bonne chanson de
Charles-Emile Gadbois, 1946.

3. Georges Goyau, Les origines religieuses du Canada. Une épopée mysti-
que, Montréal, Fides,1951, 301 p.

4. Lettre de 1853, telle que citée par Lionel Groulx, Notre maitre le passé,
deuxieéme série, Montréal, Librairie Granger Fréres limitée, 1936, p. 199.
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Le catholicisme
comme culture primordiale
des Québécois

L’Eglise a colonisé les consciences,
elle ne les a pas défrichées.

Fernand DumonT!

LaRévolution tranquille a servi de charniére a la cons-
truction de la modernité québécoise et, du méme coup, a
I’histoire du catholicisme au XX siécle.

La coupure, cependant, est sans doute plus importante
dans la représentation qu’on s’en fait aujourd’hui qu’elle
ne le fut en réalité. Nous y reviendrons. Devant des événe-
ments aussi marquants et récents que ceux des années
soixante, I’objectivité, en effet, ne peut pas étre donnée a
priori; elle est construite par le récit de leurs acteurs et,
surtout, de ceux qui en vivent les conséquences. Elle est
essentiellement narrative. La réside sans doute la réalité
la plus incontestable de la Révolution tranquille, évolu-
tion tapageuse selon certains. Celle-ci a produit une nou-
velle image de la société civile québécoise, un récit neuf
de son histoire, une conscience originale de son identité.
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Trois chocs
majeurs

Pour la bourgeoisie nationale et le peuple urbain, cette vi-
sion du monde s’est développée dans la volonté et la capa-
cité inédites de prise en main politique, économique et
culturelle. Et par 1a méme, elle a provoqué la mise en va-
leur d’un signifiant identaire jusque-1a mineur, celui de
Québécois. Emancipée de la matrice ecclésiastique qui
I’avait nourrie pour un temps, dégagée de la problémati-
que de survivance qui 1’avait contrainte, portée par des
leaders et des intellectuels désormais capables de se faire
entendre, cette identité québécoise a pu alors prétendre
accéder a ses projets spécifiques. Rappelons-nous les slo-
gans du Parti libéral pendant les campagnes électorales de
1960 et 1962 : «I1 faut que ¢a change ! »... « Maitres chez
nous ! » Cette émancipation restera, certes, héritiere des
nationalismes religieux et culturels d’autrefois par certai-
nes de ses expressions. Elle se présentera néanmoins dans
I’imaginaire québécois comme une rupture, non plus seu-
lement résistance mais conquéte. Et en cela, elle fera fi-
gure d’une modernité enfin intégrée.

Pour 1’Eglise, ces années seront extrémement com-
plexes, parfois douloureuses. Ses institutions devront ac-
cuser, coup sur coup, trois chocs majeurs. Le premier, sans
doute le plus important, est celui de la sécularisation des
structures d’encadrement mises en place depuis un si¢cle,
principalement dans les domaines de 1’éducation et de la
santé, mais aussi dans les loisirs, I’animation rurale et
ouvriere, le syndicalisme. Certaines ceuvres, celles qui vi-
saient par exemple a aider les populations migrantes dans
les territoires de colonisation, disparaitront tout simple-
ment. Le deuxiéme choc, celui du vent réformateur souf-
flant, paradoxalement, depuis Rome, convie les catholiques
a I’aggiornamento. Pour favoriser la conversion de 1’es-
prit, Vatican II appelle au dépoussiérage des vieilles habi-
tudes pastorales et liturgiques. Or, on a [’habitude de voir
dans les institutions catholiques des incarnations de I’in-
tangible, et elles se voient elles-mémes souvent comme
telles. Beaucoup de certitudes en seront ébranlées. Enfin,
le troisieme choc sera causé par l’irruption des mass-
medias, la télévision d’abord, puis les «révolutions »
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successives dans les communications. Jusque-la saturée
d’images et de symboles religieux, la culture populaire
des Québécois est bientdt gavée d’autres représentations,
témoignant d’un monde bien différent de celui de ses com-
munautés d’origine. Les chants qu’elle entend ne sont plus
ceux des cheeurs angéliques annongant le salut éternel, mais
ceux des vedettes de la modernité. Ils véhiculent des mo-
deles et des modes de vie aussi idéalisés que les anciens,
sans doute, mais fondés sur d’autres valeurs et parés, qui
plus est, des prestigieux attributs du pouvoir économique.
La messe catholique sera bientdt remplacée par la messe
cathodique, nouveau catalyseur de ’identité collective et
miroir de ses aspirations. Dans le creux de la culture
mondialisée, I’'universalisme catholique prendra I’allure
d’un particularisme local.

Ces trois chocs forceront le passage d’un catholicisme
institutionnel dont les enjeux étaient foncierement politi-
ques, I’encadrement du peuple, a une religion diffuse aux
appartenances ambigués. Pour ceux qui continuent de se
dire chrétiens, surgissent alors de nouveaux défis, liés a la
capacité de témoigner du sens qu’ils donnent & leur appar-
tenance, de présenter aux autres des lieux signifiants, dans
un monde étranger a leur héritage et qu’eux-mémes per-
goivent souvent comme chaotique. C’est de cette transfor-
mation des bases mémes du catholicisme québécois que
nous traiterons dans ce chapitre.

La sécularisation des institutions québécoises

A la source de la Révolution tranquille, ni complot, ni
concertation attribuable a un groupe particulier. Réalisée
en un temps record — moins de dix ans — la sécularisation
des institutions québécoises a représenté un processus a la
fois simple dans son déroulement et complexe dans ses
significations. De I’arrivée au pouvoir du parti de Jean
Lesage, en 1960, jusqu’aux événements pénibles provo-
qués par le Front de libération nationale en 1970, tous les
Québécois ont eu le sentiment que «¢a changeait vite »,
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La nouvelle
bourgeoisie
nationale

les références familieres de leur vie étant remplacées par
d’autres. De 13, sans doute, I’impression d’une révolution.
Pourtant, I'intensité du changement ne fut pas d’abord
physique. La violence, quand elle se manifesta, est restée
marginale, hors des mouvements de masse. C’est une ré-
volution tranquille. Pas de prise de pouvoir par la force, a
quelque niveau, méme si d’importants déplacements d’in-
fluence sont provoqués par les nouvelles conditions éco-
nomiques et sociales.

Comment cela se passe-t-il ?

A la base, une classe moyenne supporte une bourgeoi-
sie nationale a laquelle le XIX® siecle et la premiére moi-
ti€ du XX° siecle n’avaient jamais vraiment laissé prendre
la parole, sinon sous forme de protestation dans les épiso-
des de «troubles ». Cette classe est formée, pour une bonne
part, de catégories sociales associées a 1’urbanisation et
au progres socio-économique : cadres d’entreprises, pro-
fessionnels engagés dans les affaires sociales et en éduca-
tion, contremaftres, ouvriers spécialisés, chefs de
département, comptables, commercants, syndicalistes, in-
tellectuels... Parmi ceux qui s’expriment alors le plus ouver-
tement, beaucoup sont encore ou ont été actifs dans
I’Eglise ; plusieurs ont méme été formés dans les mouve-
ments d’action catholique. Iis promeuvent un dynamisme
axé sur les notions de modernisation, de développement
et de progres. Urbanisés de fraiche date, encore marqués
par les modes de vie traditionnels, ils veulent transformer
des institutions peut-étre adaptées au monde rural et com-
munautaire mais a 1’efficacité douteuse en ville. Porteurs
d’une conscience sociale originale —, a laquelle le catholi-
cisme est loin d’étre étranger — ils produiront les idées-
forces du débat politique. Prenant le relais de I’ancienne
élite dont les cadres d’action restaient largement ceux de
I’Eglise, cette bourgeoisie nouvelle se voudra cependant
moins héritiere que pionniere. Sa sensibilité et son action
seront déterminées moins par la tradition que par les aspi-
rations du peuple, présumées ou réelles. «C’est le début
d’un temps nouveau... », chantent ses troubadours.
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Pourtant, cela ne veut pas dire que cette période ne
verra pas d’affrontements. L’histoire du Québec connait
depuis longtemps les rivalités des rouges et des bleus ; elle
a vécu I’antagonisme des libéraux et des ultramontains au
XIXe siecle. Les oppositions qui prévaudront désormais
transformeront ces clivages hérités du passé. Les tenants
de la tradition, notamment ceux qui continuent de défen-
dre les priviléges de 1’Eglise, seront d’une fagon générale
assimilés a 1’obscurité, au refus des lumieres de la moder-
nité. Ceux qui au contraire se référent a cette derniére
s’identifieront aux puissances de changement, tant dans le
présent qu’en vue de I’avenir. Dans 1'Eglise méme, de
nouvelles catégories viennent polariser ce débat qui, dé-
sormais, a des répercussions pratiques immédiates : celles
d’intégristes et de progressistes®.

Les progressistes reprochent aux intégristes de tout
réduire a la logique simpliste de 1’opposition de Dieu et
du monde, d’amalgamer les divers niveaux de tradition
ecclésiale, de promouvoir le conservatisme social, 1’ auto-
ritarisme et le conformisme. En contrepartie, ils se font
accuser de laxisme dans leurs rapports aux valeurs fonda-
mentales, de romantisme dans leur quéte d’une pureté idéa-
lisée, d’aventurisme dans leurs rapports avec le monde,
voire de naiveté quant a leur connaissance de la nature
humaine ! Certes, de telles polarisations du débat ne pré-
jugent en rien de la diversité des positions a I’intérieur de
chaque camp, ol les nuances sont multiples. Elles rame-
nent a I’avant-scéne 1’opposition classique entre
progressisme et conservatisme, mais elles n’épuisent pas
pour autant la problématique de I’aggiornamento. Essayons
de la comprendre un peu plus en profondeur.

Les dérives favorisées par une telle polarité des idéo-
logies s’imaginent aisément. La valeur d’un éclairage, en
effet, est toute relative. Le plus faible lumignon devient
d’autant plus important, pour celui auquel il sert de guide,
que I’obscurité est opaque autour de lui. Aussi, la convic-
tion d’apporter la lumiere dans le débat social s’impose
d’autant mieux qu’on peut se persuader qu’auparavant
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La question
de I’éducation

c’était I’obscurité ! Dans le contexte idéologique québé-
cois, I’idée de grande noirceur — toujours celle d’avant,
remarquons-le — deviendra alors 1’appréhension d’une réa-
lité d’autant plus trouble que 1’ aujourd’ hui est mal assuré.
Dans le discours commun, 1'autrefois deviendra ainsi de
plus en plus mythique. A I’intérieur comme 2 I’extérieur
des institutions catholiques, comme dans la culture popu-
laire et, faut-il le dire, sous I'influence d’industries mé-
diatiques davantage portées au spectaculaire qu’a la critique
historique, il deviendra une sorte de nébuleuse de forces
occultes. Regu par la nouvelle génération des baby-
boomers, en héritage de leurs parents acteurs de la Révo-
lution tranquille, le mythe de la grande noirceur précédant
les années soixante perdurera au moins jusqu’a la fin du
siecle. Chacun pourra alors trouver dans le dénigrement
des anciennes institutions des arguments faciles pour se
faire valoir.

Parmi les faits marquants de la Révolution tranquille
personne ne contestera I'importance de la naissance du
ministére de 1'Education en 1964. Rappelons la séquence
de base de I’événement : la Commission royale d’enquéte
sur I’enseignement dépose son Rapport le 23 avril 1963.
Elle propose, aprés un imposant processus de consultation
et d’animation, une vision renouvelée des structures péda-
gogiques, des programmes, de 1’administration et du fi-
nancement de 1’éducation. La méme année, le 26 juin, le
gouvernement dépose le Bill 60 a I’ Assemblée le’gislative
et celle-ci adopte, le 5 février 1964, la loi créant le minis-
tere de I"Education et le Conseil supérieur de I’Education.
Entre-temps prend place un débat public d’une densité ex-
ceptionnelle, une «formidable campagne de pression »,
écrit le sociologue Léon Dion, dans un des livres qu’il lui
a consacrés’, oul se révelent les connivences et les antago-
nismes liés aux intéréts et valeurs de la société québécoise.

Concrétement, le role de I’Etat en éducation constitue
I’objet du débat. Sur ce terrain propice a I’ affirmation des
polarités idéologiques, ce ne sont pourtant pas les acteurs
extrémistes qui gagneront le plus d’influence. Les parti-
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sans du statu quo (maintien du Département de 1’instruc-
tion publique et d’un systéme scolaire dans lequel I’Eglise
a des fonctions de gestion prépondérantes), arguant que le
Bill 60 met en danger la culture canadienne-frangaise, vont
étre minorisés. Les partisans de la laicité, par ailleurs, évi-
teront de pousser trop loin leur logique. Par la voix du
Mouvement laic de langue francaise, ils se présentent plu-
tot en défenseurs de la liberté de conscience, déplorant la
«confusion des pouvoirs religieux et civils» (que conti-
nue d’entretenir le Bill 60), mais reconnaissant «la néces-
sit€ d’accorder aux groupes religieux toutes les garanties
nécessaires a leurs droits scolaires*». Le concept de lai-
cité qu’ils mettent de I’avant veut représenter «le consen-
tement du citoyen, croyant et incroyant, a I’ arbitrage garanti
et institutionnalisé, par I’Etat, entre I’Eglise et la Nation,
de deux libertés indissociables, la liberté intérieure de I’acte
de foi, et la liberté civile de religion ». Ils reconnaissent
les limites a ne pas dépasser: «La laicité se fera avec les
chrétiens, ou elle ne se fera pas », annongait Maurice Blain®
en 1961.

En filigrane de ce débat sur I’école, un autre débat est
donc en train de s’imposer, celui par lequel la communauté
des citoyens remplacera bientdt la communauté des
croyants comme lieu d’encadrement des comportements.
Depuis 1856, rappelle le ministre Paul Gérin-Lajoie, le
monde scolaire québécois a connu un duopole religieux,
catholique et protestant qui laissait 2 I’Etat peu d’espace
décisionnel : «L’Etat s’ occupait de fournir des fonds et re-
mettait I’entiére responsabilité de 1’aspect “pédagogique”
et de I’administration directe aux Eglises®... ». De fait, les
garanties constitutionnelles accordées aux confessions re-
ligieuses devaient d’abord étre utiles aux communautés
protestantes. Démographiquement minoritaires, celles-ci
pouvaient en effet craindre le catholicisme conquérant de
la majorité. Or la situation a changé. Les protestants restent
minoritaires, mais 1’encadrement catholique de la culture
québécoise s’est effrité a un point tel qu’un réarrangement
des stratégies s’impose. Seul I’Etat semble désormais pou-
voir en assumer le leadership.
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Ce contexte forcera les principaux protagonistes a
porter la discussion sur la place publique. Le Gouverne-
ment y renforcera sa position dans 1’espace culturel qué-
bécois, trouvant reconnaissance de sa l1égitimité en
négociant «avec I’agent le plus autorisé, le plus presti-
gieux et le plus puissant que le débat ait fait émerger, 1’ As-
semblée des évéques’». Si le premier est amené 2a
s’entendre avec 1’Eglise, de son c6té cette derniére doit
apprendre a se définir dans le cadre d’un débat public,
exercice nouveau pour elle. Elle devra, au vu et au su de
tous, clarifier sa position et ses objectifs concrets. Le type
de discours développé a cette occasion établira deés lors,
pour longtemps, les balises des autres débats qu’elle de-
vra soutenir.

Derriere la délibération sur 1’éducation se profile
d’ailleurs une question encore plus fondamentale, celle de
la démocratie. Le ministre parrain du projet de loi, Paul
Gérin-Lajoie, y engage sa propre autorité: «Libre choix
de la population, la confessionnalité n’est jamais garantie,
au fond, que par la volonté de cette population®. » I argu-
ment, certes, est une arme a deux tranchants qui pourrait
servir tout aussi bien a maintenir le statu quo qu’a justifier
son assouplissement. Les membres du parti gouvernemen-
tal le reprennent volontiers pour défendre le projet de loi.
Les radicaux, du c6té des «traditionalistes » comme du
coté des «progressistes », n’ont pas grand-chose a lui
opposer.

Quelle sera la position des évéques, acteurs a I’avant
de la scene, puisqu’ils controlent, depuis le début du sie-
cle, le Conseil supérieur de I’instruction publique ? Ac-
cepteront-ils que ce contrdle leur échappe au profit d’un
ministére de 1’Education ? Finalement, leur réaction res-
tera pragmatique. Aprés une longue période de réserve, ils
rappelleront leurs positions les plus traditionnelles (les
droits de la famille, de I’Eglise et de I’Etat), puis ils indi-
queront, en juin 1963, qu’ils «se réjouissent de I’intérét
croissant que dans tous les milieux on porte a I’éducation
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et a tout ce qui peut favoriser de réels progres dans ce do-
maine’», et qu’ils ne considérent pas ce champ comme
leur chasse gardée. Dans les semaines suivantes, ils pro-
poseront au Gouvernement des amendements a son projet
de loi et lui demanderont de formuler une déclaration des
droits fondamentaux en matiere d’éducation, insistant sur
I’idée que le «droit a la confessionnalité se place tout en-
tier, lui aussi, dans la logique du droit a la liberté de cons-
cience; il permet a ceux qui professent une foi religieuse
d’avoir des écoles conformes a leurs convictions intérieu-
res et a leur idéal de vie'®». Ils signaleront alors qu’ils
entendent désormais limiter strictement leur role « a ce qui
releéve de leur charge pastorale », étant entendu qu’ «un es-
prit chrétien doit se retrouver dans toute la vie de 1’école,
dans son ordonnance, dans la philosophie de 1’éducation
qui I’anime, dans ses conceptions pédagogiques'' »

Auraient-ils été sensibles aux charges qui les accusent
d’avoir antérieurement abusé de leur pouvoir ? Entendons-
nous bien. Les évéques ne renoncent pas aux privileges
hérités d’une société largement confessionnelle. Ils conti-
nueront de les défendre. Mais ils acceptent d’inscrire ces
priviléges dans I’Etat de droit. Sensibles au souffle de
Vatican II, peut-€tre, ils entendent ainsi concilier la parti-
cipation a la cité et le respect de leur tradition. Observa-
teur privilégié, Léon Dion conclut alors :

On peut étre catégorique sur ce point : I’ Assemblée des évé-
ques s’est refusée a servir de point d’appui au grand nom-
bre de ceux qui, trés souvent pour des motifs, extérieurement
tout au moins, liés 2 la religion, s’opposaient a la création
d’un ministere de 1’Education... Tout en ne se pronongant
pas sur les modalités concrétes de 1’exercice par I’Etat de
son r6le en éducation, I’ Assemblée des évéques s’est mon-
trée favorable aux objectifs politiques fondamentaux du bill
60. Par son comportement général, elle se rangeait dans le
camp des conservatistes modérés mais elle ne s’éloignait
pas sensiblement de celui des progressistes modérés'%.

Le projet de loi créant le ministére de 1’Education
sera donc accepté en février 1964 avec la bénédiction de
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La question
de la santé

I’épiscopat, sinon 1’assentiment de tous les catholiques.
La plus vieille tradition du catholicisme québécois, celle
du pragmatisme, I’aura emporté.

Les transactions présidant a la sécularisation du sys-
téme de santé suivront un modele sensiblement compara-
ble, sauf que les débats, dans ce secteur, connaitront moins
de publicité. Certes, les acteurs a I’avant-scéne de méme
que les enjeux différent aussi quelque peu. L’ensemble du
systéme de santé québécois est géré par I'Eglise mais via
les congrégations religieuses qui, la plupart du temps, sont
propriétaires des biens immeubles et gestionnaires de ses
institutions. Ce systéme, cependant, ne peut plus fonction-
ner adéquatement par le seul engagement de ces congré-
gations. La ol traditionnellement les appels a la générosité
privée étaient privilégiés, les gouvernements doivent dé-
sormais intervenir de plus en plus lourdement dans des
opérations de plus en plus onéreuses. Les congrégations
religieuses, essentiellement des communautés de femmes,
disposent certes encore d’excellentes ressources humai-
nes. Elles pressentent cependant les difficultés a venir,
compte tenu de la progression exponentielle des technolo-
gies dont elles doivent assumer la maitrise et d’une baisse
déja appréhendée des vocations". Leur intérét a négocier
le passage vers un autre type de gestion s’avere donc bien
réel. Il ne signifie pas nécessairement qu’elles devront
quitter les lieux.

Beaucoup moins médiatisé que celui concernant I’édu-
cation, le débat se soldera, ici encore, par des arrangements
pragmatiques, le plus souvent cas par cas. Les religieuses
des hopitaux conserveront leurs postes et prérogatives, au
jugé de leur compétence, mais elles deviendront bientot
des cadres, parmi d’autres, d’un systéme répondant d’une
logique de I’administration publique.
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La «culture catholique » mise en question

Extrémement importants pour la vie des institutions
catholiques — on le comprend facilement —, les change-
ments dans la gestion de I’éducation et de la santé ne sau-
raient expliquer a eux seuls tous les bouleversements. Force
est de dire que les premiers concernés par ceux-ci sont les
«spécialistes », surtout des prétres, religieux et religieu-
ses. Pour le fidele moyen, les effets ressentis seront somme
toute mineurs. Et pourtant, sa vie religieuse connaitra bien-
tot de profondes ruptures. Il faut donc interroger d’autres
dimensions de la culture catholique pour comprendre ce
qui se passe.

Les luttes traditionnelles menées par I’Eglise face 2 la
modernité€ montrent bien que céder aux pressions n’est pas
dans ses habitudes'*. Au-dela du pragmatisme attesté par
ses leaders, ne faut-il pas que le catholicisme se soit senti
profondément menacé pour que I’Eglise ait accepté de li-
miter, ne flit-ce que symboliquement, les territoires de son
action ? Pourquoi une telle ouverture dans le Québec des
années soixante ?

D’une fagon générale, la «culture catholique » se ca-
ractérise par son organisation de la pensée, sa capacité de
controle des attitudes et des comportements, ainsi que par
les réseaux de diffusion de sa pensée. En tout cela, elle
vise I’encadrement de la vie des fideles. Or, de ce point de
vue, le catholicisme traditionnel ne s’est jamais laissé li-
miter & des secteurs particuliers d’influence. « Ce qui re-
leve de la charge pastorale», comme I’affirmait encore
I’archevéque de Québec en défense de la position épisco-
pale dans les négociations autour de la naissance du mi-
nistere de 1’Education, «ne se limite pas a la liturgie,
I’organisation paroissiale et 1’enseignement religieux ». Le
«croire » catholique ne touche pas seulement des idées sur
I’au-dela, la Rédemption ou la vie de Jésus, mais il con-
cerne aussi la conduite de la vie personnelle du croyant
dans le monde. Rien ne lui est indifférent. Or, a ce niveau,
celui de I’encadrement, la rupture des années soixante brise
les acquis.
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Des lézardes
dans Iinstitution

Jusque-la trois types d’institutions ont permis cet en-
cadrement: la paroisse, 1’école et I’hopital. Le sort des
deux derniers s’est réglé par la négociation. Le premier,
lui, échappe au regard de I’Etat, sauf pour certains de ses
aspects peu connus du public qui relevent de la Loi des
fabriques servant de cadre a la gestion des biens matériels
des paroisses et les procédures d’enregistrement de 1’ état
civil : baptéme, mariage, déces. Or c’est au niveau des pra-
tiques, attitudes et comportements, et non a celui de 1’or-
ganisation et de la responsabilité 1égale qu’un profond
changement de culture va bientdt ébranler le monde
paroissial.

Certes, cet ébranlement ne surprendra pas beaucoup
ceux qui, depuis longtemps parfois, portent attention aux
lézardes de I’édifice catholique. A I’occasion des Gran-
des missions entreprises par certains dioceses, déja sur le
qui-vive dans la deuxiéme moitié des années cinquante,
avant le Concile, beaucoup de curés de paroisse se plai-
gnent ouvertement d’une «religion sociologique ». Par ce
barbarisme, ils entendent une religion faite de pratiques
routinieres, conventionnelles et superficielles, non intério-
risées et, surtout, sans véritable engagement personnel de
la part de fideles qui, pourtant, la pratiquent avec cons-
tance. Les paroisses ont mis sur pied un assortiment re-
marquable de mouvements et d’associations pieuses pour
irriguer ces terres somme toute arides du sentiment reli-
gieux. L’importance méme des sollicitations traduit bien
I’indifférence qu’on appréhende : dans le catholicisme de
masse, la pratique ne traduit pas nécessairement la con-
viction.

Nous permettra-t-on de citer ici le pere Louis
Lachance, dominicain, qui voit pourtant dans ce catholi-
cisme de masse — I’expression est de lui — bien du positif,
en 1955:

[Les Européens] ont I’expérience d’un athéisme et d’un
matérialisme de masse, ils n’ont pas celle d’un catholicisme
de masse. Et c’est, selon nous, ce qui caractérise fondamen-
talement le ndtre que d’en étre un de cette nature... Nous
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n’entendons pas signifier par 1a qu’il représente une sorte
de prolétariat spirituel, ni qu’il a peu a peu conduit a la
dépersonnalisation, a I’appauvrissement et a I’aliénation des
individus ; nous voulons plutdt marquer que notre foi et notre
sentiment religieux s’expriment moins par la réflexion, la
méditation et la mysticité que par I’action droite et la prati-
que persévérante... Notre conception de la vie religieuse ne
s’est pas projetée dans des constructions doctrinales, mais
dans des réalisations collectives de tout genre. L’ Eglise est
chez-nous particulierement charnelle et visible... Nous con-
cédons que les exigences de notre religion veulent qu’elle
soit vécue «en esprit et en vérité», nous concédons que
Dieu tire plus de gloire du don de nos esprits que de 1’of-
frande de nos gestes extérieurs... pourtant, nous ne sommes
pas sans nous sentir attendris et ébranlés dans nos positions
par le misereor super turbam du Christ'>,

Voila précisément ol la modernité va frapper sans com-
plaisance la culture catholique québécoise.

2.2 N

Le modele rural de la paroisse a été transféré a la ville
a peu pres tel quel, sinon que les paroisses urbaines, plus
populeuses que celles des campagnes, nécessitaient un
clergé plus nombreux. Or, la ville ne pouvait que trés dif-
ficilement intégrer ce modele. Elle représente en effet, par
rapport a la campagne, une transformation qualitative des
rapports sociaux, et non seulement une augmentation quan-
titative de ces derniers. Il ne suffit donc pas de I’encadrer
par des institutions plus fortes. En ville, travail, famille,
commerce, loisirs, éducation, féte, se produisent en autant
de lieux fréquentés indépendamment les uns des autres.
Chaque univers social présente ses normes et valeurs. Jeu-
nes, adultes, personnes dgées, hommes et femmes forment
des catégories qui se démarquent tant par les modes adop-
tées, les produits consommés, les lieux fréquentés, et sus-
citent autant d’identités particulieres. Qui plus est, les
individus — et non plus les familles ou les clans — sont
appelés a faire leur place, chacun pour soi, dans la concur-
rence de chacun contre tous, par la démonstration d’un
savoir-faire qui seul, en définitive, peut assurer la recon-
naissance sociale, le prestige et le bien-étre. Bref, la ville
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estun lieu d’éclatement des communautés qui doivent, pour
exister, se constituer sur d’autres bases que celles des affi-
nités naturelles.

La transformation qualitative de la vie sociale en ville
est ainsi produite par la compétitivité, I’éclatement de
I’identité, I’injonction faite & chacun de réussir. Aujour-
d’hui, une telle assertion parait banale : la planéte entiere
est en train de devenir une « ville globale » qui transforme
le monde en un nceud de relations interdépendantes, ner-
veuses, agitées et tendues. Dans les années soixante, au
Québec, on parle volontiers d’éclatement et de désinté-
gration de la paroisse urbaine. Les intéréts qui amenaient
autrefois les gens au presbytere, sinon a 1’église, n’exis-
tent plus ou, du moins, se mélangent a d’autres. La reli-
gion, devenue un univers social en concurrence avec les
autres, ne peut plus compter sur une communauté natu-
relle. La paroisse s’avere incapable d’encadrer la vie per-
sonnelle. Elle se transforme en un lieu spécialisé ol se
pratiquent des rites. Plusieurs en attendent des bénéfices
mais peu développent a son égard un véritable sentiment
d’appartenance, un peu comme il en est des entreprises
commerciales offrant d’autres produits de consommation.
Les groupes naturels étant éclatés, I’Eglise devra bientdt
engager ses fideles a construire leur propre «commu-
nauté », forcément artificielle.

Les cadres ecclésiastiques s’inquiétent depuis long-
temps des difficultés d’adaptation a cette réalité urbaine.
Devant ce qui semblait dégradation de la vie morale, en
ville, ils ont notamment mené toutes sortes de campagnes
plus ou moins intensives. De Charles-Auguste de Forbin-
Janson, évéque frangais invité par son homologue
montréalais pour consolider le «réveil religieux » du
XIXesiecle, jusqu’a Pierre Lacroix, télévangéliste des an-
nées quatre-vingt, en passant par les prophetes de la tem-
pérance tel Charles Chiniquy, les missionnaires des
ouvriers tel Victor Leliévre ou les apdtres de 1’amour con-
jugal tel Marcel-Marie Desmarais, des prédicateurs popu-
laires et souvent charismatiques ont travaillé, avec les
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moyens de leur époque (la rhétorique, les rassemblements
de foule, la radio, la télévision), a sensibiliser les cons-
ciences et a mobiliser les fideles contre cette dégradation.
Peu de causes ont été négligées par I’ action catholique du
milieu du siecle, ni celle des pauvres, ni celle des tra-
vailleurs, ni celle des étudiants. Les Ligues du Sacré-Ceeur,
Dames de Sainte-Anne, Chevaliers de Colomb et autres
clubs Richelieu ont cultivé le sentiment chrétien des éli-
tes. Le clergé lui-méme s’est spécialisé : a coté des prétres
de paroisse, des bataillons d’enseignants ont encadré les
jeunes hommes en formation dans les colleges. Certains
s’engagent désormais dans les aumoneries, 1’animation
culturelle, I’administration de services diocésains de plus
en plus complexes. Un clergé missionnaire a méme com-
mencé a s’attaquer a des chantiers pastoraux nouveaux dans
les milieux ou les formes traditionnelles du christianisme
n’ont plus de prise. Mais ces efforts d’adaptation restent
insuffisants.

Au tournant des années soixante, les écroulements sont
devenus indéniables: la pratique du sacrement de péni-
tence, par exemple, vue par le peuple davantage comme
un tribunal que comme un lieu d’accueil, en témoigne.
L’autorité de la culture catholique s’effrite. Quand parai-
tra, en 1968, I’encyclique Humane vitee soulevant la ques-
tion de la limitation des naissances, question bien urbaine
s’il en est, I’ébranlement de cette culture chrétienne, for-
teresse assiégée, aura déja été réalisé. L’ enseignement ro-
main sera tout simplement ignoré par la génération qu’il
concerne principalement, celle des jeunes adultes. Et il
donnera lieu 2 un sombre malaise dans le clergé lui-méme.

La pratique dominicale reste 1’indicateur le plus évi-
dent de ce mouvement. A Montréal, le sociologue Norbert
Lacoste et son équipe effectuent, en 1961, un premier dé-
compte qui marquera déja 1’ampleur de 1’érosion: 61 %
des fideles ont assisté a la messe le dimanche 19 novem-
bre. Ses conclusions souligneront I’urgence d’une nouvelle
priorité : la pastorale aupres des adultes'®. Autrement dit,
le niveau de la pratique religieuse 2 Montréal se compare
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a celui d’autres milieux, notamment chez les protestants
des grandes villes américaines. Méme si, ailleurs au Qué-
bec, la pratique dominicale reste largement unanime a la
meéme époque, 1’avenir inquiéte. Non sans raison.

En 1981, en effet, la moyenne de fréquentation des
églises le dimanche aura chuté 2 40 % et le déclin se con-
tinuera. En novembre 1984, peu de temps apres la visite
du pape en terre canadienne, un sondage de I’Université
de Montréal indiquait un taux de participation de 31 %.
Dans le diocese de Québec, milieu pourtant relativement
bien « conservé », le décompte des pratiquants effectué dans
toutes les paroisses, un dimanche de novembre 1992, en
prévision du synode, a donné un résultat global de 15,5 %.
I1 faut bien siir qualifier toutes ces données. Les taux va-
rient significativement selon les Ages'” et selon les types
de population : centres-villes, banlieues, villages, campa-
gnes. Cette méme enquéte du diocese de Québec révele
que les paroisses rurales conservent, généralement, des taux
de pratique au-dessus de 20 % alors que les urbaines gra-
vitent autour de 10 %'%. Le type d’habitat et la sédentarité
des populations influencent donc considérablement la fré-
quentation de I’église et la lie au sentiment d’appartenance
a un milieu, & une communauté naturelle. De méme les
femmes sont-elles plus pratiquantes que les hommes: el-
les forment 63 % des répondants a 1’enquéte diocésaine
contre 37 % pour les hommes. La ot se trouvent peu de
familles, dans les centres-villes a populations trés mobiles
et composées en grande partie de personnes seules, les taux
atteignent parfois des planchers de 3 %, c’est-a-dire des
niveaux statistiques a toutes fins utiles insignifiants.

On appelle généralement désaffection le processus par
lequel les Québécois, massivement, ont pris une distance
par rapport a I'Eglise'. Nous refusons de dire ici que cette
désaffection a été la conséquence de la Révolution tran-
quille ou celle du Concile. Elle est inhérente a un proces-
sus de modernisation qui passe par 1’urbanisation des
rapports sociaux et qui a fait des années soixante un temps
de rupture culturelle pour les Québécois, transformant leur
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mentalité et changeant les références faisant autorité dans
la culture. Les causes identifiables de cette désaffection
sont pour une bonne part semblables a celles qui, a laméme
époque, ont ébranlé le champ politique et qui, aujourd’hui,
se manifestent dans la mondialisation des rapports sociaux.
Elles génerent la conscience de vivre dans un monde di-
versifié dont les régles ne sont plus celles des communau-
tés naturelles, villageoises et familiales. Claire ou diffuse,
cette conscience structure alors un nouveau rapport a
I’autrefois. Elle disqualifie I’histoire, surtout 1a ol cette
dernicre se voulait continuité, tant qu’elle était contrdlée
par une élite cléricale. Les nouvelles visions du monde se
veulent capacité d’adaptation, progres, ruptures. Elles vi-
sent non plus a consolider des solidarités mais a faire face
a la concurrence universelle. Elles disqualifient les insti-
tutions de masse du catholicisme.

La désaffection n’est cependant pas nécessairement
un rejet. On reste paradoxalement attaché a 1’héritage recu.
Les débats scolaires le montreront aisément: les parents
tiennent 2 le 1éguer a leurs enfants®. Dans les moments
charnieres de I’existence (naissance d’un enfant, mariage,
funérailles d’un parent), la pratique abandonnée refait sur-
face. Le rapport au catholicisme se dessine alors comme
une appartenance dont la généralité est attestée par les sta-
tistiques, mais sans engagement conséquent. Cette appar-
tenance n’encadre plus la vie quotidienne. Elle ne concerne
que de loin en loin les choix qui marquent I’existence et
encore, bien souvent, de fagon superficielle, sans plus d’in-
tériorisation qu’a I’époque du catholicisme de masse. Par
conséquent, elle n’est plus porteuse d’identité.

Un autre signe non équivoque de cette désaffection
découle de la situation démographique du clergé. En 1966,
on trouve au Québec 13 609 prétres et religieux, de méme
que 34 571 religieuses. Au milieu des années soixante-dix,
ces chiffres auront déja baissé d’environ 20 % (11 826 pré-
tres et religieux; 29471 religieuses en 1976). En 1988,
nouvelle baisse significative: 9579 prétres et religieux,
22525 religieuses, soit respectivement 68 % et 65 % par
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rapport a 1966. Ce taux est maintenant au-dessous de 40 %.
Le vieillissement marque en effet, inexorablement, ces
populations. Et a Montréal en 1997, par exemple, des 7312
religieux et religieuses (peres, fréres et sceurs, mais ne
comprenant pas le clergé séculier), 86 % étaient dgés de
plus de 60 ans?'. I”4ge moyen des religieux de plusieurs
congrégations se situe désormais au-dessus de 70 ans.

Le principal facteur expliquant déclin et vieillissement
est le tarissement des vocations. A la fin des années cin-
quante, les colleéges classiques présentaient environ la
moiti€ de leurs finissants au clergé diocésain et aux com-
munautés religieuses. En 1963, I’ensemble du Québec
compte encore 127 nouveaux prétres. Leur nombre aura
diminué de plus de la moitié en 1970 (54 ordinations),
puis des quatre cinquiemes en 1975 (24 ordinations) pour
conserver a peu de chose pres cette moyenne pendant les
années quatre-vingt. Aujourd’hui, les ordinations sont de-
venues des événements rares dans la plupart des dioceses.
En 1996, ’ensemble du Québec comptait 127 séminaris-
tes en formation (religieux compris).

A ce tarissement des vocations, il faut évidemment
ajouter les sorties. Sujet encore tabou au début des années
soixante, ce dernier phénomene deviendra familier dix ans
plus tard. L’estimation de ses causes a beaucoup fait par-
ler a I’époque ot ses ondes de choc frappaient les imagi-
nations. Passons outre aux raisons spectaculaires de quitter
le clergé ou les communautés religieuses, celles que les
médias ont le plus largement exploitées et qu’on relie fa-
cilement a la continence sexuelle exigée des ecclésiasti-
ques. Il est pour le moins incongru, a ce propos, de
s’imaginer que le mariage des prétres résoudrait les pro-
blemes de I’Eglise. Les engagements matrimoniaux, a ce
qu’on sache, connaissent au Québec des taux de rupture
qui n’ont rien a envier a ceux du monde clérical. Ajoutons
que les responsables des institutions catholiques n’ont pas
toujours été transparents a propos de ces sorties, laissant
filtrer avec parcimonie 1’information concernant les cau-
ses évoquées par les demandeurs de «sécularisation » et
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laissant croire, a leur corps défendant ou non, que la seule
«bonne raison» de partir, pour un prétre, était de le faire
aux bras d’une femme. La chair est faible. Elle excuse
facilement les hésitations a affronter d’autres réalités.

De fait, on peut penser — et le dire n’est pas dénigre-
ment — que la crise du clergé a été beaucoup plus profonde
que ce qu’en ont laissé deviner ses symptdmes les plus
visibles. Cette crise porte sur la crédibilité des institutions
chrétiennes, concernant le role effectif du christianisme
dans la culture. Commencée, au Québec, dans 1’apres-
guerre, rien n’indique qu’elle soit aujourd’hui terminée.
Dans un premier temps, face a I’effondrement de ses fonc-
tions d’encadrement de la culture, I’Eglise s’est trouvée
sans voix et sans moyens de réaction. Dans un acte de foi
en I’avenir qui reste admirable mais sans véritable effica-
cité dans le présent, elle n’a pu que laisser faire. Elle a
continué de miser sur ses structures institutionnelles
pluriséculaires, colosses aux pieds d’argile, encore capa-
bles de susciter d’admirables engagements mais ébranlés
par les sables mouvants de la modernité.

Dans le Québec des années soixante et soixante-dix,
cette crise de crédibilité affectera en premier lieu les agents
les plus actifs de I’institution catholique, ceux-1a mémes
qui par leurs fonctions sont les plus réticents a faire éta-
lage de leurs doutes et incertitudes. N’est-ce pas la raison
pour laquelle certains d’entre eux ont attendu qu’un choc
affectif vienne les obliger a passer a 1’acte pour mettre au
clair ce qui se tramait depuis longtemps dans leur for inté-
rieur, consciemment ou inconsciemment ? Quoi qu’il en
soit, la crise s’est manifestée d’au moins deux fagons, at-
taquant d’une part les prétres de paroisse et de college et
d’autre part les religieux non prétres et les religieuses. Dans
le premier cas, elle peut étre liée au sens méme du mot
vocation tel que proposé par les générations précédentes :
le Canada frangais a besoin de prétres parce que 1'Eglise
est garante de son identité et de sa mission spirituelle dans
le monde. Un tel sens de la vocation, certes, met de I’avant
des impératifs spirituels, mais avant méme d’étre intério-
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risé€ par les intéressés, il concerne un projet social : il pro-
pose des fonctions et statuts valorisés. Or, la désaffection
populaire rejaillit précisément sur ceux-ci. Prenant ses dis-
tances, s’accoutumant a des styles de vie étrangers a I’en-
selgnement de I’Eglise, le peuple affirme implicitement
qu’il n’a plus besoin de son encadrement. Dés lors se pose
pour le clerc la question existentielle : ne serais-je pas plus
utile ailleurs ? A mesure que se consolideront les acquis
de la Révolution tranquille certains avoueront ouverte-
ment cette crise de conscience : pour eux, la dépendance a
I’égard des structures d’Eglise — structures lourdes 2 faire
bouger comme toute structure institutionnelle — est deve-
nue un handicap ; elle freine un engagement social qu’ils
voudraient plus radical et, surtout, plus efficace. Naguere
une force, I’ appartenance religieuse est désormais ressen-
tie comme une faiblesse.

Chez les religieuses, hospitaliéres ou éducatrices,
comme chez les freres éducateurs, cette conjoncture se
présente d’une fagon encore plus radicale. La prise en
charge par 1’Etat des écoles et des institutions de santé les
désapproprie, collectivement, des projets sociaux qui ca-
ractérisaient leurs communautés. Les congrégations reli-
gieuses actives nées au cours des quatre derniers siecles,
en Europe ou au Canada frangais, se proposent d’allier
idéal spirituel et idéal de service, la radicalité de 1’un fai-
sant pair avec la radicalité de I’ autre, comme I’ ont montré
certaines figures légendaires telle Marie de 1’Incarnation.
Avec ses exigences ascétiques, la vie spirituelle représente
pour elles 1’assise nécessaire pour un service du peuple
voulu également le plus adéquat possible. Inutile d’insis-
ter ici sur les remarquables réussites qu’une telle alliance
apermises. Dans les risques mémes qu’il amene a prendre
par rapport aux conventions sociales, ce service exigeant
valorise aussi les individus. De facto, il devient a son tour
une légitimation puissante de la vie communautaire, de
ses contraintes et difficultés quotidiennes, de ses petites et
grandes frustrations comme de ses réussites. Pour quelles
raisons rester, dés lors que le projet social de la commu-
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nauté passe en d’autres mains au nom méme de I’effica-
cité poursuivie ?

Demeurent encore, objectera-t-on, les raisons les plus
importantes, les spirituelles. Mais celles-ci ne finissent-
elles pas par tourner sur elles-mémes quand elles ne sont
plus alimentées par les risques de 1’action ? Une spiritua-
lité€ exilée de I’engagement ne risque-t-elle pas de devenir
abstraite ? N’est-ce pas le charisme particulier de 1’idéal
religieux que d’allier I’une et ’autre, que de les féconder
mutuellement ? Tout le monde n’a pas la vocation a la seule
contemplation.

De ce point de vue, la crise a beaucoup moins touché
les communautés contemplatives, celles dont les regles sont
considérées comme les plus exigeantes, tant chez les hom-
mes que chez les femmes. Certes, dans les derniers si¢cles
du christianisme, ces formes de vie religieuse ont toujours
été quelque peu minoritaires comparées aux autres. Le re-
crutement des contemplatifs a été relativement faible et
les ordres religieux contemplatifs ont souvent pratiqué une
sélection implacable. La plupart d’entre eux, aujourd’hui
encore, se renouvellent a un rythme comparable a celui
d’autrefois : s’y retrouvent non seulement d’honorables
tétes blanches, mais aussi des jeunes plus habitués aux jeans
et T-shirts qu’a la componction cléricale. Certains proce-
dent méme a de nouvelles fondations.

Quoi qu’il en soit, la crise du catholicisme des années
soixante et soixante-dix va en marquer profondément les
institutions. Epuisement des vocations et sorties vont se
traduire par le vieillissement des cadres, le surmenage, le
burn out face a des aspirations impossibles. Et surtout la
grande question : « Pourquoi s’engager en Eglise ?» va con-
tinuer de se poser a tous ceux qui gravitent a proximité des
noyaux de croyants les plus forts. Dans ce contexte, tout
ne sera pourtant pas négatif. Dans le méme temps que la
désaffection semble se généraliser, des mobilisations d’in-
tensité et de durée variables témoignent du remue-ménage
des consciences. La crise se conjugue, alors, a une créativité
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paradoxale et parfois remarquable. Notons ici, pour mé-
moire, trois exemples.

Dés le milieu des années soixante, le renouveau
catéchétique propose une valorisation de I’expérience chré-
tienne, 12 mé&me oul I’enseignement religieux s’exerce tra-
ditionnellement sur le mode d’une transmission de savoirs
légitimés par une autorité incontestable. 11 inscrit dans
I’école, avant que d’autres disciplines ne s’y mettent, une
pédagogie expérientielle supposant que I’enfant découvre
les réalités du christianisme dans sa propre vie plutdt que
dans des propositions dogmatiques, par questions/répon-
ses comme dans le petit catéchisme. Dieu, par exemple, y
est proposé comme Amour a partir de I’expérience de
I’amour, comme Pére a partir de I’expérience du pere, etc.

En 1964, 1a conception de 1a nouvelle méthode n’im-
plique pas de transformer le contenu de 1’enseignement,
Elle propose un nouveau langage, une adaptation a des
sensibilités nouvelles. Evidemment, I’introduction progres-
sive des nouveaux manuels dans le systtme scolaire au
cours des dix années subséquentes fera découvrir le coté
utopique de I’entreprise. D’abord, I’expérience proposée
a I’enfant ne correspond pas nécessairement a celle de son
milieu familial et de son milieu paroissial. La catéchése
scolaire se révélera, pour beaucoup, en porte-a-faux par
rapport aux parents et au clergé qui n’y trouvent plus ce
qu’ils ont eux-mémes appris et expérimentent, en consé-
quence, une rupture de tradition. Les institutrices et insti-
tuteurs, nouveaux détenteurs d’un savoir paradoxalement
normatif, sont mis en position de catéchiser les parents
et... le clergé®. Or leur compétence n’est pas toujours vé-
rifiée. Il arrive qu’ils aient mal compris la méthode, voire
que leurs convictions personnelles dérogent a I’enseigne-
ment proposé. Apres tout, ils sont d’abord des fonction-
naires de I’éducation, et non des agents de I’Eglise. Certains
auront tendance a prendre comme norme de leur ensei-
gnement leur propre expérience du catholicisme, positive
ou négative. En introduisant la réalité de 1’ expérience dans
I’enseignement religieux, on y fait donc entrer, sans beau-
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coup de contrdles, des dimensions échappant a I’institu-
tion qui prone pourtant ce changement. Aussi ne faut-il
pas s’étonner que la crise, plutdt que de s’atténuer, s’exa-
cerbe. En 1974, sous la pression de débats prenant 1’ allure
d’une « guerre des catéchismes », les évéques du Canada?
mettent alors sur pied une commission d’étude composée
de théologiens, de pédagogues et de sociologues, pour
évaluer cette «nouvelle catécheése» dont certains d’entre
eux interrogeaient encore, aprés dix ans, le caractere
authentiquement catholique.

Au tournant des années soixante-dix, le mouvement
communautaire répond a un autre type d’attente. Prenant
racine la ol la vie sociale éprouvait profondément la dis-
persion des communautés naturelles, dans les villes, et 1a
ou le catholicisme subissait les assauts de la rationalité
technique, dans les milieux intellectualisés, il veut répon-
dre a la timidité des réformes institutionnelles. Ce mouve-
ment s’inspire a la fois des communautés de base, dont les
missionnaires rapportaient d’ Amérique latine les échos de
solidarité populaire, et des utopies de la flower generation.
Ses membres tentent rien de moins que d’y réinventer
I’Eglise, et parfois aussi d’y réinventer la société, luttant
contre 1’absurde d’un christianisme pauvre en solidarités
et I’impasse d’une société exilant la quéte de sens dans ses
marges.

Les quelques centaines de communautés de base que
compte le Québec dans les années soixante-dix prennent
toutes les formes possibles: certaines acceptent le lea-
dership d’agents ecclésiaux autorisés, d’autres se coupent
de tout lien institutionnel. Certaines insistent sur 1’appro-
fondissement spirituel, d’autres sur la célébration joyeuse,
d’autres encore sur I’engagement social. Certaines propo-
sent des formules aussi simples et peu directives qu’une
réunion d’étude hebdomadaire, d’autres vont jusqu’a la
mise en commun des ressources matérielles, de 1’habitat,
des responsabilités éducatives, etc. Elles marquent parfois
radicalement ceux qui en vivent I’expérience, contribuant
a inscrire dans l’institution catholique un vocabulaire
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nouveau, celui de la communauté. Ce terme s’est mis a y
désigner, des lors, tout partage d’une expérience pourvue
d’une identité sociale spécifique. Bientdt les paroisses el-
les-mémes, prises de court, s’autodésigneront communau-
tés chrétiennes. Simple glissement de vocabulaire ? Tant
s’en faut. Dans I’Eglise, une conscience nouvelle s’éveille
de la nécessité d’un projet — une ecclésiologie — qui tienne
compte des réalités sociales concrétes et des solidarités
éclatées d’un monde qui s’enfuit.

Dans un troisieme temps, le mouvement charismati-
que mettra en scéne un autre type d’expérience. N¢€ lui
aussi en dehors des traditions catholiques d’ici, dans les
milieux pentecotistes américains de I’entre-deux-guerres,
il est d’abord introduit au Québec par des clercs qui en
font la prédication itinérante. Malgré la défiance initiale
de la hiérarchie, son succes est fulgurant: le nombre de
«groupes de prieres» passe de 45 a 301 entre 1973 et
1975%, dans une expansion d’autant plus spectaculaire que
leur effervescence symbolique présente des potentialités
médiatiques inédites. Dans I’utopie qui lui est propre : ré-
ception des dons de I'Esprit, parler en langue, guérisons,
ou plus simplement reconstitution de liens affectifs cha-
leureux, rétablissement de liens intergénérationnels per-
dus, le mouvement charismatique n’a jamais voulu changer
le monde. Cependant, par les caractéristiques mémes de
ceux et celles qu’il attire, femmes agées, clercs minorisés,
jeunes aux prises avec |’insécurité, il prend un sens socio-
politique qui pour étre paradoxal n’en est pas moins effec-
tif?>. 1l offre des lieux d’identité et des lieux de parole a
des catégories sociales dépourvues de pouvoir et
désappropriées de leurs capacités symboliques tradition-
nelles.

A partir de 1975, méme si ses congrés annuels attirent
plusieurs dizaines de milliers de personnes, le mouvement
charismatique s’intégre peu a peu aux structures ecclésia-
les officielles, sous forme de groupes de pricres controlés
par des agents ecclésiaux reconnus. Ce qui était au point
de départ effervescence devient alors plus routinier, perdant
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quelque peu sa force mobilisatrice pour acquérir un carac-
tere institutionnel organique®.

Malgré leur allure hétéroclite, les trois mouvements
qui viennent d’étre cités présentent plusieurs traits com-
muns. Au ceeur de la crise, ils proposent tous une utopie :
retrouver [’authenticité de la vie religieuse et 'inscrire
dans le vécu. 1ls signent en cela I’acte de passage du ca-
tholicisme québécois a une modernité assumée et voulue.

Si leurs méthodes different, dans tous les cas ils font
éclater les frontieres de I’institution catholique et son ima-
ginaire. Ils mobilisent les consciences dans une stratégie
de reconnaissance de 1’expérience des chrétiens. Ils y in-
corporent des éléments jusque-1a inconnus ou marginaux :
lectures bibliques, partages affectifs, appropriation du
corps, émotion, voire extase. Ils s’inspirent tout autant de
traditions exogeénes qu’endogenes. Naivement parfois, ils
posent la question de ’identité du chrétien dans le monde
non pas a partir de son appartenance institutionnelle, mais
a partir de la vérité de ses attitudes et de ses engagements.
Quoique fideles a 1’Eglise dont ils représentent parfois un
idéal quelque peu romantique, ils échappent aux clercs.
Quand ces derniers les rejoignent, ils le font aussi au nom
d’une expérience rendue possible et dont autrement ils se
sentent eux-mémes désappropriés. Ils mettent le catholi-
cisme québécois, héritage traditionnel, en face d’une évi-
dence nouvelle: le vécu du christianisme est irréductible
aux structures ecclésiastiques et politiques qui I’ont anté-
rieurement porté. Les fideles, autonomes, doivent s’ appro-
prier une religion qui ne saurait plus s’imposer.

Autrement dit, au moment historique ot 8’instaure une
problématique de sortie du catholicisme institutionnel,
émergent de nouvelles appropriations de ce dernier. Ren-
dant poreuses les frontiéres instituées et obsoléte la dis-
tinction clerc/laic, de telles appropriations ouvrent des
breches dans le mur institutionnel et instaurent des tran-
sactions nouvelles entre I’intérieur et I’extérieur. C’est par
elles et d’autres qui suivront que le catholicisme appren-
dra a s’inscrire dans cette culture qu’il ne contrdle plus.
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Entre le silence et ’utopie, le marché du sens

«Un peuple, écrit Marcel Rioux, ne subit pas I’in-
fluence de I’Eglise catholique pendant quatre cents ans
sans qu’en demeurent des traces profondes®. » Les muta-
tions que nous venons de décrire nous mettent en présence
d’une double dynamique, centrifuge et centripéte. Dans le
premier cas, s’observe un mouvement massif de désaffec-
tion dont les vagues emportent & peu prés tout ce qui se
présentait a I’origine comme un catholicisme de masse.
Dans le second, devient manifeste un effort de renouvelle-
ment: attention portée aux questions fondamentales, re-
découverte des origines, quéte d’authenticité, création de
communautés affectives, effort de définition d’un projet
ecclésial qui fasse sens.

Du point de vue démographique, ces deux axes re-
groupent des quantités sans aucune mesure. Le trés grand
nombre des Québécois fait désormais partie de cet ensem-
ble que les responsables des institutions catholiques ap-
pellent les distants. Leurs rapports aux sacrements, au
clergé, a I'Bglise, sont devenus épisodiques et éphémeres.
Leurs connaissances religieuses, superficielles n’influen-
cent pas leur vie quotidienne. Les normes et consignes
morales formulées d’autorité leur semblent de plus en plus
étranges, sans fondement et dignes d’un autre siecle. Rap-
pelons le sort fait a Humance Vitee (1968), encyclique trai-
tant de la limitation des naissances.

En un temps trés bref, le Québec passe d’un catholi-
cisme de masse a une sécularisation massive. Les images
anciennes qui définissaient une part de son identité en lui
fournissant des mythes rassembleurs deviennent périmées.
Mais I’ attrait pour les mythes disparait-il pour autant ? Le
passage de la fidélité a 1’indifférence représente-t-il vrai-
ment une rupture ou ne traduit-il pas aussi une continuité ?
L’indifférence, 1’adaptation sans critique aux impératifs
dits de la «modernité », voire la diffamation des valeurs
anciennes, a priori, ne supposent pas davantage d’inté-
riorisation et de liberté de jugement que la supposée
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soumission béate au catholicisme de masse ’exigeait. Si
le conformisme d’autrefois ressemblait a de la servitude
vis-a-vis d’une autorité ecclésiastique hors d’atteinte, ce-
lui d’aujourd’hui ne serait-il pas assujettissement a d’autres
formes d’autorité, peut-étre tout aussi capricieuses ? Ces
questions ne peuvent étre ignorées.

Quoi qu’il en soit, les institutions catholiques se sont
trouvées démunies face a la désaffection qui a suivi la
Révolution tranquille. Pendant une dizaine d’années, elles
furent pratiquement réduites au silence. Toute parole pu-
blique devenait en effet pour elles un piége, étant suscep-
tible d’étre retournée sous forme d’accusation d’ingérence
indue dans la société civile. Recevant cette injonction de
I’extérieur, mais en méme temps sensible a celle du Concile
qui la conviait au dépoussiérage, 1'Eglise centra effective-
ment ses énergies sur sa mission propre. Dans les institu-
tions civiles ol elle continuait d’&tre présente, telle 1’école
et ’hopital par exemple, institutions dont elle avait aupa-
ravant I’habitude de dominer les enjeux, elle se vit mise
en demeure de prendre sa place, avec toutes les connota-
tions qu’une telle expression peut impliquer. Elle y ren-
contra du méme coup de paradoxales exigences. D’une
part, ses agents durent faire la preuve de leur compétence
par des dipldmes universitaires, sous peine de se voir mar-
ginalisés ou exclus des équipes professionnelles®. D’ autre
part, ils durent développer la conscience de leur identité
spécifique comme porteurs d’un message chrétien pou-
vant trés bien ne pas &tre en harmonie compléte avec les
valeurs et les fagons de faire nouvelles qui se mettaient en
place.

Il faut dire aussi qu’au plus haut niveau, celui des évé-
ques, les autorités religieuses ont alors bien assez de pain
sur la planche avec des problemes internes — désaffections
et mobilisations comprises — requérant beaucoup d’éner-
gie. Le nouveau style d’intervention, souhaité de tous, ne
consiste plus a simplement défendre des intéréts (qu’il faut
bien pourtant continuer de défendre), ni & prendre parti
dans le débat public. Sur un mode nuancé et éducatif, il
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Un examen
interne

exige de se confronter a de grands enjeux de société tels la
pauvreté urbaine, les inégalités économiques, le matéria-
lisme, la violence, les rapports hommes—femmes, voire,
un peu plus tard, le blocage social auquel se buteront les
nouvelles générations. Ce nouveau style ne s’apprend pas
en un tour de main. Il comporte des impératifs de compé-
tence, de type technique, de fagon a donner aux interven-
tions une crédibilité dépassant celle qu’on attend de la
générosité cordiale et de la pure protestation éthique.
Renvoyées a elles-mémes, de plus en plus ouvertement
critiquées pour leurs actions passées, 1I’Eglise et ses insti-
tutions, méme affaiblies, doivent deés lors donner a leurs
interventions non seulement un nouveau style, mais aussi
un nouveau contenu.

Dans ce contexte, la fin de la Révolution tranquille
inaugure un long travail d’examen et de clarification. Un
des textes majeurs en ce sens est celui qui marque, en 1972,
la fin des travaux de la Commission d’étude sur les laics et
I'Bglise: L'Eglise du Québec, un héritage, un projet®.
Apres avoir analysé les inquiétudes, angoisses, critiques
et attentes, en bref I’héritage «a interroger », la commis-
sion présidée par le sociologue Fernand Dumont ouvre la
question, nouvelle a cette époque, d’un « projet » ecclésial
dans une société devenue autonome a 1’égard des structu-
res de chrétienté. Elle parle alors de « nouveaux chantiers »,
de diversité et de concertation, d’engagement «mission-
naire » non plus seulement envers les paiens d’ ailleurs mais
sur le terrain méme du Québec. Elle remet en lumiére 1’im-
portance des sources de la foi, tant pour la liturgie, contro-
versée dans ses changements souvent mal expliqués aux
fideles, que pour 1’éducation chrétienne a 1’école devant
son avenir incertain. Flle passe en revue le statut ambigu
des «communautés chrétiennes» (entendre : des parois-
ses) menacées de devenir exsangues, et interroge le rdle
des laics en leur sein. Enfin, elle met en cause les structu-
res organisationnelles de 1’institution. Le titre méme de
I’ensemble du document traduit bien la problématique de
sa réflexion: un héritage, un projet. Bref, sensible a la
rupture que vit le Québec, le rapport ne boude en rien 1’ exi-
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gence de modernité qui consiste, pour chacun, a faire sa
place. Il indique simplement que cette exigence n’a pas de
sens quand elle se coupe de son histoire, ou quand elle est
incapable d’assumer un projet humain porteur d’identité.

Il y a donc ici un véritable travail de remise en ques-
tion. Commencé depuis déja longtemps, a vrai dire, puis-
que les Grandes Missions, sur le plan diocésain ou régional,
I’avaient déja entrepris avec a peu prés les mémes métho-
des et dans le méme esprit : I’enquéte (rigoureuse, appuyée
de techniques éprouvées), la concertation des forces vives,
I’évaluation des expériences en cours, enfin la formulation
d’objectifs rassembleurs. De méme, a travers les mobili-
sations de la catéchese scolaire, de 1’esprit communau-
taire, de I’effervescence, ses engagements auprées des plus
démunis, sa volonté de donner place aux laics, son accueil
des revendications des femmes, son ouverture théologi-
que, cette Eglise continuera de se remettre en question,
parfois, douloureusement. Ce travail, cependant, ne suf-
fira pas a contrer les effets de la désaffection. L’Eglise
aura, pour longtemps encore — et cela malgré le catholi-
cisme nominal qu’affichent la trés grande majorité des
Québécois qui continuent d’étre baptisés, de se marier et
de recevoir une sépulture chrétienne —, beaucoup de diffi-
cultés a montrer un visage positif. Quels que soient les
modes selon lesquels ses agents et ses noyaux de fideles
engagés se définissent eux-mémes, ils continueront long-
temps d’&tre percus a travers la dénonciation des exces
présumés ou réels d’autrefois: obscurantisme, autorita-
risme, totalitarisme. Il faut dire aussi que les nouveaux
engagements, pris au nom de 1’idéal évangélique, contre-
viennent également, parfois, aux valeurs et modes qui ont
remplacé celles d’autrefois. Ils s’accordent mal, en tout
cas, aux exigences d’une société réglée essentiellement
par les lois du marché. Ils représentent alors davantage
une utopie, dans les meilleurs cas saluée comme coura-
geuse mais jugée du méme coup irréalisable, qu’un projet
de société susceptible de soulever 1’enthousiasme des
foules.
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Une parole
renouvelée

Au milieu de la décennie soixante-dix, avec une cer-
taine timidité, les évéques recommencerent alors a pren-
dre collectivement le risque d’une parole publique d’un
nouveau style. Dans leur message de la Féte du travail de
1976, par exemple, ils dénoncerent 1’appauvrissement de
catégories nouvelles de population. Puis ils récidiverent
dans d’autres messages, construisant petit a petit une nou-
velle théologie de leur action. En 1983, cette sensibilité
sociale se traduisit déja par une prise de position écono-
mique ferme, en faveur d’une politique de plein emploi,
malgré le fait que celle-ci puisse provoquer des effets in-
flationnistes sur le marché. Ils le firent au nom de ce qu’ils
désignerent comme un humanisme (une prise de position
en faveur de I’ Aiumain plutdt qu’en fonction des seuls mé-
canismes socio-économiques) dont la promotion est inhé-
rente a la mission propre du christianisme. Inutile d’insister
sur la réception de ce message. Classe politique en téte,
leaders économiques et médias, avec une belle unanimité
digne des beaux jours d’autrefois, s’entendirent pour leur
faire savoir, littéralement, qu’ils n'y connaissaient rien.
Seuls quelques leaders syndicaux, notoirement loin des
gens d’Eglise, soumirent que peut-&tre, en effet, y avait-il
12 un vrai probleme.

En 1984, la visite du pape remettra en scéne les ambi-
guités des rapports entre 1I’Eglise et la société. Cet événe-
ment, certes, fut un succes de foule remarquable. Partout
ont été célébrés le «charisme» pontifical, la facilité de
communication, la disponibilité, la simplicité et 1a bonho-
mie du personnage. « Tout a baigné dans 1’huile », ne man-
querent pas souligner les journalistes quelque peu médusés
par un tel retour d’influence d’une institution dont le peu-
ple, par ailleurs, semblait se désintéresser. Pourtant, méme
un événement comme celui-la comporte ses ambiguités.
Au-dela de I’effervescence autour de I’«homme extra-
ordinaire », au-dela de la mise en scéne remarquable de la
bonté pontificale, quel message a pu &tre retenu ? Quels
effets & moyen terme 1’événement a-t-il provoqué dans
I'Eglise elle-méme ? Certains prétres et responsables de
pastorale n’ont pas manqué de craindre, sinon de déplorer
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ouvertement, que 1’émotion engendrée par la féte popu-
laire ne fasse oublier les années de long et ardu travail de
conscientisation, sociale et religieuse, poursuivies avec des
moyens toujours insuffisants. Et le pape lui-méme n’a-
t-il pas, dans ses homélies, tenu un discours a forte densité
kérigmatique plutdt que catéchétique, comme s’il annon-
cait les rudiments de la foi chrétienne & un peuple qui ne
les connaissait pas ? Ses positions socio-économiques cou-
rageuses, telles qu’énoncées dans les discours de Flat Rock
et d’Edmonton, positions sans 1I’ombre d’un doute confor-
mes a celles de I’épiscopat québécois, ont-elles seulement
été entendues, tant des leaders d’opinion que du grand
public*®?

Hormis quelques manifestations ponctuelles, le déca-
lage entre la vie ecclésiale et la vie sociale semble désor-
mais irréversible. Quelles que soient ses positions, quel
que soit son message, I’Eglise devient un producteur parmi
d’autres sur le marché du sens. Dés lors, elle affronte un
dilemme. Ou bien jouer le jeu de ce marché et présenter 2
ses clients, fideles ou itinérants, des produits supposés sa-
tisfaire leurs besoins. Ou bien tenter de recréer de vérita-
bles solidarités dans la foi et accepter de voir se réduire le
nombre des fideéles. Dans le premier cas, cela veut dire
jouer le jeu de la séduction: tenter de rendre ses produits
alléchants et accessibles au meilleur prix, si possible avec
un minimum d’efforts. Pour beaucoup de responsables,
mal a1’aise avec de telles stratégies, cela s’ appelle I’ Eglise-
service dont les impératifs, incontournables, accaparent la
plus grande partie du temps et des énergies. Dans le se-
cond cas, cela veut dire s’astreindre a de difficiles prises
de conscience, a un travail, sans cesse a reprendre, d’édu-
cation et d’approfondissement des données essentielles de
la foi chrétienne, et au développement d’une culture de
solidarité que les évéques n’ont pas hésité 4 mettre de
’avant dans ce qu’ils ont appel€, en 1988, I’ « option pour
les plus pauvres », mais qui, aujourd’hui comme hier, ne
mobilise pas les masses.
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Ce dilemme — nous y reviendrons au prochain chapi-
tre — forme la base des défis majeurs que devra désormais
affronter le catholicisme québécois.

Aujourd’hui, le cloisonnement des comportements, la
solitude dans les itinéraires spirituels, toutes ces caracté-
ristiques des sociétés modernes qui relevent de la compé-
tition exigée de chacun contre tous et qui favorisent
I’individualisme jouent désormais contre une formation
religieuse qui préche 1’importance de la communauté et la
solidarité. Ce catholicisme qui se veut «sel de la terre»,
selon ses sources évangéliques elles-mémes, ne peut plus
prétendre encadrer, comme autrefois, la vie sociale et
morale des individus, ni se transmettre avec le lait mater-
nel. Ici comme ailleurs, «la transmission de la foi n’est
plus héréditaire®' ». Quand il existe, le rapport & I'Evan-
gile devient de plus en plus personnel. Aussi, les institu-
tions d’Eglise ont-elles parfois tendance 2 se fermer sur
elles-mémes, a parler le langage des initiés tout en protes-
tant de leur volonté de s’adresser a tous, entérinant des
comportements «religieux» plus ou moins séparés des
autres réalités humaines. Jamais, dans les sermons, la place
de la religion dans ’ensemble de la vie n’a-t-elle été si
souvent évoquée. Jamais la communauté n’ a-t-elle été da-
vantage glorifiée. Sans doute souligne-t-on alors ce dont
le manque est le plus flagrant. Cruelle pour les institu-
tions, cette crise ne provient pas d’une méchanceté parti-
culiere qui aurait enhardi les humains a se révolter contre
les tutelles religieuses. Elle découle plutot des difficultés,
éprouvées par les hommes et les femmes d’aujourd’hui,
quand ils cherchent a intégrer leurs divers intéréts et con-
duites pour assumer leur existence et lui donner du sens.

En 1964, Fernand Dumont appelait déja a une néces-
saire conversion de la pensée chrétienne.

En devenant ainsi une cellule, parmi d’autres, de I’existence
humaine, écrivait-il, la religion risque d’&tre sans racine, un
élément artificiel et étranger. La tradition peut paraitre I’en-
glober encore. Mais comme cette tradition est, elle-méme,
sans lien organique avec le fonctionnement global de la struc-
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ture sociale, elle cesse d’étre vivante et se mue en confor-
misme?®,

Ce trait du monde religieux contemporain n’est pas pro-
pre au Québec. Partout, la conversion qu’il commande
devient plus urgente que jamais.

En effet, ce que la tradition paraissait englober encore
en 1964 est devenu, aujourd’hui, vestige. La mémoire n’en
est pas completement perdue mais blessée, mise en exil,
refoulée comme une histoire qui ferait plus ou moins honte.
En conséquence, le conformisme catholique — ou du moins
ce qu’on considere tel — a été remplacé par un conformisme
séculier du méme type. Certes, ce dernier laisse place a
toutes les expenences religieuses possibles. A priori, il
n’empéche rien. Contrairement aux autorités d’autrefois,
il ne dispose d’aucune loi, d’aucune tradition qui lui per-
mettrait de privilégier certaines quétes spirituelles plutot
que d’autres. Sa seule loi est celle du marché : est bon et
désirable tout ce qui peut sembler répondre & des besoins.
Acharge donc, aux individus, dans I’intimité plus ou moins
attestée de leur vie privée, de définir ces besoins, et a charge
aux producteurs et diffuseurs de biens de salut, d’ offrir ce
qui peut les satisfaire.

L’éclatement de I’univers religieux québécois en une
multitude de nouveaux mouvements religieux, souvent
appréhendés comme sectaires par ceux qui leur sont étran-
gers, n’a pas d’autre source. Ces groupes — le Centre d’in-
Sformation sur les nouvelles religions® en recense, bon an
mal an, pas loin d’un millier — comptent relativement peu
d’adhérents. Ajoutés aux noyaux de fideles non seulement
pratiquants mais engagés activement dans la vie de I'Eglise,
I’ensemble ne représente pas plus de 5 % de la population.
Ils attestent pourtant que les quétes de sens, encore
aujourd’hui, sont loin d’étre mortes puisque des croyants
continuent d’y vouer une part importante de leur vie. Ils
montrent en méme temps que la confession de cette quéte
de sens par des institutions, des groupes ou des individus
capables de prendre le risque du débat public, est devenue
trés minoritaire.
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L’éclatement
des croyances

Pour la trés grande majorité des Québécois restés des
catholiques nominaux mais sans engagement religieux
particulier ni dans I’ Eglise ni ailleurs, la quéte de sens prend
d’autres voies. Voici quelques années 1’ expression religion
a la carte® a voulu caractériser ce phénomene. Exposé
aux vitrines du sens que lui offre un marché religieux
ouvert, chacun prend ici et la ce qui lui convient, comme
dans un menu de restaurant. Nous préférons pour notre
part parler d’itinéraires de sens® parce que nous nous som-
mes rendu compte, en étudiant les croyances des Québé-
cois (et non seulement leurs affiliations religieuses
explicites), qu’il y avait 1a beaucoup plus qu’un phéno-
mene de consommation. Une véritable dynamique de la
quéte de sens, a I’évidence hors du contrdle des institu-
tions religieuses, traditionnelles ou nouvelles, mais non
moins réelle, habite aussi la masse des autres. Dans les
nouvelles générations tout au moins, les distants qui ne se
réferent qu’épisodiquement 2 I’Eglise ont perdu toute no-
tion de la culture catholique que celle-ci diffusait. Cela ne
veut pas dire que la quéte spirituelle leur est étrangere.
Nous reviendrons sur cette question au prochain chapitre.

Disons simplement ici que cet éclatement des croyan-
ces pose aux institutions catholiques un défi bien particu-
lier: les frontieres des appartenances deviennent de plus
en plus poreuses. Par exemple, nos enquétes ont montré
qu’environ le quart de la population reconnait le caractére
plausible de la réincarnation. Or 16 % d’entre eux se dé-
clarent catholiques pratiquants. Méme parmi les noyaux
de fideles sur lesquels comptent les paroisses, des croyan-
ces ésotériques, généralement associées au Nouvel Age,
viennent coloniser les représentations religieuses tradition-
nelles™. Affrontées a ces phénomenes, les autorités ecclé-
siastiques n’ont souvent d’autre recours que d’assister a la
montée en force d’autres autorités, parfois bien plus effi-
caces qu’elles. Ces dernieres présentent au public le plus
vaste des attitudes et des comportements dotés de vrai-
semblance du seul fait de leur diffusion par les médias.
Par ailleurs, il arrive aussi que les actes de foi chrétiens
désertent les institutions religieuses. Ils se retrouvent alors
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dans les endroits les plus excentriques, notamment dans
les quarts mondes urbains ol s’engagent effectivement,
souvent au nom de convictions profondes mais sans éten-
dards, sans demander a qui que ce soit leur carte d’identité
confessionnelle, des croyants devenus eux aussi hors con-
trole.

Bref, le catholicisme québécois fait face, aujourd’hui,
a une dérégulation du monde religieux. L’ observation de
ces vitalités paradoxales®” nous empéche cependant de
conclure sans plus de nuances au passage d’un catholi-
cisme de masse a une sécularisation de masse. Une telle
conclusion reste cependant valable si on considere, avec
les sociologues contemporains, que la sécularisation re-
présente une prise de distance, une «autonomisation pro-
gressive de secteurs sociaux qui échappent a la domination
des significations et des institutions religieuses**». La
sécularisation ainsi comprise, en effet, ne contredit pas le
pluralisme, 1’éclatement, ni 1’effervescence du religieux.
Au contraire, elle les entretient. La mise en marché des
biens de salut, notamment des croyances, ne peut en effet
que bénéficier de I’effondrement des contrdles tradition-
nels : elle renvoie chacun a la concurrence avec les autres,
a I'impératif de produire davantage, et a meilleur prix, des
biens accessibles a un plus grand public.

_ Nous I"avons vu, le catholicisme et la référence a
I’Eglise restent, pour les Québécois, les éléments d’une
culture primordiale, quelles que soient par ailleurs leurs
positions de croyants et de pratiquants. Ils représentent
une référence identitaire de derniére ligne. Mais cette ré-
férence identitaire n’influence pas nécessairement la con-
duite de la vie quotidienne, ou bien d’autres influences
ont pris le relais. D’ailleurs, produit culturel au sens large
plut6t que religion au sens strict, le catholicisme est lui-
méme devenu, certes a son corps défendant, une réalité de
marché et une réalité mass-médiatique plutdt qu’une réa-
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lité communautaire. L.’absence de sentiment de déviance
chez bien des catholiques, pratiquants ou nominaux, est
de ce point de vue tout a fait significative. Ils integrent
dans leur systeme de référence, voire dans leur spiritua-
lité, des éléments étrangers et, parfois, contradictoires par
rapport a leur tradition, tout en se jugeant toujours catho-
liques. Les autorités qui président aux choix qu’effectuent
les fideles sécularisés dans leurs quétes de sens ne sont
plus celles du Magistere. D’autres voix, désormais, font
magistere.

Question de culture, le catholicisme québécois inte-
gre non seulement sa propre tradition mais contribue a dif-
fuser des valeurs ne lui appartenant pas en propre. Tels
sont la paix, la tolérance, 1a liberté, I’ accueil, e respect de
I’environnement, la réalisation de soi, le progrés. Dans
bien des cas, ou du moins dans 1’acception concrete qu’el-
les regoivent de la part de certains acteurs, ces valeurs peu-
vent méme sembler assez éloignées de ses traditions. Elles
forment le substrat d’un humanisme de bon aloi et elles se
proposent, a ce titre, comme panacées universelles. Et par
12 méme, elles acquierent une catholicité qui les identifie
tout naturellement au discours de I’institution chrétienne.

En intégrant ainsi ce qui est jugé fondamental pour
I’avenir du monde, le catholicisme québécois, religion
d’appartenance mais non pas religion d’engagement, re-
présente alors [’entente nécessaire sur I’ensemble des va-
leurs capables de rassembler les étres humains. C’est en
ce sens tres précis — et trés extensible dans son contenu —
que nous pouvons en parler comme d’un catholicisme
culturel. Il fonctionne ainsi, notamment, dans les institu-
tions scolaires. Dans ce contexte, cepenglant, il ressemble
de plus en plus a un catholicisme sans Eglise, sans com-
munauté de foi et sans identité qui lui soit propre.

Son défi majeur devient celui de sa différence spécifi-
que, de sa vérité comme communauté ecclésiale. Que peut-
il apporter d’autre a la culture que ce que la culture offre
déja, dans la diversité de ses productions ? Quels sont ses
modes d’inscription spécifiques ?
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3

Des défis, d’aujourd’hui a demain

Une nouvelle culture, qui affirme la consistance et I’auto-
nomie des réalités humaines et terrestres, est en voie
d’élaboration. Les maitres a penser sont de partout et par-
lent fort. L’Eglise n’est plus qu’une voix parmi d’autres.

ASSEMBLEE DES EVEQUES DU QUEBEC!

Nous n’aurons pas la prétention de jouer aux futurolo-
gues ou aux prophetes. Loin de nous 1’idée de prédire ce
que sera le catholicisme québécois du troisieme millénaire,
ou du XXI° siecle, voire seulement de I’an 2010. Pourtant,
I’avenir est plein d’interrogations. Si le catholicisme qué-
bécois est largement devenu une question de culture, le
monde sécularisé dans lequel il prend place ne finira-t-il
pas par I’avaler, ou tout simplement 1’ oublier, sinon le re-
jeter ? Sans prendre le risque de réponses péremptoires a
cette question, il s’avere cependant nécessaire et possible,
a partir de I’histoire précédemment évoquée, d’établir un
certain nombre de balises permettant d’affiner nos discer-
nements. Quels sont les projets possibles pour les héri-
tiers du catholicisme québécois ?

Il'y a peu de place pour les jugements absolus en his-
toire, ce qui n’empéche d’y reconnaitre la créativité, le
courage ou méme les faits d’armes éclatants a 1’ occasion.
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Si notre regard sur le futur prétend a quelque rigueur,
n’a-t-il pas avantage a imaginer 1’avenir, lui aussi, en tons
nuancés ? A quelle fertilité peut prétendre le christianisme
d’ici 7 Quelles contraintes, quelles limites, quels obstacles
doit-il craindre, comment ses projets peuvent-ils étre a la
fois créatifs et vraisemblables ? Comment ses fideles peu-
vent-ils continuer de croire a la pertinence d’une action
dans le monde sur la base de leurs convictions, c’est-
a-dire dans une foi qui soit une voie de salut pour I’huma-
nité€ ? Quels défis doit-il relever, dans le temps présent et
dans un avenir rapproché, pour poursuivre sa mission et
donner vie au meilleur de ses traditions ?

D’ensemble de ces défis pourrait fort bien s’intituler : Li-
mites et possibilités du christianisme québécois en I’an 2000.
Un défi, en effet, suppose des incertitudes, des risques,
mais aussi un idéal, des engagements. Nous n’entendons
pas proposer des solutions aux problemes du christianisme
a la place de ceux qui animent ses communautés, s’enga-
gent en leur sein ou agissent en son nom. Cependant, il est
possible de réfléchir aux défis qu’ils pourront affronter,
d’autant plus que ces défis, la plupart du temps, ne sont
pas exclusifs au catholicisme d’ici. Exacerbées par les
avancées d’une technologie parfois hors contrdle, survol-
tées par la mondialisation des marchés et la diffusion uni-
verselle des modes de vie de I’Occident, les transformations
contemporaines de la culture créent de toutes nouvelles
conditions a I’inscription du christianisme dans le monde,
et non seulement au Québec. On ne saurait donc, ici, se
réfugier dans la bulle d’une destinée particuliere. Les his-
toires singulieres, les identités, les projets, se profilent dans
un horizon qui s’estompe plutdt qu’il ne s’impose. Il faut
considérer 1’avenir en portant le regard bien au-dela des
frontieéres conventionnelles, québécoises, canadiennes,
américaines, voire occidentales.

Dans ce chapitre, nous introduirons donc les défis qui
nous semblent les plus évidents a partir de trois séries de
questions a propos desquelles il est impossible, désormais,
de pratiquer la procrastination. Le premier ensemble
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concerne précisément la fugacité des reperes possibles pour
I’identité de ceux qui se disent catholiques, étant donné
les difficultés contemporaines des rapports du christianisme
a la culture. Cette derniére, en effet, est aujourd’hui écla-
tée, réglée par les marchés plutdt que par les traditions.
Les institutions traditionnelles du sens s’y trouvent ébran-
lées, incapables d’encadrer les populations comme elles
le faisaient autrefois. Quelle est donc la réalité contempo-
raine du catholicisme dans cette culture éclatée ? Quels
sont les enjeux de ses débats, a I’intérieur et a 1’extérieur
des Eglises ? Quelles en sont les faiblesses, quelle en est la
vitalité ? La culture catholique est-elle aussi dépassée, ca-
ricaturale, que certains le prétendent? Le deuxiéme en-
semble concernera davantage les rapports entre les
institutions chrétiennes et les subjectivités croyantes.
Comment étre encore catholique ? Les croyants ne se trou-
vent-ils pas isolés, orphelins, lancés sur des routes trop
incertaines pour étre attrayantes ? Nous rencontrerons alors
la question générale de ’identité du chrétien dans un monde
qui ne I’est pas. Le troisi®me ensemble, enfin, se rappor-
tera a la définition méme de la mission du christianisme
dans ce monde, a ses difficultés et 4 ses ambiguités, aux
moyens dont ses institutions disposent, & ceux qui leur sont
refusés, aux culs-de-sac et aux ouvertures qu’il peut ren-
contrer. Peut-il intégrer les valeurs de la modernité avan-
cée en respectant 1’essentiel de ses traditions ? Peut-il
affirmer sa foi sans 1’imposer, sans faire violence a ceux
qui pensent autrement ? Comment peut-il négocier son rap-
port aux autres, croyants et incroyants ?

Les repéres évanescents

Quand ils parlent de religion, les Québécois dits de
souche se réferent spontanément au catholicisme. Un ca-
tholicisme qui, cependant, est pour la plupart devenu loin-
tain. Quin’a pas entendu, lors d’une célébration de mariage
ou de funérailles, par exemple, quelqu’un s’exclamer
«Comme ¢a a donc changé ! ». La personne en question
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Marginalisation
de la culture
religieuse

ne se réjouit ni ne se plaint. Elle constate simplement que
la aussi, méme dans 1’Eglise, les rituels considérés fixes
pour I’éternité ont pris des couleurs et des accents étran-
ges. Les reperes d’antan ont disparu. Il s’en est passé des
choses en trente ans... Un malaise évident subsiste.

A cause des particularités du systéme scolaire, prati-
quement tous les Québécois francophones ont connu le
catholicisme dans leur enfance. Cette connaissance, ce-
pendant, est le résultat d’une initiation scolaire, axée sur
des connaissances a intégrer plutot que sur un engagement
personnel. Les communautés d’engagement, telles les pa-
roisses, y ont bien sfir joué un rdle en ce qui concerne la
pratique des sacrements, mais rarement davantage. Pour
les 60 ans et plus, la rupture culturelle par rapport a ce
catholicisme regu s’est faite alors qu’ils étaient de jeunes
adultes. Beaucoup ont alors rompu avec la pratique, sans
que cela transforme substantiellement la conduite de leur
vie. IIs ont tout simplement pris 1’habitude de 1’éloigne-
ment vis-a-vis des institutions d’Eglise. La génération qui
a connu des 1’adolescence le climat de crise entourant le
catholicisme des années soixante-dix a hérité, elle, des at-
titudes critiques et de la distance prise par ses ainés. Quant
aux plus jeunes, ceux qui ont aujourd’hui 20 ans, la plu-
part ont continué de recevoir I’éducation catholique élé-
mentaire, toujours par le biais de 1’école, mais sans
résonnance pratique ailleurs, ni dans la famille, ni dans les
milieux d’insertion sociale, ni dans les communautés chré-
tiennes devenues lointaines.

La pratique religieuse est évidemment la premiere
mesure de cette distance. Il n’est pas interdit de penser
que les taux globaux évoqués précédemment n’ont pas
encore atteint leur plancher. Ils sont en effet liés au carac-
tere urbain ou rural de la population, de méme qu’a I’age
et & la mobilité personnelle. Point n’est besoin d’étre grand
clerc pour prédire qu’ils parviendront bient6t & des moyen-
nes au-dessous de 10 %, méme dans les régions «bien
conservées ». Si la tendance se maintient, la culture catho-
lique s’ étiolera vraisemblablement encore dans la culture
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commune des Québécois. La familiarité avec les rites, les
idéaux, les mots d’ordre moraux et les doctrines catholi-
ques risque aussi de devenir peau de chagrin.

De toute évidence, la culture religieuse se trouve donc
marginalisée en tant que référence pour la vie quotidienne.
Les institutions religieuses ne possédent plus les moyens
d’encadrer les fagcons de pensée et d’agir des citoyens,
comme elles pouvaient le faire autrefois. Cette marginali-
sation, d’ailleurs, ne s’applique pas seulement aux catho-
liques. Au contraire, on 1’observe partout dans 1’Occident
contemporain. I’encadrement moral et culturel des popu-
lations provient d’ailleurs. Les modeles de participation
sociale et les préoccupations de la conscience citoyenne
se déterminent autrement, a travers des enjeux économi-
ques ou politiques, dans des idéaux de production ou de
consommation, par des soucis émotionnels ou rationnels.
Quoi qu’il en soit, ces préoccupations sont séculiéres. La
régulation sociale et culturelle est assurée par d’autres ins-
titutions que les institutions religieuses: 1’école pour les
apprentissages a intégrer, mais surtout le monde du tra-
vail, celui des loisirs et, de plus en plus, celui des médias
qui véhiculent, cote a cbte, informations et divertissements,
quand ce n’est pas en méme temps, 1’information sous
forme de divertissement.

La question du salut, elle-méme désormais largement
séculiere, est devenue une affaire humaine concernant
d’abord la vie sociale et politique®. Le «délivrez-nous du
mal » de]’ancienne priére a pris une forme nouvelle : « Sor-
tons de I’ignorance, de la superstition, de I’ oppression na-
turelle ou culturelle. » En société moderne avancée, le salut
signifie vaincre la souffrance et la maladie, conjurer la vio-
lence, 1a pauvreté, 1a déchéance, 1’exclusion, éviter si pos-
sible que les humains ne programment leur propre perte
par leurs prédations continuelles sur la nature. L intelli-
gence technique est 1’agent désigné de cette libération. Les
centres d’animation qui tenaient autrefois des retraites fer-
mées offrent, aujourd’hui, des sessions de développement
personnel. Leurs responsables savent trés bien qu’ils ne
survivraient pas autrement.
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Un nouveau type
d’expérience
religieuse

Lareligion n’étant plus principe de régulation sociale,
chacun se sent libre a 1’égard des responsabilités, engage-
ments et pratiques qu’elle peut motiver. L’affirmation de
cette liberté et la subjectivité qu’elle engendre se substi-
tuent maintenant a 1’acceptation de la toute-puissance de
Dieu. Propre a la modernité, puisque le Siécle des lumie-
res le posait déja a la conscience occidentale, le défi s’im-
pose désormais au catholicisme d’ici: que faire de cette
liberté impossible a encadrer.

Nous parlons ici de marginalisation, non de dispari-
tion. Quelles que soient les croyances et convictions, quelle
que soit la qualité de fidélité a une tradition, personne ne
s’attendra a ce que cette position personnelle interfere dans
les conduites publiques des citoyens : au travail, par exem-
ple, ou dans I’exercice des droits. Au contraire, si une telle
interférence arrivait, elle serait immédiatement dénoncée
comme une source de violence. Chacun peut croire ce qu’il
veut a condition que cela ne nuise en rien a la bonne mar-
che de la société. Voila ce que signifie d’abord la marginali-
sation. Elle comporte en outre un autre versant. Quand les
convictions sont ainsi renvoyées a la vie privée, quand el-
les échappent a la régulation des grandes institutions, il
arrive aussi qu’elles prennent une paradoxale vigueur. Le
foisonnement contemporain des groupes religieux de tou-
tes sortes, souvent appréhendés comme des sectes ou, plus
simplement, sous le vocable de nouveaux mouvements re-
ligieux, ne fait pas contresens. Renvoyées aux convictions
personnelles, a 1’intimité d’une conscience qui arrive mal
a s’arrimer au reste du monde, les attitudes religieuses ten-
dent a se radicaliser. Elles deviennent pour ceux qui les
adoptent les seuls lieux de sens possibles dans le chaos du
monde. Les sujets en cultivent alors I’expérience d’une
facon d’autant plus intense et exclusive. Impasse pour ceux
qui la voient de I’extérieur, leur aventure spirituelle de-
vient pour eux sortie du labyrinthe, remeéde contre 1’an-
goisse de vivre, salut vécu en exclusivité. Ils s’isoleront
alors d’autant plus dans leur croyance que leurs attitudes
seront jugées déraisonnables et attaquées par les autres’.
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Marginalité, foisonnement, radicalisme, tels sont les
termes par lesquels 1’expérience religieuse d’aujourd’hui
est le plus souvent caractérisée. Indéniablement, ce voca-
bulaire s’applique a la culture religieuse mondialisée. Aux
Etats-Unis, les chercheurs estiment 2 2000 le nombre de
nouveaux groupes « spiritualistes», d’origine chrétienne
ou ésotérique. Au Japon, incorporant des éléments de shin-
toisme et de bouddhisme, les nouveaux mouvements reli-
gieux seraient environ 1500. En Afrique, les «Eglises
indépendantes » seraient de 15000 a 30000. Si le Caté-
chisme de I’Eglise catholique s’est vendu depuis 1992 a
quatre millions d’exemplaires dans le monde, L’Alchimiste
de Paolo Coelho s’est diffusé a plus de dix millions! On
comprendra que le catholicisme québécois soit lui aussi
aux prises avec de tels phénomenes. Au Québec comme
ailleurs, se profile désormais une variété colossale d’ex-
périences religieuses, en dehors, en marge et a I’ intérieur
des institutions, méme les plus traditionnelles.

Ce pluralisme ne se manifeste pas seulement dans les
appartenances a des groupes. S’il en était ainsi, il n’y aurait
pas de raison de s’en préoccuper outre mesure puisque,
encore une fois, malgré la prolifération des groupes, la
population touchée directement reste peu nombreuse. Plus
difficile a saisir et beaucoup plus important nous semble
étre ce qui se passe au niveau des représentations croyan-
tes que se donnent les hommes et les femmes d’aujourd’hui.
Dans notre recherche sur les croyances des Québécois®,
au début des années quatre-vingt-dix, nous avons pu com-
mencer a saisir 1’éclatement des croyances a un autre ni-
veau que celui des pratiques du culte ou des comportements
moraux. La population étudiée, celle de la région 03, com-
prend une grande variété d’habitats (agglomération mé-
tropolitaine, banlieues, petites villes échelonnées sur le
territoire, milieu rural), mais une grande homogénéité lin-
guistique, ethnique et confessionnelle. D’emblée, nous y
avons trouvé un imaginaire religieux éclaté. Méme si 1’ap-
partenance nominale des individus reste catholique 4 85 %,
les réalités auxquelles ils déclarent croire’ et qui leur per-
mettent de se situer dans la globalité du monde, face a ce
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Le marché
du sens

qui serait autrement chaos, sont désormais majoritairement
marquées par des influences autres que catholiques.

Ce n’est pas que les énoncés provenant du vieux fonds
traditionnel soient oubliés. Dieu, le Christ, la Vierge, les
anges, les saints, le purgatoire, les articles du Credo, les
enseignements de I’Eglise apparaissent souvent sur les le-
vres de nos interlocuteurs. Mais d’autres types d’énoncés
y sont encore plus nombreux : 1’Ordre cosmique, I’Ener-
gie formatrice de I’univers, la Force, Gaia, tout cela mani-
festé ou non par des étres supérieurs, extraterrestres, ou
encore le Moi sublimé, parcelle de la divinité cosmique,
ou encore des valeurs réifiées, telles que I’ Amour, la Com-
passion, le Respect. «Je crois en I’Energie 2 la source de
I’univers », «Je crois en la Force qui est en Moi», «Je
crois en I’ Amour qui peut résoudre tous les problémes hu-
mains », ne sont pas des énoncés nécessairement incom-
patibles avec le christianisme, quoique certains les
opposent pour faire de celui-ci le vestige de croyances
dépassées. Le plus souvent ils cohabitent avec lui. Parfois
méme, ils le colonisent. Il en est ainsi, par exemple, quand
on affirme d’emblée croire en Dieu mais que la représen-
tation de celui-ci, loin de correspondre au Dieu de la Bi-
ble, aimant ou vengeur, désigne tout simplement le maitre
d’ceuvre de 1’ordre cosmique, voire I’énergie matricielle
du monde a laquelle les humains, quoi qu’ils fassent, ne
peuvent en définitive que se conformer. Ou situer la fron-
tiere entre ces représentations sécularisées de Dieu et le
Dieu biblique ? Bien futé qui saurait le dire.

Le catholicisme fait face désormais a un défi majeur:
[’évanescence de ses repéeres dans la culture.

Les représentations croyables ne sont plus aujourd’ hui
contrdlées par les seules institutions traditionnelles. Elles
sont I’objet d’une trés large mise en marché. Les régles de
cette mise en marché échappent aux Eglises. D’ autres ins-
titutions, dont les médias, y jouent un rdle prépondérant.
Un marché vit du dynamisme des échanges qui y ont cours
et la concurrence garantit ce dynamisme. Aussi, les vitri-
nes du sens présentent-elles toutes sortes de produits : les
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uns provenant des traditions chrétiennes, d’autres marqués
du sceau de la nouveauté, d’autres encore importés de cul-
tures exogenes, telle la réincarnation (dont plus du quart
des répondants a nos enquétes reconnaissent la vraisem-
blance) ou encore la méditation zen. Fleurissent également
des révélations particulieres, des gnoses modernes, des
croyances dérivées de I’imaginaire scientiste dominant les
pratiques sociales. Au cceur de cet univers bigarré, s’im-
pose I’expérience commune d’un monde soumis aux lois
diffuses de 1’ordre des choses.

Sur ce marché du sens, aucun produit ne bénéficie d’un
crédit ou d’une noblesse qui lui serait reconnu a priori.
Les traditions les plus anciennes, tels le judaisme, 1’hin-
douisme, le christianisme, 1’islam, qui peuvent se récla-
mer de millénaires de quéte philosophique, théologique et
mystique, n’y sont pas absentes. Elles recoivent simple-
ment un traitement analogue aux autres. Leur pertinence
ne s’établit pas en fonction de I’autorité qu’elles détien-
draient de leur origine, mais en fonction de 1’utilité, pré-
sumée ou attestée, qu’on leur attribue dans la résolution
des problémes de la vie.

Ne concluons pas trop facilement que ce marché du
sens soit un marché de dupes. Devant les vitrines du sens,
chacun déambule, comme il le fait devant les vitrines des
boutiques d’un centre commercial. Et, fort de sa rationa-
lité, il cherche le meilleur rapport qualité/prix. Autrement
dit, il s’attarde aux produits qui lui permettront effective-
ment, pour un temps, de résoudre au mieux ses besoins et
ses angoisses quant au sens de sa vie, tout en prenant garde
a ses investissements. Encore une fois, les cas d’intoxica-
tion sectaire, ceux que la presse adore mettre en évidence
a cause de leurs dérives spectaculaires ou morbides, se
font en réalité tres rares. Aussi, serait-ce faire injure a nos
contemporains de penser qu’ils sont irrationnels sur le
marché des biens de salut alors que partout ailleurs on vante
leur rationalité. Le plus souvent ils se laissent tenter, font
des essais, testent, éprouvent, évaluent, s’engagent juste
ce qu’il faut pour connaitre un mieux-étre, jusqu’aux
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L’itinérance
spirituelle

Appartenir
a une commu-
nauté croyante ?

limites de leur satisfaction. Une fois ces limites rencon-
trées, ils cherchent ailleurs.

Il ne faut pas croire au caractere statique des compor-
tements croyants, conformément a I’image établie de ceux
d’autrefois. Nos contemporains n’adoptent pas une
croyance pour I’éternité. Leur expérience de vie leur en-
seigne que, s’ils en ont changé depuis leur enfance, ils
peuvent encore en changer, non pas comme des girouettes
au gré du vent, mais en recherchant ce qu’il y a de meilleur
pour eux. En fait, quand I’expérience devient le principe
régulateur de ses choix, le sujet religieux moderne accepte
implicitement de rester ouvert a la nouveauté, a un idéal
plus désirable, tout comme il accepte, avec peine et souf-
france parfois, que certains des chemins empruntés jus-
que-la soient des impasses.

C’est pourquoi nous proposons plutot I’expression iti-
néraires de sens, pour caractériser les histoires croyantes
contemporaines. Dans son sens premier, un itinéraire re-
présente, bien siir, un chemin balisé. Les groupes et mou-
vements religieux, les témoignages mis en marché par des
livres, des émissions télévisées, ou autrement, les conver-
sations, I’opinion commune, servent ici de jalons. Le sujet
qui explore ces chemins n’en connait pas la destination
finale. Il se lance a I’aventure, bon gré mal gré, procédant
d’un lieu a I’autre. Il devient un itinérant. Si, aprés coup,
il peut reconnaitre un sens a son parcours, rien, dans sa
marche quotidienne, ne garantit le bout de son voyage.

Ainsi, pour les sensibilités spirituelles contemporai-
nes, n’y a-t-il plus de sens légué par la tradition qui s’im-
pose, mais seulement des expériences de sens qu’il faut
produire pour que le chemin s’ouvre sur des horizons a
venir. Etre itinérant, c’est prendre le risque d’un chemin
dont ne connait pas la destination, dont on entrevoit seule-
ment qu’il peut mener quelque part, qu’il peut offrir un
salut, ailleurs.

Le probleme du christianisme d’aujourd’hui, dans ce
contexte, tient moins a 1’insensibilité spirituelle, quoi qu’on
puisse dire des institutions qui meénent le monde, qu’a de
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la dispersion de sensibilité€s qui échappent aux régulations
publiques, communautaires ou autoritaires. La difficulté
rencontrée par les Québécois d’aujourd’hui, en ce sens,
n’est pas de croire. Ils sont au contraire saturés de croyan-
ces. Elle est de croire avec d’autres et d’inscrire leur expé-
rience croyante dans 1’histoire et dans la société.

De prime abord, cela remet en question les frontieres
mémes de ce qu’on appelle parfois avec complaisance la
communauté chrétienne. Quel curé de paroisse n’a pas
conscience du fait que, parmi ses concitoyens distants, il
s’en trouve qui manifestent des comportements bien plus
prés de I’Evangile que certains de ses paroissiens régu-
liers ? Lequel n’a pas conscience du fait que certains de
ses pratiquants sont aussi adeptes de pratiques nouvel-
agistes, sans y voir la moindre contradiction ?

La mise en marché des représentations croyantes,
comme celle des appartenances et des symboles de salut,
provoque un déreglement général de 1’univers religieux
autrefois régi par des institutions a 1’autorité reconnue de
tous. Les limites de I’appartenance étaient alors claires,
de méme que le caractere licite ou non des comportements
et des croyances. Ce n’est plus le cas. Aujourd’hui, d’autres
autorités, cautionnées par la force de leur présence sur le
marché et par I’ utilité présumée de leurs produits, concur-
rencent les anciennes. Nous 1’avons déja signalé, certains
ne voient pas de contradiction entre la résurrection, dogme
central du catholicisme, et la plausibilité de la réincarna-
tion. Se tenir loin de toute pratique liturgique n’empéche
pas de reconnaitre pour autant dans le message d’amour
du christianisme une source majeure d’inspiration pour
I’action sociale. Plus banalement, ne manifester aucun si-
gne d’appartenance chrétienne n’interdit pas de se battre
pour le maintien de 1’enseignement religieux confession-
nel dans les écoles publiques. De méme, on peut ne pas
avoir mis les pieds a 1’église depuis trente ans et se scan-
daliser de la vente des édifices religieux, etc.
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L’identité
des chrétiens

Bref, les frontieres de I’ appartenance a ce que les pas-
teurs s’ingénient a appeler la communauté chrétienne sont
aujourd’hui parfaitement poreuses : nul ne sait plus qui est
dedans, qui est dehors.

Aussi cette communauté est-elle devenue bien souvent
furtive, discréte.

Les institutions chrétiennes
et les subjectivités croyantes

La reconnaissance par les chrétiens d’une identité qui
leur est spécifique représente sans doute un des princi-
paux défis qu’est appelé a relever le catholicisme des an-
nées a venir. Cette question, une fois encore, ne concerne
pas exclusivement la société québécoise. Elle découle de
la confrontation du catholicisme occidental aux sociétés
modernes, typique des deux derniers sieécles. Elle ne s’en
pose pas moins avec des accents particuliers pour le ca-
tholicisme d’ici dans la mesure ot celui-ci, il y a peu de
temps, portait I’identité culturelle des Canadiens frangais
et s’associait a la plupart de leurs aventures citoyennes.
Ici, davantage que dans la plupart des autres sociétés
modernes, la rupture a été brutalement accusée et les ins-
titutions catholiques n’ont pas encore fini d’en liquider les
séquelles.

Double défi. A son niveau le plus fondamental, il con-
siste d’abord & définir une conscience spécifique : que si-
gnifie étre chrétien dans un monde qui ne I’est pas? Il
consiste ensuite a supporter cette conscience. Cela ne veut
pas dire afficher cette identité comme un fanion, loin de
la. Dans la variét€ méme de leurs formes, les communau-
tés chrétiennes, qu’on s’emploie laborieusement a définir
depuis plus de trente ans, doivent inventer les voies d’une
véritable fécondité sociale. Cette question de 1’identité,
nous I’abordons ici d’un point de vue anthropologique.
Une identité suppose un rapport aux autres a partir du lieu
occupé en propre. Or, I’espace chrétien est éclaté. A I'in-
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térieur comme a I’extérieur des frontieres de 1’institution,
les solidarités croyantes sont dispersées et mal assurées.
Selon la doctrine, un chrétien est toujours membre d’une
communauté rassemblée par I’Evangile, une « Eglise ».
Quelle réalité concreéte manifeste cette appartenance ?

Un probléme précis nous permettra d’illustrer notre
propos. Responsable de la pastorale du baptéme dans son
diocese, un diacre ayant accueilli au cours de sa carrieére
plusieurs centaines de parents en vue de cette premiére
initiation chrétienne de leurs enfants, nous faisait part ainsi
de son désarroi : pour les demandeurs de baptéme, rappor-
tait-il, «on nait chrétien » ; on désire que ce statut soit at-
testé par I’Eglise, comme un droit. 1l ne s aglt pas de
demander  étre accueilli par I’Eglise de facon a devenir
chrétien mais d’affirmer une qualité intrinséque, sans autre
forme de proces. Ainsi posée sur le mode de I’idéologie,
la question de ’identité représente avant tout une réalité
culturelle, signe obligé de la dépendance envers une li-
gnée, un clan, une collectivité au moins virtuelle n’impli-
quant cependant pas de responsabilités, ni méme de
pratiques particulieres. Indifférente a I’avenir, elle releve
de la normativité d’une origine. Autrement dit, la commu-
nauté chrétienne se réduit alors au dépdt d’un mythe, sans
projet.

Egalement aux prises avec ce malentendu, un autre
responsable écrit :

Le drame est celui de deux lieux d’habitation, étrangers 1’un
a Iautre et sans échanges véritables qui puissent enrichir
les deux parties. Le pays des parents est ce lieu a partir du-
quel on croit que le discours de 1’Eglise ne correspond plus
a la réalité de la vie concrete des adultes d’aujourd’hui, en
méme temps que 1’on croit aux potentialités inscrites dans
les rites et que garantit I’institution ecclésiale, pour les
enfants. On demeure étranger au langage de 1’Eglise
confessante, mais on désire les gestes que la communauté
permet de célébrer.

Le pays de I’Eglise est ce lieu ot 1’ on affirme que les parents
et les familles ne sont plus fideles au discours ecclésial en
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.. en crise

tant que celui-ci représente I’ essentiel des exigences évan-
géliques. De 1a a dire que les parents sont réfractaires aux
exigences évangéliques, il n’y a qu’un pas, vite franchi par
plusieurs intervenants-es ecclésiaux. Les parents sont alors
catalogués, jugés et sentenciés sans autre forme de proces®.

S’installe alors un dialogue de sourds. Scénario clas-
sique : chacun renvoie a1’autre la responsabilité de ce qu’il
n’entend pas. Sans attribuer ici d’intentions fautives,
tenons-nous-en au diagnostic factuel. Du coté de la de-
mande, dans le peuple, «on demeure étranger au langage
de I’Eglise confessante, mais on désire les gestes que la
communauté permet de célébrer». Du coté de 1’ offre, les
pasteurs affirment des «exigences évangéliques », condi-
tions non rencontrées chez les vis-a-vis’. Chacun est dans
I’impossibilité d’entendre le désir de 1’autre.

Ce malentendu se répercute, d’ailleurs, dans les deux
autres grands rituels de passage qu’offre I’institution chré-
tienne : le mariage et les funérailles. Il rend bien souvent
les pasteurs aphones, a moins qu’ils ne se réfugient dans
la langue de bois d’un discours tout prét, célébrant le salut
et la splendeur de la « communauté » chrétienne, sans
aucune prise sur leurs auditeurs.

Ce n’est la qu’un symptdme, nous le concédons, voire
un symptOome mineur de la crise d’identité traversant le
christianisme d’ici. Il nous en signale cependant la double
facette, indissociable. D’une part, dans les transactions
entre 1’Eglise et le monde, il devient difficile de savoir ce
que signifie étre chrétien. La distance qui se creuse entre
les noyaux de personnes engagées et les autres conduit ces
derniéres a une appartenance purement juridique, sans
implications ni sur le plan des convictions personnelles, ni
sur celui des responsabilités sociales. D’autre part, les ins-
titutions chrétiennes elles-mémes sont prises dans un di-
lemme quant a leur réalité et a leur mission. Doivent-elles
continuer d’assurer des services qui colitent de précieuses
ressources et s’averent peu rentables ? Doivent-elles insis-
ter sur des activités de formation et de conscientisation,
renforcer leur aspect communautaire, quitte a voir encore
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se restreindre le nombre de leurs participants et prendre
1’allure de groupes sectaires ?

Répétons-le, un chrétien est toujours officiellement
membre d’une communauté rassemblée par 1’adhésion a
I’Evangile. L’ Eglise lui a transmis sa foi et la nourrit. Elle
lui apporte 1’héritage spirituel, cultuel et moral, bref la
culture qui lui permet de vivre son propre cheminement,
quitte a ce qu’il en renouvelle les termes en fonction des
exigences de son temps et de son milieu. Mais qu’est-ce
que la foi? Ce mot ne résume-t-il qu’un ensemble de
croyances traditionnelles, rapportées dans de vieux textes,
ou ne représente-t-il pas aussi un acte ? N’est-ce pas par
cet acte qu’un sujet, pris dans I’éclatement contemporain
de I'imaginaire croyant, sans savoir quant au sens de sa
vie, continue de cheminer, garde active sa quéte de sens ?

Si le probléme est moins aujourd’hui de croire que de
croire ensemble, le défi propre a I’identité du chrétien ré-
side bien désormais dans ce passage du je au nous de la
foi. Forcé a I’aventure du monde, le je ne peut plus faire
comme si le monde ne I'influencait pas. Il partage les ris-
ques et, par conséquent, les doutes de sa quéte de salut.
Rencontrant le non-sens, il en revient souvent abasourdi,
déséquilibré par rapport a ses certitudes antérieures. Le je
de la foi, quel que soit son degré d’engagement dans la
communauté, ne peut plus faire abstraction de sa fragilité.
Le nous, quant a lui, déstabilisé par rapport a ses assises
traditionnelles, confronté aux certitudes du monde, est mis
en demeure de s’ouvrir a un univers étranger et souvent
hostile. Il risque ainsi de s’effriter encore davantage.

Impasse pour I’institution chrétienne. Si elle disqua-
lifie les demandes qui lui sont adressées a cause de leur
distance par rapport a son idéal, elle se rend impuissante &
accueillir 1a foi qui germe ailleurs dans le monde et qui lui
échappe. Si elle accepte ces demandes sans critique, la
conscience de I’identité des chrétiens devient aléatoire. Défi
ala fois anthropologique et théologique. Anthropologique
parce qu’il concerne les conditions concrétes du présent et
de I’avenir du christianisme, dans sa forme catholique
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comme dans la multiplicité de ses confessions. Théologi-
que parce qu’il exige de la part des chrétiens un travail
inédit d’intelligence de leur identité et de leur rapport au
monde. S’il est vrai, comme 1’écrit Fernand Dumont, qu’ «il
est de la nature méme du christianisme de vivre en état de
crise et [que] I’originalité de la situation présente réside
dans la conscience aigué de cette crise permanente® », ce
travail devient tout simplement plus urgent et plus exi-
geant que jamais. La responsabilité de la théologie, au sens
le plus classique du terme — intelligence de la foi, intelli-
gence de la quéte —, suppose 1’approfondissement et la
progression de cette conscience dans la communauté des
humains.

Le défi qu’affronte le christianisme dans le monde
contemporain ne differe pas vraiment de celui rencontré
par d’autres grandes formations religieuses, tels le judaisme
et I’islam. Il consiste a concilier la participation a la cité
et la volonté de donner vie au meilleur de ses traditions®.
Comment définir et mettre en évidence, alors, ce « meilleur
des traditions » ? Quelle est effectivement cette sagesse
millénaire qu’elles enseignent ? Pour le catholicisme qué-
bécois, ce probléme présente une acuité particuliére. Déja,
en 1963, un intellectuel tel Pierre Vadeboncoeur déplorait,
apres d’autres, le fait que la foi des Québécois, routinicre,
conformiste, sans inquiétude, «séparée du sens du réel »,
obsédée par la rectitude de ses contenus, ressemblait da-
vantage a un assentiment passif qu’a ’inscription d’une
sagesse dans la vie'?. La Révolution tranquille et les quel-
que quarante années qui nous séparent désormais du Qué-
bec de chrétienté n’ont pas vraiment changé grand-chose
a cet état, sinon que le conformisme, comme nous I’avons
dit précédemment, est passé de la culture religieuse a la
culture séculiere. Comment repérer la foi en acte dans les
rangs de «fideles » plus ou moins distants des normes ins-
titutionnelles 7 Comment en reconnaitre la réalité 1a ot le
«meilleur des traditions » prend la forme d’une participa-
tion créatrice a la cité sans référence explicite aux institu-
tions chrétiennes ? Voila des questions auxquelles les
communautés de foi doivent apprendre ou réapprendre a
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répondre si elles tiennent toujours a étre présentes dans
I’histoire.

Un des lieux de difficultés et d’ambiguités majeures a
cet égard est celui de la transmission de la foi. Dans une
société de conformisme religieux, cette opération ne sem-
blait pas poser de problemes. Elle se résumait a 1’effort
d’enseigner et d’apprendre des contenus objectifs, formu-
1és de fagon lapidaire, tenant lieu d’héritage culturel, dont
I’appropriation tranquille permettait & chacun de consoli-
der sa place dans la société. Ce type de transmission s’est
avéré impossible au tournant des années soixante, dans
une société déja éclatée. Depuis lors, dans les écoles
hériticres de la mission de catéchiser, un tourbillon de mé-
thodes, de techniques pedagoglques d’objectifs, de pro-
grammes, d’orientations, de remises en cause, a brisé la
sérénité d’antan. Leur grand nombre et leur faible résis-
tance a I’usure devraient a eux seuls nous en faire soup-
¢onner I’échec. De fait, & peu pres tous les observateurs le
constatent : apres onze ans d’enseignement religieux regu
pendant I’enfance et 1’adolescence, d’année en année, non
seulement I’absence de véritable catéchisation mais 1’in-
culture religieuse semblent triompher chaque jour davan-
tage.

Quel est donc le probleme ? Il nous semble beaucoup
plus complexe que les options défendues sur la scéne poli-
tique peuvent le laisser croire. Il ne s’agit pas simplement
de choisir entre un systeme d’éducation confessionnel ou
laic, des écoles privées ou publiques, des programmes d’en-
seignement religieux ou moral, voire I’enseignement cul-
turel versus 1’enseignement confessionnel de la religion.
Ces distinctions, importantes en termes politiques,
configurent différents intéréts légitimement présents dans
une démocratie. La vigueur des débats qu’elles entrainent,
loin d’étre néfaste, signifie sans doute que cette démocra-
tie reste bien vivante et que les citoyens s’intéressent aux
choix susceptibles d’altérer leur qualité de vie. Mais jus-
tement, dans cette société pluraliste dont chacun se plait 2
admettre I’avénement, ne servent-elles pas en définitive
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plus souvent des intéréts — tout légitimes qu’ils soient —
que des projets éducatifs ? Personne, actuellement, ne sau-
rait garantir que la transmission et 1’éducation de la foi
s’effectuent mieux, avec de meilleurs résultats, dans les
écoles privées que dans les écoles publiques, dans les pro-
grammes d’enseignement moral et religieux catholique que
dans les programmes d’enseignement moral tout court, ou
autrement. Les questions majeures a ce propos se posent
ailleurs. Elles concernent moins la configuration du sys-
teme scolaire que les rapports de la foi et de la culture.

Des lors, tentons de poser le probleme autrement. Du
point de vue d’une Eglise, communauté de foi, qu’est-ce
que transmettre, qu’est-ce qu’ éduquer la foi ? En1’absence
de balises pour répondre clairement a cette question, tou-
tes les autres risquent de conduire a des impasses.

Le développement d’une attitude chrétienne, par un
enfant ou un adulte, repose essentiellement sur trois pi-
liers. Tout d’abord, il nécessite 1’acquisition d’un certain
savoir. Quels sont les contenus, les dogmes et croyances
de sa tradition ou de sa communauté? Cette premiére
dimension est celle de 1’appropriation d’une mémoire col-
lective, mémoire qui renvoie a une culture croyante et per-
met au sujet de construire son identité, tant par rapport a
cette culture que par rapport aux autres''. Les Petits caté-
chismes d’autrefois assuraient cette transmission des con-
tenus de la tradition pour des sociétés moins complexes
que celles d’aujourd’hui. Marcher au catéchisme, selon
I’expression de I’époque, consistait aussi a s’intégrer, sans
violence, a une culture commune. La culture catholique
étant marginalisée dans la culture commune, il devient né-
cessaire aujourd’hui d’inventer d’autres modes de trans-
mission intellectuelle et culturelle de la foi.

Le deuxiéme pilier de la transmission et du dévelop-
pement de la foi est celui du rapport affectif qu’entretient
normalement un croyant avec la communauté confessante
de cette foi. Celle-ci représente pour lui un lieu primor-
dial, celui du dépot actuel de sa tradition, mais aussi celui
du partage possible de ses expériences pour donner des
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mots contemporains a sa quéte de sens. Aussi longtemps
qu’existe une rupture avec la communauté affective, inu-
tile de réver a 1’efficacité de quelque entreprise de trans-
mission, fiit-elle programmée par les meilleurs pédagogues
d’une institution scolaire idéale. La communauté chré-
tienne ne peut qu’étre la premiére responsable de toute
entreprise de transmission de la foi qu’elle porte au monde.

En clair, cela veut dire aussi que la transmission des
contenus, quelle que soit sa qualité, reste une nébuleuse
imaginaire, une pure théorie décrochée de la réalité, tant
qu’elle ne s’articule pas a des lieux concrets qui en font un
art de vivre. Un tel apprentissage notionnel n’est pas né-
cessairement mal requ par ses destinataires. Etrangdres 2
la vie quotidienne, ses implications sont simplement mi-
ses en veilleuse jusqu’a ce qu’ils puissent découvrir a quoi
cela peut bien servir. Comment cela engage-t-il la vie ?
Bien des parents I’avouent plus ou moins candidement
quand ils font le choix de I’enseignement religieux pour
leur enfant : ils désirent leur transmettre ce qu’ils ont eux-
mémes recu, parce que cela peut étre utile, méme s’ils n’en
voient pas la pertinence concréte pour eux-mémes. La foi,
ou ce qui en reste sous forme de mémoire religieuse élé-
mentaire, devient alors une sorte d’étai pour 1’existence'2.
On n’attend pas d’elle une direction pour la vie, mais un
soutien en cas de nécessité, au cas oil...

Autrement dit, seule une communauté vivante peut
donner sens a un enseignement religieux. Ces deux pre-
miers piliers ne suffisent cependant pas a assurer une ap-
propriation effective de la foi. Il en est un troisieme, trop
souvent oublié : celui de 1’agir. Dans une société éclatée,
la pratique chrétienne ne peut se réduire aux gestes con-
formistes susceptibles de signaler 1’appartenance au
groupe. Elle doit susciter un engagement dans le monde,
au nom de la conviction qui habite le croyant. Signifié et
c€lébré dans la communauté, cet engagement s’impose :
sans lui, tournant sur elle-méme, elle n’a pas de sens. Bien
plus que le savoir, I’agir est un lieu de vérité. Dans I’ agir,
dans les risques pris au nom d’une conviction, bien plus
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que dans la clarté de son exposé, se vérifie la force de
cette conviction. C’est aussi par 1’agir dont il témoigne
que la crédibilité d’un discours s’assure.

Les spécialistes reconnaitront facilement ici les trois
instances du cognitif (savoir), de I affectif (appartenir) et
du conatif (agir), chéres a la psychologie sociale. Nous
n’avons pas a démontrer leur pertinence. Notons simple-
ment que dans 1’histoire récente des efforts de transmis-
sion de la foi par le catholicisme québécois, I’ articulation
de ces trois instances n’a pas toujours été évidente, quand
elle a existé. Dans la foulée de la Révolution tranquille,
une fois les manuels traditionnels délaissés, s’est installée
une sorte d’oscillation entre le cognitif et 1’ affectif, valo-
risant tantot une catéchese lourde de contenus a transmet-
tre, tantot une catéchese obsédée d’attitudes a développer.
La premiere se scandalise du fait que des notions comme
le péché et I’enfer passent a I’arriére-plan des conscien-
ces. Elle brandit le spectre de I'inculture chrétienne. La
seconde s’émerveille des mysteres de la grace et dénonce
la sclérose des routines paroissiales. Dans tous les cas, le
troisiéme terme, le caractére actif de la foi, tombe dans
I’ oubli.

Pourtant, dans une société plurielle, la pertinence d’un
discours se vérifie dans 1’action, par le risque pris en con-
séquence de ses énoncés. Dans ce contexte, ne nous sur-
prenons pas que des générations de Québécois aient
délaiss€ un discours incapable de démontrer sa raison d’étre
active. A I’école, ils ont recu I’enseignement religieux ca-
tholique. Dans sa visée d’une éducation citoyenne, 1’école
les a aussi formés a juger de toute réalité du point de vue
de son utilité. La rationalité technique, voulue d’autant plus
efficace qu’elle est 1’outil privilégié pour faire sa place
dans la société, a rapidement disqualifié un enseignement
religieux devenu lui-méme une petite matiere.

Il est bien possible que, dans les communautés croyan-
tes aussi, les exigences de 1’agir et de I’engagement fas-
sent peur. Apres tout, pourquoi leurs membres seraient-ils
différents de ces demandeurs de sacrement dont on dit
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justement qu’ils craignent I’engagement proposé par
1’Eglise ? Dissociée des communautés d’expérience chré-
tienne et étrangere a 1’agir des chrétiens dans le monde, la
transmission scolaire de la foi reste alors sans effet malgré
les investissements institutionnels consentis. Certains dé-
plorent méme qu’elle ne soit plus porteuse d’une culture
religieuse élémentaire. D’autres considérent volontiers
qu’elle fait partie de I’identité collective, mais gardent fa-
rouchement leur quant a soi vis-a-vis de ses implications.

Le défi de la transmission de la foi souléve davantage
qu’une question d’aménagement scolaire. C’est une ques-
tion d’acte éducatif, entendu dans son sens le plus fort,
lieu de la parole tenue". En premiére exigence, il impli-
que la cohérence du dire et du faire. En derniére instance,
il pose aux institutions catholiques le probleme de leur
crédibilité. A ce propos, le catholicisme québécois a com-
mencé a remettre en cause la pertinence de s’appuyer ex-
clusivement sur 1’école pour transmettre la foi aux jeunes
générations. Dans les années a venir, il devra probable-
ment se demander jusqu’a quel point 1’école, toute orien-
tée vers I’entrainement de citoyens performatifs et
concurrentiels sur les marchés de la réussite sociale, peut
servir de véhicule adéquat pour sa culture religieuse et
spirituelle. Dans nos enquétes aupres des générations adul-
tes actuelles, un phénomene se révele constant : les répon-
dants avouent volontiers avoir été «religieux » dans
I’enfance, portés par les milieux familial et scolaire, mais
ils reconnaissent tout aussi couramment avoir délaissé cet
univers croyant a I’adolescence parce que 1’école leur a
fait découvrir d’autres enjeux d’existence et d’autres uni-
vers de croyances, notamment ceux découlant des exigen-
ces «rationnelles » propres aux sociétés techniciennes.

Au-dela des accommodements politiques et des stra-
tégies institutionnelles, il faudra se demander jusqu’a quel
point la culture commune dispensée par les institutions
scolaires, privées ou publiques, essentiellement culture de
marché, peut étre congruente par rapport aux questions de
sens que veut porter au monde le catholicisme. Les finalités
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humanistes, culturelles ou spirituelles, ne sont-elles pas
vouées a la marginalité dans un systéme obsédé d’appren-
tissages fonctionnels et de savoirs opérationnels (ce que
traduit déja explicitement leur statut de petites matiéres)?
A moins de n’en retenir que les aspects supposés utiles,
par exemple ceux qui portent sur la morale, 1’équilibre
socioaffectif ou la vie civile, tronquant alors 1’originalité
du message religieux au profit de sa fonctionnalité suppo-
sée. Devant I’ampleur de tels enjeux, le défi posé au ca-
tholicisme dépasse de beaucoup les aménagements
juridiques auxquels on pourrait &tre tenté de le réduire dans
certains débats sur I’enseignement religieux. Il y est ques-
tion d’authenticité de la foi transmise et de crédibilité de
la parole de transmission.

Trop intimement associés a I’école, les efforts d’édu-
cation de la foi des nouvelles générations de croyants ris-
quent tout bonnement, comme cela s’est produit au cours
des derniéres décennies, la disqualification face aux fina-
lités et objectifs principaux de I’institution scolaire. Com-
pletement dissociés de 1’école, ils risquent la ghettoisation
dans des groupes fermés sur eux-mémes. Les communau-
tés catholiques doivent-elles désormais ne compter que sur
elles-mé&mes ? Nous ne saurions le dire parce que, en ces
matieres, bien téméraire celui qui voudrait prédire le sens
des contraintes sociales. Chose certaine cependant, la prise
en charge de I’enseignement religieux par 1’école ne sau-
rait servir d’alibi aux communautés croyantes devant la
faiblesse ou I’inefficacité de leurs propres efforts de trans-
mission de la foi. Le défi de la crédibilité, ici, se marie
avec celui de la créativité.

Jacques Grand’Maison écrivait a ce propos il y a déja
plus de vingt-cing ans :

La crise de crédibilité n’est pas seulement reliée a I’autori-
tarisme et au dogmatisme [...]. Elle s’exprime dans 1’ab-
sence d’une parole chrétienne communiquée 2 ras de vie.
[...11I faut redonner aux chrétiens cette liberté radicale de
reformulation et de resymbolisation de 1’expérience chré-
tienne'.
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Le défi de la crédibilité, en effet, ne se manifeste pas
seulement dans les rapports de 1'Eglise avec les institu-
tions civiles, comme 1’école. Il existe aussi a ’intérieur
des institutions ecclésiastiques. Beaucoup d’ambiguités
institutionnelles continueront sans doute, au cours des pro-
chaines décennies, a fournir des occasions de débats aux
catholiques tout en représentant, pour eux et pour les autres,
des tests de vérité quant a la pertinence de leurs proposi-
tions de sens.

Pointe ici encore la difficulté d’accorder le dire et le
Jaire. Au cours des trente derniéres années, notamment,
1'Eglise québécoise a procédé a un reamenagement radi-
cal des relations entre clercs et laics en son sein. Nécessité
fait vertu, diront certains: les effectifs cléricaux ayant
baiss€, le vent de responsabilité laicale soufflé par Vati-
can II a pu la pénétrer d’une fagon parfois remarquable.
De nouveaux ministéres ont commencé a se développer,
tel le diaconat. Des laics en responsabilité pastorale se sont
donné une identité dans I’Eglise. Beaucoup siegent dans
des comités. Plus sérieusement encore certains prennent
charge de larges pans de I’animation chrétienne (de la pré-
paration des petits enfants aux sacrements jusqu’a la pré-
dication de retraites, etc.). D’autres participent volontiers
a I’administration des paroisses ou au développement de
projets de toutes sortes. Ces chrétiens, a la qualité d’enga-
gement souvent remarquable, constituent sans contredit
une richesse originale connaissant peu d’équivalents dans
le monde'. De fait, comparé & d’autres catholicismes et &
bien d’autres confessions religieuses, le catholicisme qué-
bécois n’est plus une religion cléricale, du moins pas au
sens traditionnel que représentait le mot cléricalisme. Pour-
tant, les relations entre clercs et laics continuent d’y for-
mer un espace d’ambiguités pour le présent et, partant, un
enjeu pour I’avenir.

Historiquement, I’autonomie des communautés chré-
tiennes, leur capacité de s’administrer elles-mémes et de
pourvoir a leurs besoins d’animation, a reposé sur une
classe particuliere de croyants entierement voués au ser-
vice de I’Eglise. Les clercs, non seulement prétres mais
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religieux et religieuses, ont ainsi fourni 1’essentiel de ses
forces. Parlant au nom de ses institutions, trouvant en leur
sein une discipline de vie, ils sont devenus des modeles
pour les autres. Aussi, en bien des milieux, a-t-on pris I’ha-
bitude d’identifier le catholicisme a ses clercs, pour le
meilleur et pour le pire.

La distance entre 1'Eglise et le peuple vient sans doute
partiellement de cette vieille habitude. La théologie con-
temporaine et les pratiques de valorisation du laicat ten-
dent a la réduire. Tout n’est pas dit pour autant. D’une
part, leur situation de fait conduit certains prétres & un état
proche de la dépression. Dépassés par I’immensité des ta-
ches a accomplir, ils n’ont ni le temps, ni I’énergie, ni les
ressources psychiques et intellectuelles leur permettant
d’opérer les conversions nécessaires. D’ autre part, la prise
de parole laicale ne va pas de soi non plus. Un laic (le mot
étant entendu en son sens ecclésial et non pas idéologi-
que) est essentiellement un chrétien qui vit sa foi dans le
monde, au service du développement humain dans des
taches ni programmeées, ni contrdlées par la communauté
croyante a laquelle il appartient. Sa mission fondamen-
tale, entérinée par cette communauté et inspirée par elle,
consiste & inscrire dans la culture actuelle la tradition
croyante plurimillénaire dont il se réclame. Son expérience
de foi se constitue d’emblée dans cette confrontation au
monde. Son originalité, en retour, soutient une part de la
spiritualité développée par cette communauté elle-méme,
dans le partage rendu possible avec d’autres expériences
semblables.

Dans ce contexte, le respect des identités de chacun,
clercs et laics, demeure une question importante. Au coeur
des communautés chrétiennes, signe et condition de leur
vitalité, le laicat actif crée aujourd’hui I’interface privilé-
giée entre le christianisme et le monde. Le défi de cette
nouvelle culture chrétienne, «moins cléricale » et «plus
synodale »'6, reste pourtant immense. D’une part, 1’inté-
gration de laics dans le service de la communauté propre-
ment dit, si désirable soit-elle, peut trés bien faire d’eux
des clercs de seconde zone, des pigistes voués a colmater
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les bréches, accomplissant les tAches que les « vrais » clercs
ne peuvent plus assumer. Les modeles hérités ne sont alors
nullement remis en cause. L’institution ecclésiastique
a-t-elle la capacité d’entendre cette parole autre qui sourd
de I’expérience laicale, dans sa fécondité et dans ses limi-
tes ? D’autre part, les laics engagés au coeur des commu-
nautés chrétiennes ou ailleurs, sans doute plus nombreux
qu’ils ne I’ont jamais été dans I’histoire du Québec, sont
souvent contraints de vivre anonymement leur expérience
spécifique de foi. Dans le monde, ils la cachent parce que
la tradition qui la porte y est vue comme anachronique,
sinon violente. Dans I’Eglise, ils la refoulent parce que
leur expérience du monde y fait peur. Dans un no man'’s
land entre le passé et ’avenir, sans accompagnement ni
solidarité véritables, ils doivent prendre leurs risques seuls.

Or, rappellent également les évéques dans leur visite a
Rome, 80 % de ces laics engagés, formant les noyaux des
communautés chrétiennes, sont des femmes!'’. Cela peut
sembler paradoxal dans une institution par ailleurs si mas-
sivement masculine dans I’image qu’elle donne d’elle-
méme. Il faut bien le dire, au Québec, alors méme qu’elle
continue d’accorder aux femmes une reconnaissance sym-
bolique parcimonieuse, 1I’Eglise ne dédaigne pas leur
confier des responsabilités réelles  un trés haut niveau. A
cet égard comme pour d’autres questions, le catholicisme
québécois est en avance sur d’autres pays. S’il ne pratique
plus de misogynie ouverte, il reste pourtant, aux yeux de
bien des observateurs externes et de beaucoup de chré-
tiens engagés, lieu de scandale.

Le terme n’est pas trop fort. A ce sujet, celui du traite-
ment réservé aux femmes, la rupture entre le dire et le
Jfaire apparait particulicrement criante. Comment peut-on
confier des responsabilités a des personnes, au nom de
I'importance du service que leur compétence leur permet
de rendre, et leur refuser du méme souffle acces a la
reconnaissance symbolique et aux positions d’autorité ins-
titutionnelle commandées normalement et traditionnelle-
ment par ces responsabilités ? En dépit des ratiocinations,
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I’impasse continuera de miner la crédibilité des institu-
tions catholiques'® tant qu’elle n’aura pas recu d’éléments
de solution. Alors méme que dans la société civile le com-
bat des femmes pour la justice économique, profession-
nelle et politique bat son plein, il devient inconcevable que
le catholicisme soit incapable de proposer d’ouvrir des ave-
nues nouvelles, dans un leadership pratique a cet égard.
Un tel prophétisme ne fait-il pas partie de sa mission ?

Entendons-nous bien. Nous ne militons pas nécessai-
rement pour I’acces des femmes a la prétrise. Rien ne
prouve que la cléricalisation des femmes fournirait la so-
lution ! Peut-&tre faudrait-il au contraire penser a une
décléricalisation encore bien plus poussée de I'Eglise, jus-
qu’a ce qu’y naissent de nouvelles formes de reconnais-
sance symbolique auxquelles auraient acces tant les
femmes que les hommes. Nous ne voulons pas non plus
entrer dans un débat théologique concernant le sacerdoce.
Plus souvent qu’autrement, ce débat sert de dérivatif au
discours entendu, sans lui donner plus de crédibilité. 1
s’agit plus simplement de signaler ici une autre forme du
défi majeur posé a I'institution catholique par I’enjeu de
crédibilité propre a la modernité. Cette institution a-t-elle
la volonté profonde d’entendre 1’autre parole que consti-
tue I’expérience de foi des femmes ? Peut-elle I’entendre
et la reconnaitre non seulement quand elle s’exprime dans
I’entre-nous des communautés de femmes, si longtemps
tenues cloitrées, mais aussi quand cette parole participe
selon son mode propre a I’autre parole laicale ? L institu-
tion catholique est-elle capable d’inscrire le meilleur de
ses traditions dans la culture contemporaine des femmes ?

Le christianisme : une mission a redéfinir

Les ambiguités institutionnelles, les difficiles réamé-
nagements des rapports avec les institutions de la société
civile, ne sont, somme toute, que les indices d’un défi plus
global, plus général, touchant aux rapports du catholicisme
avec les sociétés modernes avancées. Le défi, disons-le
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encore, n’est pas exclusif au catholicisme québécois. 11
prend cependant ici une singularité due aux particularités
de I’histoire, de méme qu’a la rapidité et a la radicalité des
changements récents. Ces transformations remettent en
question I’identité des chrétiens et les obligent a changer
leurs habitudes et leurs mentalités. Elles bouleversent ra-
dicalement les modes hérités de pratiquer le christianisme.
Elles le forcent a repenser sa mission. Comme 1’écrit Emile
Poulat, le probleme est désormais de savoir «si et com-
ment une pensée née et nourrie de I’Evangile pourra s’ar-
rimer a une pensée qui se soutient et se développe sans
elle!®».

Le catholicisme québécois vit désormais plongé au
cceur de cette exigence.

Pour aller plus loin, distinguons deux termes, mission
et fonction. Pendant un millénaire et demi (en fait, depuis
la chute de I’Empire romain), le christianisme a servi d’en-
cadrement moral et spirituel au développement des cultu-
res occidentales. 11 a alors exercé une fonction sociale
éminente. Pour le meilleur et pour le pire, ses institutions
ont ét€ parmi les principales permettant aux hommes et
aux femmes de se développer personnellement et collecti-
vement, d’aménager leurs espaces publics, de donner du
sens a leurs projets. Pour le meilleur et pour le pire, di-
sons-nous, parce que 1I’importance sociale des institutions
chrétiennes a aussi fait d’elles des alliées naturelles des
pouvoirs. Dans la chrétienté, visées spirituelles et violen-
ces symboliques cohabitent. Pourtant, il est facile de con-
céder au christianisme sa fécondité historique : sinon,
comment ses institutions auraient-elles pu durer et rester
si longtemps désirables ? Au cours des derniers siecles
particulierement, cette fonction sociale d’encadrement
culturel a pris des couleurs encore plus précises dans le
catholicisme. Par exemple, quand jésuites et ursulines ont
développé leurs écoles pour les garcons et les filles des
villes, élaborant des programmes d’études a visées huma-
niste et scientifique, n’ont-ils pas démontré une remarqua-
ble capacité de réponse aux besoins de la modernité en
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développement, donnant litt€ralement a 1’ Occident le mo-
dele d’éducation qui y prévaut encore aujourd’hui. Exem-
ple parmi bien d’autres®.

Les institutions catholiques n’ont pas a avoir honte de
leur passé, bien au contraire, méme si un esprit critique
capable de repérer les failles et les erreurs commises reste
toujours le meilleur garant qui soit pour penser 1’avenir.
En vérité, I’an 2000 du christianisme est le premier millé-
naire célébré par I’espece humaine. Mais 1’Eglise ne re-
gne plus. La religion ne fixe plus les normes sociales. Il
faut se demander en conséquence si I’encadrement de la
culture comme on 1’a connu au Québec, fonction sociale
éminemment respectable mais dont les formes sont tribu-
taires de circonstances historiques particuliéres, demeure
indispensable a la mission du christianisme. Cette mis-
sion, en effet, est inscrite dans ses textes fondateurs comme
une proposition de sens et un service du monde, sans se
limiter, loin de 1a, a des modeles obligés. Conclure a la
nécessité de repenser ces propositions de sens et ce ser-
vice du monde en regard des cultures d’aujourd’hui ne
conduit pas a dévaloriser I’histoire du christianisme. La
modernité a radicalement transformé les mentalités. Dans
sa forme contemporaine d’un marché mondial ou tous les
biens, y compris les croyances et les spiritualités, s’of-
frent sous forme de marchandises a valeur utilitaire, elle
implique des urgences nouvelles. Si la mission du chris-
tianisme s’avere irréductible aux roles des institutions chré-
tiennes dans la société, il est impératif de redéfinir ceux-ci
pour saisir de nouveau 1’acte de foi chrétien dans ce qu’il
a d’essentiel, pour en reformuler les exigences, sans rela-
che, dans un monde qui ne cesse de se transformer.

Dans les années soixante-dix, le rapport Dumont poin-
tait déja cette urgence pour le christianisme québécois. Il
lui proposait de formuler des projets s’enracinant dans sa
mémoire et traduisant la radicalité de ses options de vie
dans le monde contemporain. Forcées d’abandonner cer-
taines de leurs fonctions traditionnelles devenues non per-
tinentes, les institutions catholiques se comportent encore

120



souvent comme si elles ne pouvaient en inventer de nou-
velles. Tout reste donc a faire, la réflexion ne fait que com-
mencer.

L’idée de projet représente d’ailleurs beaucoup plus
que la référence a un appareil fonctionnel destiné & com-
bler des besoins. Comme 1’indique le mot projeter, il s’ agit
de poser devant soi un objectif non atteint mais vers le-
quel on tend. Cela implique d’abord la conscience d’un
manque. Celui-ci génere a son tour le désir de combler le
vide, I’écart entre I’idéal projeté et la réalité concréte, re-
cue. Dans un premier temps, ce manque s’exprime géné-
ralement par un discours critique a double volet. D’une
part, il consiste & prendre conscience de ses propres limi-
tes, dans un regard sur soi-méme. D’autre part, il suppose
un jugement concernant ce qui est extérieur a soi : le monde,
la société, la culture, I’espace, lieux de I’agir. Individuel
ou collectif, un projet humain consiste a inscrire quelque
chose d’autre dans la société, une altérité susceptible de
rendre cette derniere meilleure. Seul I’agir qui en découle
peut attester de I’authenticité de ce désir a travers lequel la
personne et sacommunauté d’insertion trouvent leur iden-
tité*! profonde, 12 ol dire et faire s’accordent. L authenti-
cité, en effet, ne se vit que dans la responsabilité.

Le projet du christianisme consiste a porte1 au monde
le salut annoncé par Jésus Christ. A chaque époque, ce
projet prend des formes différentes, accordées aux besoins
du temps et des lieux. Fort bien. Dés lors, qu’advient-il de
ses possibilités dans le monde québécois contemporain ?

Tout d’abord, nous I’avons vu, les représentations du
monde que suppose le croire ne se présentent plus dans
l’homogénéité visible d’un croire ensemble mais dans un
univers éclaté de produits de salut mis en valeur par une
logique de marché. De I’Eglise qui prétendait j jusque- -laen
détenir le monopole, la fonction du faire-croire a glissé
vers le supermarché. Les idéaux présentés aux hommes et
aux femmes ne se concentrent plus dans un unique credo a
professer. Ils se disséminent dans chaque objet supposé
mettre le paradis a portée de main. Les nouvelles croyan-
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Des vitalités
paradoxales

ces communes s’énoncent ailleurs que dans les institutions
chrétiennes. Comme 1’écrit Michel Beaudin dans la pré-
sentation de son enquéte sur les valeurs des gens d’affai-
res québécois® : un autre projet occupe déja le terrain.

Il'y ala davantage que le constat devenu banal du plu-
ralisme. Question désormais séculiere, le salut est proposé
par les discours du monde, marginalisant les institutions
religieuses. Telle que portée a I’ avant-sceéne par les acteurs
de la Révolution tranquille, la modernité pronait I’éman-
cipation des Québécois par rapport aux lourdeurs de la
tradition et des institutions catholiques. Les contraintes du
marché leur sont aujourd’hui présentées comme inélucta-
bles et incontournables. L’ordre des choses, dont nous
avons vu qu’il s’imposait aussi dans I’imaginaire comme
une croyance dominante, en arrive ainsi «a faire paraftre
dérisoire de parler de “projet de société” et méme d’ima-
giner quelque possibilité d’alternative au capitalisme? » !
Un nouveau fatalisme s’installe.

Le probleme le plus sérieux qu’affrontent les catholi-
ques solidaires de leur tradition consiste maintenant 2 ins-
crire, dans ce monde «étranger» par les régles qui
I’organisent, la singularité de leur vision du monde. Dés
lors se pose pour eux, entiere, la question des retombées
pratiques de la foi dont ils prétendent témoigner, une foi
non plus privilege, comme on I’a trop longtemps présen-
tée, mais responsabilité, dans la mesure ou elle instaure
un autre rapport au monde, un sens de 1’histoire différent
par rapport au conformisme ambiant.

De ce point de vue, le catholicisme québécois, a I’ins-
tar des autres confessions chrétiennes dans 1’Occident
sécularisé, est loin d’étre moribond. Ses vitalités, para-
doxales, restent dans 1’ombre, contrairement aux ceuvres
encadrant la culture autrefois. Elles n’en demeurent pas
moins actives et profondément ancrées dans les terreaux
humains.

Pour repérer ces vitalités, il faut prendre quelque re-
cul par rapport aux regards conventionnels portés sur les

122



institutions catholiques. Certes, I’histoire religieuse récente
du Québec a donné lieu a des effervescences dont la créa-
tivité est indéniable : mobilisations catéchétiques, commu-
nautaires et charismatiques des années soixante-dix, efforts
de renouvellement de la vie paroissiale a la suite de Vati-
can II, remises en question inlassables de la catéchese et
des modes de transmission de la foi. Nous ne pensons pas
d’abord a ces réalités en parlant de vitalités paradoxales.
Ces dernieres se trouvent davantage dans les marges de
I’institution, 1a ot des chrétiens fideles a leur idéal vivent
la confrontation aux incertitudes, aux ambiguités et a la
violence du monde, réinventant 1’agir de leur foi.

Dans a peu pres toutes les villes du Québec, et ailleurs
sur la planéte, se rencontrent des catholiques impliqués
dans les soupes populaires, les refuges de déplacés, 1’ac-
compagnement des itinérances de toutes sortes (géogra-
phiques et physiques mais aussi émotionnelles, morales et
spirituelles), bref dans les quarts mondes ou les formes de
la pauvreté se multiplient, ot I’exclusion est radicale et la
désespérance parvenue a ses limites. Les personnes enga-
gées face a ces réalités ne brandissent généralement pas
de fanions affichant leur identité confessionnelle. Elles
manifestent un autre niveau de conscience. Parmi elles se
trouvent pourtant des religieuses et des religieux, pas né-
cessairement jeunes, des laics, des croyants d’autres con-
fessions de méme que des incroyants et des athées. La
réalité confessante, ici, ne se manifeste pas dans les décla-
rations d’appartenance mais dans ’action. Dans ce con-
texte, quelles que soient les histoires personnelles, toute
bonne volonté est bienvenue.

Voila un cecuménisme pragmatique, un cecuménisme
de terrain. Souvent souhaité sans étre réalisé, parfois fréle
dans son image publique, il préfigure néanmoins celui des
institutions. Les catholiques qui s’y engagent n’exercent
pas nécessairement de leadership ni de contrdle des initia-
tives. Ils militent tout simplement parmi d’autres. Levain
dans la pate ? Qui sait? Pour les institutions officielles,
ces engagements sont souvent trop porteurs d’incertitudes
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La paroisse

et d’ambiguités pour qu’elles y reconnaissent leur em-
preinte traditionnelle. Aussi, malgré leur fidélité a leur
Eglise, ceux qui s’y adonnent ne regoivent pas nécessaire-
ment d’elle tous les appuis attendus. Leurs convictions
doivent pourtant étre sans faille, puisqu’ils sont menés
parfois jusqu’a prendre le risque de leur vie. Lieu d’espé-
rance fondamentale, quoi qu’il en soit, cet ceccuménisme
pratique et engagé donne sans contredit 2 I’Eglise
d’aujourd’hui son visage le plus concretement crédible,
visage dont les traits parlent souvent mieux et plus fort
que les déclarations théoriques ou dogmatiques nécessai-
res par ailleurs.

Nous trouvons également ailleurs des créativités pa-
radoxales qui, pour étre moins radicales, n’en sont pas
moins réelles. Nous avons évoqué plus haut 1I’important
mouvement de laics en responsabilité pastorale qui, dans
I’Eglise québécoise des années quatre-vingt, a permis aux
institutions paroissiales de survivre et parfois de se renou-
veler. Nous n’en rappellerons pas les paradoxes. Mais pour-
tant, ces laics sont des constructeurs de ponts sur le fossé
entre les langages d’Eglise et les langages séculiers. Ils
doivent produire une parole qui circule dans les deux sens.
Un laic engagé en pastorale a un pied dans I’institution et
un pied dans le monde. Souvent déchiré, il vit deux fidéli-
tés en tension, espérant garder son équilibre. S’il a accepté
des responsabilités pastorales, c’est qu’il entend proposer
a ses concitoyens un peu de la richesse traditionnelle de
Iinstitution et des convictions qui le font vivre. Mais il
apporte aussi a 1’institution son expérience singuliere et
inédite, avec ses risques nécessaires. Les langages insti-
tués du catholicisme, tels qu’ils lui parviennent, peuvent
étre inaptes a assumer les contraintes du siecle, de méme
que ces dernieres peuvent se fermer a leurs discours. L’ ex-
périence des laics en responsabilité pastorale, toute nou-
velle et souvent originale dans ses formes québécoises,
construit dans I’incertitude et I’humilité des rapports iné-
dits entre 1'Eglise et le monde. Personne ne sait cependant
ce qu’elle pourra devenir. Les responsables diocésains
cherchent encore comment lui donner une reconnaissance

124



symbolique acceptable* et forger des outils d’accompa-
gnement pour les itinéraires spirituels qui s’y dessinent.

Dans le sens et dans la lancée de ces créativités para-
doxales, il faut aussi évoquer les nouvelles formes de vie
religieuse qui éclosent alors méme que les anciennes dé-
clinent”. Et qui plus est, alors que les congrégations reli-
gieuses traditionnelles comptent surtout des personnes
agées, elles attirent des jeunes. Certes, 1’évaluation des
expériences spirituelles qu’encadrent ces nouveaux grou-
pes s’avere difficile. Leur réalité, beaucoup trop récente
pour tirer des conclusions, ne permet pas de pronostiquer
leur avenir. Pourtant, ils réinventent la vie religieuse, & mi-
chemin de ses formes d’autrefois et des aspirations déce-
lées dans les nouvelles générations. Il arrive que leurs
membres poussent tres loin la vie spirituelle, sans bouder
pour autant les joies et les douleurs du monde.

S’il se trouve encore des pratiques routinieres, si I’in-
différence massive submerge les institutions, les noyaux
de chrétiens convaincus sont également plus vivants que
jamais dans le catholicisme québécois. Au-dela des suc-
ces et échecs propres a ses créativités contemporaines ori-
ginales, cette vitalité témoigne cependant d’une autre
réalité : celle d’une foi désormais loin de ses niches tradi-
tionnelles. Ce défi, sans contredit, est parmi les plus fon-
damentaux que doit affronter le catholicisme d’aujourd’hui.
Il vient en conséquence directe de I’évanescence des repe-
res caractéristique des cultures contemporaines, dont la
constatation a introduit notre réflexion.

Personne ne saurait dire si la foi est aujourd’hui plus
ou moins grande qu’autrefois au Québec. Chose certaine
cependant, elle n’habite plus seulement les gites que lui
donnait I'institution catholique. La foi exilée prend alors
des formes tres diversifiées qui peuvent sembler baroques
au vu de son uniformité passée. Indubitablement coloni-
sée par un imaginaire non chrétien, elle hésite souvent a
avouer ses liens avec I’Eglise, méme quand elle se for-
mule encore dans des croyances traditionnelles. Elle pose
des questions nouvelles. La foi peut-elle se réduire a un
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imaginaire croyant encadré par une institution ? N’est-elle
pas aussi ce risque de vivre pris par tant d’hommes et de
femmes alors que plus rien ne garantit un terme, un point
d’arrivée, un mieux-&tre au bout de ce risque ? Cette situa-
tion pose au christianisme contemporain, dans sa forme
catholique comme dans les autres, un défi inédit: recréer
son alliance avec I’histoire de ces hommes et de ces fem-
mes qui cherchent, sur des chemins ardus, toujours sinueux.

Or cette foi exilée est éminemment fragile. Non pas
parce que ses convictions seraient moins profondes
qu’autrefois. Mais simplement parce qu’elle est fleur de
macadam, courant les risques des vents et des gels, sou-
vent piétinée par la foule. Elle se traduit davantage dans
une quéte de sens, comme la violette cherchant le soleil
dans les interstices du béton, plutot que dans 1’affirmation
d’une puissance.

Dans ce contexte, le défi contemporain du christia-
nisme québécois n’est plus seulement de rénover ou de
réparer ses cathédrales, mais de trouver moyen de prendre
soin de ces expériences de foi. Prendre soin, c’est-a-
dire apprendre & les reconnaitre. Ne pas les renier sous
prétexte qu’elles s’alimentent hors de son giron et ne res-
pectent pas ses normes. Apprendre aussi a les accompa-
gner, non pas en les dominant ou en tentant de les remettre
sur le « vrai chemin», mais dans le partage des risques de
la vie, comme on partage le pain sur les chemins de 1’er-
rance, selon la signification étymologique du mot « com-
pagnon » : cum panem, avec le pain. Cela ne veut pas dire
abdiquer ses propres convictions. Cela exige au contraire
de partir d’elles comme d’une expérience originelle per-
mettant de parler aux autres, dans la reconnaissance et le
respect de leur propre expérience.

Il 'y ala un immense défi éducatif, défi qui ne se ré-
sume pas a une action d’instruction ou de transmission
d’habitudes religieuses. Eduguer, en effet, n’est-ce pas
prendre le risque d’une alliance avec I’autre, sans rien sa-
voir de son avenir ? N’est-ce pas travailler a mettre en place,
avec lui, les conditions de possibilités pour qu’il puisse
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assumer lui-méme le sens de sa vie, pour que sa propre
quéte de lumiere soit possible, pour qu’il advienne a la
maturité de son propre cheminement ? Cela, certes, néces-
site une parole. Si, encore une fois, 1’éducation est lieu
d’une parole tenue, ni la force de ses assertions, ni la puis-
sance de ses autorités ne la rendent féconde. La crédibilité
de celui qui tient cette parole se révele dans les risques
qu’il décide lui-méme de prendre.

Le temps serait-il arrivé ou la spéculation sur Dieu et
sur la vérité est devenue un luxe dont les pasteurs devraient
se passer, pour assumer un autre devoir, celui de pratiques
de solidarités vraies ?

EE S S

Aux lendemains de la Conquéte, évoqués dans le pre-
mier chapitre, une question d’identité s’est posée au ca-
tholicisme québécois. Il s’agissait alors d’une identité
assiégée par le conquérant britannique qui ne partageait ni
la culture canadienne-frangaise ni la croyance des habi-
tants d’ici. Vécue comme menacée, cette croyance n’en a
que davantage influencé leur culture. Plus de deux siécles
plus tard, cette identité catholique pose a nouveau pro-
bleme. Cette fois, cependant, la « menace » vient de 1’inté-
rieur de la communauté: éparpillement des pratiques,
pluralité des comportements, ruptures entre le dire et le
faire, ravages dans la mémoire, difficultés de s’inscrire dans
une société étrangere a ses institutions et capable de déter-
miner ses propres projets a partir d’autres valeurs que les
siennes. Le catholicisme québécois se voit mis au défi d’une
redéfinition pragmatique de sa raison d’étre, ce qui repré-
sente beaucoup plus qu’un besoin de réaménagement cir-
constanciel, une exigence de conversion fondamentale. Nul
ne sait jusqu’o celle-ci sera possible dans les prochaines
décennies.

Les institutions catholiques du Québec font face a ce
choix que Peter Berger énoncait déja, voila trente ans,
comme caractéristique de la «crise de I’Eglise» en
modernité. Elles peuvent treés bien, d’un coté, s’ adapter a
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Notes

la situation : «jouer le jeu du pluralisme, de la libre entre-
prise religieuse et régler le mieux possible le probleme de
leur crédibilité en modifiant leur produit pour 1’adapter a
la demande des consommateurs». D’un autre c6té, elles
peuvent aussi choisir le statu quo, se retrancher «[...] der-
riere des structures socio-religieuses qu’elles essaieront
de maintenir ou qu’elles construiront et elles continueront
ainsi a professer autant que possible les anciennes objecti-
vités comme si rien ne s’ était passé? ». Bien siir, ces deux
possibilités représentent des extrémes. En fait, il faut voir
que la «crise de I’Eglise » dans la société contemporaine
se situe tres précisément dans la tension entre ces deux
«solutions » qui n’en sont pas.

Dans une telle tension, en effet, le repos dans les cer-
titudes ne signifie rien de moins que la mort. Jamais as-
suré une fois pour toutes, 1’équilibre exige un travail
constant de redéfinition. Il demande d’avancer sans rela-
che. C’est aussi en ce sens qu’il appelle une conversion.
Son enjeu sans cesse renouvelé est celui d’un christianisme
citoyen, a la fois capable d’une parole qui lui soit propre,
sans honte ni suffisance, capable de respecter les paroles
et cheminements des autres, sans crainte ni outrecuidance.
La résident sa crédibilité et sa vitalité, paradoxales.
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Conclusion

La foi, c’est d’abord choisir sa vie, ¢’est parier sur la con-
dition humaine, parfois avant de mettre un nom sur la trans-
cendance [...] Ce n’est pas moins difficile d’entretenir la
Joi dans I’humanité que d’avoir foi en Dieu.

Fernand Dumont!

L’histoire retient de la deuxieme moitié du XIX¢ sie-
cle la montée en puissance, tant matérielle que spirituelle,
d’une Eglise désormais en position d’encadrer le peuple
canadien-francgais. Sans doute retiendra-t-on de la
deuxiéme moitié du XX siecle le déclin de cette puis-
sance. Apres avoir présidé pendant un siécle a la rentrée
du Québec francophone dans la modernité, cette Eglise
pourtant riche en ressources n’a pas su ou n’a pas pu don-
ner a cette modernité le souffle spirituel dont elle entrete-
nait pourtant le réve impossible. Profondément blessée par
cet échec, elle se retrouve aujourd’hui aux prises avec une
mémoire ravagée, souvent méme diffamée, dont elle ne
sait que maladroitement défendre les derniers bastions.

Il reste bien des mouvements dynamiques, des laics
engagés — surtout des femmes, malgré le peu de recon-
naissance donnée a leurs compétences —, des jeunes méme
qui découvrent, parfois comme un dernier refuge du sens,
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La tentation
du privé

une histoire regue sur le mode de 1’étrangeté. Ces mobili-
sations, ces vitalités paradoxales, n’arrivent que difficile-
ment & rendre leurs projets signifiants pour d’autres que
ceux qui s’y impliquent. Sécularisée dans son imaginaire,
tendue vers d’autres objectifs, réfractaire a tout ce qui con-
note un passé rejeté, la société québécoise ne leur donne
que peu de place, quand elle ne les rejette pas tout simple-
ment. Déséquilibrée dans ses assises traditionnelles, fra-
gi}isée dans ses institutions, incertaine de son avenir,
I’Eglise elle-méme les craint, quand elle ne les refoule pas.

La situation contemporaine du catholicisme rappelle,
a sa facon, le dilemme rencontré désormais par tous les
croyants et que caractérisait de belle fagon le philosophe
Jean Guitton : il lui faut choisir « entre I’absurde et le mys-
tere ». L’absurde, c¢’est-a-dire 1’abdication par rapport a la
singularité du sens recu de sa tradition et qu’il se donne
comme mission de porter au monde. Le mystere, c’est-
a-dire le saut dans I’inconnu, le risque & prendre pour con-
tinuer d’affirmer quelque chose de ce sens. Le mystere, le
risque de 1I’autre, le risque pris avec 1’autre, quand 1’ affir-
mation d’une conviction suscite la critique et force a se
critiquer soi-méme. Le sens, en effet, ne va plus de soi. Il
a besoin de s’exprimer dans des formes inédites et les en-
gagements ambigus de ’action le rendent fragile. Sa vé-
rité impose de mesurer la relativité des discours qui
prétendent en rendre compte et d’accepter leur inaptitude
a dire ce qu’on voudrait qu’ils disent.

La tentation du christianisme, devant un monde qu’il
ne contrdle plus, est de se refugier dans le privé. Tout,
dans le contexte social, I’incite a chercher un tel refuge.

Le privé, en effet, représente une sphere de la vie ot le
sujet n’a plus de comptes a rendre, puisque les événements
qui s’y passent ne regardent personne d’autre que celui
qui prétend les vivre. Il n’est pas nécessairement un lieu
de vérité, de mise a nu d’un désir qui n’a rien a cacher,
mais peut facilement devenir un ghetto, un lieu de refou-
lement. Possible refuge pour des croyances qui n’osent
plus s’affirmer sur la place publique, il s’avere alors cul-
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de-sac, signe de I’incapacité de parler aux autres, symp-
tome de I’impuissance a prendre le risque de 1’autre. Ja-
mais le christianisme n’a pu étre réduit a la recherche d’un
salut privé ou d’un privilege a protéger. Il se veut plutdt
porteur de la révélation d’un salut offert a tous, y compris
aux plus démunis, aux plus pauvres et aux moins doués.
Le défi, ici comme ailleurs, maintenant comme autrefois,
réside donc dans son audace a jouer publiquement d’une
transparence ne cachant en rien les failles, les hésitations,
les doutes de ses fideles, ni leurs perversions quand il s’en
trouve comme en tout groupe humain. Sa vérité, celle de
la quéte de salut incarnée dans sa tradition et dans les ac-
tes des chrétiens d’aujourd’hui, et celle de la relativité toute
humaine de leur discours, est la condition méme de sa cré-
dibilité et de sa fécondité.

Il s’agit pour cela d’inscrire aujourd’hui, dans la cité,
le meilleur de sa tradition. C’est 1a un défi de taille. Dans
son histoire en effet, cette inscription, parfois réussie, trop
réussie peut-étre, a fait de ses institutions des lieux de pou-
voir capables d’imposer leur volonté aux autres, perver-
tissant d’autant la vérité de son projet. Au Québec, il porte
encore comme une hypotheéque insolvable les abus, réels
ou inventés, de cette histoire. Il doit surmonter un déficit
de crédibilité pour faire la preuve que ses prises de parole
sur la place publique sont autre chose que la récupération
des poussieres de ce pouvoir et de ses anciens privileges.

Reconnaissons-le : ses examens de conscience inter-
nes, comme les changements sociaux externes 1’ont déja
poussé€ a la conversion, parfois forcée, parfois voulue et
assumée en toute conscience. Vatican II a donné au catho-
licisme québécois une poussée importante, dans un sens
auquel il n’était pas habitué, celui de la liberté. En effet, la
déclaration Dignitatis Humance, en 1966, fait de la liberté
de conscience une exigence pour I’ensemble des étres hu-
mains et non seulement un droit revendiqué a leur seul
profit par les chrétiens. Elle va trés loin dans sa logique
croyante, affirmant la liberté religieuse non seulement
comme une condition du vivre ensemble, dans une sorte
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de pragmatisme politique, mais en lui donnant un fonde-
ment religieux : «[...] la dignité méme de la personne telle
que I’a fait connaitre la Parole de Dieu et la raison elle-
méme?. » Paradoxalement, cette position catholique s’ avere
al’analyse plus radicale que bien d’autres. En faisant de la
liberté une exigence liée a sa vision religieuse du monde,
et non seulement comme un droit, elle instaure aussi une
critique du monde et de tous les totalitarismes qui rongent
la dignité humaine. Elle propose une éthique publique, une
éthique qui est exigence de non-contrainte sur les expres-
sions religieuses des citoyens :

En vertu de leur dignité tous les hommes, parce qu’ils sont
des personnes, c’est-a-dire doués de raison et de volonté
libre, et par suite, pourvus d’une responsabilité personnelle,
sont pressés par leur nature méme et tenus par obligation a
chercher la vérité, celle tout d’abord qui concerne la reli-
gion. [...] Ce n’est donc pas dans une disposition subjective
de la personne mais dans sa nature méme qu’est fondé le
droit a la liberté religieuse?.

I1 est encore bon de s’en souvenir a 1’aube d’un nou-
veau millénaire. La conversion n’a pas donné tous ses ré-
sultats. Elle a sans doute amené beaucoup de catholiques
a se méfier des illusions, la ou leur vie religieuse demeure
vivante. Elle ne leur a pas encore nécessairement appris,
cependant, a tenir haut et clair le discours de liberté auquel
elle les convie, ni a se dégager des oripeaux devenus déri-
soires de 1’ancien monde, ni a devenir fiers d’eux-mémes
dans le nouveau. Le catholicisme québécois éprouve beau-
coup de difficultés a redevenir citoyen, a prendre sa place
dans ce monde qu’il ne contrdle pas. Ce que nous avons
appelé plus haut: prendre le risque de I’autre.

Etre citoyen, en effet, ce n’est pas se terrer dans les
refuges du privé, ni dominer la place publique en y affir-
mant ses privileges. C’est participer au débat public en y
inscrivant sa singularité, celle d’une histoire et d’un idéal,
d’un passé assumé et d’un avenir espéré.
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Pour cela, le catholicisme québécois doit désormais
devenir compagnon de tous ceux qui, dans la pluralité de
la place publique, affirment leur propre singularité dans
une histoire appelée a devenir commune, une histoire en
train de s’écrire, qu’ils en pensent les termes dans une
tradition pérenne, dans I’invention d’une cosmologie de
leur cru, ou encore dans la laicité.

L’urgence de la tiche devient d’autant plus manifeste
que le pluralisme actuel des quétes de sens, ce droit, pour
tout humain, de penser et de donner un sens a sa vie et de
pouvoir en débattre avec les autres, est un droit fragile.
L’ Occident matérialiste du dernier siecle n’a pas rejeté ses
traditions religieuses pour les remplacer par d’autres. Il
les a remplacées par une conception mécanique et déter-
ministe du salut, un salut échappant a la responsabilité
humaine mais le résultat calculable, quoique aléatoire, de
leur adaptation a [’ordre des choses. Ce salut séculier, qu’on
appelle progres, enrichissement, harnachement de la na-
ture, conquéte des marchés, contrdle génétique ou de bien
d’autres noms, porte la noblesse de tout combat contre la
mort et se présente en méme temps comme une idole, exi-
geant la soumission des hommes et des femmes a des im-
pératifs devenus absolus. Comme toute illusion, il occulte
alors le prix a payer de ses succes éphémeres.

L’enjeu d’un catholicisme citoyen capable d’inscrire
la singularité de sa tradition dans le débat public, refusant
tant les privileges que la réduction au silence, n’évoque
rien de moins que la conception d’eux-mémes que peu-
vent développer les humains : des étres libres d’assumer
leurs limites et d’en prendre la responsabilité, ou des étres
soumis a un destin implacable. Or c’est 1a I’enjeu, égale-
ment, de la démocratie, d’une démocratie jamais acquise
mais toujours a construire. Pour cela, elle exige la respon-
sabilité des citoyens & son égard. Croire en la liberté des
humains — et le catholicisme de Vatican II en a affirmé la
voie comme essentielle — conduit nécessairement a tra-
vailler au développement de la démocratie, c’est-a-dire de
la liberté de parole des autres comme de soi. Terminé le
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temps des réves théocratiques, réves qui dans ['histoire
ont si souvent tourné au cauchemar, le temps vient de pro-
mouvoir la démocratie dans toutes ses formes.

Pour le catholicisme québécois, cet enjeu de devenir
pleinement citoyen recele bien des paradoxes. Pour une
institution habituée a I’hégémonie, favoriser la parole des
autres, travailler au développement de la pluralité, ce n’est
pas une mince affaire. La pluralité, pourtant, fonde la dé-
mocratie. Quand tous disent la méme chose iln’y apas de
débat, donc pas de production de sens a partir du désir
partage Des lors, le catholicisme d’ aujould hui doit parti-
ciper a la construction de la laicité elle-méme. Parce que
la laicité, celle de I’Etat et de ses institutions notamment,
est finalement la condition politique de la liberté de parole
et la forme normale de la démocratie en ce qui concerne la
pluralité religieuse.

Le catholicisme québécois est ainsi amené a penser,
avec d’autres, non seulement une laicité ouverte, mais une
laicité fertile*. Un christianisme citoyen, dans une laicité
Jertile, ne peut se contenter, comme le pape défendant ses
Etats au XIX® siécle, d’une «attitude toute paternelle » a
I’égard des autres, ni, encore moins, d’un christianisme
d’étiquette comme celui qui a servi de fanion a trop de
«démocraties chrétiennes », parfois chrétiennes et corrom-
pues, au XX siecle. Il ne peut souscrire aux avatars de
démocratie, a fortiori entériner les manipulations de celle-
ci qu’ont représentées jusqu’ici tant de stratégies de pré-
servation des privileges. Il doit affronter les défis inhérents
a ses propres actes de foi, ces actes de foi par lesquels
«une société ne reste humaine et vivante que dans 1’ac-
cueil de la différence®». Il doit en cela accepter le risque
du merveilleux, voire aménager un espace a ce merveilleux
dans le mystere de I’expérience humaine d’aujourd’hui,
croyante ou incroyante.

-
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La question se pose encore aujourd’hui :

le catholicisme peut-il étre porteur de projets = Raymond Lemieux
Sociologue

pour les Québécois ? Sur quelle mémoire
peut-il s’appuyer pour assurer sa pertinence ?
Peut-il se prévaloir d’une identité singuliére
dans P’environnement pluraliste contem-
porain ? A quels dynamismes, a quels
tiraillements, a quels conflits internes, a
quelles utopies donne-t-il lieu ? A quelles
ouvertures sur le monde, a quels
retranchements la culture catholique héritée,
cultivée par I’Eglise, diffusée par I'école,
reflétée par les médias, contestée, encensée,
brocardée, oubliée, donne-t-elle accés ? Le
catholicisme est-il capable de prendre place
dans les espaces publics contemporains ? Ou
doit-il se contenter du souvenir?
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