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INTRODUCTION
La laïcité est (une question) religieuse

Jean-Philippe Perreault  
Jean-François Laniel

FaCultÉ de thÉologie et de SCienCeS ReligieuSeS  
univeRSitÉ laval

Pourquoi les sciences religieuses ont-elles été si peu présentes 
dans les débats sur la laïcité qui ont cours depuis plusieurs 
années au Québec ? Pourquoi semblent-elles avoir laissé à 

certaines disciplines le soin d’expliquer les enjeux relatifs à la religion et 
à la laïcité, notamment le droit et la philosophie politique, sans sentir le 
besoin ou l’utilité d’y ajouter leur regard, leurs approches et leurs réfé-
rents ? Ces interrogations complexes et délicates se trouvent à l’origine 
du présent ouvrage et de la journée d’étude préalablement tenue en 
novembre 2019 à l’Université Laval.

Précisons d’emblée un point important : ces questions ne nous 
intéressent pas en elles-mêmes. Nous ne nous préoccupons pas du 
« poids média » des sciences religieuses dans la joute de l’opinion 
publique. Notre intérêt est ailleurs. Nous considérons plutôt cette discré-
tion des sciences religieuses comme un indice, voire un indicateur, du 
rapportdesQuébécoisàlareligionetdesaplaceensociété.Eneffet,les
travaux sur la laïcité des chercheurs appartenant aux sciences sociales 
des religions ne manquent pas. Ils sont même à ce point nombreux et 
riches qu’on peut y voir un véritable sous-champ de recherches, ce qui 
ne fait que rendre plus intrigante leur quasi-absence des délibérations 
collectives.

Formulons dès lors une hypothèse: cet apparent silence des
sciences religieuses pourrait s’expliquer parce que la religion demeure-
rait paradoxalement l’impensé des débats sur la laïcité. Ce qui a formel-
lement occupé la une des journaux et divisé l’opinion publique, n’est-ce 
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pas surtout la neutralité religieuse de l’État, la gestion de la diversité et 
dupluralisme,lesmodèlesdelaïcité,lalibertédeconscience,lesaccom-
modementsraisonnables,laprotectiondesdroitsdesminorités,lesdéfis
de l’intégration et de l’inclusion, la responsabilité de l’école en cette 
matière,etc.?Maislareligion,lereligieuxetlareligiosité…Ilenfutbien
peu question.

On pourrait formuler un constat semblable au sujet des débats sur 
la radicalisation violente et la sauvegarde du patrimoine religieux. Dans 
cesdeuxcaspourtanttrèsdifférents, lereligieuxesttendanciellement
réduit à sa portion la plus congrue : pour l’un, le religieux est l’instru-
ment plus ou moins arbitraire de causes politiques, voire le symptôme 
de malaises essentiellement psychologiques ; pour l’autre, le religieux 
est le souvenir d’un passé culturel et identitaire révolu. Dans les deux 
cas, le religieuxestperçucommeunphénomèneobscursuscitant,au
mieux,unecrainterespectueuse.Onpréfèrenepastrops’yattarder;on
le claustre dans sa dimension individuelle et privée ; on le cantonne au 
passé ; on le pathologise et on privilégie d’autres approches (psycho-
logiques, politiques, légales…) pour aborder les questions et les enjeux 
qu’il soulève. À certains égards, le processus de patrimonialisation
comme celui de radicalisation se trouvent à neutraliser le religieux et à 
le laïciser.

Or, n’y a-t-il pas, et plus que jamais, urgence à concevoir ce reli-
gieux«nonseulementcommeunsentiment,uneaffectionouuneafflic-
tion, mais aussi comme une réalité humaine objective1 », une dimension 
de l’humanité qui se donne à travers la culture ? Un religieux qui s’ex-
plique par des causes et des conditions sociales et, ce faisant, une société 
qui trouve dans le religieux son explication à tout le moins partielle, 
comme chaque discipline en sciences sociales et humaines observe le 
social de son lieu et de son objet privilégié ?

Pour plusieurs, que le religieux soit un impensé des débats récents 
a pour cause l’exculturation et la déculturation religieuse qui marquent 
leQuébec,particulièrementlesplusjeunesgénérations.Ceteffritement
rapide de la culture religieuse commune priverait la délibération 
publique d’une grammaire nécessaire à l’intelligence du religieux, du 
culturel et du social. Pour d’autres encore, cette culture religieuse 
commune ne permettait même plus de concevoir la possibilité d’une 

1. R. Lemieux, « Penser la religion […] », p. 228.
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intelligence du religieux – c’est-à-dire son analyse rationnelle, critique, 
distancée –, tant l’objet lui apparaît étrange, étranger.

Ils’enfaudraitalorsdepeupourque,desofficinespolitiquesaux
pupitres médias numériques, toute question religieuse ne soit vue que 
comme une conviction exempte de rationalité, décontextualisée, anhis-
torique, individualisée.Unphénomène qu’il faudrait savoir encadrer
juridiquement pour assurer la liberté des uns et des autres, soit en limi-
tant son expression, soit en évitant d’y toucher. Un pas de plus et le 
religieux se présenterait sous les traits d’un corps étranger ou anachro-
nique, en marge de la culture et de la société, face auquel nous devrions, 
pour l’essentiel, « réagir ».

Bien que nous noircissions ici consciemment le trait, cette lecture 
de la situation ne nous semble pas dénuée de fondements. Penser la 
religionauQuébecestunvéritabledéfi,etonpeutfairel’hypothèseque
le débat sur la laïcité en est le symptôme tout autant qu’il en fait les frais.

Si tous s’entendent pour dire qu’une meilleure compréhension du 
religieux est nécessaire au vivre-ensemble, la perspective qui a réuni les 
différentescontributionsdecetouvrageentendallerplusloinenrefu-
sant ce rôle d’auxiliaire à la gestion de la diversité qu’on attribue aux 
sciences religieuses. Ledéfiquenousnous sommes lancé est en cela
plutôt simple : saisir en quoi et comment la question de la laïcité est une 
question religieuse. Investiguer les religiosités des Québécois, elles qui, 
aujourd’hui encore, «n’en dessinent pas moins comme naguère les
contours du pensable et de l’impensable, du vraisemblable et de l’im-
probable, dupertinent etde l’insignifiant,du souhaitable etdudési-
rable, du bien et du mal, du vrai et du faux, du beau et du laid… » et, ce 
faisant, « interroger le social par la lorgnette du religieux », comme nous 
l’écrivions dans la problématique de la journée d’étude2.

LES DÉFIS DE PENSER LE RELIGIEUX AU QUÉBEC

Répétons-le, notre hypothèse voulant que le religieux soit l’im-
pensé des débats contemporains sur la laïcité ne doit pas être comprise 
comme une doléance, une récrimination ou une revendication de la part 

2. Problématique de la journée d’étude « La laïcité du Québec au miroir de sa religiosité » 
tenue à l’Université Laval les 21 et 22 novembre 2019 et dont le présent ouvrage est le 
fruit. 
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de quelques artisans inquiets de la place réservée à leur discipline dans 
l’espace public. Il s’agit d’abord et avant tout d’un constat dont l’éluci-
dation des causes et l’examen des conséquences s’annonce heuristique 
pour qui cherche à comprendre le Québec et la place du religieux en 
son sein.

Cettedifficultédepenserlereligieuxtrouveunepremièreexplica-
tion dans le rapport singulier et complexe des Québécois à la religion. La 
situation politique du Québec, le catholicisme comme religion nationale 
et composante de l’identité canadienne-française, la modernité née de la 
tension entre la Grande Noirceur et la Révolution tranquille, le processus 
de sécularisation distinct par son intensité, la prégnance – malgré tout ! – 
d’un catholicisme culturel ; tout cela et davantage encore expliquerait le 
rapport fait à la fois de rejet, de critique et d’attachement des Québécois 
à la religion. Plusieurs n’hésiteront pas à le qualifier d’ambigu et de
trouble, si tant est qu’il se nourrisse à une « mémoire collective lourde de 
ressentiment3 ». Le fameux écart entre les taux d’appartenance au catho-
licisme au sein de la population et les taux de pratique témoignerait 
d’unereligiositésuperficiellequandonneditpasqu’elleesttoutsimple-
mentpuérile.Cettemanièredeconsidérerlereligieux,quirelèvebien
plus de l’imaginaire collectif et du mythe fondateur que du vécu histo-
rique, se trouve en fait à le discréditer : que les trois quarts des Québé-
cois disent appartenir au catholicisme n’est pas pris au sérieux. Il n’y 
aurait là qu’une autre manifestation d’une ambivalence identitaire 
atavique, idéalement à corriger. En somme, s’il faut reconnaître qu’elle 
est en quelque sorte l’intrigue de la modernité québécoise4, la religion 
demeure peut-être surtout, encore et toujours, suspecte.

Suivons ici la proposition de Philippe Portier et considérons que 
les obstacles à la reconnaissance du religieux comme objet d’étude sont 
de deux types. Ils sont d’abord sociaux. La religion serait devenue, en 
Occident,unphénomènemarginal,unedimensionquel’onpeutignorer.
Les institutions religieuses feraient banqueroute. Il n’y aurait plus rien à 
voir, sauf le déclin. Conséquemment, les sciences religieuses seraient 
perçues comme « tendanciellement archéologiques5 ». Cette conception 
à courte vue fait en sorte que la sortie de la religion n’est pas que la perte 

3. É. Bédard, « Ce passé […] », p. 93.
4. R. Mager et É.-M. Meunier, « L’intrigue […] », p. 13-37.
5. P. Portier, « Marginalité et reconnaissance […] », p. 222. Soulignons que cette lecture n’est 

ni la nôtre, ni celle de Philippe Portier, mais un compte rendu des perceptions communes. 
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desonpouvoirde«configurationdesexistences6 », mais plus encore sa 
soustractionauregardrationneletscientifique.C’estaussiencelaqu’elle
serait sortie du social. L’appréhension de la religion qui persiste alors, en 
la plaçant dans le privé, la réduit à des convictions personnelles et 
intimes, à quelques pratiques, symboles et valeurs. On peut déjà en 
pressentir l’impact : les questions de laïcité seront limitées à la gestion de 
l’expression de ces convictions individualisées. Or, la religion peut-elle 
vraiment y être réduite ?

Le second type d’obstacles, lié au premier, est théorique. Le reli-
gieux a été appréhendé comme « une réalité résiduelle7 » par les cher-
cheurs. Dans la mesure où les disciplines s’incarnent toujours dans des 
contextes sociaux et institutionnels, elles ne sont pas imperméables aux 
conceptions, aux représentations, aux débats et aux remises en question. 
Voilà sans doute pourquoi, malgré l’apport des essais stimulants, des 
argumentaires convaincants, des élaborations solides, les évolutions 
théoriques demeurent lentes. Bien qu’il y ait pratiquement unanimité à 
critiquer les théories de la sécularisation qui suggèrent que plus de
modernité voudrait dire moins de religion, nous sommes encore 
façonnés par ces considérations ; à la fois parce que nous les avons inté-
riorisées et parce que nous les projetons sur notre discipline en lui assi-
gnantuneplaceetunrôletrèscirconscrits.

Àcesdeuxtypesd’obstacles,nouspourrionsenajouteruntroi-
sièmequicombineàlafoislethéoriqueetlesocialpuisqu’ilenestla
résultante.Ensciencessocialesdesreligions,lesdernièresdécenniesont
été marquées par de forts investissements dans ce qui pourrait être 
appelé le « religieux des marges » au détriment de l’étude de « la religio-
sitéducentre».L’analysedespublicationsscientifiques8 ou des projets 
de recherche subventionnés9 invite à penser que l’on s’intéresse davan-
tageàdesphénomènesmarginaux,minoritaires,spécialisés:minorités
religieuses;religionetimmigration;sous-culturesparticulières;innova-
tion religieuse ; non-appartenance religieuse. On se penche également 
surcereligieuxqui inquiète:hier lessectes,aujourd’hui laradicalisa-
tion.Onpeutyvoirleseffetsdirectsdesobstaclessociauxetthéoriques

6. Ibid.
7. Ibid., p. 223.
8. Cette analyse a été tentée autourdu thème«Jeunes et religions».Voir J.-P. Perreault, 

« L’allégorie […] », p. 297-321.
9. É.-M. Meunier, « L’étude du religieux […] ? », p. 137-156.
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que nous venons d’évoquer. Il semble n’y avoir d’objet légitime que le 
religieux extraordinaire ou exceptionnel. Ce religieux qui persiste, mais 
quin’estjamaistrèsrépandu.Unépiphénomène,endéduirontcertains.

Nous voyons deux conséquences de ce que le centre soit délaissé. 
Lapremière,évidente,tientenladifficultédecernerlareligiositédela
majorité10.Pourledireautrement,aprèsnousêtreintéressésàl’extraor-
dinaire de la minorité, que savons-nous de l’ordinaire de la majorité ? 
Que dire, par exemple, de cette religiosité « banale », partagée, courante, 
peu ou prou confessante, par ailleurs irréductible aux « minorités 
ethniques » et à la « majorité francophone » ?

La seconde conséquence est la construction, par la recherche, d’un 
religieux déconnecté. Appréhendé par une discipline qui subit, comme 
les autres, la pression de la surspécialisation de ses chercheurs, ce reli-
gieux des marges tend à être un religieux sans société, ou, du moins, un 
religieux qui n’informe plus le social dans une perspective globale. 
Certes, ce religieux des marges dit toujours quelque chose de la société 
québécoise,maisilarrivedifficilementàpenser la société et le Québec 
par la religion. On ne peut alors s’étonner, dans le mouvement contraire, 
que la société québécoise ne soit plus en mesure de penser le religieux et 
son rôle social, au-delà de l’intime, du privé, de l’intériorité et de 
l’extraordinaire.

Voilà qui nous brusque : si la laïcité a à voir avec la place et le rôle 
social de la religion, en relation avec l’État et la société civile, de quoi 
parle-t-on alors lorsqu’on discute de laïcité ? Et comment comprendre ce 
paradoxe apparent : alors que la religion semble s’éclipser de la vie 
sociale, pourquoi autant discuter de sa gestion et de sa régulation ? Elle 
disparaît, ou elle réapparaît ? Elle s’en va, ou elle est de retour ? De quoi 
est-il question lorsque, dans le champ d’études de la laïcité, on parle de 
religieuxetdereligion?Partisdesdifférentesdimensionsinhérentesau
défidepenserlereligieuxaujourd’hui,neretrouve-t-onpassurnotre
route – encore et toujours – la question épistémologique fondamentale 
des sciences sociales des religions ?

10. Voilà pourquoi d’ailleurs nous parlons de religiosité, à ce niveau, et non de religion : quel 
que soit notre rapport aux religions, nous avons précisément un « rapport à… ». En ce 
sens,nousconsidéronslareligiositécommecequiréfèreàcerapportvécu,quipeuttout
aussi bien être fait d’adhésion que de refus, de proximité que de mise à distance, 
d’appartenancequededésaffiliation.
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LA LAÏCITÉ EST-ELLE RELIGIEUSE ?

Nous voilà revenus à la question de départ, portée par cet ouvrage : 
en quoi et comment la question de la laïcité est-elle une question 
 religieuse ? Nous pourrions même faire un pas de plus et, a contrario de 
la perspective habituelle qui veut que la laïcité soit l’incarnation de la 
neutralitéreligieuse,formulerl’hypothèse«religiologique»degrande
portée voulant que s’y joue une régulation « religieuse » de la religion. 
Ou pour le dire plus clairement et simplement : la laïcité, dans sa volonté 
de neutraliser la religion, n’est pas neutre. Nous nous permettons de 
formuler ici quelques considérations visant d’abord et avant tout à 
décloisonner et à élargir le regard, du promontoire d’une épistémologie 
propre à l’étude du religieux.

Que pouvons-nous entendre par « religieux » et « régulation reli-
gieuse de la religion » ? Comme toujours, nous sommes renvoyés par ces 
questionsauxenjeuxdedéfinitionetdeconstructionde l’objet.Nous
pouvons considérer que le religieux – que nous distinguons des reli-
gions – concerne le champ du vraisemblable et du valorisé. Il ne tient 
pas d’abord en « l’existence postulée d’être(s), de force(s) ou d’entité(s) 
dépassant les limites objectives de la condition humaine », ni en « l’exis-
tence de moyens symboliques de communication avec eux », ni en 
«l’existencedeformedecommunalisation»,pourreprendreladéfini-
tion synthèse de la religion d’Yves Lambert11, même si ces réalités 
l’évoquent.Lereligieuxrelèveplutôtdela croyance : cette pratique de la 
différencefondéedanslatensionentrecequiéchappeàlavérification,
entre le vraisemblable et l’institué introduisant la possibilité d’un 
au-delà de l’immédiat. Nous pourrions dire que le religieux concerne le 
processus de détermination du vraisemblable (ce qu’une culture et 
société « permettent » de croire12), établissant ainsi un ordre englobant 
toute la réalité : un « cosmos » en mesure d’assumer sa permanence face 
au chaos13.

Lereligieuxainsidéfininepeutêtreréduitàun«unépiphénomène
de la vie sociale dont l’appropriation serait le propre de quelques insti-
tutionstraditionnelles»,maissedéfiniraitbiencommeune«dimension

11. Y. Lambert, « La “Tour de Babel” […] », p. 82.
12. J.-P. Perreault, « L’imaginaire religieux […] », p. 347.
13. P. L. Berger, La religion […], p. 93.
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structurelle de la vie en société14 ». Dans cette approche plutôt durkhei-
mienne, le religieux est une fonction nécessaire à la vie sociale, une 
« société en état de sursociété » dans la mesure où une société ne crée du 
religieux que parce que « l’expérience religieuse lui permet de se créer 
elle-même15 ». Toute société construit et propose une « illusion néces-
saire » permettant de créer un espace commun de références. Ainsi,

[…] l’institution du sens, quelle que soit sa forme, traditionnelle ou 
moderne, religieuse ou civile, ecclésiale ou sectaire, communautaire 
ou médiatique […] consiste à coder ce qui concerne la régulation des 
comportements, individuels ou collectifs, par la distinction du normal et 
de l’anormal, et partant, du nous et des autres. Bref, ces pratiques insti-
tuantes produisent la représentation de l’unité imaginaire de la société16.

On comprend que cette fonction de détermination du vraisem-
blable et du valorisé ne se trouve plus désormais sous la compétence 
exclusive (mais non négligeable) des religions. Qu’il en soit ainsi ne 
résilie en rien sa « dimension religieuse », telle que nous venons de la 
définir.

Àladémonopolisation,àlapluralisationetàl’éclatementdesreli-
gions confessantes en modernité correspond asymétriquement un reli-
gieux uniformisant et régulateur. Si nous pouvons considérer le 
pluralisme « comme une situation dans laquelle existe une concurrence 
dansl’ordonnancementinstitutionneldessignificationsglobalesconcer-
nant la vie quotidienne17»,selonsadéfinitionclassique,iln’endemeure
pas moins tout autant question « d’ordonnancement » que de « concur-
rence ». Et voilà que nous sommes tentés de reprendre analogiquement 
la formule que Michel de Certeau appliquait à l’Église catholique post-
conciliaire : « Les propos sont frémissants de pluralisme, mais les struc-
tures centralisatrices n’en sont renforcées que plus fermement. Il n’est 
plus de liberté et de pluralisme qu’octroyés par une hiérarchie18. »

Lalaïciténerelève-t-ellepasdecesmodalitésderégulationsociale
quenouspourrionsconsidérercommeétantreligieuses?Ladifficultéici
d’une telle lecture et les objections qu’elle risque de susciter tiennent en 
ce qu’il ne s’agit pas d’un religieux confessant. Appréhendée comme 

14. R. Lemieux, « Sécularités religieuses […] », p. 21.
15. H. Desroche, Sociologies religieuses, p. 61.
16. R. Lemieux et É.-M. Meunier, « Du religieux […] », p. 131.
17. P. L. Berger et T. Luckmann, « Aspects sociologiques […] », p. 117.
18. M. de Certeau, « L’Église catholique […] », p. 142.
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« allant de soi », cette régulation n’a nul besoin de se dire religieuse. La 
religiosité qui lui est associée prend forme non pas d’abord à partir des 
doctrines et des dogmes qui lui donneraient sa cohérence, mais à partir 
de pratiques sociales qui s’imposent aux sujets et auxquelles se trouve 
fournie une légitimation en quelque sorte « naturelle » ; le tout appré-
hendé comme conforme à ce qui va de soi. Autrement dit, « parce que 
c’est comme ça qu’on vit… », pour citer l’argument du premier ministre 
François Legault en faveur de la Loi sur la laïcité de l’État.

Pour nous résumer, la religiosité, pour peu qu’on la définisse
comme ce rapport – quel qu’il soit – à la religion et au religieux, se trouve 
en jeu dans la question de la laïcité sur plusieurs plans. D’abord parce 
que sont placées en débat les modalités d’expression et de présence de 
la religion dans l’espace public. Non seulement la laïcité renvoie-t-elle à 
la religiosité des religieux dont on encadre l’expression, mais elle se 
conçoit dans le rapport à la religion qui domine et qui prévaut en société. 
Mais aussi, plus encore, parce qu’elle est le produit de la religiosité 
dominante, au-delà des questions d’appartenance ou non à une religion. 
Àcetitre,elleparticipedece«cosmos»contemporain.Elleestl’unedes
composantesdesonsystèmederégulation.

Considérer la laïcité par une lecture « religieuse » n’a pour seul but 
que de saisir autrement les enjeux et, ce faisant, mieux comprendre les 
débats de société. Non seulement expliquer l’appui des uns et des autres 
pour tel ou telmodèlede laïcité,mais analyser en quoi le débat lui-
mêmemetenscènelesindicateursducosmosetdel’imaginairecollectif
qui domine. Voilà qui en fait un objet des plus pertinents : la laïcité est 
l’indice de la religiosité contemporaine. En ce sens, elle n’est pas qu’une 
question religieuse. La laïcité est religieuse.

De cette hauteur de vue, les disciplines qui étudient le religieux 
sont interpellées dans leurs fondements mêmes. Depuis leur naissance 
en Occident, les sciences sociales des religions ont cherché à mesurer le 
retrait de la religion, ont enquêté sur le pluralisme ainsi engendré, ont 
observé l’implantation de religions nouvelles tout comme le sort réservé 
aux traditions dominantes et historiques. Ces investissements, aussi 
fructueuxetnécessairessoient-ils,nesuffisentpas.Ilsn’ontpaspermis
de cerner ce qui a remplacé la régulation d’autrefois.

Pour y remédier, il faudrait fort probablement aller jusqu’à assumer 
pleinement notre discipline comme discipline, en lui reconnaissant une 
épistémologiesingulière,cellequeluiinspiresonobjetdeprédilection,



10 ÉTUDIER LA RELIGION AU QUÉBEC – REGARDS D’ICI ET D’AILLEURS

et résister au discours dominant qui force le repli des sciences religieuses 
en ces terres où son expertise et sa pertinence sont contenues : le terri-
toiredureligieuxexplicite, làoùsonregardnepeutébranler l’édifice
d’une certainemodernité sécularisée.N’est-cepas ironique?Dès lors
qu’elle quitte le champ des théories sociologiques pour devenir une 
composante intériorisée du paradigme moderne, la sécularisation en 
vient à se retourner contre la discipline qui l’a conceptualisée. Alors 
qu’elle cherchait à expliquer « les rapports entre la religion humaine et 
l’efforthumainde constructiondumonde19 », elle tend aujourd’hui à 
confinerlesrecherchesaughettodifférencié«delareligion»–etencore,
essentiellement à celui des marges –, là où d’autres disciplines n’hésitent 
pas, par exemple, à étudier le politique en plus de la politique, ou encore 
l’ensemble des comportements sociaux au prisme de la rationalité 
économique, de la logique des droits, des ressorts de la psyché, etc. 
S’il va de soi que les sciences religieuses servent à expliquer les phéno-
mènesreligieuxproduitsparlesocial,ilestplusdifficiledeleurrecon-
naître la capacité de saisir, d’expliquer et de comprendre le social par le 
religieux.

Si la science consiste à « critiquer le lieu de son regard », pour 
reprendre la jolie formule de Raymond Lemieux, il peut être confron-
tant, collectivement et individuellement, de tenter de rendre compte de 
ce « religieux » duquel nous serions tous. Nous pourrions alors conce-
voir notre champ de recherches comme central aux sciences humaines et 
sociales,carporteurd’unregardenpropre;affirmationdécomplexéeet
téméraire, s’il en est ! Pourtant, n’est-ce pas ce sur quoi les débats sur la 
laïcité nous interpellent ? Et n’est-ce pas ce à quoi les travaux des fonda-
teurs de la sociologie nous autorisent, eux qui plaçaient le religieux et la 
religion au centre de leurs interrogations, qu’il s’agisse de Durkheim, de 
Weber ou de Marx ?

*  *  *

C’estàcetteinvitationqu’ontrépondu,chacunàleurmanière,les
contributrices et contributeurs à cet ouvrage. Dans les pages qui suivent, 
noussontoffertesderichesetstimulantestentativesdesaisirla«laïcité
du Québec au miroir de sa religiosité ».

19. P. L. Berger, La religion […], p. 23.
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Dans un premier temps, la laïcité québécoise est étudiée par le biais 
de méthodes et analyses qualitatives et quantitatives. Reprenant la ques-
tion de la « relation ambivalente des Québécois à leur héritage religieux » 
etdela«filiationparadoxaledesQuébécoisesetdesQuébécoisdetradi-
tion catholique à leur passé », Stéphanie Tremblay (Université du Québec 
à Montréal) traite des aspects trop souvent négligés de cette mémoire 
collective, soit l’expérience personnelle et intime des Québécois. Prenant 
appuisurdesdonnéesqualitativesdepremièremain,sarecherchenous
informe de la place du catholicisme dans les récits de vie et les percep-
tions de la laïcité des Québécois.

Le second chapitre, signé par É.-Martin Meunier et Jacob Legault-
Leclair(Universitéd’Ottawa),nousoffreunerareoccasionderetracer
l’évolution du rapport qu’ont les Québécois à la laïcité. Ils placent la 
question dans le contexte de la transformation du régime de religiosité 
des Québécois depuis les années 1960 à nos jours et analysent avec 
finesse les résultats de sondages sur les perceptions et l’appui des
mesures contenues dans la Loi sur la laïcité de l’État. Ils en arrivent à 
élaborerdeuxmodèles logistiquesetàexaminer laprépondérancede
divers facteurs sociodémographiques (langue, âge, lieu d’habitation, 
etc.).

Dans un second temps, nous sont proposées des analyses sociohis-
toriques et comparées de la laïcité québécoise. De sa lecture des revues 
d’idées des années 1960-1970, Martin Roy (chercheur indépendant) 
nousapprendquetroismanièresdevivrelafois’imposaient:cequ’il
nomme « l’intégralisme de chrétienté », « le néo-intégralisme » et « l’hu-
manisme laïque». Ilmène ensuite une analyse précise et érudite des
rapports entre ce néo-intégralisme (revue Maintenant)et lemodèlede
« laïcité ouverte », au nom de laquelle ces catholiques de gauche ont été 
les « les liquidateurs de l’idéal de chrétienté » qui jusqu’alors 
s’imposait.

Poursuivant dans cette lignée, Jean-François Laniel (Université 
Laval) explore « la moitié religieuse de la laïcité québécoise », c’est-à-dire 
une part de sa généalogie, a priori paradoxale, dans les idéaux du person-
nalisme catholique de la Révolution tranquille, et sa traduction institu-
tionnelle dans l’école publique québécoise de 1960 à 2008. Il y souligne 
lepartiprispourunereligiositédiscrèteetincarnée,quiéclairesousun
autre jour le désir de neutralité religieuse de l’État. Il livre en conclusion 
unplaidoyerpourune«sociologiecomplexifiéedelasécularisation»,
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« non plus linéaire, univoque et universelle, mais ouverte, pluridirec-
tionnelle et contingente ».

Silecasfrançaiss’imposeinévitablementdèslorsquel’onparlede
laïcité,XabierItçaina(UniversitédeBordeaux)nousoffreuneperspec-
tive comparatiste renouvelée en traitant du Pays basque, notamment 
parce qu’il partage avec le Québec la mémoire d’une « matrice catho-
lique à l’empreinte durable, avec un rôle historique d’encadrement 
social et institutionnel de la société », qu’en ces deux terres se trouvent 
desquestionslinguistiquesetquelesdeuxdoiventcomposeravecdiffé-
rentsrégimespolitiques.Ilyadanslesréflexionsqu’ilnousproposeune
riche occasion de mieux saisir ce qu’il en est des médiations catholiques 
sur ces questions.

Une troisième section regroupe des textes qui nous donnent à voir et 
à penser la laïcité à l’œuvre, à travers les médiations et transactions 
socioreligieuses. Guy Jobin (Université Laval), nous propose d’aborder 
autrement la question de la laïcité en posant le regard sur sa créativité. 
Leprocessusdelaïcisationquitravaillelesystèmedesantéquébécois
depuis de nombreuses années a « produit » un « spirituel » qui met à mal 
lathèsevoulantquecelui-ciensoitàsonderniersouffledanslessociétés
occidentales. Au contraire, prenant appui sur une étude de cas, il examine 
les conditions d’institutionnalisation de l’expérience spirituelle en 
milieu de soins.

S’inscrivant dans la tradition québécoise d’études paroissiales, 
David Koussens et Loïc Bizeul (Université de Sherbrooke) nous 
permettent pour leur part de découvrir l’émergence de tensions sur les 
enjeux de laïcité à ce point importantes qu’ils en arrivent à proposer 
l’hypothèsequelesdébatsensontvenusàmettre«àl’épreuvelecarac-
tère inclusif de la paroisse». Sise en plein cœur du «village gai», la
paroisse catholique Saint-Pierre-Apôtre à Montréal est reconnue 
pour être un lieu « d’accueil inconditionnel » au sein des communautés 
LGBT+. Avec eux et grâce à eux, nous sommes à même d’observer la 
« laïcité vécue » dans toute sa complexité.

Si nous avons dit précédemment que la laïcité renvoie nécessaire-
ment à la manière dont une société se représente elle-même, Céline
Philippe (Cégep Édouard-Montpetit) nous permet de tracer les contours 
de cet imaginaire en étudiant les manifestations de cet héritage au sein 
d’œuvres littéraires récentes. Sa contribution pallie une étonnante 
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lacune : le rapport au catholicisme mis en récit à travers des œuvres litté-
raires québécoises demeure trop peu investi.

Enfin,enguised’épilogue, Raymond Lemieux (Université Laval), 
fidèleàsontravaild’intelligence,nouspousseàembrassersansretenue
la question du croyable que pose la laïcité. Parcourant de manière
critique les dynamiques de la quête contemporaine et du croyable dispo-
nible, il pointe les enjeux fondamentaux trop souvent cachés par les 
considérations techniciennes de la gestion du religieux et de la neutra-
lité.Au-delàdesmodèles et des règles, la laïcité est unequestionde
posture, si elle se veut « autre chose que le service d’une idéologie ». Une 
interrogation qui n’épargne personne, ni l’observé ni l’observateur.
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CHAPITRE 1
La laïcité dans l’imaginaire  

des Québécois de culture catholique1

Stéphanie Tremblay
dÉpaRtement deS SCienCeS deS ReligionS  

univeRSitÉ du quÉbeC à montRÉal

La relation ambivalente des Québécois à leur héritage religieux, 
parfoisqualifiée«d’amour-haine2 », a déjà fait couler beaucoup 
d’encre.CettefiliationparadoxaledesQuébécoisesetdesQuébé-

cois de tradition catholique à leur passé forme en effet un prisme à
travers lequel il est possible de mieux saisir la persistance du récit domi-
nant de rupture entre tradition et modernité opérée par la Révolution 
tranquille3, les paradoxes seulement apparents du catholicisme culturel4 
ou encore, plus récemment, les mutations juridiques et narratives de la 
laïcité5. Même si cette clé de lecture est presque devenue un passage 
obligé dans l’étude de la laïcité, certains aspects de cette trame mémo-
rielle sont plus rarement abordés. C’est le cas des voix et des expériences 
intimes des Québécois eux-mêmes – non spécialistes – qui forment une 

1. Nous remercions les étudiants et les étudiantes qui ont participé à l’élaboration de cet 
article,VincentLétourneau,NicolasBoissière,StéphanieTardif,MoradBkhaitetValérie
Irtanucci. Nous remercions également Jean-François Laniel et Jean-Philippe Perreault 
pourleursprécieusesetattentivesrelecturesquiontcontribuéàlaréflexionetnourrila
présente version du texte. 

2. J.-F. Laniel, « Le droit est-il transparent à lui-même ? […] ». 
3. É.-M. Meunier et J.-P. Warren, Sortir de la « Grande Noirceur » […]. 
4. R. Lemieux, « Les croyances […] ». 
5. D. Koussens et C. Foisy, Les catholiques québécois et la laïcité ; G. Lamy, Laïcité et valeurs 

québécoises ;É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicisme[…]»;
S.TremblayetJ.Cherblanc,«Auxfrontièresdelanation[…]»;G.Zubrzycki,Beheading 
the Saint […]. 
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nébuleuse aux contours peu documentés d’un point de vue qualitatif. Il 
s’agit là de la contribution qu’esquisse cet article à partir de l’analyse 
préliminairede41entretienssemi-dirigésauprèsdeQuébécoisesetde
Québécois de culture catholique. Si la question initialement posée dans 
cette recherche6 visait à explorer les perceptions majoritaires du reli-
gieux dans un contexte marqué par la montée des polarisations sociales7, 
les données recueillies nous ont invitée à jeter un regard plus large sur 
les liens tissés par les participantes et les participants entre la place du 
catholicisme dans les trajectoires biographiques et les perceptions de la 
laïcité. Les témoignages donnent par ailleurs à voir les lieux de ruptures 
et de continuité, parfois inattendus, entre les Québécoises et les Québé-
coisdedifférentesgénérations.

La ligne de fracture des visions de la laïcité, souvent présentées 
commeentrantencollision,voirediamétralementopposées,estréguliè-
rement pensée autour de la notion de « droits » (individuels, collectifs, 
etc.)8. Cela est probablement lié, notamment, au contexte dans lequel la 
questiondelalaïcitéafaitirruptionsurlascènepolitiquequébécoiseau
tournant des années 2000, à l’occasion d’une « crise » sans précédent sur 
les « accommodements raisonnables », qui a formé la matrice des débats 
ultérieurs. Mais les témoignages que nous avons recueillis ne mobilisent 
pas systématiquement le registre du droit pour s’exprimer sur les enjeux 
de la laïcité au Québec. Plusieurs en parlent par exemple en termes 
culturels ou identitaires, ne s’appropriant pas nécessairement de la 
mêmemanière (oupasdutout) le lexique juridiquespécialisé faisant
intervenirladistinctionentre«sphère»et«espace»publics;«espaces»
publicetprivé.Nousavonsainsi tentéderestituer leplusfidèlement
possible ces voix, à partir des «raisons» oudes «paramètres contex-
tuels » qui leur donnaient sens et cohérence9. Les données recueillies par 
la voie des entretiens ont aussi mis au jour un angle moins visible des 

6. L’enquête a été subventionnée par le FRQSC (2017-2020).
7. C. Rousseau et collab., « Collective Identity, Social Adversity […] ». 
8. D. Koussens, L’épreuve de la neutralité […] ; J. Maclure et C. Taylor, Laïcité et liberté de 

conscience ; G. Bouchard et C. Taylor, Fonder l’avenir […]. Jean-François Laniel distingue 
une sociologie pour le droit d’une sociologie internormative du droit dans l’étude de la 
laïcité.Silapremièreexaminesurtoutledroitdel’intérieur,lasecondel’étudie«[…]plus
encore de l’extérieur, en considérant que le droit est traversé par la société, dont ses 
rapportsdeforce,dontsesvisionsdumondeconflictuelles».VoirJ.-F.Laniel,«Ledroit
est-il transparent à lui-même ? […] », p. 319. 

9. R. Boudon, Le sens des valeurs. 
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sondages ou enquêtes quantitatives récentes sur la laïcité10 : la conver-
gence entre les conceptions intimes de la religiosité11 des Québécois de 
culture catholique12, qui transcende largement les clivages possibles au 
sujetdelalaïcité.Eneffet,etc’estpeut-êtrelàoùl’empreintedu«catho-
licisme culturel13 » est encore la plus visible, la plupart de nos répon-
dants, de la génération X à celle des « baby-boomers », décrivent la place 
du religieux ou du spirituel dans leur trajectoire biographique en puisant 
àuncadresymboliquecommun.Maiscettedéfinitionconvergentedu
religieuxlaisseplaceàdessensibilitéspassablementdifférenteslorsque
la focale se déplace de l’individu lui-même au terrain politique de la 
laïcité.Aprèsavoirdocumenté lesmanièresdedéfiniretdese repré-
senterlalaïcité,saportéeetseslimites,nousformuleronsunehypothèse
interprétativeausujetdesdifférentes«échellesdevaleurs14 » qui s’entre-
choquent au cœur des débats ambiants.

APPROCHE MÉTHODOLOGIQUE

Les données primaires utilisées pour l’analyse proviennent de 
41entretienssemi-dirigésmenésen2018auprèsd’individusissusdela
majorité démographique d’ascendance canadienne-française et de reli-
gion catholique, répartis entre l’île de Montréal et les proches banlieues 
de la Rive-Sud. Les entretiens ont duré entre 45 minutes et une heure 
chacun. L’échantillon a été bâti grâce à un recrutement dans divers 
milieux de travail et à la méthode « boule de neige » ou par réseau 
(amitié, voisinage, relations professionnelles, etc.), en vertu de laquelle 
lesparticipantesetlesparticipantsontétérecrutésdemanièrearbores-
cente à partir des premiers individus sollicités. L’échantillon comportait 
25femmeset16hommesentre27et66ans,diversifiésquantàleuroccu-
pation professionnelle : il comptait 16 répondants de professions libé-
rales ou de la fonction publique, 14 employés de bureaux, de services ou 
« cols blancs » et 11 employés de type « cols bleus ». Les entretiens étaient 

10. Y. Dufresne et collab., « Religiosity or Racism ? […] » ; L. Turgeon et collab., « A Tale of Two 
Liberalisms ? […] ».

11. Au sens de l’expérience religieuse subjective.
12. Définis dans le projet ainsi: Québécoises et Québécois d’ascendance canadienne-

française, issus de la majorité sociologique, qui se décrivent comme appartenant au sens 
large à la culture ou à la tradition catholique.

13. R. Lemieux, « Les croyances […] ». 
14. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification. 
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structurésautourdesixthèmesportantsurl’héritagereligieuxfamilial,
les conceptions et perceptions du religieux ou du spirituel en général et 
plusspécifiquementdansl’espacepublic,lesconceptionsdelalaïcité,
les moments pivots perçus dans les débats au Québec et à l’interna-
tional, et les sources d’informations consultées (médias traditionnels, 
réseaux sociaux, etc.).

Sur le plan de l’analyse, nous avons dans un premier temps 
procédéàunelectureflottantedes41entretienstranscrits«verbatim»
afinderepérer lesmomentspivotset lesprincipalesarticulationsdes
témoignages individuels (héritage religieux familial, trajectoires reli-
gieuses/spirituelles,visionsdelareligiondansl’espacepublic,critères
pourjustifiersonpointdevue,etc.)etainsi,d’ensaisirlepluspossible,
la logique et la cohérence internes. Pour cartographier les entretiens, 
nous avons aussi élaboré à cette étape des fiches synoptiques pour
chaqueparticipantrécapitulantlesréponsesrecueilliesàchaquethème
ainsiquedesextraitsd’entretienssignificatifs.

Une lecture transversale a ensuite permis de mettre en relation les 
thèmesémergentsentrelesentretiensgrâceaucodagedesdonnéesen
unités de sens15 rassemblées en « catégories conceptuelles ». Inscrite 
dans l’esprit de la théorisation ancrée (grounded theory)16, popularisée en 
méthodologie qualitative dans le courant de la nouvelle École de 
Chicago, cette démarche analytique vise une « construction empirique 
de la théorie », même si les entretiens ont ici remplacé la traditionnelle 
observation ethnographique. Le codage consiste alors à classifier les
données des entretiens en un nombre croissant de catégories d’analyse, 
jusqu’à « saturation » :

Dèsqu’unenouvelle observation s’inscritdansune catégorie, il faut la
comparerauxobservationsdéjàincluses;celaamènesouventàladéfini-
tion de nouvelles «propriétés» à ces catégories. Cette codification des
données en catégories s’accompagne continuellement d’une réflexion
théorique, visant à organiser les données. […] Au fur et à mesure que le 
travail avance, les catégories deviennent de plus en plus ajustées aux 
paramètresdelasituation17.

15. C’est-à-diresousformedequelquesphrases,demanièreàprésenterlethèmedansson
contexte.

16. B. G. Glaser et A. A. Strauss, La découverte de la théorie ancrée […]. 
17. A.Laperrière,«Pouruneconstruction[…]»,p.37.
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Dans ce cas, le codage a principalement été structuré autour des 
thèmesdelagrilled’entretien,quisesontainsitransformésetprécisés
au fur et à mesure du processus d’intégration des nouvelles transcrip-
tions verbatim. C’est ce premier travail en cours de catégorisation que 
présentecetarticle.Ilestqualifiédepréliminairedanslamesureoùse
poursuivra aux prochaines étapes la « délimitation de la théorie », 
incluantl’éliminationdespropriétéssuperfluesetlahiérarchisationdes
catégories autour des concepts centraux18.

L’HÉRITAGE RELIGIEUX DANS LA SOCIALISATION FAMILIALE

Nos entretiens ayant débuté par une question ouverte au sujet de 
la place de la religion dans la socialisation familiale, la plupart de nos 
répondantsontd’embléesituélethèmedu«catholicisme»danslatrame
de leurpropre trajectoirebiographique.Unepremièrecontinuités’est
ainsi tissée entre les récits de nos participantes et participants, indépen-
dammentdeleurâge:l’importance,àdifférentsdegrés,delatradition
catholiquedanslenoyaufamilial.Eneffet,ellesetilsontàpeuprèstous
vécu une enfance catholique plus ou moins pratiquante, ponctuée par 
des rituels allant d’une fréquentation occasionnelle (lors des célébra-
tions,parexemple)àrégulièredel’église.Laparticipationauculteest
généralement décrite comme plus assidue chez les personnes plus âgées 
(50 ans et plus) et décroît avec l’âge, pour se limiter à la célébration des 
sacrements(premièrecommunionetconfirmation)ainsiqu’àuneassis-
tance sporadique à la messe du dimanche chez les plus jeunes, souvent 
pour « faire plaisir » aux parents ou aux grands-parents.

Indépendamment de l’intensité de la pratique religieuse familiale, 
laplupartdesrépondantsaffirmentavoirétéattachésauxrituels,aux
aspects liturgiques de la tradition ou encore aux moments familiaux 
associés au culte hebdomadaire. Ces épisodes d’enfance sont souvent 
décrits comme des souvenirs réconfortants, heureux, parfois associés à 
unecertainefierté,commel’évoquentlestémoignagessuivants:

Enfaitjesuisnédansunefamillecatholique,pourmonpèrec’étaithyper
important d’aller à l’église chaque semaine. Hum, donc dans le fond on y 
allait,mamèrefaisait,ellelançaitlerôtiaprèsçaonallaitàlamaison,on
revenait le rôti était prêt, la table était déjà mise, le petit jus de légumes ou 

18. Ibid. ; P. Paillé, « L’analyse par théorisation ancrée ». 
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de pomme était sur la table, puis on était prêts, c’était comme ça, j’ai vrai-
ment de beaux souvenirs de s’habiller chiquement là pour le dimanche 
puis […] c’était d’aller chanter dans une place ou le son est… il y a de la 
résonance puis tu peux vraiment chanter fort et tu ne déranges personne 
(Rachel, femme, 49 ans, Montréal, col blanc).

Oui, c’était normal. Oui, j’aimais ça. C’est comme ça qu’on voyait les 
cousins et les cousines toutes les semaines. On prenait le temps de faire les 
rituels, le dimanche matin était un matin important, précieux je dirais, où 
toutlemondesemettaitdansl’atmosphèredecélébrercette journée-là,
toutes les semaines (Jeanine, femme, 57 ans, Montréal, psychologue).

Jediraisquecequejeressentaisc’étaitsurtout,uneespècedefiertédevant
tout le monde, tu sais, d’accomplir même si je ne comprenais pas trop ce 
que j’accomplissais (rires) je ne comprenais pas trop le principe de la 
communion.C’estaprèsquet’saisquejeréfléchissaispuisc’estcomme
une clean up […] Là tu repars, tu laves ton esprit. (Étienne, homme, 28 ans, 
Montréal, professionnel en éducation).

D’autres, telle Céline, se décrivaient pour ainsi dire comme 
« croyants par défaut », socialisés depuis la petite enfance dans une 
tradition, dont le cadre symbolique a été intégré naturellement : « Mais je 
dirais que je n’ai été vraiment croyant… t’sais j’allais là par obligation, 
j’ai vraiment cru en, t’sais quand j’étais plus jeune, j’aimais les rituels de 
communion puis apprendre les prières, mais sans, sans m’identifier
vraiment là, j’étais croyant par défaut, je pense » (Céline, femme, 40 ans, 
Montréal,directricedesressourceshumaines).Cesdifférentsrécitsd’ex-
périence convergent en restituant les bribes d’une tradition vécue 
surtout dans la forme, dont la foi ou la « croyance », au sens de Lemieux19, 
n’estpassaillante.Cetteconfiguration«traditionaliste»ducatholicisme
donne à voir, d’une certaine façon, l’image passéiste de l’éthique catho-
lique telle qu’elle se déployait avant le renouveau « personnaliste » décrit 
par Meunier et Warren : « On priait avec ferveur, on suivait plus ou 
moins docilement les directives des prônes, en retour on questionnait 
peu sa religion et on n’aventurait pas davantage sa foi20. » En même 
temps, cette adhésion routinièreau catholicismepermetd’éclairer les
logiques de rupture graduelle, généralement sans brutalité, décrites 
dans une grande majorité des discours. Ces passages rappellent aussi, 
quoique quarante ans plus tard, le constat de Colette Moreux dans son 
ethnographie de Douceville en Québec, où les rituels catholiques 

19. R. Lemieux, « Les croyances […] ».
20. J.-P. Warren et É.-M. Meunier, « Le personnalisme et la Révolution tranquille », p. 357.
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constituaient « autant d’occasions légitimes de sortir, de rompre la 
routineéchauffantedel’universdomestiquepourselivrersansarrière-
pensées aux stimulations de la coquetterie vestimentaire et cosmétique, 
aux échanges formels ou non avec des concitoyens que l’on pouvait 
impunémentscruter,jaugerpendanttouteladuréedesoffices21 ».

En effet, la rupture à l’égard du catholicisme survient presque
inéluctablement dans l’ensemble des témoignages, moins comme un 
choc brutal qu’à l’image d’un détachement graduel, « tranquille », qui 
coïncide souvent avec certaines perturbations biographiques. Pour les 
uns, cette « coupure » du catholicisme est analysée rétroactivement 
comme l’une des manifestations d’un choc survenu sur le plan identi-
taire(p.ex.affichagedesonorientationsexuelle)oufamilial(deuilou
séparation), souvent au cours de l’adolescence, une période liminaire de 
« (re) construction » de soi.

J’ai souvenir d’une coupure avec le religieux à l’âge de 19 ans. Je pense 
que c’est le vécu avec… en fait… à 19 ans je me suis assumé comme gai, 
mais aussi à 19 ce qui s’est produit c’est que j’ai enseigné en Colombie-
Britannique et là-bas, il n’y a pas d’enseignement religieux… pas en 
Colombie-Britannique, mais j’étais à Moncton au Nouveau-Brunswick 
(Maxime, homme, 37 ans, Montréal, directeur d’école).

C’est la suite de mon enfance qui m’a fait changer d’idée graduellement, 
ce n’est pas un choc, ce n’est pas une grosse décision, un coup d’épée dans 
l’eauoujenesaispasquoilà?Nontrèsgraduel,moij’aiperdumamèreà
14 ans, c’est-tu déclencheur ? Peut-être que oui, peut être que non ? […] Là 
unmomentdonnémonfrèreaprèsdeuxtroisfois,ildit:«Écoute[Serge],
as-tulegoût,onvaallerprendreunebièreàlaplace[d’alleràlamesse|!!»
(rires). Puis ce n’était pas imposé là, j’ai dit « ah oui y’a pas de change-
ment » c’est comme c’est ça (Serge, homme, 66 ans, Rive-Sud, travailleur 
social à la retraite).

Sans lier cet abandon à un événement particulier, Serge se rappelle, 
par ailleurs, que la messe du dimanche a doucement cédé la place à la 
messe télévisée, laquelle a, à son tour, été remplacée à un moment donné 
par la Soirée canadienne. Du côté de Gilles, on constate que la « croyance » 
acommencéà s’étiolerà la suiteduconstatde l’inefficacitéducadre
religieux à conjurer le sort familial.

Mes parents se sont divorcés quand j’avais 11 ou 12 ans. Je me souviens 
quemon pèrem’avait dit: «On va aller prier à l’église» pour que les

21. C. Moreux, Douceville en Québec […], p. 226. 
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choses s’améliorent et qu’on ne divorce pas. Et moi je me suis dit que 
c’étaitladernièrechance.OnvaimplorerDieuetlà,mesparentssesont
quand même divorcés. Ça, ça m’a bouleversé d’une certaine façon, car 
comme ça se fait que ça n’a pas fonctionné ? (Gilles, homme, 53 ans, 
Montréal, enseignant au collégial).

D’autres vont inscrire cette rupture personnelle et familiale dans la 
trame historique de la Révolution tranquille, qui est alors narrée comme 
le passage de la société québécoise, et dans son sillage, des individus et 
des familles, de la tradition à la modernité. Dans le témoignage de 
Robert, cette imbrication entre les destins individuels et collectifs est 
clairementmiseenlumière,etassociéeauxrelentsd’unecolèreàl’égard
d’un cléricalisme jugé contrôlant et abusif.

Je pense que c’était plus comme des prises de conscience collectives, là… 
Danslefond,qu’ilyavaitcertainesaberrations,hum…danslesystème
religieux de l’époque, au niveau en tout cas du catholicisme, là. […] Oui, 
toutes les histoires, là t’sais, dans le fond de… de… d’agressions, d’abus, 
d’abus dans tous les sens, d’abus de pouvoir, entre autres aussi, de forcer, 
entre guillemets, les femmes à avoir 18 grossesses et ainsi de suite. Fait 
que je pense que t’sais, les gens étaient de plus en plus éduqués, je pense, 
avec… la Révolution tranquille, les gens restaient plus à l’école, plus 
universitaires, donc plus informés, donc moins vulnérables à la manipu-
lation. Je pense que c’est un peu ça qui est arrivé, pis nous dans la famille 
c’était un peu ça, j’pense là (Robert, homme, 62 ans, Rive-Sud, médecin).

On retrouve encore dans ces témoignages un concentré de ce que 
ColetteMoreuxavaitobservéàDouceville:«uneffritementsansdouleur
des structures de crédibilité religieuses». En effet, elle écrit dans sa
monographie :

Chez un peuple que la tradition sociologique dépeint comme terrorisé par 
lesflammesdel’Enferetlespunitionspostmortem,onnerencontreguère
le soulagement que devrait procurer l’annulation de ces croyances ; là 
comme en tant d’autres points, on tourne la page avec désinvolture, sans 
nostalgie.L’importantpourunDoucevillienn’esteneffetpastantl’adhé-
sion à l’une ou l’autre conception de la foi que la soumission à ceux qui la 
définissent22.

Iciaussi,nousvoyonsquesicettesoumissionestsansdoutetrès
peu contraignante, la déstructuration de l’encadrement familial fait 
moins disparaître une foi qu’il ouvre la voie à une relecture de sa propre 
expérience.

22. Ibid., p. 228. 
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DES RÉCITS DIVERS DE LA RÉVOLUTION TRANQUILLE

CommelemontrebienMossièredanssonétudedesrécitsd’une
population de baby-boomers sur la désirabilité dumodèle laïque au
Québec, la Révolution tranquille est souvent historicisée en liant dans 
unemêmeéquationreculdelareligionetavènementdelamodernité:

[…]lerejetdel’autoritéreligieuses’insèrequantàluidansl’histoirepoli-
tiquepré-modernede laprovincecommunémentqualifiéede«Grande
Noirceur », une période décrite comme obscurantiste car caractérisée par 
une forte coercition familiale et sociale, par un certain exclusivisme reli-
gieux et par la menace de l’assimilation britannique23.

Nosdonnéesconfirmentcertescette tendance,mais la rétroana-
lyse de cet événement met aussi en perspective d’autres discours, plus 
nuancés ou moins catégoriques de la rupture, et des regards plus 
« jeunes » voyant la Révolution tranquille comme le combat d’un autre 
temps.

Danslepremiercasdefigure,onvoit,àlasuitedeMossière,quela
Révolution tranquille est souvent vue, en particulier chez les personnes 
les plus âgées de notre échantillon, comme le triomphe de la modernité 
symbolisant le recul de la religion dans les replis de la vie privée, et avec 
elle,desdérives–notammentenmatièredesexualité–duclergé:

C’est l’histoire de la religion catholique au Québec que quand tu n’arrêtes 
pas de dire au monde quoi faire et… un moment donné tout le monde 
s’aperçoit… ça ne les a pas aidés quand il y a eu plein de pédophiles. […] 
Lapédophilie,çal’afaittrèsmalàlareligioncatholiqueauQuébecetle
régime Duplessis. Ça l’a commencé là, réellement, que le monde s’est dit 
que ça allait faire. La Révolution tranquille, tout, la pilule, tout ça (Émile, 
homme, 63 ans, Rive-Sud, mécanicien [col bleu] retraité).

D’autres, comme Rachel, abordent les effets de la Révolution
 tranquille sur l’orientation du sens intime et collectif, fortement ébranlée 
par ladisqualification institutionnelledu catholicisme.Cettedernière
suggèred’ailleursquel’absenced’unnouveau«sens»fragiliseproba-
blement les Québécois et les Québécoises, et éclaire leur frilosité à l’égard 
des«musulmans»,thèmequ’onpeutlierpluslargementauxenjeuxde
la laïcité.

23. G.Mossière,«L’Église,lafemmeetl’affect[…]»,p.39.
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On dirait qu’y a eu un, un, la Révolution tranquille a vraiment ébranlé le 
modèledebasequemoij’aieuentreautresparmesparents…Jenesuis
pas sûre à quel point les gens ont retrouvé leurs sens. Heu en général c’est 
sûr,t’saisc’estunmouvementsocial,onsefaitébranleraprèsçaontrouve
un sens ou bien j’sais pas. Y’a des croyances que j’entends, ça tient à quoi ? 
[…] On surconsomme, on surconsomme et on n’a plus de sens, on n’arrive 
pas à se faire un sens personnel. […] Puis, non je ne pense pas que le 
Québecait trouvéunnouveau sensaprès laRévolution tranquille,pas
encore. On est comme disposés à se faire envahir par une religion… c’est 
çal’affairedumusulman(Rachel,femme,49ans,Montréal,colblanc).

Cette désorientation ressentie à la suite de la Révolution tranquille 
rappelle d’ailleurs ce que Meunier et Warren ont décrit, à la suite de 
Weber, comme la « cage de fer » de la Révolution tranquille, faisant 
 référence au désarroi de certains artisans mêmes des réformes des 
années 1960 : « Comme si quelque chose leur avait échappé en cours de 
route, comme si les plus beaux espoirs avaient été trahis, comme si les 
lendemains n’avaient pas accompli les rêves de la veille [en référence, 
notamment, à la gestion technocratique et aux médias de masse]24 ».

Enfin, chez certains participants et certaines participantes plus
jeunes, le clivage entre tradition et modernité n’est pas la principale 
caractéristique associée à la Révolution tranquille ; il s’agit plutôt du 
malaise global suscité par cet épisode historique, que Maxime relie dans 
l’extrait suivant au contexte de sa propre génération :

Oui, je pense que de la part des Québécois, il y a un malaise, de souche ou 
de québécois majoritaire. Il y a un malaise, parce que ça vient jouer… on 
dirait que c’est comme s’il y avait quelque chose qui n’avait pas été réglé 
après la Révolution tranquille et dans plusieurs générations, ou dans
plusieurs milieux, ceux qui ont connu même s’ils ne l’ont pas vécu, mais 
on dirait que pour certains ce n’est pas réglé. On a peur, quand on ne l’a 
pas vécu on a peur, quand on l’a vécu on a de la haine face au religieux. 
[…] On dirait que ça fait comme un trauma de société et à chaque fois qu’il 
y a une situation, on revit le trauma de notre relation avec le religieux 
(Maxime, homme, 37 ans, Montréal, directeur d’école).

C’est aussi le cas de Julie, qui estime que, si la Révolution tran-
quille a provoqué une « cassure » dans la trajectoire historique du 
Québec,celle-cinerésonnepasdelamêmemanièrechezcellesetceux

24. J.-P. Warren et É.-M. Meunier, « Le personnalisme et la Révolution tranquille », p. 381.
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qui l’ont vécue et chez celles et ceux qui, comme elle, en ont hérité les 
structures, mais pas nécessairement l’expérience subjective.

Même des gens qui sont catholiques pratiquants, y’a plein de gens qui ne 
comprennent pas ça, parce que peut-être on est brisé avec ça, on a peut-
être une cassure avec ça, dans les années 60 puis y’a comme un point de 
non-retour. Fait que je pense que c’est à cause de notre histoire au Québec, 
on est plus réticent à ça, tout ce qui est rapport aux religieux… Mais quand 
vientletempsd’enparler,queçaauneincidencesurlasphèrepublique,
là ça peut aller jusqu’à de l’intolérance, parce que nous on y associe 
quelque chose de négatif, alors que pour plein de gens ce n’est pas associé 
à ça du tout là. C’est même personnel de dire, moi je veux avoir un emploi 
et je veux arborer un signe religieux. Les gens ne voient pas ce qu’il y a de 
négatiflà-dedans,faitqueladifférencedeperceptions,historiquementje
pense que ça ne peut jamais se rejoindre là, parce qu’on a un background 
différent(Julie,femme,29ans,Montréal,professionnelleenéducation).

UNE GRAMMAIRE COMMUNE DE LA SPIRITUALITÉ

Lorsqu’on déplace le curseur sur l’expérience religieuse actuelle, 
les témoignages des répondantes et des répondants de tous âges conver-
gent demanière remarquable en décrivant les contours d’une gram-
mairedelaspiritualité.Cettedernièretraceunelignededémarcation
très nette entre, d’un côté, l’«affect», le «ressenti», les «valeurs», la
« méditation » et l’« âme », et de l’autre, la « religion », l’« imposition de 
règlesdevie»,le«dogme»,la«tradition»,les«pressionsfamiliales»,
etc. Ces deux champs lexicaux se font face systématiquement, dans une 
opposition discursive qui rappelle la rupture rapportée plus tôt à l’égard 
delatraditioncatholique.Aprèsl’éclipsereligieusevécueparlaplupart
des répondantes et des répondants, la religion semble donc avoir muté 
ou s’être « respiritualisée », en se recentrant sur l’expérience subjective, 
souvent minorée au cours de la socialisation primaire25. Si cette tendance 
estgénérale,peul’arrimentspécifiquementauparcourshistoriquedu
catholicisme culturel au Québec. Cette relation intime à la spiritualité 
s’actualiseeneffetdansuneconnexionvariableaucadresymboliquedu
catholicisme. Certains y font ouvertement référence, quoique dans un 
rapport plus sécularisé, comme Laurence (femme, 36 ans, Montréal, 
agente de bureau) : « Plus ou moins présente [la religion catholique]. 

25. M. Milot et R. Lemieux, Les croyances des Québécois, p. 12 ; M. Milot, « Le catholicisme 
[…] ».
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C’estsûrquejeconnaismesprières,jelesfaisrégulièrement,maisjene
vais pas à l’église en tant que tel. » D’autres évoquent un lien plus ténu 
au catholicisme, qui élabore une sorte de « réinvestissement séman-
tique»delatradition,commeledéfinissentLemieuxetMilotdansune
vaste recherche sur les croyances des Québécois au début des 
années 1990 :

La notion de réinvestissement sémantique renvoie à un type d’organisa-
tiondeschampsdesignificationsoùlecadred’énonciationdescroyances
etdesdifférentsélémentsdel’axemobilisateuresttypiquementceluidu
catholicisme traditionnel,maisdont lescontenussont redéfinisàpartir
d’élémentscomplètementexogènes26.

On repère par exemple cette tendance dans les témoignages
suivants :

Jemesuisditjepeuxfairemaprièreparmoi-même,chezmoiouquandje
traversedesépreuves,c’esttoujoursuneprièrelesoir[…]Jediraisqueje
l’aitransforméeàmafaçon,aulieudefairelesprièresqu’onapprend[du
catholicisme] puis vraiment de les réciter par cœur, je me suis développé 
moi-mêmemaprièrequejedislesoir(Camille,femme,35ans,Montréal,
technicienne en travail social).

Heu donc comme oui, c’était pas mal, ma seule option d’aller dans le bois, 
puis sortir de la civilisation là, puis quelque part c’est plus ça moi mon 
spirituel… Ma cathédrale c’est la forêt (Rachel, femme, 49 ans, Montréal, 
col blanc).

Il est intéressant de constater que les derniers extraits ne 
proviennent pas seulement de personnes dites « baby-boomers », mais 
aussi d’adultes nés dans les années 1970 et 1980, ayant aussi baigné dans 
un certain catholicisme culturel, dont les références sont ici évidentes. 
Pour d’autres encore, la spiritualité est complètement détachée du
« cadre d’énonciation » catholique :

Jenem’associeàaucunereligionparticulièrenonplus,maisjepeuxm’in-
téresser à beaucoup plus des pratiques de médiation par exemple, je vais 
aller en Thaïlande, je m’intéresse un peu à la philosophie bouddhiste, à ce 
que ça peut apporter plus dans la vie quotidienne que d’autres choses 
(Julie, femme, 29 ans, Montréal, professionnelle en éducation).

Alors,pourmoi,allermarcherlafindesemaineàlamontagne,prendre
du recul, d’avoir un espace de tranquillité, je ne fonctionne pas bien dans 

26. M. Milot et R. Lemieux, Les croyances des Québécois, p. 12.
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le bruit. Donc, si ça s’appelle de la spiritualité, alors oui ça l’a sa place dans 
mavie.Réfléchirsurlafinalitédelavie,surlesensdelavie,oui,maispar
rapport à une puissance plus grande qui viendrait déterminer quelque 
chose,non(Michèle,femme,52ans,Montréal,fonctionnairecolblanc).

Enfin,l’unedenosrépondantesaffirmeavoirreprisl’habitudeà
35 ans de fréquenter l’église, une église moins « protocolaire », à l’occa-
sion d’une visite à l’église de son quartier :

Depuisàpeuprèsl’âgede35ansquej’airecommencéàyaller.Derrière
chez moi, ici à Sainte-Julie, il y a une église que j’aime parce qu’elle est 
pastorale, elle n’est vraiment pas formelle. Ce n’est pas protocolaire, 
formel. C’est des petites chaises et les gens se parlent. […] Un moment 
donné c’est revenu et ça me faisait du bien d’aller là à cette place-là et 
d’entendre le sermon j’aime ça. C’est un lieu, aussi, de ressourcement 
(Françoise, femme, 55 ans, Rive-Sud, assistante dentaire).

Ainsi, les expériences intimes du religieux décrites par nos partici-
pantes et nos participants ne renvoient pas à un bloc monolithique, mais 
à une constellation d’interprétations, de croyances et de pratiques, 
présentant, sur le plan discursif, une relation variable au champ symbo-
lique du catholicisme, qui n’est pas nécessairement prédictible selon 
l’âge. Cela dit, malgré leurs différences, ces tracés individuels se
rejoignent dans une tendance commune à spiritualiser la religion, en la 
subordonnant aux subjectivités individuelles, au bien-être personnel et 
aumonded’icietmaintenant,commed’autresl’ontdéjàmisenlumière
ailleurs27. Ces résultats rejoignent aussi les transformations repérées par 
MeunieretWilkins-LaflammedanslesrégimesdereligiositéauQuébec,
aucœurdesquellesseprofileunemutationprogressived’unrégimede
religion « culturelle » à un régime « pluraliste », dans lequel on retrouve 
à la fois des personnes « sans religion », ou qui, comme Céline, ont 
« redécouvert » le catholicisme, ou encore des individus se tournant vers 
desmatériauxreligieuxexogènesauchristianisme28. Ce tournant plura-
liste dans la lignée croyante s’observe aussi dans le choix, pour plusieurs 
parents de notre échantillon, de ne pas baptiser leurs enfants ou encore 
deleurenlaisserlechoixplustard.Certainsaffirmentmêmeavoirchoisi
detransmettreunenouvelleéducationencettematièreàleursenfants.
C’est le cas de Rachel :

27. F. Champion, « Les rapports […] » ; Y. Lambert, « Religion, modernité, ultramodernité 
[…] » ; D. Hervieu-Léger, Le pèlerin et le converti […]. 

28. É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicisme[…]».
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Ouais, puis ça part du yin et du yang. Donc c’est bouddhiste aussi, fait que 
oui, on a trouvé ça un moment donné, il [mon mari] me dit : « J’ai trouvé 
commentonvaéduquernotrefils»,faitquec’estça.Parcequeleyinetle
yang, c’est un petit peu du blanc dans le noir, puis du blanc dans, du noir 
dans le blanc. Puis la voie du Jedi on trouve que c’est la même chose (Rachel, 
femme, 49 ans, Montréal, col blanc).

Le lien avec le bouddhisme évoqué dans le précédent extrait est 
particulièrementsignificatif,puisquedesaffinitésaveccettephilosophie
orientalesontdécritesdansprèsdelamoitiédestémoignages(n=19).
Le bouddhisme – tel qu’imaginé et pensé par les répondantes et les 
répondantsquienfontmention–sembleeneffetincarnerdemanière
emblématique non seulement le type spirituel majoritaire, mais aussi la 
figurearchétypaledureligieusementacceptabledanslasociétéquébé-
coise, perceptible dans les extraits suivants. Cette association éthique a 
d’ailleurs déjà été observée en France29.

Moi, mes croyances sont Dieu est tout. Il est surtout… Dieu c’est la nature. 
Dieu c’est tout ce qui vit. C’est moi, en l’occurrence. C’est toi. C’est tout le 
monde. Mais je suis zen… Le bouddhisme. Parce que c’est plus relié au 
spirituel aussi. L’âme, l’esprit, l’équilibre, la maîtrise, ça m’interpelle plus 
(Laurie, femme, 58 ans, Montréal, technicienne en administration).

Bien,lebouddhismeetleyoga,leurapprocheseveutscientifique,c’est-à-
dire que c’est une expérience personnelle, mais que si tu acceptes de 
passer à travers le moulin qu’ils proposent, tu vas probablement trouver 
les réponses que tu cherches (Rémi, homme, 54 ans, Montréal, préposé 
auxbénéficiaires).

Moi j’aime bien la spiritualité plus dans le bouddhisme, j’avais, je ne m’y 
connais pas beaucoup, mais les baha’i. Je pense qu’ils sont dans le vivre et 
laisser vivre, puis ça c’est quelque chose je trouve plus inspirant (Julie, 
femme, 29 ans, Montréal, professionnelle en éducation).

Cela dit, en décrivant le contenu d’une spiritualité souvent asso-
ciée au bouddhisme, on cerne aussi, en négatif, les aspects qui dépassent 
leslimitesdecequiestperçucomme«acceptable»enmatièrereligieuse.
Eneffet,pourdenombreusesrépondantesetdenombreuxrépondants,
cette spiritualité humaniste aux accents universels résonne avec les frag-
ments restants de la mémoire catholique, qui s’est elle-même refondée 
sur ses assises spirituelles dans la foulée de son délitement institu-
tionnel.Mossièreobservedemanièreanalogue,commeCherblancdans

29. R. Liogier, Une laïcité « légitime » […]. 
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le contexte scolaire30, un « déplacement du registre catholique vers le 
registre humaniste » dans les récits des baby-boomers québécois :

Cette éthique n’est toutefois pas sans créer de nouvelles normativités reli-
gieuses qui s’articulent autourd’unedifférenciation entredes religions
qui apparaissent acceptables, car pourvues du potentiel des droits et 
dignités humaines (bouddhisme par exemple) d’une part, et celles qui 
sont considérées comme sectaires, et donc potentiellement dangereuses 
d’autre part31.

LA RELIGION ET LES LIMITES DU RAISONNABLE

Maisquelssontdonclescritèrespermettantdeconsidérerqu’une
religion dépasse les limites du raisonnable, et qu’elle devient inaccep-
tableoudangereuse?Nosparticipantesetparticipantsabordentaufil
des entretiens de nombreux exemples qui « fabriquent » en quelque 
sortecesfrontières,dontlaplupartserecoupentd’undiscoursàl’autre.
Àcôtéducritèregénéralisédela«haine»oudela«violence»explicite,
physique ou psychologique, le cadre cardinal le plus souvent convo qué 
renvoie sans doute à la « sécurité ». Ce cadre doit être placé dans le 
contexte politique de législation de la laïcité, qui, au moment de mener 
les entretiens, était en voie d’adopter le projet de loi 6232. La limite de la 
sécuritéapparaiteneffetcommeleprincipedejustificationdominant
dans le cadre de cette loi, aujourd’hui remplacée par la loi 2133. Chez 
nos participantes et nos participants, ce cadrage sécuritaire figurait
d’ailleurs souvent parmi les premiers arguments avancés dans la 
discussion relative à la place de la religion au Québec. Même si la sécu-
rité renvoie à un principe général, qui n’est pas nécessairement associé 
à une religion en particulier, les exemples mentionnés dans les discours 

30. J. Cherblanc, Théorisation ancrée du religieusement acceptable au Québec […]. 
31. G.Mossière,«L’Église,lafemmeetl’affect[…]»,p.41.
32. Loi favorisant le respect de la neutralité religieuse de l’État et visant notamment à 

encadrerlesdemandesd’accommodementsreligieuxdanscertainsorganismes.Àcette
fin,lesmembresdupersonneldesorganismespublicsdoiventfairepreuvedeneutralité
religieuse dans l’exercice de leurs fonctions. Tout usager et tout membre du personnel 
doivent avoir le visage découvert dans l’exercice du service public. Des accommodements 
sontpossiblessaufquanddesmotifsportantsurlasécurité,l’identificationouleniveau
decommunicationlerequièrentetlejustifient.VoirGouvernementduQuébec,Projet de 
loi no 62 […].

33. La loi no 21 est adoptée le 16 juin 2019. Voir Gouvernement du Québec, Projet de loi no 21 
[…].
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mettentsouventenscènedespersonnesmusulmanesdansles«risques»
perçus, comme l’exprime Rachel à propos de la burqa :

Je trouve ça important parce que, je comprends la personne qui vient, qui 
a toujours vécu dans une burqa, elle vient ici puis laisse son vêtement 
pour aller dans le public, je comprends qu’elle a besoin de sa burqa 
encore. Mais c’est parce qu’une burqa, on peut se cacher là-dessous, puis 
n’importe qui peut être sous une burqa. Une femme ou un homme, un 
homme avec un gun ; ça, je n’aime pas ça (Rachel, femme, 49 ans, 
Montréal, col blanc).

Même si ce point de vue est plutôt partagé, certaines personnes 
contestent, questionnent ou proposent de négocier cette norme de sécu-
rité, par exemple en ne laissant voir que les yeux : « J’aurais essayé de 
mettre des limites, mais plus tolérantes. [Donc, ne pas aller nécessaire-
ment dans le sens d’une interdiction ?] Exactement, mais qu’au moins, 
on voit les yeux, le visage » (Isabelle, femme, 34 ans, Montréal, agente de 
bureau).

Une autre facette de cette préoccupation sécuritaire se déploie 
dans une attitude prophylactique à l’égard de croyances ou de pratiques 
jugées moins plausibles ou « sectaires », où charlatanisme peut rimer 
avec abus et extorsions. Dans l’extrait suivant, Julie décrit ce cas limite 
quipourellenerelèvepasduchamp(acceptable)delaspiritualité:

Quand on parle des raëliens, puis de toutes sortes de courants, mais 
je pense qu’on parle même pas de religion, quand on parle de sectes, je 
pense que clairement, dans le concept de secte y’a un concept d’abus 
aussi, et puis de fausses croyances là… on ne parle pas de quelque chose 
àlaquellejecrois,maisunecroyancequiaétémiselàpourfaireduprofit
outséconfiaitàquelqu’un,làclairement,j’aipaslemêmeplaisir,ceserait
pas le bon mot là, mais oui c’est… puis on voit que le but c’est pas la spiri-
tualité (Julie, femme, 29 ans, Montréal, professionnelle en éducation).

Le respect des droits des femmes se présente, chez les participants 
de tous genres, comme une autre dimension récurrente des limites de 
l’acceptableenmatièrereligieuse,commel’affirmeiciFrançoise,ausujet
du hijab :

Àunmomentdonné,onétaitsurleborddel’eauàWildwoodetonvoit
une famille, je ne peux pas dire quelle religion, mais on voit les jeunes 
filles…c’étaitasseztriste. Ilyavait touteunefamilleet les jeunesfilles
étaient habillées… bon bien elles avaient le voile, le hijab et elles avaient 
toutes un chandail à col roulé. Moi, je les examinais, le gilet, la tunique, les 
bas, il faisait 32 degrés. Les garçons étaient en shorts et se baignaient 
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librement dans l’eau. Ça, ça m’a fait assez de la peine, mais eux ils m’ont 
dit qu’ils étaient bien et que c’était leur religion. […] Même chose aux 
chutes Niagara, il faisait 35 degrés. Les femmes avaient… elles levaient 
leurs petites portes pour essayer de respirer et poussaient les poussettes… 
les deux messieurs étaient en shorts en avant et en t-shirts et avaient du 
plaisir. Je ne trouve pas ça juste. Je ne trouve pas ça drôle. Je ne suis pas à 
l’aise, mais ça ne me regarde pas (Françoise, femme, 55 ans, Rive-Sud, 
assistante dentaire).

Encore une fois, à de rares exceptions près, les signes religieux
associés à l’islam, tels que le « hijab », le « voile intégral » ou la « burqa », 
perçuscommeimposésparlemarioulafamille,sontlesplusrégulière-
ment mis en avant dans les exemples énoncés. Il en va de même avec la 
question de la visibilité en soi du religieux, recoupant celle du statut de 
la femme, qui représente une autre limite abordée dans plusieurs entre-
tiens, comme le souligne Claire :

Un peu dans cette optique-là, plus musulmans extrémistes qui me 
dérangent. Le fait de cacher la femme, peut-être que je ne connais pas tout 
là-dessus. Donc je ne veux pas juger sans savoir, mais ce que je vois dans 
laviedetouslesjours,parcequ’icic’estsûrqu’onaaffaireavecplusieurs
religions, c’est ce qui me dérange plus. Une personne qui se présente à 
moi qui est protestante ou hindouisme, eux ne vont pas me déranger 
personnellement, car je ne le vois pas à l’œil nu (Claire, femme, 31 ans, 
Montréal, agente de bureau).

Danscetextrait,lavisibilité«àl’œilnu»esteneffetdirectement
définie commeun indicateurdedangerositéoud’«extrémisme».Les
trois limites précédemment mises en perspective de la sécurité, des 
droits des femmes et de la visibilité ont donc en commun le fait de foca-
liser explicitement ou non sur les marqueurs réels ou présumés de 
l’islam,lesfemmesetlessignescorporels.Cetteaffinitéentrelereligieu-
sement acceptable décrit dans les discours et le statut de la femme rejoint 
encoreunefoislesrésultatsdel’enquêtemenéeparMossière34. Mise en 
lien avec la grammaire commune de la spiritualité, cette tendance 
présente aussi plus largement l’imaginaire de l’« islam » comme un 
miroirrenversédelafiguretransfiguréedu«bouddhisme».Enfin,les
témoignageslaissentvoirqueleprincipede«dignité»affirmantl’éga-
lité de chaque individu apparait comme un principe de justification

34. G.Mossière,«L’Église,lesfemmesetl’affect[…]».
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commun à la plupart des modes de catégorisation de l’acceptable ou de 
l’inacceptable dans le champ religieux.

DES VISIONS PLURIELLES DE LA LAÏCITÉ

Si les visions éthiques du religieux ou du spirituel se rejoignent 
dans l’énonciation de principes ou de valeurs intimes relativement 
partagés dans l’abstrait, l’opérationnalisation de ces « valeurs », dans 
l’exercice du jugement sur la laïcité, va moins de soi. Ici, la variable de 
l’âge semble plus corrélée à une différence des sensibilités et des
positionnements.

Après avoir demandé aux participantes et aux participants de
nous parler de la place de la religion dans leur enfance et dans leur vie 
adulte, puis de leur perception du parcours historique de la religion au 
Québecetdesaportéeactuelle,nouslesavonsinterrogéssurlamanière
dont ils percevaient la « laïcité » et son application au Québec35. Un 
premier constat surgit dans les réponses recueillies : les points de vue 
sont souvent plus nuancés qu’on peut le présumer, notamment en réfé-
rence aux résultats de sondages36. En fait, chez plusieurs, l’appréciation 
«intime»ducaractèreraisonnableouacceptabled’uneexpressionreli-
gieuse n’est pas nécessairement prédictive de leur jugement « politique » 
enmatièredelaïcité.Parexemple,Françoise,quisevoitheurtéedans
ses convictions en apercevant une femme voilée déambuler à côté de 
son mari en « shorts », s’oppose pourtant à une mesure qui imposerait 
auxfemmesleretraitdeleurssignesreligieux:«Àbienypenser,nonsi
elle fait bien son travail [tout en étant voilée] et… ça ne me dérangerait 
pas non. Ils ont le droit… faut pas non plus comme je disais, fraternité, 
il faut quand même les respecter aussi. On ne veut pas se faire rien 
imposer, mais ils ont le droit quand même d’être respectés si c’est 
correct » (Françoise, femme, 55 ans, Rive-Sud, assistante dentaire). C’est 
aussi lecasdeGillesetdeMélanie,qui,pourdesraisonsdifférentes,
n’opteraient pas pour l’interdiction des signes religieux, comme stipulé 

35. La question était volontairement large et invitait les participantes et les participants à se 
l’approprier personnellement en abordant les enjeux, questions ou thèmes qui les
interpellaient davantage. Dans les rares cas où des personnes nous ont demandé de 
préciser, nous avons répondu qu’il était question de l’aménagement politique de la 
religion dans l’espace public (p. ex. écoles, lieux de travail, fonction publique, etc.). 

36. L. Dib, « Laïcité : plusieurs Canadiens appuient le projet de loi du Québec, dit un 
sondage ». 
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dans le projet de loi 62, malgré leur réserve personnelle par rapport à ces 
symboles :

Je l’aurais rejeté, car pour moi c’est inapplicable. Même du point de vue 
techniquec’estinapplicable.C’esttrèsdifficiled’appliquerça,parcequ’il
y a trop… il va y avoir l’Halloween, les gens qui se costument, c’est sans 
fin. Je tedirais,à la limite,quedupointdevuetechniquec’estunpeu
stupide. C’est vraiment stupide. Maintenant, ce qui n’est pas stupide c’est 
le message que ça l’envoie de le porter et ça c’est loin d’être stupide. Il faut 
vraimentréfléchirlà-dessus.Donc,encoreunefoisàmoyenlongtermeça
passe par l’éducation. Je pense que la majorité, ici, veut une société laïque, 
mais avec un respect pour la pratique religieuse ou spirituelle et ça, ça doit 
être préservé (Gilles, homme, 53 ans, Montréal, professionnel en 
éducation).

Le voile, ça vient vraiment me heurter. C’est quelque chose qui me 
dérange, mais je ne pense pas qu’on puisse l’interdire parce qu’apparem-
ment, tout le monde est libre (Mélanie, femme, 44 ans, Rive-Sud, col 
blanc).

En dépit des chevauchements et des croisements possibles, les 
témoignages tendent à mobiliser deux types de cadrages pour penser 
lesapplicationsconcrètesde la laïcité,enparticulier larégulationdes
expressions corporelles du religieux, lieu névralgique des débats publics. 
Chezlesuns,lalaïcitéréfèresurtoutàuneformesynchroniquedesépa-
ration entre l’État et les religions qui doit être régulée par le droit. Le 
champ lexical de la laïcité est donc avant tout juridique et se déploie 
dans des termes tels que « libertés », « vivre et laisser vivre », « Constitu-
tion», «préjudice» ou «neutralité de l’État». Elle est ainsi définie de
manière pragmatique comme une forme de «contrat» permettant la
conciliation entre les droits individuels (égalité, liberté de conscience et 
de religion) et les exigences de l’ordre public (lois, Constitution). Ce type 
d’approche, plutôt détachée sur le plan affectif de l’objet religieux,
exprime souvent une vision typiquement libérale, au sens de Maclure et 
Taylor37, et ressort demanière saillante,mais pas exclusivement, des
discours des plus jeunes participantes et participants :

37. Dansderarescas,lemêmetyped’argumentsseradéployépourjustifieruneconception
plus restrictive des droits individuels d’exprimer publiquement son appartenance 
religieuse, notamment au nom de la paix sociale ou de l’égalité individuelle, et non sur la 
based’uneconceptionparticulièredureligieux.Nouslaconsidéronsainsicommeune
variationdelamêmedéfinitionjuridiquedelalaïcité.VoirJ.MaclureetC.Taylor,Laïcité 
et liberté de conscience.
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Admettons demander un bureau qui n’est pas utilisé, je peux-tu l’utiliser 
pour prier ? Je veux dire si personne ne l’utilise, si toi tu voulais le 
demander pour autre chose puis tu ne l’as pas fait, ben tant pis l’autre, il 
l’a demandé [il l’a demandé] t’sais fait que, c’est ça. Non je n’ai pas de 
problème,tantqueçamebrimepasmoi,c’estsûrquesic’estmonbureau
puis on me dit tasse-toi [ouais] j’vais comme dire non là. T’sais puis si y’a 
un bureau vacant puis la personne en demande un, je peux-tu l’utiliser 
pourfairemaprière,sonpatronluiditoui,benjepensequec’estcorrect
(Céline, femme, 40 ans, Montréal, directrice des ressources humaines).

On dirait que tout ce qui me revient en tête [de la commission Bouchard-
Taylor], ce sont des clichés de ce qui avait été débattu à l’époque, de « oh 
mon dieu, laisser les gens prier dans une cabane à sucre », ça, ça avait 
marqué les esprits. Moi, je pense que je suis assez d’accord [avec le port de 
signes religieux dans l’espace public], tant que ça ne cause pas de préju-
dice à d’autres, que ça ne vient pas brimer les libertés des autres. Je pense 
que c’est là beaucoup la limite, puis c’est pour ça qu’on a aussi une consti-
tution (Jasmine, femme, 29 ans, Rive-Sud, éducatrice à la petite enfance).

Avant [la crise des accommodements raisonnables], on ne faisait pas de 
« gosse » si un policier avait comme une chaîne dans le cou, ou même un 
anneau de mariage, c’est associé à la religion aussi… heu, fait que je n’ai 
pasdeproblèmes,tantqueçanenuitpasàlasécuritédelapersonneou
de d’autres personnes. Non je n’ai pas de malaise. De la même façon que 
je n’ai pas, je n’assume pas que la croyance religieuse de la personne va 
influencer sa façon de se comporter avecmoi, parce que y’a bien des
choses qui ne sontpas religieuses qui vont influencer leur façonde se
comporter avec moi (Julie, femme, 29 ans, Montréal, professionnelle en 
éducation).

Pour reprendre la typologie de Laniel à propos de la « querelle 
québécoise du religieux et du culturel », on peut rapprocher cette posi-
tion de celle qu’il qualifie de «culturalisation du religieux», selon
laquelle « les caractéristiques du pôle culturel [ou plus largement identi-
taire, ici] sont étendues à toutes les religions, c’est-à-dire que les reli-
gions sont a priorijugéesconformesauxvaleurshumanistesetséculières
de la société, par-devers toute théologico-politique38 ». Si ce discours, 
comme suggéré dans les extraits précédents, porte souvent sur les reli-
gions « minoritaires », il arrive que le statut de la religion « majoritaire » 
ysoitperçuautrement.Eneffet,lorsqu’ilss’exprimentsurlalégitimité
du catholicisme majoritaire dans l’espace public, les mêmes partici-

38. J.-F. Laniel, « Le droit est-il transparent à lui-même ? […] », p. 333.
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pantes et participants glissent parfois vers une « caractérisation reli-
gieuse de la culture39»pointantlalogiquespécifique,voireexclusive,de
la « culture religieuse » majoritaire. C’est ce qu’évoquent les passages 
suivants :

Ben, ouais peut-être, peut-être que t’sais y’a des gens peut-être admettons 
catholiquesquivoientd’autres religions arriverpuis ça les effraie. […]
Parce qu’il y a un moment donné on parlait beaucoup d’enlever la croix 
au Parlement, parce que c’était comme non ! non ! non ! ne touchez pas à 
ça, mais t’sais dans un sens on veut que l’État soit laïque, mais on ne veut 
pastoucheràNOSaffaires.T’sais,faitquec’estunpeupartagélà,unpeu
erroné là [ouais] (rires) (Céline, femme, 40 ans, Montréal, directrice des 
ressources humaines).

On est un faux État laïque… je dirais on est un, des fois ce qui me tombe 
un peu sur les nerfs, c’est qu’on se dit laïques, mais c’est toujours laïques 
virgule sauf qu’on veut pas sortir le catholicisme du Québec… fait que la 
place est encore relativement présente, même si on se dit le contraire. On 
a juste à regarder le nombre de mariages qui se fait, puis ce n’est pas vrai 
que c’est tous des mariages laïques, puis les gens font encore baptiser 
leurs enfants. Fait qu’en tout cas, ma sœur a fait baptiser les trois siens. 
Puis je pense qu’y a quand même, y’a vraiment quelque chose d’impor-
tant, heu, les gens ne la veulent pas sur la place publique, mais j’ai l’im-
pression des fois qu’ils ne veulent pas celles des autres sur la place 
publique… (Michaël, homme, 42 ans, Montréal, analyste).

Dansd’autrestémoignages,lalaïcitéestplutôtréfléchiedansson
ancrage diachronique ou son évolution dans le temps, et se voit mise en 
lien avec les enjeux culturels de l’identité québécoise, souvent rattachée 
au catholicisme. Cette identité « catholique », dont on perçoit le déclin, 
estalorsmiseenscènedansunerelationinversementproportionnelle
par rapport à d’autres « identités » ou cultures religieuses, posant ainsi la 
question de l’équité des uns et des autres dans le devenir historique de 
la société québécoise. S’il est saillant dans le discours des personnes 
dites baby-boomers, ce point de vue émaille aussi les témoignages de 
participantes et participants de tous âges :

Bien c’est parce que maintenant, avant y’avait une religion, c’était le chris-
tianisme. Fait que maintenant y’en a tellement, t’sais oui c’est correct 
qu’y… mais ça serait correct si c’était pour tout le monde, t’sais si on 
enlèvelesapindeNoël,bient’aspasledroitàtonvoile,out’aspasledroit

39. Ibid.
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je ne sais pas à ton bouddha ou quelque chose comme ça (rires) (Jeanne, 
femme, 38 ans, Rive-Sud, technicienne comptable).

Moi, ça m’énerve quand on arrive et qu’on n’est plus capable de dire 
« joyeux Noël » et « bonne année ». Il n’y a plus de sapins de Noël, ce sont 
des sapins illuminés, c’est le temps des fêtes, etc. C’est nier ton historique 
et tu peux conserver cet historique-là sans qu’il y ait nécessairement la 
connotation religieuse qui y soit attachée et sans que cela doive heurter le 
multiculturalisme. Ça fait en sorte que si moi je m’en allais vivre en Iran, 
puis là, il faudrait que les personnes en Iran qui appliquent le Coran, etc., 
s’adaptent au fait que moi j’aime ça Noël et les sapins de Noël (Serge, 
homme, 66 ans, Rive-Sud, travailleur social à la retraite).

L’une de mes inquiétudes pour le Québec, c’est qu’on perde cette laïcité 
qu’on a bâtie par des revendications de minorités qui deviennent de plus 
en plus grosses […] Alors, je vais toujours aller voter vers des partis poli-
tiques qui vont promouvoir la laïcité et le parler français au Québec. 
Toujours. C’est notre identité (Rémi, homme, 54 ans, Montréal, préposé 
auxbénéficiaires).

Au cœur de ces discours, la laïcité n’est pas d’abord pensée comme 
un enjeu de droit ou comme liée aux modes de démarcations des espaces 
privé et public, mais plutôt dans le registre de l’identité et de la culture40, 
de la convivialité et du partage de symboles communs. De même, elle 
est parfois historicisée comme un étendard de l’identité québécoise, 
«bâtie»aufildutemps41.

Dans ce cadrage historique et culturel de la laïcité, plusieurs 
témoignages laissent voir une source commune d’indignation, associée 
à une forte charge émotive, au sujet d’« accommodements » jugés dérai-
sonnables (en particulier le retrait – réel ou présumé – de sapins de 
Noël,laprièreàlacabaneàsucreetlesvitresgivréesduYMCA).En
fait, plusieurs de ces souvenirs communs ayant fortement marqué 
l’imaginaire québécois ont peu à voir avec le cadre juridique des 

40. Selon Laniel, cette position se rapproche de « la culture dissociée de la religion. S’il peut 
s’agir d’une culture imprégnée d’une histoire confessionnelle, elle s’en dissocie 
institutionnellement et religieusement. Politiquement, on reconnaît cette position au 
projet de consacrer dans le droit les deux faces (amour-haine) du catholicisme culturel, 
avec d’une part une laïcité “stricte” excluant la religion de l’espace public, et d’autre part 
une reconnaissance du patrimoine culturel catholique ». Voir ibid., p. 332-333.

41. Lorsqu’elle se déploie, plus rarement, sous la forme d’une laïcité plus « stricte », cette 
approche vise alors à interdire à toutes et à tous – catholiques ou autres – d’exposer leur 
appartenance religieuse dans l’espace public, au nom de l’équité. Mais la conception de 
la culture catholique comme détachée du religieux y demeure la même. 
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accommodements raisonnables, comme l’ont déjà souligné Bouchard 
etTaylordansleurrapportfinal42. N’empêche qu’une dizaine d’années 
plus tard, plusieurs de ces symboles perçus comme traditionnels 
marquent toujours les mémoires individuelles et fabriquent une 
certaine version de la mémoire collective, bien réelle quant à elle. Une 
participantepréciseencestermessavisionduproblème,quirenver-
rait aux Québécois, tel un miroir inversé, le reflet de leur propre
« infériorité » :

Mais la plupart des accommodements raisonnables c’est… c’est comme si 
on nous demandait à nous de nous ajuster à d’autres. Pour ne pas dire les 
musulmans encore. Mais moi, je ne changerais pas mes habitudes vesti-
mentaires pour quelqu’un qui a d’autres valeurs et que lui ne veut pas 
s’adapter. […] C’est parce que ça nous fait sentir pas… ça nous fait sentir 
comme si c’était nous qui n’étions pas corrects. Comme si c’était nous qui 
étions… inférieurs (Anne-Marie, femme, 57 ans, Rive-Sud, col bleu 
retraitée).

Les visions de la laïcité construites et partagées au cours de nos 
entretiensneréfèrentdoncpassystématiquementnidelamêmemanière
àunedéfinitiongénériquede la laïcitéouàun«registredevaleurs»
spécifiques43. Certains y voient l’interaction entre des principes juri-
diques(registredudroit)alorsqued’autreslaréfléchissentdavantage
d’un point de vue narratif, culturel ou historique. Nos participants 
développenteneffetdesvisionsplurielles,plusoumoinsnuancées,de
la laïcité qui ne mobilisent pas toujours un langage commun. En nous 
inspirant des travaux de Boltanski et Thévenot, nous suggérons en guise 
d’hypothèseinterprétativequecesconceptionss’inscriventplusfonda-
mentalement dans des grammaires différentes du lien politique, qui
«servent à justifier des appréciations sur le caractère juste ou injuste
d’une situation44 ». Autrement dit, ces échelles de valeurs organisent 
différemmentla«référencedespartiesautout45 » et « rend [ent] possible 
l’évaluation des grandeurs relatives des gens en amenant les personnes 
à s’accorder ou à se juger lésées, à protester, à réclamer justice46 ».

42. G. Bouchard et C. Taylor, Fonder l’avenir […].
43. N. Heinich, Des valeurs. Une approche sociologique. 
44. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification, p. 87.
45. L. Dumont, Homo hierarchicus. 
46. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification. 
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PISTES D’INTERPRÉTATION ET CONCLUSION

Quelssontdonclesprincipesdelajustificationinvoquésdansles
témoignages de nos participantes et participants québécois de culture 
catholique ? Malgré les nuances et les chevauchements possibles entre 
plusieurs points de vue sur le religieux acceptable et la laïcité, deux 
formespolitiquesdegrandeur, sedéployantdans lemodèlephiloso-
phique des « cités » puis dans celui, plus pragmatique, des « mondes », se 
font face dans plusieurs témoignages. Chacune de ces échelles de valeurs 
s’organise entre autres autour d’un « principe supérieur commun » qui 
établitl’équivalenceentrelesêtres(grands/petits),d’unedéfinitionde
la dignité des personnes et d’une «forme de l’évidence» spécifique.
Incarnées dans les expériences et les discours des Québécois et des 
Québécoises de culture catholique, ces échelles de valeurs prennent les 
traitsdevéritables«cosmologiesséculières47 », dans l’appréhension du 
religieux, dans la vie intime et collective.

LA LAÏCITÉ COMME « INSPIRATION »

Lapremièrevisiondelalaïcités’appuyantsurleregistredudroit
présente, sous plusieurs aspects, les traits du « monde de l’inspiration48 ». 
Dans ce monde :

C’est par ce qu’ils ont de plus original et de plus singulier, c’est-à-dire par 
leur génie propre, qu’ils se donnent aux autres et servent le bien commun. 
Ils ont donc pour devoir de secouer le joug, de s’écarter du troupeau, de 
rechercher la libération individuelle, non dans un but égoïste, mais pour 
accomplir la dignité humaine en rétablissant entre les êtres des relations 
authentiques49.

Si l’individu constitue le pivot de cette conception du bien 
commun, ce n’est pas au sens d’un individualisme atomisant, mais bien 
dela«grâce»,s’exprimantenchaqueindividu.Pourqualifierlacitéde
l’inspiration,BoltanskietThévenots’inspirenteneffetdelaCité de Dieu 
de Saint-Augustin, qui malgré son ancrage théologique renvoie aussi à 
une lecture historique des rapports sociaux selon laquelle le « [Royaume] 
est […] déjà présent dans le cœur de ceux qui, touchés par la grâce, ont 

47. G.Mossière,«L’Église,lafemmeetl’affect[…]»,p.38.
48. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification. 
49. Ibid., p. 203.
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la foi, c’est-à-dire acceptent, sans s’y opposer, le travail de la grâce en 
eux50 ». Cette grâce déposée en chaque individu se traduirait dans la 
réalitéàtraversdes«rapportsd’affectivité»,l’«aventureintérieure»,la
« quête » ou encore le « sentiment » subjectif et spontané incarnant cette 
sacralité.C’estbiencethumanismeséculariséqu’onvoitenfiligranedes
récits de plusieurs participantes et participants, notamment chez les 
plusjeunesquiconsidèrentla«liberté»individuellecommeinaliénable,
notamment lorsqu’elle s’exprime dans un rapport moins « conven-
tionnel » au religieux : « Donc, je pense que oui, il faudrait enlever ces 
suppositions-là sur des gens qui portent un signe religieux, ça peut être 
une forme d’oppression. Je pense que nous, on y accorde beaucoup 
d’importance alors que […] pour elles un bout de vêtement c’est quelque 
chose d’esthétique, même pour certaines femmes là » (Julie, femme, 
29 ans, Montréal, professionnelle en éducation). Selon cette lecture, la 
valeur du religieux ou de ses modalités d’expression ne peut être inter-
prétéequ’àlalumièredelaquêteintérieure,quenulnepeutjugerou
évaluer de l’extérieur. Si de nombreuses participantes et de nombreux 
participants se référant à ce type de principes se sont à leur tour déta-
chés graduellement de la tradition catholique, à l’adolescence ou au 
début de l’âge adulte, ces personnes n’ont pas moins eu tendance à 
spiritualiser, comme nous l’avons vu, leur rapport au religieux. Cette 
visionsubjectiveetaffectivedureligieuxdanslavieintimenes’accom-
pagne pas pour autant d’attentes à l’égard de l’expression religieuse 
d’autrui au nom de ce même principe de « liberté » que l’on accorde à 
autrui comme à soi.

Ce monde de l’inspiration rappelle aussi l’esprit de la philosophie 
personnaliste, qui a rallié, selon Meunier et Warren, plusieurs penseurs 
de la Révolution tranquille dans les années 1930-1940 autour de trois 
sensibilités: «Lapremière insiste sur le réalisme, c’est-à-dire l’impor-
tance de saisir les besoins et les aspirations de l’“homme concret” ; la 
deuxième rejette toute pensée déterministe […]; enfin la troisième
nourritl’espoirdedéfinirsurcesbasesunnouveausocialismeorienté
enfinalitéparl’épanouissementspiritueldetouteslespersonnesplutôt
que par des impératifs strictement matérialistes51 ». Il nous semble qu’on 
retrouve dans cette description l’« horizon » de l’humanisme séculier 

50. Ibid., p. 107.
51. J.-P. Warren et É.-M. Meunier, « Le personnalisme et la Révolution tranquille », p. 370.
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quel’onrepèredansplusieursdiscoursdesQuébécoisdeculturecatho-
lique sur le religieux et la laïcité.

LA LAÏCITÉ « DOMESTIQUE »

L’autre forme de laïcité repérée dans nos données se fonde sur des 
bases moins « individuelles » que collectives, que ce soit dans une projec-
tion historique, culturelle ou identitaire (p. ex. catholique). Elle présente 
en ce sens plusieurs traits du modèle de cité «domestique» chez
Boltanski et Thévenot. Dans cette construction philosophique : « La 
personne individuelle est un maillon dans la “grande chaîne des êtres” 
et chacun se trouve pris entre un supérieur dont il reçoit, par l’inter-
médiaired’une relationpersonnelle,unepuissanced’accèsà lagran-
deur, et des inférieurs qu’il englobe et qu’il incarne52. » La cité domestique, 
expliquent Boltanski et Thévenot, a taillé sa place parmi les construc-
tions politiques, notamment avec de Bonald, pour qui il s’agissait « de 
restaurer une cité dont la Révolution française et le développement du 
libéralisme ont entamé la légitimité et qui tend, avec l’extension prise 
par l’opposition du “public” et du “privé”, à être rejetée du domaine 
public pour être cantonnée au domaine des relations interperson-
nelles53».Lethèmedominantdecetteconceptionpolitiquerésidedonc
dans la recherche d’un principe de cohésion de type domestique dans 
un contexte résolument démocratique. Dans le quotidien, ce monde 
apparaît lorsque « la recherche de ce qui est juste met l’accent sur les 
relations personnelles entre les gens […] D’où l’intérêt accordé à tout ce 
qui touche à l’apparat du corps, au vêtement à la présentation54 ».

Mêmes’iln’estpastoujoursexplicitementnommé,onrepèredans
plusieurs témoignages cet attachement diffus à un principe partagé,
projeté dans l’histoire ou la culture commune, souvent imbriquée à la 
tradition catholique. La mise en valeur de cet attachement prioritaire à 
la culture permet ainsi d’éclairer pourquoi la logique du droit est rare-
mentmiseenavant,notammentdanslaréflexionsurlalégitimitédes
cas d’« accommodements raisonnables » ou dans les « limites » de la 
laïcité. C’est que ce qui importe ici, c’est avant tout de communier à un 
même espace où on peut se réunir en toute convivialité, à l’image des 

52. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification, p. 116.
53. Ibid., p. 125.
54. Ibid., p. 206.
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souvenirs d’enfance lorsque la vie familiale et sociale était rythmée par 
les rituels du catholicisme traditionnel. Plusieurs participantes et parti-
cipantsnousontd’ailleursaffirméqu’ilsouellesn’avaientpasvéritable-
ment la « foi » à cette époque, mais appréciaient néanmoins les rituels 
qui resserraient les liens familiaux et rythmaient le quotidien. Certains 
témoignages ont aussi évoqué, comme nous l’avons vu plus tôt, le 
« vide » laissé par la Révolution tranquille, qui aurait bousculé le sens 
intime et collectif. Ainsi, lorsque les participants (souvent d’un âge 
avancé, mais pas exclusivement) s’indignent de la disparition du sapin 
deNoël,devitresgivréesdansuncommerce,d’uneprièreàlacabaneà
sucre ou encore de la présence dans l’espace partagé de signes religieux 
« visibles », c’est qu’ils réagissent précisément à ce qu’ils perçoivent 
comme une rupture du lien domestique, indépendamment de la trans-
gression ou non d’une norme juridique. Or, dans un contexte sécularisé 
comme le Québec où, comme nous l’avons vu, le catholicisme conserve 
une certaine légitimité implicite, la « culture religieuse », entendue au 
sens large comme les manifestationsmatérielles et langagières de la
présence historique du catholicisme, forme encore un certain réservoir 
de symboles partagés55. Mais la présence d’autres expressions reli-
gieuses dans l’espace commun peut forcer certains de ces symboles à 
sortir de l’implicite et, en s’objectivant, à se confronter à l’injonction 
d’êtredéfinisparlepolitiqueenrégimedelaïcité.C’estcequeLaniel
appelle la « caractérisation religieuse de la culture56 ». Dans cette pers-
pective, que devient par exemple la croix à l’Assemblée nationale ? 
S’agit-il d’un symbole religieux ou culturel?Que signifie le sapinde
Noël dans les rues de Montréal ? Si le symbole « public » est considéré 
commereligieux,ilserapossiblementdisqualifiéaunomdelalaïcité;
s’ilrelèveplutôtd’une«culture»qu’ondissociedureligieuxpourdes
raisons patrimoniales, il pourra éventuellement rester intact. Mais aux 
yeux de plusieurs de nos participants, cette culture religieuse, aupara-
vant confortablement nichée dans l’ambiguïté des deux univers, sort de 
l’ombre, est soupesée, évaluée, triée. Dans cette logique, l’« agression » 
estmenéepardes êtres qui ne respectentpas les «règles»du jeu en
« prenant la place » des autres Québécois, comme l’ont exprimé plusieurs 
discours.C’estquedanscemonde,«[le]caractère[despetits]lesincite
à agir avec ostentation, en attirant l’attention, à parler fort, c’est-à-dire 
plus haut que ne le voudrait leur grandeur, à se faire remarquer, à se 

55. R. Lemieux, « Les croyances […] ».
56. J.-F. Laniel, « Le droit est-il transparent à lui-même ? […] », p. 333.
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montrersans-gêne,impolis,familiers,outranciers:“Lesjeunesfilleset
les femmes éviteront le maquillage outrancier, les bijoux clinquants, les 
couleurs criardes”57 ». Bien sûr, les signes religieux présents dans l’es-
pace public ne sont pas des bijoux ou des maquillages accrocheurs. 
Mais, dans la conception domestique du lien politique, on ne peut sous-
estimer cette « violence-là, qui est loin d’être purement symbolique pour 
leurs contemporains », comme le souligne Selzner à propos des quakers 
dans l’Angleterre du xviie siècle, qui pouvaient être perçus comme
«radicaux»malgréleurpacifismesansfaille:

Ils conservent leur chapeau rivé sur la tête en toute circonstance (pas de 
« hat-honour » ni de révérence, y compris pour leurs supérieurs) ; ils 
adoptent le tutoiement généralisé – à un moment où la distinction existe 
encore dans la langue anglaise –, ainsi que le laconisme et le refus de tout 
ornement oratoire (plain speech); ils s’habillent enfin sans souci de la
mode ni des convenances sociales58. »

Ainsi, lorsqu’il est exploré en suivant la trace des discours, le 
clivage entre diverses conceptions de la laïcité parmi les Québécois et les 
Québécoises de culture catholique laisse voir plus qu’une querelle inso-
luble.Ilmetenévidencedeséchellesdevaleurscertesdifférentes,mais
dont les axiomes politiques visent dans tous les cas une poursuite du 
bien commun fondée sur l’exigence d’une « commune humanité » ou 
d’une dignité pour tous les individus et d’une « exigence d’ordre sur 
cette humanité59 ».

Au-delàdecedifférendsurleplandesvisionsdubiencommunse
profilentnéanmoins,auvudecesdonnées,plusieurspointsderencontre
entre les Québécois de tous âges, au regard notamment de la place du 
catholicisme traditionnel dans la socialisation primaire, de la conception 
commune de la spiritualité et des limites éthiques du religieux accep-
table. En mettant aussi l’accent sur les points d’accord dans les débats 
publics actuels ainsi que sur notre relation complexe au catholicisme qui 
n’apasétécomplètementliquidée,nousserionspeut-êtredavantageà
mêmedeclarifierlesfondementsdudésaccordetainsi,d’entrevoirdes
solutions possibles.

57. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification, p. 221.
58. C. Selzner, « L’enfer déchaîné et les chiens sans maîtres […] », p. 85. 
59. L. Boltanski et L. Thévenot, De la justification, p. 101. 
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CHAPITRE 2
Religion, langue et génération : l’appui 

à la loi 21 au prisme des variables 
sociodémographiques1

É.-Martin Meunier  
Jacob Legault-Leclair

ÉCole d’ÉtudeS anthRopologiqueS et SoCiologiqueS  
univeRSitÉ d’ottawa

LES LIENS ÉQUIVOQUES ENTRE CATHOLICISME  
ET LAÏCITÉ AU QUÉBEC

Cet article porte essentiellement sur l’appui aux préceptes de la 
loi 21 chez les Québécois. En 2019, divers sondages l’ont relaté : 
de 60 à 65 % de la population québécoise appuie les restrictions 

touchant les signes ostensibles de la religion chez les juges, policiers, 
gardiens de prison, enseignants et directeurs d’écoles. Qui sont les parti-
sans de cette loi ? Quelles sont les caractéristiques sociodémographiques 
de ces derniers ? Comment comprendre la nature de leur appui à la 
lueur des transformations récentes du paysage culturel et religieux au 
Québec et au Canada ? Décrite, par certains commentateurs, comme 
étantuneloid’affirmationnationale,laloi21neserait-ellepasaussiune
œuvre de résistance de la part de francophones ayant été socialisés au 

1. Ce chapitre est une version remaniée, rééditée et augmentée de l’article d’É.-M. Meunier 
et J. Legault-Leclair, « Les inquiétudes d’une majorité […] ». Nous remercions Jean-
François Laniel et Jean-Philippe Perreault pour leur lecture soignée et la grande qualité 
de leurs commentaires. 
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temps du catholicisme culturel au Québec ? Les données que nous 
verrons le suggèrent et relancent à nouveaux frais une interrogation
portant sur la nature des liens ambivalents entre religion et politique, 
entre catholicisme et laïcité.

Religion et politique sont des thématiques ayant été maintes fois 
étudiées. Les travaux de Pierre Bréchon2 en France, ceux de Robert 
Putnam et David E. Campbell3 aux États-Unis ou ceux du Britannique 
Anthony D. Smith4 ont tous, chacun à leur façon, suggéré des liens 
parfois insoupçonnés entre les aspects religieux, sinon la religiosité elle-
même,etlecomportementpolitique.Tous,deprèsoudeloin,suiventici
lestracesdeMaxWeber,qui,parl’analysefinedesdoctrinesdesgrandes
religions mondiales, chercha à comprendre comment les visions du 
monde orientent, voire structurent les comportements sociaux des indi-
vidus et de leur collectivité5.

Fidèleluiaussiàcetteméthodecomparatiste,lesociologueDavid
Martinpeaufineral’unedesthéoriesdelasécularisationlesplusnuan-
cées,enproposantjustementuneapplicationdifférenciéeparnationdes
effetsdelasécularisationselonlenombredereligions,leuragencement
et le type de religion selon divers aspects structurels du politique6. 
L’éminent sociologue posa ainsi les jalons d’une sociologie empirique de 
la sécularisation, centrée sur les différences nationales des diverses
configurations socioreligieusesexistanteset leurs conséquences sur le
type de sécularisation. Plus récemment, le politologue Philippe Portier, 
inspiré en partie des travaux pionniers de Jean Baubérot tout autant que 
de ceux de David Martin, a écrit une histoire de la laïcité tenant compte 
aussi bien des périodisations qui ont transformé son acception que des 
multiples configurations socioreligieuses qui en ont teinté l’applica-
tion7. Pour une rare fois, il était proposé de comprendre l’interdépen-
dance entre laïcité et religion – et non leur antagonisme.

Au Québec, outre les travaux phares de Micheline Milot8, peu ou 
prou de recherches ont fait la part belle aux liens insoupçonnés entre 

2. P. Bréchon, F. Gonthier et S. Astor, La France des valeurs […]. 
3. R. Putnam et D. E. Campbell, American Grace […]. 
4. A. D. Smith, Chosen Peoples […]. 
5. M. Weber, Sociologie des religions […] ; Économie et société […] ; Sociologie des religions. 
6. D. Martin, A General Theory […]. 
7. P. Portier, L’État et les religions en France […]. Pour les travaux de J. Baubérot, voir 

J. Baubérot, Les sept laïcités françaises […] ; J. Baubérot et M. Milot, Laïcités sans frontières. 
8. M. Milot, Laïcité dans le Nouveau Monde […]. 
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laïcité et religion. En général, dans la littérature savante comme dans le 
commentairedetouslesjours,lapremièreexclutlaseconde,commesi
l’usagedelalaïcitéauQuébecnepouvaitsurgirqued’unmondeenfin
libéré du religieux, du moins dans l’espace public. Cette tendance n’est 
guèreétonnanteétantdonnélepasséquasimonopolistiqueducatholi-
cisme. Historiquement, rappelons que durant les années 1970, les parti-
sans de la revue Parti pris et les militants du MLQ (Mouvement laïque 
des Québécois) avaient favorisé une séparation stricte entre l’État, les 
communautés et la société civile9.Influencésenpartieparleschémade
la Révolution française et, peut-être, par celui découlant de la loi de 
1905,plusieursdecesmilitantsespéraienteffacertoutetracedereligion
de l’espace public, à commencer par la religion catholique. Conformé-
ment à une certaine vulgate marxiste de l’époque, plusieurs de ces 
groupes, auxquels il faut ajouter certaines associations étudiantes et 
divers syndicats, entretenaient une vision négative des religions, consi-
dérées comme aussi aliénantes que nuisibles au développement juste de 
la société.

Par la suite, pendant plusieurs décennies, les partisans de la laïcité 
stricte ont été, la plupart du temps, associés aux critiques des religions 
danslasphèrepublique.Sansexagérerleurimportancedansl’histoire
delagestionétatiquedufaitreligieuxauQuébec,leurinfluenceanéan-
moins été considérable dans maints milieux politiques et gouvernemen-
taux,notammentauprèsdescitoyensdelagénérationdubaby-boom.Si
on lie le cas québécois à la périodisation sur la laïcité proposée par le 
politologue Philippe Portier10, il est vrai qu’avec la transformation 
rapide de la société québécoise lors de la Révolution tranquille, cette 
laïcité a semblé se déployer telle une véritable laïcité de séparation. Ce 
n’est toutefois là qu’une portion de l’imaginaire ayant conduit à la trans-
formation des institutions d’encadrement social du Québec durant les 
années 1960. Aux laïcistes stricts des militants politiques de gauche des 
années 1970, il faut ajouter l’apport des laïcistes « de dialogue11 » issus 
du renouveau du catholicisme social au Québec durant la Révolution 
tranquille. Tout en considérant comme nécessaire la laïcisation des insti-
tutions sociales, ces derniers étaient bien souvent en faveur d’un 

9. M. Roy, « Le programme laïciste […] », p. 205-228. 
10. Rappelons que Portier a proposé une typologie de la laïcité en trois volets : laïcité 

concordataire, laïcité de séparation, laïcité de dialogue ; voir É.-M. Meunier, « Élucider les 
rapports Église-État […] », p. 465-470. 

11. P. Portier, L’État et les religions en France […] ; J.-P. Willaime, Le retour du religieux […].
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maintien du lien historique et privilégié entre le catholicisme et l’État 
québécois12. Cela est illustré par le « concordat implicite13 » conclu 
notamment dans le monde de l’éducation, où les commissions scolaires 
sont demeurées confessionnelles jusqu’en 2000 et où l’enseignement 
confessionnel perdurera jusqu’en 2005 environ14. Jusqu’aux années 2000, 
pour diverses raisons, l’histoire a toutefois moins retenu la contribution 
de cette veine idéologique à la constitution dumodèle québécois de
laïcité. Comme si, préférant l’idéel au réel, on n’avait retenu de la laïcité 
que sa dimension normative et moins celle qui, pleinement opératoire, 
s’est pourtant aussi déployée depuis plus de cinquante ans, dans une 
distance plus ou moins accentuée, entre le citoyen, la religion et l’État.

De 2007 à nos jours, ces deux conceptions de la laïcité et leurs 
avatars – une laïcité dite stricte et une laïcité dite d’ouverture – n’ont eu 
decessed’êtredébattuesdansl’espacepublic.Eneffet, ilnes’estpas
passé une semaine ou presque sans qu’un débat ou un autre, touchant 
tantôt la gestion étatique du religieux, tantôt les signes religieux dans 
l’espace public, tantôt encore les religions elles-mêmes, ne viennent 
travailler la conscience des Québécois. Ces débats enjoignirent les 
citoyensàprendreposition,à réfléchir sur leur religion, surcelledes
autres, sur la relation de la leur à celle des autres, sur le religieux en 
général, sur sa portée et sa charge politique, culturelle et sociale, ainsi 
quesur lemodèlesocialàadopter.Malgré lanécessitédecesdébats,
leur teneur et leur fréquence furent historiquement exceptionnelles. 
Jamais dans l’histoire du Québec n’avait-on connu une telle récurrence 
dedésaccords,différendsetdissensusautourdecesquestions.Ceux-ci

12. Plusieurs intellectuels catholiques de l’époque mettaient alors de l’avant une sorte de 
modèleinterconfessionneloù,malgréuncentragesurlaconfessionmajoritaire,lasociété
québécoise travaillerait à s’ouvrir aux confessions diverses ainsi qu’à l’athéisme, dans ce 
que chacun peut apporter à l’ensemble et au commun. En un sens, l’interconfessionnalisme 
de l’époque (issu, notamment, de l’œcuménisme, fortement promu lors du concile 
Vatican II) s’est avéré l’ancêtre de l’interculturalisme, qui en est une version sécularisée. 
Ànepasconfondre,biensûr,aveclemulticulturalismeoulemulticonfessionalisme.

13. É.-M. Meunier et J.-F. Laniel, « Nation et catholicisme culturel […] », p. 595-617. 
14. « Ce n’est qu’à l’issue de la commission parlementaire de 2005 que le gouvernement a 

achevélalaïcisationdusystèmeéducatifenoptantpourlamiseenplaced’unnouveau
cours commun et obligatoire d’éthique et de culture religieuse, en remplacement de 
l’enseignement catholique et protestant (MELS 2005) », S. Tremblay, « Religions et 
éducation scolaire au Québec […] », p. 62. Voir aussi S. Tremblay, École et religions. En 
2005,rappelonsqueplusde65%desélèvesdusecondaireétaientencoreinscritsàdes
cours d’éducation religieuse confessionnelle – les autres préférant des cours dits de 
morale civique.
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necontribuèrent-ilspasàaccélérerlatransformationdurégimedereli-
giosité au Québec – ce qui aurait pu prendre une décennie ou plus à 
survenir pleinement sans une telle intensité ? Autrement dit, sans vouloir 
prendrel’effetpourlacause,resteaujourd’huiàévaluerl’influenceetla
compénétration des débats sur la religion et sur la laïcité. Plus large-
ment,onpeutsedemandersilesdébatsn’ontpascontribuéàuneffrite-
ment accéléré du catholicisme, et, inversement, si les résistances d’un 
certain catholicisme culturel au Québec ne sont pas venues colorer, 
sinon transformer la nature même de la laïcité-à-la-québécoise. Mais 
cela n’est pas l’objet du présent chapitre.

Plusieurs travaux, dont ceux, canoniques, du politologue Vincent 
Lemieux15, ont montré les liens entre certaines options politiques plutôt 
conservatricesetunereligiositéaffirméedansunefréquentationassidue
de lamessedominicale.D’autres recherches, commecelledeKristoff
Talin16, ont même montré combien la pratique religieuse hebdomadaire 
semblait être le fait de citoyens plus enclins au fédéralisme qu’aux 
options nationalistes, voire indépendantistes. Ces recherches ont mis 
l’accent sur le rôle de la participation à la messe dominicale comme 
prédicteur de comportements politiques. Peu ont toutefois pris le soin 
d’étudier l’influencede l’appartenance religieuse sur l’attitude face à
des politiques concrètes oudes positions idéologiques particulières17. 
Néanmoins, dans la foulée des travaux de la commission Bouchard-
Taylor, quelques études quantitatives se sont ajoutées en tentant d’éva-
luer, selon divers indicateurs sociodémographiques (dont l’appartenance 
religieuse), l’attitude générale des Québécois et Québécoises face aux 
signes dits ostensibles du religieux. Le rapport de Pierre Noreau et ses 
collèguesamontré,àpartird’unsondage,dansquellemesureunemajo-
rité de Québécois catholiques tolérait mal la présence du voile dans 
l’espace public18 ; ceux de Luc Turgeon et Antoine Bilodeau ont, quant à 
eux,finementévaluélerapportàl’immigrationdesQuébécoisditsde
souche ; ils ont, par exemple, illustré diverses résistances, notamment à 

15. V. Lemieux, Le quotient politique vrai […] ; V. Lemieux, Les cheminements de l’influence […]. 
16. K. Talin, Valeurs religieuses et univers politiques […] ; K. Talin, Les valeurs de la société distincte 

[…]. 
17. Notonstoutefoisunimportanttravaild’explorationdecettevoied’analysedanslathèse

de maîtrise de Jean-François Laniel ; voir J.-F. Laniel, Dynamique d’une filiation sous tension 
[…]. 

18. P. Noreau et collab., Droits de la personne et diversité. 
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l’égard de citoyens appartenant à des religions non chrétiennes19. Plus 
récemment, David Koussens a dirigé un numéro de Recherches sociogra-
phiques portant le titre « Les terrains de la laïcité au Québec20 ». Plus 
récemment encore, en 2018, il a codirigé avec Catherine Foisy Les catho-
liques québécois et la laïcité21, où on propose pour la première fois au
Québecunevéritableréflexionsurlalaïcitéquébécoisepensée,élaborée,
critiquée et prise en compte par les catholiques d’ici. Dans ce collectif, on 
retrouvedesessaisetdesétudes,dontplusieursàcaractèrehistorique,
et un questionnement sur les représentations erronées d’une laïcité 
construite sans les catholiques. Si « le processus de laïcisation peut certes 
êtreanalysésousl’anglederapportsdeforce,parfoisconflictuels,entre
les milieux catholiques […] et les instances étatiques22 », le tout doit être 
appréhendé à partir de « son enchevêtrement profond avec un autre 
processus, celui de la sécularisation » – dans lequel les catholiques ont 
été acteurs et véritables parties prenantes23. Si le livre de Koussens et 
Foisy ne contenait malheureusement aucune analyse sociologique de 
nature statistique pour mettre en lien catholicisme et laïcité, il faut dire à 
leur décharge que les sondages mettant en lien l’un et l’autre sont raris-
simes.Eneffet,peudetravauxsignificatifsontétéentreprisavantl’an-
nonce de la « charte des valeurs », sous le gouvernement de Pauline 
Marois. L’annonce de la loi 21 sur la laïcité de l’État, proposée par le 
gouvernement de la Coalition Avenir Québec, ravira, semble-t-il, les 
sondeurs, qui multiplieront les enquêtes d’opinion, et examineront ainsi 
au passage les liens entre l’appartenance religieuse, la religiosité en 
général et le degré d’accord aux mesures dites de laïcité. Ces nouvelles 
donnéesdonnaientdèslorsl’occasionauxchercheursd’éluciderunpeu
plus la nature de ces liens, si liens il y a, et de mieux circonscrire leur 
teneur. C’est l’objectif que se donne cet article.

Afindebrosserunportraitdecettenouvellesituationsociologique
à partir de données quantitatives, nous explorerons simultanément trois 
avenues : a) d’abord, la relation des Québécois à la religion et à la religio-
sité;b)ensuite, la relationà l’immigration; c) enfin, leur relationà la

19. A. Bilodeau et L. Turgeon, « L’immigration […] », p. 281-305 ; A. Bilodeau et collab., 
« Strange Bedfellows ? […] », p. 309-333 ; L. Turgeon et A. Bilodeau, « Minority Nations 
[…] », p. 317-336 ; L. Turgeon et collab., « A Tale of Two Liberalisms ? […] », p. 247-265. 

20. D. Koussens, « Les terrains de la laïcité […] ». 
21. D. Koussens et C. Foisy, Les catholiques québécois […]. 
22. D. Koussens et C. Foisy, « Une protolaïcité au Québec ? », p. 345-363.
23. Ne pensons qu’à l’ouvrage de M. Gauvreau, The Catholic Origins […] ; ou à celui, plus 

récent, de J. Racine St-Jacques, Georges-Henri Lévesque […]. 
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loi 21. Sans prétendre qu’il y a un lien de causalité entre ces trois dimen-
sions, nous verrons qu’il y a des tendances assez fortes pour suggérer 
qu’ils’agitd’unenouvelleconfigurationdelalaïcitéauQuébec,surtout
en ce qui a trait à la question générationnelle.

Avant de poursuivre, toutefois, un mot sur la Loi sur la laïcité de 
l’État, ou loi 21. Rappelons qu’il s’agit d’une loi québécoise adoptée le 
16juin2019parl’AssembléenationaleduQuébec.Elleestlapremière
loi à promulguer que l’État du Québec est laïque (voir article 1). Elle 
interdit le port de signes religieux aux employés de l’État en position 
d’autorité coercitive, ainsi qu’aux enseignants du réseau scolaire public 
(tout en reconnaissant un droit acquis aux personnes déjà en poste 
le 27 mars 2019). Cette loi stipule également que les employés de la fonc-
tion publique du Québec doivent exercer leur fonction à visage décou-
vert et que tout citoyen qui souhaite être servi par l’État doit le faire 
aussi à visage découvert24. De plus, le 28 mars 2019, au moment du 
dépôt de la loi, l’Assemblée nationale adopte à l’unanimité une motion 
mandatant « le Bureau de l’Assemblée nationale, suivant l’adoption du 
projet de loi no21,Loisurlalaïcitédel’État,afinquecedernierdéplace
le crucifixdu salon bleupour lemettre en valeurdans l’enceintedu
parlement». Ledit crucifix avait été placé au-dessus du siège du
président de l’Assemblée nationale et y occupait une position centrale 
depuis 1954. Cette loi est le résultat concis (en moins de 18 pages) d’un 
vasteetlongdébatauseindelasociétéquébécoise.Àsamanière,elle
clôtlecycledecontroversesquébécoisesenmatièred’accommodements
raisonnables, qui avait donné naissance à la commission Bouchard-
Taylor, Commission de consultation sur les pratiques d’accommode-
mentreliéesauxdifférencesculturelles,crééele8février2007.Leprojet
deloi21est,eneffet,ledernierd’unesériedeprojetssurlalaïcité,tous
aussi contestés les uns que les autres. Ce fut le cas de la charte des 
valeurs (projet de loi 60) sous le gouvernement de Pauline Marois, et 
celui du projet de loi sur la neutralité religieuse de l’État (loi 62) sous le 
gouvernement libéral de Philippe Couillard. Pour diverses raisons poli-
tiques, l’un et l’autre n’ont pas pu être adoptés et ont provoqué de vives 
et nombreuses critiques. Finalement adoptée, la loi 21 n’échappera 
pourtant pas à une salve de critiques diverses, issues notamment d’in-
tellectuels et de plusieurs communautés ethnoreligieuses qui verront en 

24. Surtout si cela s’avèrenécessairepourvérifier son identité oupourdes questionsde
sécurité (article 8). 
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elle une loi discriminatoire. Loi visant à interdire les signes religieux 
dans l’État québécois, la loi 21 va moins loin que la charte des valeurs 
voulant interdire le port de signes religieux jusque chez les employés 
d’hôpitaux. En revanche, elle déborde de la recommandation de la 
commission Bouchard-Taylor qui visait à interdire le port des signes 
religieux seulement pour les personnes en autorité coercitive (policier, 
juge, gardien de prison, etc.), et propose plutôt que l’interdiction vise 
désormais « un directeur, un directeur adjoint ainsi qu’un enseignant 
d’un établissement d’enseignement sous la compétence d’une commis-
sion scolaire instituée en vertu de la Loi sur l’instruction publique25 ». 
Dansunevidéodiffuséesur lesmédiassociaux, lepremierministre
Legaultjustifiacetteloi,sanatureetseschampsd’applicationenaffir-
mant notamment : « Au Québec, c’est comme ça qu’on vit26 ! » Comme 
le disait Gérard Bouchard, aucun des motifs invoqués par le gouver-
nement « n’a été démontré sur la base de données empiriques 
rigoureuses27 ».

UN MOT SUR LES SONDAGES D’OPINION AUTOUR DE LA LOI 21

Dèslapublicationduprojetdeloi21,plusieurssondeursontété
sollicités pour construire des enquêtes cherchant à mesurer l’appui des 
Québécois et Québécoises aux mesures inscrites dans la loi. L’une des 
particularitésdecessondagesestqu’ilsontmisenlumièreunetransfor-
mation historique d’ampleur. Les partisans de ladite laïcité stricte ne se 
retrouvaient plus seulement chez les « sans-religion » et autres citoyens 
athées ou agnostiques, mais chez les catholiques également. Qui, 
quarante ans auparavant, aurait pu prédire un tel revirement ? Certes, 
dèslespremierssondagessurlachartedesvaleursen2013,onpouvait
voir que la majorité des Québécois francophones appuyait les principes 
de cette loi – notamment l’interdiction de porter des signes religieux 
pour les personnes en position d’autorité, mais pas nécessairement son 
application chez tous les corps de métier des institutions étatiques (fonc-
tionnaires,policiersetpolicières,juges,gardiensetgardiennesdeprison,
enseignants et enseignantes, éducateurs et éducatrices en garderie, 

25. Gouvernement du Québec, Projet de loi no 21 […], p. 14.
26. E. Martinez, « Projet de loi sur la laïcité […] ».
27. G. Bouchard, Mémoire sur le projet de loi 21 […], p. 4. 
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infirmiers et infirmières, etpréposés etpréposéesauxbénéficiaires)28. 
Avec le projet de loi 21, c’est aujourd’hui la mise en œuvre elle-même 
(dans les mondes judiciaire et aussi scolaire) que cette même population 
appuie. Et la majorité des partisans actuels sont francophones et catho-
liques.Cinquanteansaprès laRévolution tranquille, lespartisansdu
pluralisme religieux et de l’esprit cosmopolite semblent se retrouver 
désormais et paradoxalement chez les sans-religion, qui s’opposent en 
plus grand nombre aux préceptes de la loi 21. Si 71,9 % de la population 
québécoise sedéclarait toujours catholique (en 2016), cela signifie-t-il
pour autant l’existence d’un déterminant religieux à l’appui à la laïcité 
au Québec ? C’est à évaluer. Chose certaine, cela indique sans doute un 
lien entre une culture primordiale29 et sa mise en laïcité.

Pour cet article, nous allons nous concentrer sur trois sondages : 
l’un au Canada pour le compte du Projet sur la diversité provinciale30 
du 20 décembre 2013 au 9 février 2014, un autre pour le compte de la 
CAQ31du22au26mars2019,etuntroisièmeauCanadapourlecompte
de l’Association d’études canadiennes32 du 3 au 7 mai 2019, ces deux 
derniers menés par Léger à partir d’un panel Web33. Il ne s’agit pas ici 
de fusionner les données de différentes enquêtes, mais de mieux
comprendre une situation complexe à partir d’une variété de données, 
afindenuancer autant quepossible notre compréhensionduphéno-
mène. En utilisant plusieurs bases de données, nous pouvons les
comparer. Cela devient particulièrement avantageux, puisque nous
pouvons établir ces comparaisons à différents moments de l’histoire
récente de la laïcité au Québec. Dans l’espace qui nous est imparti, nous 
fournironsd’abordlesdonnéeslespluspertinentes–desannexesoffri-
rontdesrésultatscomplémentairespournourrirlaréflexiond’ensemble
duphénomène.

28. De 42 à 51 %, selon les sondages et l’époque où ils furent menés ; voir C. Durand, « Charte 
des valeurs : qu’en disent des sondages ? » 

29. R. Lemieux et J.-P. Montminy, Le catholicisme québécois. 
30. A. Bilodeau et collab., Base de données : Provincial Diversity Project / Projet sur la diversité 

provinciale. 
31. Léger, Sondage sur la laïcité. 
32. Léger, Restrictions sur les signes religieux au Québec : qui et pourquoi ?
33. SondageLéger22au26mars2019sur la laïcitéauprèsde1015répondants,panelde

répondants, Québec, pondération 2001 – Statistique Canada ; marge d’erreur de 3,08 % ; 
sondage Léger pour le compte du Projet sur la diversité provinciale du 20 décembre 2013 
au9février2014auprèsde1000cas,panelderépondantsduQuébec–marged’erreurde
1,08%;sondageLégerpourJackJedwabdu3au7mai2019auprèsde1212cas,panelde
répondants du Québec – marge d’erreur de 3,09 %.
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CONTEXTE SOCIOHISTORIQUE : LES QUÉBÉCOIS  
ET LEUR RAPPORT À LA RELIGION CATHOLIQUE

Afindemieuxsaisir lecontextehistoriqueetsociologiqueenca-
drant le rapport à la laïcité, il importe d’abord de comprendre la trans-
formation du rapport des Québécois à la religion, notamment au 
catholicisme, qui constitue en quelque sorte leur religion primordiale. 
Eneffet,appréhenderpleinementlerégimedelaïcitépromuetappuyé
par une population exige en premier lieu de mieux comprendre le 
régimedereligiosité.Lerégimedelaïcitéesttoujoursdéfinienfonction
du régime de religiosité (et ce dernier s’adapte bien sûr au type de laïcité 
qui est choisi et mis en application). « On entend ici par régime de reli-
giositélaconfigurationdominantedureligieuxetdel’exercicedesreli-
gions instituées au sein d’un type de société donné et dans lequel 
pratiques et croyances se manifestent dans une distance plus ou moins 
accentuée avec l’État, avec les autres institutions de la société civile et 
avec les finalités de la société. Tout type de société reposant sur un
régime de religiosité et vice et versa34. » Plusieurs éléments entrent en 
lignedecomptedansladéfinitionmêmedecerégime.Lesindicateurs
les plus communs sont l’appartenance religieuse dominante, la partici-
pation aux messes ou aux activités religieuses hebdomadaires, les 
grands rituels de passage marqués par des cérémonies religieuses 
(baptêmes, mariages religieux et autres rituels sacramentels). À cela
peuvent s’ajouter d’autres indicateurs classiques, tels que le type d’agen-
cement des grandes confessions religieuses au moment de la fondation 
d’unenation(religionmonopolistiqueoud’État,configurationpolarisée
entredeuxgrandesconfessionsreligieuses,configuration60/40,agen-
cement entre trois grandes confessions, pluralisme religieux, etc.)35.

Dès sa fondation, la Nouvelle-France, qui deviendra le Bas-
Canada, puis le Canada français, a nettement privilégié le catholicisme 
commereligiond’assise.Àunpointtelqu’en1981,88%deshabitantsde
la province de Québec se déclaraient de religion catholique apostolique 
romaine.Àcetteépoque,lesminoritésreligieusesappartenaientpourla
plupart aux principales confessions protestantes du Canada (anglica-
nisme, Églises unies, méthodisme, presbytérianisme, baptisme, etc.). 

34. É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicismeettransformation
[…] », p. 687. 

35. D. Martin, « Notes for a General Theory of Secularisation ».
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ToutcommelaFrance,laBelgique,l’Espagne,laSuèdeetlaFinlande,le
Québec était alors principalement composé d’une grande religion 
monopolistique qui, sans être constitutionnellement une véritable reli-
giond’État,jouaitnéanmoinsunrôled’importancedansladéfinitionde
sa culture et de son régime de laïcité36. Toutefois, il importe de voir que 
ce caractère monopolistique s’est peu à peu effrité au fil du temps,
donnant à voir une transformation d’importance du régime de religio-
sité.Définijusquedanslesannées1960commeethnoreligieux,cerégime
est devenu peu à peu teinté d’une conception culturelle du catholicisme, 
pour se transformer de nouveau en un régime pluraliste à partir de la 
seconde moitié des années 199037.

Si nous centrons l’analyse sur les mutations du rapport des Québé-
cois au catholicisme depuis 1960, nous découvrons une surprenante 
transformation qui tient à la fois de la sécularisation interne de la société 
québécoiseetd’unemodificationdurégimedereligiosité.

36. R. Lemieux, « Introduction […] ».
37. MeunieretWilkins-Laflammeontproposéquedurantlapériodeallantdesannées1840à

1960, les Canadiens français auraient vécu sous un régime ethnoreligieux, fusionnant en 
quelque sorte religion et ethnicité, dans un cadre digne d’une chrétienté exigeant de tous 
une participation assidue aux messes dominicales et aux diverses activités proposées par 
l’Église, institution primordiale de sa culture et de son éthos. De 1960 jusqu’aux années 2000, 
les Canadiens français, faits Québécois par la Révolution tranquille, ont laïcisé les 
institutions d’encadrement social et, heureux de sortir d’une chrétienté parfois cléricaliste, 
ont cessé de pratiquer leur religion, mais ont conservé une étonnante appartenance au 
catholicisme, devenu creuset de leur culture. Une part importante de la reproduction de ce 
catholicisme culturel provient de l’école, qui est demeurée confessionnelle jusqu’au début 
des années 2000. Ces auteurs proposent que, depuis 2000, le Québec, à la suite du reste du 
Canada (surtout l’Ontario et l’Ouest), serait travaillé par plusieurs vecteurs de changements 
sociaux(immigration,diversification,urbanisation)transformantlerégimedereligiosité
vers un régime pluraliste marqué par une hausse importante des sans-religion, une 
pluralisation des confessions et des identités religieuses, et un réinvestissement de la 
pratique religieuse chez des groupes minoritaires. Le passage au régime de religiosité 
pluraliste serait synchronique à l’essor des doctrines multiculturalistes, mais surtout à 
l’essord’une immigrationdiversifiéesur leplanreligieux (selonStatistiqueCanada,de
2000à2020,leCanadaaaccueilliprèsde5,5millionsd’immigrants,dontprèsde1million
au Québec pour la même période); voir É.-M. Meunier et S.Wilkins-Laflamme,
« Sécularisation, catholicisme et transformation […], p. 687.
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gRaphique 1
Proportion de naissances baptisées, proportion de mariages  

catholiques, appartenance au catholicisme et pratique hebdomadaire,  
au Québec (1968-2017) (%)

Source : © É.-Martin Meunier et Jacob Legault-Leclair38.

Le graphique 1 tente de résumer les données que nous avons 
recueillies et donne un aperçu des principaux indicateurs de la religio-
sitéde1968à2016,dansles21diocèsescatholiquesduQuébec39. Une 
lecture rapide du graphique montre d’abord que la participation 

38. Les données de l’appartenance religieuse proviennent des recensements de la population 
de 1971, 1981, 1991 et 2001 ainsi que des Enquêtes sociales générales de 2005 et de 2008 à 
2017 ; les données de la pratique de la messe proviennent des Enquêtes sociales générales 
de 1986, 1992, 1998, 2006, 2008, 2009, 2011, 2013 et 2015 ainsi que de l’ouvrage de 
L. Ferretti, Brève histoire de l’Église catholique[…], p. 164 ; les données démographiques de 
naissances et de mariages proviennent de Statistique Canada, tableau 053-0001, voir 
Statistique Canada, Tableau 053-0001 : État civil, naissances, décès et mariages, Canada, 
provinces et territoires, trimestriel (nombre) ; les données des baptêmes et mariages 
catholiquesproviennentduCECCainsiquedesdiocèsescatholiques.

39. Ces données ont été recueillies de 2008 à 2011 par le groupe de recherche dirigé par 
É.-Martin Meunier de l’Université d’Ottawa, « Vers une sortie de la religion culturelle des 
Québécois ? Analyse statistique des pratiques catholiques d’inscription culturelle au 
Québec et analyse comparative avec le Canada et l’Ouest de l’Occident : baptême, 
mariage, funérailles (1960-2010) – phase 1 », subventionné par le Conseil de recherche en 
sciences humaines du Canada. Elles ont été par la suite actualisées lors des phases 2 
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hebdomadaire à la messe est passée de 80 % en 1968 à 30 % en 1975. Pour 
plusieurs sociologues d’alors, le Québec était en passe de devenir l’un 
des exemplarsdelathèsefortedelasécularisation40. Certes, la chute du 
tauxpratiquedominicaleestspectaculaire,etbiensûrtrèsrapide.Ellese
compare en partie à ce que connaîtra l’Irlande du début des années 1990 
à 200041. Or, on peut se demander si une province si catholique peut se 
transformer en une nation laïque forte aussi rapidement et sans relation 
avec sa religion historique. Plutôt que de souscrire à l’idée d’un change-
ment du tout au rien, selon laquelle la variable de la participation à la 
messe dominicale serait le facteur décisif du rapport d’une population à 
sa religion patrimoniale, nous préférons saisir cette mutation comme 
unereconfigurationdelarelationentrelesQuébécoisetlecatholicisme.
L’indicateur du ratio du nombre de mariages catholiques par rapport 
aux mariages totaux (toutes les confessions et mariages civils) montre à 
voirunebaisselenteetrégulièrede1968à2016.Or,malgrécesbaisses
importantes,onconstatequel’affiliationcatholiques’estmaintenuede
manièretrèsélevéedepuis1968jusqu’auxannées2000.Finalement,ce
graphique montre à voir le taux annuel du total des baptêmes divisé par 
le total des naissances (toutes les naissances, quelle que soit la religion 
delamère).Àlalecturedecetindicateur,oncomprendquelerapport
des Québécois au catholicisme est demeuré plus important, plus long-
temps, qu’onne l’avait cru.En effet, quellene futpasnotre surprise
lorsque nous constatâmes qu’en 2001, trois enfants sur quatre étaient 
baptisés (74,8 %). Malgré une baisse du taux de mariages catholiques (de 
90 % en 1968 à 43 % en 2001) et une baisse importante de la participation 
à la messe hebdomadaire, on constate donc une certaine stabilité des 
indicateurs d’affiliation catholique déclarée (baisse de 3% de 1968 à
2001) et d’inscription religieuse (baisse de 13 % de 1968 à 2001).

Jusqu’en 2001, tout au moins, nous sommes donc placés devant 
une logique ambivalente42, une sorte de relation d’amour-haine des 
Québécois envers le catholicisme : avec un côté négatif, où les Québécois 
semblent vouloir s’éloigner de l’Église, surtout lorsqu’on touche les 

(2011-2014) et 3 (2015-2020) du projet de recherche. Il importe de saisir que ces données 
ne sont pas issues de sondages (ou d’approximations statistiques), mais d’une 
compilation des statistiques diocésaines au Québec. 

40. Sur la notion d’exemplars de la sécularisation, voir O. Tschannen, Les théories de la 
sécularisation.

41. Y. Lambert, « Des changements […] ». 
42. Pour une lecture plus détaillée de cette interprétation, voir É.-M. Meunier, J.-F. Laniel et 

J.-C. Demers, « Permanence et recomposition […] ».
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questions de la vie privée (mariage ou pratique religieuse personnelle) ; 
et avec un côté plus positif, où les Québécois semblent fortement liés 
aux aspects identitaires du catholicisme. Les côtés négatif et positif de la 
relation des Québécois au religieux sont un héritage paradoxal de la 
Révolution tranquille. Nous l’avons dit, même après la réforme des
institutions d’encadrement social lors des années 1960, les conseils 
scolaires sont demeurés religieux (catholiques et protestants) et une 
majorité d’élèves suivait les cours d’enseignement religieux confes-
sionnel. De plus, chaque école avait son propre service pastoral. En 
outre, et cela n’est pas anodin, à cette époque, les rites sacramentels 
étaient incorporés au cœur du monde scolaire des enfants – l’école et 
l’Église locale partageaient alors cette responsabilité. Il faudra attendre 
lesannées2000pourquecessententièrementcesélémentsdesocialisa-
tionreligieusedetypeétatiqueauseindesécoles;celadeviendraeffectif
avec la transformation des commissions scolaires religieuses en commis-
sions linguistiques (2005) et la création du cours Éthique et culture reli-
gieuse (2008) en remplacement des cours de religion confessionnels. Bref, 
de 1960 à 2005-2008, tous les jeunes Canadiens français connaissaient 
suffisammentlesformesculturellesducatholicismepourpratiquerau
besoin cette religion et avaient été initiés en même temps à l’imaginaire 
critique du catholicisme, notamment via le récit de la « Grande noir-
ceur43 ». Le catholicisme faisait en quelque sorte partie d’une identité 
commune chez les Québécois. De 1968 aux années 2000 environ, 
plusieurs Québécois se disaient d’abord catholiques parce que Cana-
diens français : en repoussoir, d’une certaine façon, de la nation anglo-
phone et protestante du reste du Canada44.

De 1960 à 2000, le catholicisme est devenu une « question de 
culture », comme l’écrivait Raymond Lemieux45. L’affirmation identi-
taire des Québécois passait entre autres par une religiosité marquée par 
des liens de mémoire avec un certain Canada français, une filiation
intergénérationnelle46 et un certain désir d’affirmation d’une nation
distincte47. Le catholicisme culturel comme régime de religiosité peut 
être considéré comme une « ressource identitaire, comme référence 

43. Sur cet imaginaire, voir G. Bouchard, « L’imaginaire de la Grande noirceur […] ». 
44. É.-M. Meunier, « L’appartenance catholique […] ». 
45. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] ». 
46. R. Lemieux et J.-P. Montminy, Le catholicisme québécois. 
47. É.-M. Meunier et J.-F. Laniel, « Nation et catholicisme culturel […] ». 
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éthique ou encore au titre de réservoir de rites48 », qui a « conserv[é] par-
delàladéperditiondescroyancesofficiellesetl’affaissementdesobser-
vances, une remarquable puissance d’imprégnation culturelle49 ». 
L’individu qui vit dans ce régime de catholicisme culturel ne vit pas 
dans un monde où les croyances, les pratiques, les rituels sont en parfaite 
cohésion avec les prescriptions ou les proscriptions religieuses. Il peut 
prier (parfois), aller (ou non) à la messe lors de grandes fêtes (Noël, 
Pâques) ou lors de rites de passage (initiation sacramentelle, mariage ou 
funérailles). En 2005, environ 77 % des Québécois croyaient en Dieu50 ; 
deplus,unemajoritéconsidéraitalorshautement lafiguredeJésus51. 
Une grande majorité de Québécois dits « de souche » respectent plusieurs 
signes d’un passé patrimonial catholique. Les catholiques culturels 
aiment généralement leur église ou celle de leur enfance52, même si 
dans l’une comme dans l’autre, ils se rendent rarement. Rappelons 
également que les députés ont voté à l’unanimité pour le maintien du 
crucifixà l’Assembléenationale en200753, et ce, contre la recomman-
dation expresse de Gérard Bouchard et de Charles Taylor, tous deux 
coprésidents de la Commission de consultation sur les pratiques d’ac-
commodementreliéesauxdifférencesculturelles54.

Après2001,plusieursindicateursdereligiositécatholique,telsque
le déclin continu de la participation à la messe dominicale ainsi que les 
baisses du taux de mariage catholique par rapport aux mariages totaux et 
du taux de baptêmes catholiques par rapport au nombre total des nais-
sances, semblent refléter une transformation graduelle du rapport des
Québécoisaucatholicisme.Celas’amorce,puiss’intensifieplusparticu-
lièrement,aumomentoùlagénérationYatteintl’âgeadulte(c’est-à-dire
desindividusâgésde18et35ans,aujourd’hui).L’entréeenscènedecette
génération vient consolider un nouveau régime de religiosité. La logique 
ambivalente d’hier quant à la relation d’amour-haine avec l’Église 
commenceàs’étioler.Toujoursplusindifférentsàlapratiquedelamesse

48. L. Voyé, « Religion et politique […] », p. 140. 
49. D. Hervieu-Léger, « Pour une sociologie […] », p. 294. 
50. Selon un sondage CROP, 11 ans plus tard, en 2016, le pourcentage aura diminué de 15 % 

(pouratteindreuntauxde62%desQuébécoisdisantcroireenDieu);voirA.Giguère,
« Sur mon radar […] ».

51. J.-C. Leclerc, « Sondage de CROP sur Jésus […] ». 
52. Voir les travaux du doctorant en sociologie Ryan Lux sur la fermeture des églises au 

Québec de 1980 à nos jours.
53. J.-F. Laniel, « La laïcité québécoise […] »;G.Zubrzycki,Beheading the Saint […]. 
54. G. Bouchard et C. Taylor, Commission de consultation […]. 
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dominicale, voire au catholicisme dans son ensemble, nombre d’entre eux 
décident dès lors de remettre en question la nécessité de transmettre
cette configuration sociale, en choisissant notamment de ne plus faire
baptiser leurs enfants. Au sein de la population générale du Québec, pour 
lapremièrefoisdansl’histoirerécente,letauxdebaptêmechutesousla
barredes50%en2014,pouratteindre, en2017,prèsde35%, soitune
diminution d’environ 40 % du taux de baptême par naissance totale en 
seulementquinzeans.Cephénomèneestd’uneimportancecomparableà
la chute de la pratique dominicale dans les années 1975. Il amorce le début 
d’un temps nouveau, un peu comme la baisse draconienne de la pratique 
dominicale (passantde80%en1968à 30%en1975) avait scellé lafin
d’uneèredelachrétientéauQuébecetl’essordurégimeducatholicisme
culturel55.Lachutetrèsrapidedutauxdebaptêmeparnaissancesignale
en quelque sorte une sortie prochaine du régime de religiosité du catholi-
cisme culturel. Elle pourrait aller jusqu’à représenter l’un des prolégo-
mènesàunenouvelleèrepost-catholiqueauQuébec.Conséquemment,il
n’estpassurprenantqueletauxd’affiliationcatholiqueaitcontinuéde
diminuer depuis. En 2016, le taux d’individus âgés de 18 et 34 ans s’iden-
tifiantàlacatégorie«sansreligion»frôledésormaisles25%56. Bien que 
demeurant la religion patrimoniale des Québécois, au sens où le catholi-
cisme est et restera la religion de nos ancêtres, elle est appelée à devenir 
peu à peu une  religion parmi d’autres.

Suivant les travaux de Danièle Hervieu-Léger57, Meunier et 
Wilkins-Laflammeontproposédelirecettelentetransformationcomme
une forme d’« exculturation », c’est-à-dire comme une rupture progres-
sive de ce que l’histoire avait tissé entre la culture du Québec et le catho-
licisme58. Plus récemment, Meunier et Nault ont montré que cette 
exculturation est aussi attribuable à la pluralisation de la société québé-
coise qui, sans ressembler à des provinces comme l’Ontario ou la 
Colombie-Britannique, s’est néanmoins transformée par une augmen-
tation significative de l’immigration qui a lentement modifié la

55. Pour les régimes de religiosité, voir É.-M. Meunier et S. Wilkins-Laflamme,
« Sécularisation, catholicisme et transformation […] ». 

56. J.ThiessenetS.Wilkins-Laflamme,«BecomingaReligiousNone[…]»; J.Thiessenet
S.Wilkins-Laflamme,None of the Above […], p. 8 ; L. Beaman, « Living Well Together […] ». 

57. D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire. 
58. É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicismeettransformation

[…] ». 
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configuration de l’identité de référence du Québec59. Sécularisation 
interne60, exculturation61, pluralisation religieuse62, individuation du 
religieux63sontautantdephénomènesayantcontribuéàéroderlacapa-
cité pour le catholicisme culturel de maintenir l’unité symbolique du 
Québec en tant que société. Des années 2000 à nos jours, ce processus de 
transformation du rapport au religieux des Québécois, et le débat public 
qui va s’ensuivre, vont provoquer commission d’enquête sur commis-
sion d’enquête, projet de loi sur projet de loi visant à réguler la question 
religieuse (son déclin, sa transformation et la mutation identitaire qu’elle 
provoque chez les Québécois et Québécoises), et ce, jusqu’à la loi 21 
–dernièretentativeenlamatière.

MêmesilesQuébécoiss’identifientaujourd’huibeaucoupmoins
au catholicisme, ils ne sont pas pour autant moins ancrés dans certaines 
représentations religieuses d’eux-mêmes. La sortie du catholicisme 
cultureln’estpaslafindelareligion,maisunetransformationprofonde
de son régime de religiosité. Le passage du catholicisme culturel vers un 
nouveau régime ne se fera pas sans tensions ni oppositions. Et cela 
pourrait encore prendre du temps. Comme nous le verrons à l’instant, le 
catholicisme culturel devient progressivement un lieu de résistance aux 
transformations accélérées de la société cosmopolite. En fait, il prend 
peu à peu une nouvelle valence64.Demoinsenmoinsl’affirmationd’un
type de religiosité précise, il devient un lieu où se cristallisent les valeurs 
refuges des Québécois francophones et l’un des socles de l’identité du 
Québec moderne contre ce qui est perçu comme des menaces à la péren-
nité même de sa nation65. C’est pourquoi la transformation de ce régime 
de religiosité ne va pas sans réactions, et même sans moment d’inquié-
tudes pour certains Québécois, habitués à vivre entre tradition et 
modernité.

59. É.-M. Meunier et J.-F. Nault, « Vers une sortie de la religion culturelle […] ». 
60. F.-A. Isambert, « La sécularisation interne […] ». 
61. D. Hervieu-Léger, « Pour une sociologie […] ». 
62. P. Portier et J.-P. Willaime, La religion […]. 
63. J. Stolz et al., Religion et spiritualité à l’ère de l’ego […].
64. L. Beaman, The Transition of Religion […]. 
65. J.-F. Laniel et J. Y. Thériault, Les petites nations […]. 
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DES SIGNES OSTENSIBLES DU RELIGIEUX DANS L’ESPACE 
ÉTATIQUE ET SCOLAIRE AU QUÉBEC

S’intéresser à la laïcité et brosser un portrait clair du rapport à la 
religion qu’entretient une certaine population n’est pas aussi simple que 
de poser la question. Pouvant prendre plusieurs formes, la laïcité ne 
peut faire l’objet d’une évaluation statistique sans devoir en dégager des 
indicateurs au préalable. Elle doit alors être pensée à l’aune des dimen-
sions qu’elle contient. Puisqu’il s’agit d’un concept riche d’interpréta-
tions (et de débats), il devient alors plus judicieux de soumettre d’abord 
à l’étude l’une de ses composantes. C’est ce que nous ferons pour l’en-
semble des résultats et graphiques qui suivent66. Nous nous intéresse-
rons au degré d’accord ou de désaccord des Québécois face au port de 
signes religieux pour les professeurs et les directeurs d’écoles primaires 
et secondaires publiques au Québec67. Nous avons choisi de nous 
attarder tout particulièrement à cette question, plutôt qu’à d’autres,
parcequecelle-cis’avèrelaplusclivanteet,par-là,sansdoute,laplus
révélatrice des tensions et des débats de la société québécoise autour des 
questions de laïcité entourant la loi 2168.

Examinons cette question en tenant compte d’abord de la langue 
maternelle des individus ainsi que de leur âge. À cette question,
le graphique 2 témoigne de la division générationnelle chez les 
francophones.

66. Rappelons que nous n’avons pas produit les questionnaires des sondages à l’étude. Nous 
devonsdoncprocéderàpartirdesindicateursdéfinisparlessondeurs.Nousremercions
les sondeurs de nous avoir donné accès à leur base de données. Heureusement, les
sondages utilisés ont présenté des questions directement en lien avec le projet de loi 21 
– d’où l’accent mis sur les applications de la loi, notamment ses aspects les plus restrictifs, 
comme l’interdiction du port de signes religieux dans l’espace étatique.

67. Six réponses étaient possibles pour cette question : fortement en accord, plutôt en accord, 
plutôtendésaccord,fortementendésaccord,jenesaispasetjepréfèrenepasrépondre.
Nous avons regroupé les deux catégories manifestant un certain niveau d’accord dans 
unemêmecatégorie:«accord».Nousavonsfaitdemêmepourledésaccord.Enfin,nous
avons choisi de ne pas tenir compte du faible nombre d’individus ayant choisi les 
réponses«jenesaispas»ou«jepréfèrenepasrépondre».

68. La question traitant de l’accord ou du désaccord avec l’interdiction du port de signe 
religieux pour les juges, les policiers et les gardiens de prison nous semble également 
pertinente. Les résultats de cette question se trouvent dans des tableaux en annexe. 
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gRaphique 2
Accord ou désaccord des Québécois francophones (langue maternelle) face au 
port de signes religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les enseignants et 
directeurs d’écoles publiques, en fonction de l’âge des individus (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.

Il ressort clairement que le désaccord croît avec l’âge chez les fran-
cophones. Seules les personnes âgées entre 18-24 ans sont majoritaire-
ment en accord avec le port de signes religieux au sein des professions 
visées. Or, parmi l’ensemble de la population, ce sont 71 % des franco-
phones qui appuient leur interdiction. Ce portrait contraste fortement 
avec celui des Anglo-Québécois. Le graphique 7 (en annexe) montre à 
voir que, peu importe la catégorie d’âge, ces derniers sont en faveur du port 
de signes religieux pour les enseignants et les directeurs d’écoles 
primaires et secondaires publiques. Indépendamment de l’âge, ce sont 
72,2 % des Anglo-Québécois qui n’appuient pas l’interdiction du port de 
signesreligieuxpourlesenseignantscontenuedanslaloi21.Àlalecture
de ces données, on s’aperçoit que la langue est le facteur de dissension le 
plus important sur cette question, surpassant l’importance générationnelle. 
Typologiquement, deux conceptions antagonistes seraient à l’œuvre : 
l’une plus restrictive, voulant faire des autorités scolaires des individus 
neutres sur le plan religieux, et l’autre présentant une vision ouverte à 
l’ostension de symboles religieux dans l’espace scolaire.
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La langue n’est toutefois pas la seule ligne de fracture. L’apparte-
nance religieuse en est une autre. Les catholiques semblent redouter le 
port de signes religieux chez les enseignants et directeurs d’écoles.

gRaphique 3
Accord ou désaccord des Québécois d’appartenance catholique face au port de 

signes religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les enseignants et direc-
teurs d’écoles publiques, en fonction de l’âge de l’individu (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.

Les taux similaires entre les graphiques 2 et 3 nous permettent 
d’affirmerqu’uncertainprofilsemblesedessinerauseind’unetranche
de la population, celle des francophones catholiques âgés de plus de 24 ans. 
Cette accointance entre les francophones et les catholiques d’apparte-
nancenesurprendquetrèspeudanslecontextequébécois.Cequiest
davantage remarquable, c’est la réticence des catholiques à appuyer le 
port des signes religieux dans l’espace scolaire et étatique69, surtout 

69. Rappelons,commeaveclegraphique1,qu’ilssonttrèsnombreuxàsedirecatholiques
sans nécessairement pratiquer cette religion assidûment ou bien avoir reçu tous les 
sacrements usuels.
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lorsqu’on les compare aux individus n’ayant pas d’appartenance reli-
gieuse (annexe, graphique 8)70. Pas moins de 73,5 % des catholiques 
affirment être endésaccord avec leportdes signes religieux chez les
enseignants et les directeurs d’écoles, contre 64,1 % chez les sans-reli-
gion71. Ce qui peut sembler un paradoxe témoigne de deux choses. 
D’abord,lesprofilsdescatholiquesetdessans-religionnesontpasaux
antipodes, ni même statistiquement totalement opposés72, et une logique 
similaire, respectant les catégories générationnelles, semble opérer. 
Autrement dit, les sans-religion et les catholiques semblent se rejoindre 
sur cette seule question, nous laissant croire qu’au-delà de l’apparte-
nance religieuse et de ses symboles, d’autres indicateurs comme la 
langue ou l’âge semblent ici prédominer73.

Des distinctions sont aussi observables sur le plan régional. 
Lorsqu’on omet les variables précédentes et que nous n’observons que 
le lieu d’habitation des individus, nous constatons que des régions 
comme l’Outaouais et Montréal se distinguent assez nettement du reste 
du Québec. Notons que ces deux villes représentent deux régions de 
forte immigration et parmi les plus jeunes (en âge moyen de la popula-
tion générale) du Québec.

70. Celavautaussi,règlegénérale,pourlesindividusdesautresconfessions.Or,leurpetit
nombre(dûauxsondages)rendstatistiquementpérilleusel’évaluationchiffrée–d’où
une certaine prudence à conserver ici.

71. Remarquons au passage que 33,9 % des individus appartenant aux autres religions (que 
chrétiennes) appuient la mesure d’interdiction du port des signes religieux pour cette 
question.Lefaiblenombredecas,souscettecatégoriedéjàregroupée(n=235),nous
force cependant à la prudence statistique. Nous ferons alors l’économie d’une 
interprétationtropambitieuse(sondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWebauprèsde1212répondants.Pondération2001–StatistiqueCanada,marge
d’erreur 3,09 %, 19 fois sur 20).

72. Bienqu’ilyaitunedifférencestatistiquenotable,latendancelourdedemeuresimilaire
chez les sans-religion et les catholiques.

73. Notonsnéanmoinsqueleprofildesjeunesâgésde18à34ansestbeaucoupplusdifficile
à circonscrire, et cela, indépendamment de la langue ou de la religion.
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gRaphique 4
Accord ou désaccord des Québécois face au port de signes religieux (hijab, 

kippa, croix ou turban) chez les enseignants et directeurs d’écoles publiques, 
en fonction de la région administrative (2019) (%)

*Un nombre trop faible de cas pour les régions de la Côte-Nord, du Nord-du-Québec et de Gaspésie–
Îles-de-la-Madeleine nous force à les exclure de ce graphique.

Source:lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu22au26mars2019par
panelWeb auprès de 1015 répondants, pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,08 %.

Ces deux régions se situent bien en deçà de la moyenne provin-
ciale, qui est de 71,9 % des répondants74 en faveur de l’interdiction du 
port de signes religieux pour les enseignants et les directeurs d’écoles 
primaires et secondairespubliques.À la lecturede ces chiffres, il s’y
joueraitunedynamiquedifférentedurestedelaprovince.Nettement
plusdiversifiéesculturellementtoutenétantàproximitédel’Ontarioet
de la capitale nationale canadienne, ces deux régions semblent se distin-
guerdelaconfigurationnationalequébécoise.Bienqueleshabitantsde
ces grands centres soient plus en accord avec le port de signes religieux 
dans l’espace scolaire et étatique, le contraire n’est pourtant pas tout à 
fait vrai. En effet, il semble que ce ne soient pas les régions les plus

74. Nousfaisonsiciappelàunedeuxièmebasededonnées,nouspermettantainsidetraiter
du rapport régional sur cette question. Sondage LégerMarketing effectué du 22 au
26mars2019parpanelWebauprèsde1015répondants,pondération2001–Statistique
Canada, marge d’erreur 3,08 %.
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éloignéesethomogènesquiappuientleplusmassivementcettemesure
de la loi 21. D’importantes régions limitrophes de Montréal, comme les 
Laurentides, la Mauricie et l’Estrie, sont de celles qui appuient le plus 
l’interdiction du port de signes religieux pour les enseignants et les 
directeurs d’écoles. Avec des taux oscillant entre 87,3 % et 91,9 %, ce sont 
neuf personnes sur dix qui appuient cette mesure ! Malgré une relative 
proximité des grands centres (dont Montréal en particulier), le portrait 
decesrégionsn’estpasdutoutlemême.Cettedistinctionnousamène
à croire, comme l’écrivent Antoine Bilodeau et Luc Turgeon75, qu’un 
contactdavantagesuperficielaveclesindividusissusdescommunautés
culturellesetreligieusesminoritairesengendreraitunecertaineméfiance
et une frilosité en raisonmême de la superficialité de ce contact. La
rencontre et l’interprétation qu’on en fait seraient alors imaginées plus 
que vécues76.

Quoi qu’il en soit, à ce stade-ci, il est impossible d’expliquer inté-
gralement la nature de cet important désaccord de la part de la popula-
tion envers le port de signes religieux chez les individus en autorité au 
sein de l’école publique québécoise. En vertu des données présentées, 
aucune lecture ne nous permet d’expliquer intégralement ce qui dispo-
serait la population québécoise à défendre cette dimension de la loi 21, 
et moins encore ses variations régionales. Au-delà des variations obser-
vables selon diverses variables, subsisterait selon nous dans cette posi-
tionparadoxaledesQuébécoiscatholiquesculturelsl’affirmationd’un
sentiment national partagé. Cela est même remarquable dans l’ambiva-
lence du rapport des Québécois à l’immigration.

Àlalecturedesdonnéesprécédentes,nousaurionspuêtretentés
de nous satisfaire d’une explicationmisant sur les seules différences
culturelles. Or, lorsqu’on questionne les Québécois sur leur rapport aux 
immigrants,nousvoyonsque leportrait se complexifiedemanièreà
dévoiler une réalité en demi-teinte.

75. A. Bilodeau et L. Turgeon, « L’immigration […] ». 
76. Ibid., p. 285. 
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taBleau 1
accoRd ou désaccord des Québécois francophones face au port de signes 
religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les enseignants et directeurs 

d’écoles publiques, en fonction du niveau d’appréciation (positif/négatif) 
envers les immigrants (2019) (%)

 APPRÉCIATION NÉGATIVE 
DES IMMIGRANTS

 APPRÉCIATION POSITIVE 
DES IMMIGRANTS TOTAL

En accord avec le port 
de signes religieux 

14,6 % 35,3 % 29,19 % 

 En désaccord avec 
le port de signes 
religieux 

85,4 % 64,8 % 70,81 %

Total 100 % 100 % 100 % 

 V de Cramér = 0,25

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.

Par la lecture du tableau 1, nous notons que ce sont 64,8 % des 
Québécois qui, à la fois, expriment une appréciation positive des immi-
grants77 et manifestent un désaccord à l’égard du port de signes reli-
gieux pour les enseignants et les directeurs d’écoles primaires et 
secondairespubliques.Cettedonnéenousrévèlequ’ilestalorsimpos-
sible de réduire au même dénominateur le rapport des Québécois aux 
signes religieux – et par extension celui à la religion et à la laïcité – et leur 
rapport aux immigrants. Si les deux tiers de la population ont une 
appréciation positive des immigrants tout en désirant en même temps 
interdire le port de signes religieux, c’est peut-être qu’il n’y a pas néces-
sairement de liens entre les deux78.Etau lieuderamenerdemanière

77. La question qui fut posée est la suivante : « Quelle est votre opinion à l’égard de 
l’immigration?»,aveclescatégoriesderéponsessuivantes:trèspositif,positif,négatif,
très négatif. Nous les avons regroupées en deux grandes catégories: les réponses
positives d’un côté, et les réponses négatives de l’autre.

78. Dans leur article traitant de l’insécurité culturelle et du racisme au Québec, Yannick 
Dufresne et ses collègues utilisent le cas des accommodements raisonnables pour
remettreenquestionl’idéereçued’unQuébecfiefféderacisme.Ilsutilisentlesdonnées
issues notamment de la Boussole électorale (sondage volontaire ayant reçu plus d’un 
million de répondants lors de l’élection fédérale de 2015). Les auteurs montrent qu’il est 
statistiquement impossible de conclure qu’il y ait une association entre le rapport (positif 
ou négatif) aux accommodements raisonnables et le fait d’être un Québécois francophone, 
lorsqu’on inclut l’attitude envers les « minorités raciales ». Or, le fait d’être jeune, de 
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univoquel’appuiàlaloi21chezunemajoritédeQuébécoisàunréflexe
de repli identitaire, il serait peut-être plus prudent de lire leur attitude 
d’unemanièreplusnuancée79. Si ceux qui sont en défaveur de l’immi-
gration sont généralement heureux des restrictions de la loi 21, ce n’est 
pas le cas de tous ses partisans. En fait, l’immigration ne semble pas être 
un facteur déterminant comme l’ont supposé maints commentateurs et 
chroniqueurs.

L’OPINION DES QUÉBÉCOIS A-T-ELLE CHANGÉ  
DEPUIS LA CHARTE DES VALEURS À LA LOI 21 ?

Àlavuedecesdonnées,unequestiondemeure:lasituationdécrite
en 2019 est-elle somme toute similaire à celle qui prévalait au temps de 
la charte des valeurs et de la laïcité en 2014 ? Autrement dit, sommes-
nous devant une constante de l’identité québécoise ou devant un 
contexte en évolution ? Est-ce que l’avis des Québécois sur cette ques-
tion était similaire en 2014 ? Retrouvions-nous chez les mêmes catégo-
ries d’individus des orientations similaires ? Comparons alors les 
résultatsdedeux sondages àpartirdemodèles logistiques80. Pour ce 
faire, examinons la même question relative à l’accord ou au désaccord 
des Québécois face au port de signes religieux pour les enseignants et 

présenter un niveau plus élevé de religiosité et une attitude positive à l’égard des 
minorités religieuses seraient les facteurs explicatifs d’un appui aux accommodements 
raisonnables.Cesdonnéesconfirmentl’hypothèseavancéeparlesauteurs,àsavoirque
le niveau de religiosité plus faible des Québécois francophones expliquerait leur froideur 
aux accommodements raisonnables. Dans l’article de Dufresne et collaborateurs, la 
religiosité est mesurée à partir d’une échelle (0-10) mesurant l’importance que la religion 
a dans la vie des individus. Cela ne correspond pas au fait de strictement appartenir à 
une religion, comme nous le présentons dans notre article. Pourtant, cette étude nous 
paraît complémentaire à la nôtre, puisque nos bases de données ne nous permettaient 
pas de prendre en compte le niveau de religiosité des individus sondés ; voir Y. Dufresne 
et collab., « Religiosity or Racism ? […] ». 

79. Commeleproposentd’ailleursY.Dufresneetsescollègues,ibid.
80. Notonsaupassagequelacomparaisonàtitreindicatifentrelesdeuxmodèlesestpossible

puisque les mêmes questions furent posées et que les mêmes catégories de réponses 
étaient disponibles. Or, il est important de répéter que les bases de données, bien que 
représentatives et pondérées, ne sont pas exactement les mêmes. Il ne s’agit pas de 
données longitudinales.
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les directeurs d’écoles primaires et secondaires publiques, pour les 
années 2013-2014 et 201981.

gRaphique 5 
Rapports des cotes (odd ratios)significatifs(95%)dumodèlelogistique 

sur l’accord (valeurs positives) ou le désaccord (valeurs négatives)  
du port de signes religieux chez les enseignants et directeurs d’écoles 

publiques (2013-2014 et 2019).

Notes : © É.-Martin Meunier et Jacob Legault-Leclair. Toutes les données présentées ici ont un seuil 
designificativitéde95%(p ≤0,05).«NS»indiquelanon-significativitédesrapportsdecotes.Les
deuxmodèlesfurenteffectuésavecdesbasesdedonnéesdifférentes,maisavecdesquestionsiden-
tiques. Ils sont donc présentés côte à côte à titre indicatif, plutôt que faisant partie du même ensemble 
statistique.Lemodèlede2013-2014obtientunR2de0,217.Lemodèlede2019obtientunR2 de 0,189. 
Lesautresvariables(nonsignificatives)sont:lesalaire,l’étatmatrimonialetl’importanceaccordée
àlareligion.Sources:lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai
2019parpanelWebauprèsde1212répondants.Pondération2001–StatistiqueCanada,marged’er-
reur3,09%,19foissur20;sondageLégereffectuépourleProjetsurladiversitéprovinciale/Provin-
cial Diversity Project dirigé par Antoine Bilodeau, Luc Turgeon, Stephen White et Ailsa Henderson 
du20décembre2013au9février2014auprèsde1000répondants,panelderépondantsduQuébec
– marge d’erreur de 1,08 %, 19 fois sur 20.

81. Notremodèlebrosseunportraitdeschancesqu’unindividusoitenaccordavecleport
de signes religieux. Une valeur positive signifie qu’un individu appartenant à cette
catégorie de la variable a plus de chances que la catégorie de référence d’être en accord 
avec le port de signes religieux. Dans le cas opposé, une variable négative indique qu’il y 
a un moins grand nombre de chances, comparativement à la catégorie de référence, 
qu’un individu soit en accord avec le port de signes religieux.
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Lepremiermodèle(2013-2014)82 nous montre à voir que la langue, 
la religion et l’âge sont, dans cet ordre, les variables autour desquelles se 
polarisel’opiniondesindividus.D’abord,uneffetdegénérationsemble
clairement établi. Plus les individus sont âgés, moins ils croient que le 
port d’un signe religieux devrait être autorisé pour les enseignants. Les 
personnes de 35 à 54 ans ont 1,9 fois moins de chances d’être en accord 
que les personnes âgées de 18 à 34 ans. Cela peut même aller jusqu’à 
2,7 fois moins de chances pour les personnes de 55 à 74 ans comparati-
vement aux personnes âgées de 18 à 34 ans. Il n’est toutefois pas surpre-
nant de constater qu’une diminution graduelle du niveau d’appui à 
cettedimensiondela lois’opèreselonl’âge.Ensuite, lesanglophones
ontprèsde19foisplusdechancesd’accepterqu’unenseignantaffiche
un signe religieux à l’école, comparativement aux francophones. Ce 
clivage immense est le plus spectaculaire de nos modèles et vient
appuyer l’hypothèseduclivagelinguistiqueélaboréeplustôtàpartir
des données descriptives. Quant aux allophones, ils ont 3,4 fois plus de 
chances que les personnes de langue maternelle française d’accepter le 
port de signes religieux. En ce qui a trait aux variables religieuses propre-
mentdites,ilestimpossibledeseprononcer,leseuildesignificativité
statistique n’étant pas atteint83.

Pourcequiestdusecondmodèle(2019),nousvoyonsqu’ilyaune
diminution de la polarisation au sein de la variable la plus clivante : la 
langue. Autrement dit, les rapports de cotes obtenus sont moins specta-
culaires, suggérantunedifférenciationmoinsgrandeetdavantagede
catégoriessignificatives.Auniveaudel’âge,seulevariableoùiln’ya
pas de diminution systématique, nous observons un maintien chez les 
35-54 ans et une hausse chez les 55-74 ans, passant de -2,7 fois à -5,1. 
Chez les 75 ans et plus, nous constatons qu’ils ont 7,8 fois moins de 
chances d’être d’accord avec le port de signes religieux chez les 

82. Il futeffectuéau tempsdesdébatssur lachartedesvaleursduPartiquébécoisetest
identifiéparlesbandesgrispâle(graphique5).

83. Notons que si l’on change la catégorie de référence – du catholicisme à l’islam –, il devient 
possibled’atteindrecertainsseuilsdesignificativité.Aveccettesecondeconfiguration,
nous remarquons que les catholiques (-8,7), les protestants (-7,8), les autres religions (-8,2) 
et les sans-religion (-13,8) ont moins de chances d’être en accord avec le port de signes 
religieux chez les professeurs et directeurs d’écoles publiques. Les individus de toutes les 
autres religions (et les sans-religion) ont plus de chance d’être en accord avec l’interdiction 
du port de signes religieux que les personnes appartenant à l’islam. Autrement dit, les 
musulmans sont plus souvent en désaccord avec l’interdiction du port de signes religieux 
pour les enseignants (comparativement aux autres groupes religieux).
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enseignants que les jeunes de 18 à 25 ans. Il est donc possible d’estimer 
une certaine stabilité, notamment chez les moins de 55 ans. Un hiatus 
semble donc peu à peu se creuser entre les plus jeunes et les plus vieux, 
laissant présager des différences générationnelles croissantes. La
secondevariable,celledusexedesrépondants,quin’étaitpassignifica-
tivedanslepremiermodèle,nousmontreen2019quelesfemmessont
plus souvent en accord avec le port de signes religieux que les hommes, 
etce,parunemarquede1,5foisplus.Difficiled’expliquercettepréva-
lence. Pour ce qui est de la langue, une diminution importante se produit 
chez les anglophones. Les chances d’être en accord avec le port des 
signes religieux chez les enseignants et les directeurs d’écoles (par 
rapport aux francophones) passent chez les anglophones de 19 fois plus 
en 2013-2014 à 6,9 fois plus en 2019. Avec précaution, nous pourrions en 
déduire une diminution, entre 2013-2014 et 2019, du clivage linguis-
tique, bien que cela demeure présent, et ce, de façon non négligeable. 
Enfin,pourcequiestdel’appartenancereligieuse,onpeutremarquer
que les protestants ont 4,6 fois plus de chances de s’opposer à cette 
dimension de la loi. Les individus appartenant à une religion « autre » 
(que chrétienne) ont eux aussi, mais dans une proportion moindre (2,5 
fois plus), plus de chances que les catholiques d’accepter le port de 
signes religieux84.

Lorsqu’oncomparelesdeuxmodèlesdefaçongénérale,cequ’on
remarque d’abord, c’est la permanence des variables culturelles. La 
langue comme la religion demeuraient, comme nous l’avons illustré 
avec les données descriptives, d’importants déterminants de l’attitude 
des citoyens à l’égard de la laïcité. Quant à l’âge, nous y voyons là aussi 
une piste de compréhension qui est d’abord le fait d’une certaine brisure 
générationnelle.Leschiffrestouchantlebaptêmemontrantclairement
que, depuis 2001, la jeune génération de nouveaux parents semble de 
moins en moins encline à vouloir inscrire leur vie et celle de leurs enfants 
au sein de la lignée catholique. Ainsi, un seuil générationnel semble 
apparaître entre une partie de la population vieillissante demeurant 
attachée à une vision plus « catho-laïque » du Québec et une plus jeune 
cohorte (issue surtout de Montréal) ayant davantage l’expérience des 

84. En ayant les catholiques comme catégorie de référence à la variable religieuse, il est 
statistiquement non-significatif de comparer lemodèle de 2019 à celui de 2013-2014.
Néanmoins, lorsqu’on isole l’islam comme catégorie de référence en 2019, on remarque 
que les catholiques se comportent sensiblement comme les sans-religion en ayant 
respectivement des rapports de cotes de -5 et -5,2.
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nouvelles particularités culturelles issues de l’immigration, entre autres. 
En cela, les préceptes de la loi 101, comme facteur d’intégration des 
minoritésculturellesimmigrantes,onteneffetcontribuéàréunirunpeu
plus la jeunesse issue de l’immigration et celle du Québec dit de souche, 
modelant ainsi une certaine sensibilité cosmopolite85 inspirée par le 
multiculturalisme canadien-anglais, à Montréal et à Gatineau, surtout.

CONCLUSION. MIEUX COMPRENDRE LE MOMENT  
DE LA LOI 21 : ENTRE RUPTURE GÉNÉRATIONNELLE  
ET AFFIRMATION NATIONALITAIRE

Les attitudes et l’opinion des Québécois et des Québécoises face 
aux mesures restrictives mises de l’avant par la loi 21 montrent à voir 
quatre fractures au sein de la société. D’abord, il y a celle liée à la langue. 
Une majorité de citoyens de langue anglaise du Québec ont une opinion 
nettement plus défavorable de la loi 21 que les citoyens francophones, et 
ce, quels que soient leur âge, leur sexe, leur revenu, leur niveau de scola-
rité ou leur religion. L’appui à la loi 21 semble en quelque sorte associé 
au fait d’avoir le français comme langue maternelle. Il ne s’agit pas de 
causalité,maisd’une très forteprévalence, semblant creuserunécart
entre deux populations, entre deux rapports à la culture, et entre deux 
façonsdeconcevoirlagestionétatiquedureligieux.Unedeuxièmefrac-
ture,fortementliéeàlapremière,sedessineàpartird’unhiatusentrela
ville de Montréal (jusqu’en Outaouais) et le reste du Québec. Par sa 
composition sociodémographique typique des sociétés cosmopolites 
occidentales, une part importante des habitants de Montréal semble 
plus critique des mesures de la loi 21. C’est là où l’on retrouve le moins 
de diversité ethnoreligieuse que l’appui aux mesures restrictives de la 
loi 21 est le plus considérable. Les travaux de Turgeon et Bilodeau four-
nissent d’ailleurs d’excellentes pistes d’interprétation de ce type de 
phénomène86.Unetroisièmefracturesembleaujourd’huipoindrepeuà
peu, mettant face à face « catholiques » et « sans-religion » dans leur 
rapportà la laïcité.Le sondagede2014 suggèreque les sans-religion
avaient 1,5 fois plus de chances d’être en désaccord avec le port des 
signes religieux chez les enseignants que les catholiques. Celui de 2019 

85. J. Y. Thériault, Sept leçons […]. 
86. L. Turgeon et A. Bilodeau, « Minority Nations […] » ; L. Turgeon et collab., « A Tale of Two 

Liberalisms ? […] ».
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modèrenéanmoinsunpeulatendance.Quedescitoyenssedéclarant
« sans religion » soient contre l’interdiction des signes religieux semble 
logique et confirmerait une vue athéiste de l’existence87. Or, que les 
catholiques en fassent de même est plus surprenant. En comparant les 
sondages de 2014 et de 2019, on peut remarquer comme une inversion 
tendancielle des polarités usuelles, comme si les personnes se déclarant 
« sans religion » devenaient de plus en plus enclines ou neutres face à la 
diversité ethnoreligieuse et à l’ostentation des signes religieux, alors que 
les personnes se déclarant catholiques semblent incarner peu à peu le 
pôle critique du religieux visible (qui n’est pas nécessairement l’apanage 
delareligionàlaquelleilsappartiennent).Ladernièrefracture,etnonla
moindre, est directement liée à la question de l’appartenance religieuse : 
ils’agitdel’âge.Eneffet,prèsde50%(49,9%)desQuébécoissedécla-
rant « sans religion » se retrouvaient chez les personnes âgées entre 
15-34 ans, en 201688. Cela montre une fracture d’importance qui va s’ac-
centuant, incarnée par le rapport au religieux, qui, en quelque sorte, 
viendrait jusqu’à teinter le rapport à la laïcité. La fracture génération-
nelle qui s’ouvre devant nous aujourd’hui témoigne non seulement 
d’une transformation du régime de religiosité, mais aussi d’une certaine 
résistance par rapport à ce changement, résistance incarnée par la popu-
lation francophone du Québec suburbain ou en région de Montréal, de 
confessioncatholiqueetâgéed’environ35ansetplus(plusspécifique-
ment d’une cinquantaine d’années et plus).

Le Québec serait donc entré au cœur d’une longue transition vers 
unnouveaurégimedereligiosité,queMeunieretWilkins-Laflammeont
nommé « pluraliste »89.Est-cequecelasignifiepourautantquelaloi21
reflètecettetransition?Ouietnon,cartoutelaquestionestdesavoirsi
celle-ci est la réalisation du régime de religiosité du catholicisme 
culturel90 ou la production du nouveau régime dit pluraliste. Certaines 

87. Évidemment, ce ne sont pas toutes les personnes se déclarant « sans religion » qui sont 
athées.

88. En 2016, 22,11 % des personnes âgées de 15 à 34 ans au Québec se déclaraient sans 
religion, soit 1,6 fois plus que pour les personnes âgées de 35 à 59 ans, et 6,3 fois plus que 
chez les aînés âgés de 60 ans et plus. 

89. Surcerégimedereligiosité,lireÉ.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,
catholicisme et transformation […] », p. 714-719.

90. Par exemple, une partie du programme autour de l’interculturalisme des années 1990, 
pour ne citer que cet exemple, s’intégrait assez bien à l’état catho-laïque de la société 
québécoise; voir F. Rocher etM. Labelle, «L’interculturalisme commemodèle […]»;
F. Rocher, « Le régime québécois […] ». 
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partiesde la loi,notammentcelleportant sur le retraitducrucifixde
l’Assemblée nationale du Québec, semblent suggérer cet attachement 
catholique typique du régime culturel. Depuis 2014, l’idée même du 
retraitducrucifixasouventétéprésentéeparsespromoteurscomme
une sorte de concession faite aux Québécois issus de la diversité ethno-
religieuse, en retour d’une certaine paix sociale en ce qui a trait à la 
culture du majoritaire91. En outre, nous le disions plus haut, cette loi 
rassérèneaussiunecertainestratégiederésistanceadoptéeparunepart
de la population québécoise qui, par les mesures restrictives de cette loi, 
affirme toute l’importance du régime de religiosité du catholicisme
culturel. À l’évidence, sur le plan formel, ces mesures législatives,
notamment l’interdiction du port de signes religieux pour les ensei-
gnants ou les personnes en autorité, n’ont rien à voir avec le catholi-
cisme culturel lui-même. Toutefois, force est de constater qu’il existe un 
lien empiriquement vérifiable (et récurrent de sondage en sondage)
entre les citoyens qui sont en accord avec ces mesures restrictives et 
l’identité typique des catholiques culturels du Québec (francophones, 
âgés de 35 ans et plus, vivant en banlieue de Montréal ou en région, et se 
déclarant de confession catholique). Inversement, ceux qui s’y opposent 
s’associent davantage au régime de religiosité pluraliste. Une part 
importante de ces derniers ont comme langue maternelle l’anglais, 
habitent Montréal, sont âgés de 35 ans et moins, et se déclarent davan-
tage sans religion ou d’une religion autre que le catholicisme. Bref, plus 
on a été socialisé dans et par le régime de la religiosité culturelle catho-
lique (et ses institutions), plus on semble d’accord avec les mesures clés 
de la loi 21 – notamment celles touchant l’interdiction du port de signes 
religieux. Il n’est également pas si surprenant de constater que c’est dans 
la grande banlieue de Montréal que cet accord est le plus soutenu. C’est 
aussi hors de Montréal que prédominent les taux les plus élevés de 
 religiosité catholique chez les Québécois de 35 ans et plus. Deux régions 
et deux régimes de religiosité s’opposeraient donc au Québec à l’heure 
actuelle.

 Il est essentiel d’ajouter deux remarques complémentaires. Tout 
d’abord, il importe de rappeler que la sortie du catholicisme culturel est 
d’abord le fait des plus jeunes – en ce qui a trait à la pratique religieuse, 
au mariage catholique et au baptême, notamment. Sans parler d’une 

91. Pourunediscussionautourdecethème,lirenotammentL.Beaman,«Lareligionhorsla
loi […] ». 
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rupturecomplète,onconstatequeles35ansetmoinset,plusencore,les
25 ans et moins incarnent une faille dans le continuum culturel d’hier92. 
Ce serait moins, pensons-nous, l’identification religieuse proprement
dite que l’insertion générationnelle qui pourrait expliquer leur réserve à 
l’égard du projet de loi 21. Autrement dit, ce serait moins une question 
strictement de rapport au religieux différencié que d’insertion d’une
génération à une époque correspondant à une forte exculturation du 
catholicisme de la société québécoise – notamment au sein de l’éduca-
tion, où le catholicisme confessionnel est exclu depuis 2008, et, plus 
largement, au sein de la famille qui n’a de cesse de connaître des trans-
formations d’importance, des années 1980 à nos jours. Nous l’avons dit, 
au Québec, le rôle de l’école dans la socialisation religieuse des plus 
jeunes n’est pas négligeable. Elle aurait non seulement contribué à l’ini-
tiation catéchétique et sacramentelle, mais à la normalisation du catholi-
cisme comme religion de référence. La jeune génération actuelle, formée 
aucoursd’éthiqueetculturereligieuse(ECR),n’auraitpasbénéficiéde
la même formation ni du même éthos que ses aînés. Ce n’est d’ailleurs 
pas pour rien que plusieurs demandes lors des débats entourant l’insti-
tutionnalisation du cours ECR ont tant insisté sur la place qui devait être 
faite au catholicisme comme religion primordiale des Québécois93. On 
sentait, ne serait-ce que confusément, que quelque chose allait être 
perdu dans cette transition. La mise sur pied des cours ECR signait 
moins l’endoctrinement au multiculturalisme, comme le prétendait 
J. Quérin94,quelafindelasocialisationreligieuseétatiquementpriseen
charge95. Sorti du cadre étatique, le catholicisme, pour être reproduit, 
dépendait désormais du cadre familial et de l’univers médiatique. Deux 
mondes dans lesquels les valeurs et autres biens symboliques, culturels 
et religieux se font une compétition féroce, et où le catholicisme est un 
joueur plutôt marginalisé. En somme, le partage de référents communs 
spécifiquesàungrouped’âgeimporteraiticisansdouteplusquetoute
autre variable.

92. Cela réalise peut-être un peu tardivement la prédiction qu’avait faite Jacques Grand’Maison 
dans J. Grand’Maison, Vers un nouveau conflit […]. 

93. J.-P. Perreault, « La mise en place du cours […] ». 
94. J. Quérin, Le cours Éthique et culture religieuse […].
95. Il est tout de même curieux que ce soit au nom d’une désinstitutionnalisation étatique 

qu’on ait abrogé les cours ECR, eux-mêmes pourtant fruits d’une autre désinstitution-
nalisation étatique. 
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Deuxièmement, nous ne pourrions clore un tel texte sans faire
remarquerque,malgrélesspécificitésetdifférenciationsquinousont
permisd’identifier lespopulations typiquesde l’accordoududésac-
cord aux préceptes de la loi 21, l’approbation aux principales mesures 
de cette loi est largement partagée par une grande majorité dans la 
population, surtout francophone. Même parmi les 35 ans et moins de 
Montréal, même sans religion, l’accord avoisine les 50 %. Au sein du 
Québec francophone, bien qu’il existe une relation significative entre
l’âge et l’accord à la loi, l’appui global à la loi 21 semble transcender les 
diverses variables sociodémographiques (dont l’appartenance reli-
gieuse, l’éducation, la classe sociale ou le sexe). En d’autres termes, 
l’appuiàlaloi21relèveenpartieaussidequelquechosecommeune
affirmation nationalitaire, qu’il faudra assurément aussi mieux
comprendre pour saisir toute la complexité de la dynamique entre reli-
gion et laïcité au Québec96.

96. À ce sujet, voir J.-F. Laniel, «La laïcité québécoise […] » ; J.-F. Laniel, « Le droit est-il 
transparent à lui-même ? […] » ; D. Koussens, J.-F. Laniel et J.-P. Perreault, Étudier la 
religion […] ; D. Koussens, C. Mercier et V. Amiraux, Nouveaux vocabulaires […]. 



80 PREMIÈRE PARTIE – LA LAÏCITÉ QUÉBÉCOISE : ANALYSES QUALITATIVES ET QUANTITATIVES

Annexe
gRaphique 6

Accord ou désaccord des Québécois anglophones face au port de signes 
religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les enseignants et directeurs 

d’écoles publiques, en fonction de l’âge de l’individu (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.
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gRaphique 7
Accord ou désaccord des Québécois francophones et anglophones face au port 
de signes religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les juges, les policiers et 

les gardiens de prison, en fonction de l’âge de l’individu (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.
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gRaphique 8
Accord ou désaccord des Québécois sans appartenance religieuse face au port 

de signes religieux (hijab, kippa, croix ou turban) chez les enseignants et 
directeurs d’écoles publiques, en fonction de l’âge de l’individu (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.

gRaphique 9
Accord ou désaccord des Québécois d’appartenance catholique  

ou sans religion face au port de signes religieux (hijab, kippa, croix ou turban) 
chez les juges, les policiers et les gardiens de prison, en fonction  

de l’âge de l’individu (2019) (%)

Source: lesdonnéesproviennentd’unsondageLégerMarketingeffectuédu3au8mai2019par
panelWeb auprès de 1212 répondants. Pondération 2001 – Statistique Canada, marge d’erreur
3,09 %, 19 fois sur 20.
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CHAPITRE 3
Intégralisme post-chrétienté et laïcité 

ouverte chez les chrétiens progressistes de 
la revue dominicaine Maintenant, 1964-1968

Martin Roy
CheRCheuR indÉpendant

Un individu, pour qui la foi est le centre de l’existence, optera 
naturellementpourunmodèledelaïcitéquipermetàsaspiri-
tualité, comme à celle des autres, possiblement, de s’exprimer 

demanière satisfaisante. Il réprouvera, en revanche, toutmodèle de
laïcité qui restreint la liberté religieuse.À l’inverse, un individu qui,
croyant ou non, préférera une façon dite raisonnable de vivre et de 
penser la religion – autant la sienne propre, éventuellement, que celle 
des autres – marquera sa préférence pour un régime de laïcité qui impose 
des limites à la liberté religieuse. En revanche, une telle personne 
critiquera les laïcités dites ouvertes et libérales, dans la mesure où elles 
favoriseraient le développement des fondamentalismes et des fana-
tismes religieux. En somme, selon la façon dont on pense et vit sa reli-
gion,onseraamenésoitàapprouver,soitàcritiquerteloutelmodèlede
laïcité. De toute évidence, les notions de religiosité et de laïcité sont 
interreliées.

Mais, afin d’approfondir les liens qui les unissent, il nous faut
d’abord voir en quoi ces deux notions consistent précisément. Par reli-
giosité, on entend, généralement, le degré d’intensité et d’engagement 
avec lequel le croyant d’une religion donnée vit et pense sa foi particu-
lière.Cette définition assez ample entraîne aumoins trois choses. La
notion de religiosité renvoie, d’abord, à la position, centrale ou margi-
nale, qu’occupe une religion donnée dans l’identité et la vision du 
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monde du croyant. D’autre part, la notion touche à l’étendue du terri-
toiresocialetcognitif,étenduouprécisémentcirconscrit,quelefidèle
d’uneconfessiondonnéeassigneàsafoireligieuse.Entroisièmelieu,
toute religiosité comporte un rapport à soi et à l’autre assez typique. 
Selonquelefidèled’unereligionestpersuadéounonquesafoiestla
seule valable et véridique, il réclamera ou non pour elle un traitement de 
faveur en même temps qu’il aura tendance à éviter l’autre – c’est-à-dire 
le croyant non chrétien et l’athée – ou, bien au contraire, à voir en lui un 
«frèrehumain»,avecqui ilest impérieuxdevivreetdecohabiteren
harmonie.

Dans les principales revues d’idées de la Révolution tranquille 
(Relations, Cité libre, Maintenant et Parti pris) coexistent au moins trois 
manièresdepenser etdevivre le religieux engénéral et la foi chré-
tienne en particulier : 1) l’intégralisme de chrétienté, auquel nous 
donnerons aussi l’appellation de mentalité de chrétienté ; 2) le néo- 
intégralisme, que nous désignons également sous le vocable d’intégra-
lismed’après-chrétienté;3)et,enfin,l’humanismelaïque,aussiappelé
laïcisme à l’époque.

Lesdeuxpremièresvisionsenjoignentauxfidèlescatholiquesetà
l’Église de mettre « tout l’Évangile dans toute la vie », pour reprendre 
une formule popularisée par l’abbé français Charles Thellier de Ponche-
ville1. Ces deux religiosités ont une vision élargie du territoire social et 
cognitif recouvert par la foi chrétienne. Bien qu’ils partagent une même 
origine, les deux intégralismes2 ne s’entendent pas cependant sur la 
nature précise des réalités qui doivent être englobées par la foi 
chrétienne. Dans un cas, l’expression « toute la vie » inclut les institu-
tions tandis que dans l’autre, elle les exclut.

1. C. Thellier de Poncheville, Tout l’Évangile […]. 
2. C’est à Émile Poulat et à Jean-Marie Donegani, tous deux spécialistes du catholicisme 

français contemporain, que nous devons la notion d’intégralisme. Au second auteur, 
nous sommes redevables en particulier d’une meilleure compréhension de la diversité 
de ce courant dominant au sein du catholicisme moderne. Il a montré ainsi que 
l’intégralisme n’est pas toujours, ni nécessairement, lié à l’intransigeantisme catholique. 
Un intégralisme qui transige avec la modernité est tout à fait possible ; et de fait, diverses 
manifestations de cette forme d’intégralisme sont apparues un peu partout dans le 
courant du xxe siècle.Parailleurs,cequenousentendons icipar«néo-intégralisme»
rappelle beaucoup cet intégralisme transactionnel. Voir J.-M. Donegani, La liberté de 
choisir […], p. 20-23, 138-173 et 243. Pour une application de cette notion au contexte 
québécois, voir M. Roy, « La sensibilité intégraliste […] », p. 51-81. 
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Quantàl’humanismelaïque,troisièmeconceptiondureligieuxen
présence,ilsuituneoptiquetoutàfaitcontraire.Ilseproposeeneffet
d’organiser l’humanité sans recourir aux dieux. Certes, l’humanisme 
laïque ne constitue pas une religiosité à proprement parler, puisqu’il est 
défendu essentiellement, à l’époque, par des agnostiques et des athées. 
Pour autant, il ne se réduit ni à un athéisme, ni à un programme antire-
ligieux voué à l’éradication des religions. Il constitue bien plutôt une 
philosophie humaniste et progressiste qui aspire d’abord à circonscrire 
et à réduire le territoire social et cognitif des religions à l’intime et à 
l’ultime, c’est-à-dire à la sphère privée, spirituelle et cultuelle.Aussi
n’est-il pas radicalement exclu qu’un chrétien puisse adhérer à l’huma-
nisme laïque.

Chacunedecesvisionsdureligieuxaprésentédesaffinitésetdes
antipathiesparticulièresaveclesdiversesconceptionsdelalaïcitéqui
ont été mises de l’avant par les revues d’idées de l’époque. Ce fait indu-
bitable nous conduit maintenant à définir, comme promis, la notion
de laïcité, en laquelle nous voyons, à la suite de Jean Baubérot et de 
 Micheline Milot, « un mode d’organisation du politique visant la liberté 
de conscience et l’égalité des citoyens3».Bienévidemment,enmatière
delibertéreligieuse,lesdiversmodèlesdelaïcitéexistantsseront,selon
les cas, plus généreux ou encore beaucoup plus restrictifs4.

Les principales publications de la Révolution tranquille conçoivent 
trois types différents de laïcité qui ont tous en commun de vouloir
rompre, selon des modalités diverses, avec le régime de laïcité en place, 
quiavaitpoureffetderenforcerlequasi-monopoleinstitutionnelcatho-
lique qui a prévalu historiquement en milieu francophone.

Parmi ces trois modèles, il convient de mentionner d’abord la
laïcité pluraliste qui, mettant un terme à ce monopole, attribue à deux 
autres groupes convictionnels composant le groupe canadien-français, à 

3. J. Baubérot et M. Milot, Laïcités sans frontières, p. 7.
4. Selon Jean Baubérot et Micheline Milot, les diverses laïcités existantes sont toutes 

constituées normalement de quatre principes qui n’ont pas tous la même importance : la 
liberté de conscience, l’égalité des citoyens, la neutralité de l’État et la séparation entre 
l’Égliseetl’État.Lesdeuxpremiersprincipessontdesfinalitéscentralesdetoutelaïcité,
tandis que les deux derniers, moins indispensables, sont, à vrai dire, des instruments en 
vue de la réalisation des deux objectifs précités (liberté de conscience et égalité des 
citoyens). Sur cette base, les mêmes auteurs esquissent une typologie des laïcités, selon 
lafaçondontchaquemodèlearticuleentreeuxlesquatreprincipesévoqués.Voiribid. 
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savoir les protestants et les agnostiques, des écoles particulières qui
refléterontleursconvictionsrespectives.Endeuxièmelieu,signalonsun
autremodèle, qui ambitionned’éliminer toute tracede religionde la
sphèredesinstitutionspubliques.Àl’époque,ondonneégalementàce
modèledelaïcitéstrictel’appellationdelaïcisme.DurantlaRévolution
tranquille, le mot laïcisme renvoie, donc, autant à une philosophie huma-
niste (l’humanisme laïque) qu’à un type particulier de laïcité (la laïcité 
stricteetrépublicaine).Mentionnonsenfin,pourterminerlamarche,la
laïcité ouverte qui constitue une sorte de compromis entre la laïcité 
pluraliste et le laïcisme.

Dans le présent exposé, nous nous concentrerons sur les rapports 
étroits qui, durant les années 1964-1968 au Québec, unissent, d’un côté, 
le néo-intégralisme que véhiculent les catholiques de gauche de la revue 
Maintenant5, alors influente6, et, d’un autre côté, lemodèle de laïcité
ouverte qu’ils ont pu défendre vers la seconde moitié des années 1960. 
Aprèsavoirprisposition,entre1962et1964,enfaveurdelalaïcitéplura-
liste7, les catholiques de gauche de la revue Maintenant ont été, par la 
suite, les liquidateurs de l’idéal de chrétienté, de même que les partisans 
d’une forme nouvelle d’intégralisme et d’une laïcité ouverte. La mise en 
place des principaux éléments d’un néo-intégralisme, au sein de cette 
revue intellectuelle, se fera progressivement entre les années 1964 et 
1968, tandis que la formation d’une laïcité ouverte s’échelonnera entre 
les années 1965 et 1968, pour se maintenir par la suite jusqu’à la dispari-
tion du mensuel en 1974.

5. Pourdesfinsdecommodité,nousidentifieronsicilesintellectuelscroyantsdelarevue
Maintenant comme « catholiques », bien qu’ils aient préféré le plus souvent se désigner 
eux-mêmes comme « chrétiens », par souci d’œcuménisme.

6. Fondé en janvier 1962, ce mensuel a été la propriété de l’ordre des Dominicains qui, par 
le passé, a défendu des positions avancées. Aussi la publication s’associera-t-elle 
également à des causes progressistes comme la promotion des idées du concile Vatican II, 
la liquidation de l’idéal de chrétienté ainsi que la défense du socialisme démocratique et 
de la souveraineté du Québec. Même si les autorités dominicaines lui laissent une 
grande marge de manœuvre, l’équipe de la revue ne pourra toutefois éviter de rompre 
définitivement avec elles en décembre 1968. Devenue «mensuel indépendant», la
publicationseraparlasuitetrèsprocheduPartiquébécoisjusqu’àsafermeture.

7. M. Roy, « Catholicisme de gauche […] », p. 106-116.
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LA LOGIQUE DU NÉO-INTÉGRALISME

Afindedéterminerversquelmodèledelaïcitéelletendnaturelle-
ment, il nous faut d’abord esquisser les contours de la religiosité néo-
intégralisteelle-même.Pourcefaire,nousnousefforceronsd’abordde
la situer par rapport à chacune des deux autres conceptions du religieux 
en présence dans le champ intellectuel de la Révolution tranquille, soit 
la mentalité de chrétienté et l’humanisme laïque.

LA MENTALITÉ DE CHRÉTIENTÉ

C’est après avoir condamné, entre 1964 et 1966, l’idéal de chré-
tienté que les chrétiens progressistes de Maintenant seront amenés, entre 
1964 et 1968 environ, à concevoir un néo-intégralisme qui subsistera 
jusqu’àlafermeturedelapublication.Àtraversleprocèsdecetidéal,
plus précisément, c’est la notion d’institutions chrétiennes et confession-
nelles qu’ils veulent essentiellement contester.

D’emblée, la chrétienté est, inséparablement, un cadre sociostruc-
turel et mental. En tant que cadre sociostructurel, la chrétienté exige au 
départ que l’ensemble de la société et des institutions soient structurées 
sur des bases confessionnelles. Mais, ne pouvant confessionnaliser un 
État qui, dans le monde moderne, se laïcise irrémédiablement, les 
tenants d’un tel idéal se limiteront, par la suite, à jeter les bases d’une 
contre-société confessionnalisée en marge de la société globale. En tant 
que cadre mental, la chrétienté entend christianiser, pour ainsi dire, l’in-
tégralité de la culture et des mentalités. Le volet sociostructurel de l’idéal 
de chrétienté met en place les conditions de possibilité de son volet 
mental. Pour ceux qui portent une telle conception du religieux, vivre 
intégralement l’Évangile est impensable en dehors d’un régime institu-
tionnel de chrétienté.

Au Québec, l’idéal de chrétienté a pris diverses formes.Après
avoirtentévainementdeconfessionnaliserl’Étatquébécoisverslafin
du xixe siècle8, l’Église catholique se contentera par la suite de mettre 
en place, en milieu canadien-français, un réseau d’institutions 

8. Sur ces tentatives infructueuses de confessionnalisation de l’État ou du parti conservateur 
québécois par les ultramontains canadiens-français, voir, notamment, N. Fahmy-Eid, Le 
clergé et le pouvoir politique au Québec […].
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confessionnellesaspirantlepluspossibleàl’autosuffisance(aupointde
former,pourainsidire,uneespèced’ordresocialcatholique).Quiplus
est, on tentera le plus possible de transposer le principe de confession-
nalité dans la sphère des institutions publiques (écoles, hôpitaux,
services sociaux et état civil). Jusqu’à la Révolution tranquille, les insti-
tutions confessionnelles vont exercer un quasi-monopole sur la vie 
sociale, culturelle et associative des francophones. 

Mais, plus on avance dans le xxe siècle, plus des voix s’élèvent
pour contester ce monopole ou pour remettre en question, dans le cas 
des plus audacieux, le principe même de confessionnalité. Fondé en 
avril 1961, le Mouvement laïque de langue française (MLF) réclame 
ainsi, pour les citoyens agnostiques, le droit à leurs propres écoles qui 
seraient neutres et non confessionnelles9. Les dirigeants des syndicats 
ouvriers,enseignantsetinfirmiers,demêmequecertainescoopératives
agricolesetfinancières, font lechoix,durantcesannées,dedéconfes-
sionnaliser puis de laïciser leurs institutions respectives10. De son côté, 
l’État québécois, juridiquement non confessionnel, intervient de plus en 
plus étroitement dans les chasses gardées scolaire et sociale (hôpitaux et 
services sociaux) de l’Église, ce qui implique leur déconfessionnalisation 
partielle11. Dans ce contexte, l’épiscopat catholique défend mollement 
ce qui subsiste de la chrétienté canadienne-française, se concentrant 
uniquement sur la défense de l’école confessionnelle publique, qui se 
maintiendrajusqu’àlatoutefinduxxesiècle.

9. Àsesdébuts,leMLFesttirailléentreuneailemodéréequidéfenddesthèsespluralistes
au chapitre scolaire (la solution Lacoste) et une aile radicale qui préconise des mesures 
uniformément et rigoureusement laïcistes. Ce groupe s’empare de la direction du 
mouvement en 1966. Voir N. Tessier, Le Mouvement laïque de langue française […].

10. H. Bois, « Le clergé et la sécularisation […] », p. 47-61 ; M. Lambert, « Le Mouvement 
Desjardins […] », p. 59-90.

11. La Révolution tranquille n’est ni l’époque du laïcisme triomphant ni celui du 
confessionnalisme absolu. C’est plutôt l’époque où règne une certaine hybridité ou
ambiguïté, puisqu’on assiste à une intervention accrue d’un État qui demeure neutre 
(malgré tout) dans des institutions sociales et scolaires qui conservent une partie de leur 
confessionnalité.Cen’estquequelquesannéesplustardquelasituationseclarifieraet
que le principe de non-confessionnalité s’imposera sans équivoque. Sur la question des 
écoles publiques, voir G. Rocher ; « La sécularisation […] », p. 168-175. Au chapitre de la 
laïcisation des hôpitaux, voir D. Juteau et N. Laurin, « La sécularisation et l’étatisation 
[…]», p. 155-167.Au sujetdesmutationsqui affectent les services sociauxdurant la
Révolution tranquille, voir A. Bourbeau, La réorganisation de l’assistance […] ; L. Ferretti, 
« Les agences sociales […] », p. 69-88 ; et R. Mayer et L. Groulx, Synthèse critique de la 
littérature […].
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LE PROCÈS D’UN IDÉAL

Entre 1964 et 1966, les catholiques de gauche de Maintenant vont se 
joindre à ce mouvement de remise en question des institutions confes-
sionnellesetfaireconséquemmentleprocèsdurégimedechrétienté.En
premier lieu, ils condamnent avec vigueur tout régime de chrétienté 
parce qu’il répond à une volonté de puissance qui est tout à fait contraire 
à l’esprit de l’Évangile. Pour le chanoine belge Jacques Leclercq, qui écrit 
en décembre 1964 un article intitulé « Feu la chrétienté ? », l’idéal en 
question rappelle l’épisode de la Tentation au désert lorsque Satan 
promet à Jésus tous les royaumes de la terre pourvu qu’il se prosterne 
devant lui et l’adore. Or, souligne le chanoine, le Christ a repoussé le 
Tentateur, de sorte que le projet de chrétienté, qui associe le christia-
nisme au pouvoir et au « gouvernement de la terre », contredit la volonté 
expresse du Fondateur12.

Ensuite, les chrétiens de gauche de Maintenant jugent chimériques 
et dépassées les prétentions du projet de chrétienté de vouloir confes-
sionnaliser toute ou une partie de la société. Pour le sociologue de Laval 
Fernand Dumont, un tel projet n’est plus à l’ordre du jour, en l’année 1966, 
avec la montée du pluralisme idéologico-religieux13. En voulant tout 
christianiser, en outre, l’idéal de chrétienté représente une forme d’im-
périalisme religieux qui n’est plus de saison, puisqu’il n’accorde aucune 
autonomie, même relative, aux réalités terrestres et profanes. En sursa-
turant de religieux ces réalités, la chrétienté les détourne, au contraire, 
deleurnaturepremière.Or,commel’affirme,enfévrier1966,lesocio-
logue de Laval, le sens du profane s’est approfondi sensiblement au sein 
du monde moderne14. Là aussi, donc, l’idéal de chrétienté n’est plus à 
l’ordre du jour, surtout depuis que le concile Vatican II a statué qu’il était 
tout à fait conforme à la Révélation d’accorder une légitime et relative 
autonomie aux réalités terrestres.

L’idéal de chrétienté suppose, en outre, un rapport à l’altérité qui 
complique énormément le vivre-ensemble dans une société démocra-
tique et pluraliste. Comme le souligne le dominicain français Pierre-
AndréLiégéenfévrier1966,l’idéaldechrétienté«cèd[e]àunmanichéisme

12. J. Leclercq, « Feu la chrétienté ? », p. 377.
13. F.Dumont,«Chrétientéimpuissante,défisd’aujourd’hui»,p.55.
14. Ibid.
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quiidentifieaumondedesténèbrestouslesnon-catholiques15 ». L’Autre 
étant diabolisé, il est jugé tout à fait indispensable, dans une optique de 
chrétienté, que les catholiques puissent et doivent disposer de leurs insti-
tutionsparticulièresetnommémentchrétiennesquilesenpréserveront.
L’idéal de chrétienté suppose donc un particularisme institutionnel chré-
tien assez appuyé, de même qu’un rapport à l’altérité fortement empreint 
deméfiance.

En janvier 1966, le dominicain Vincent Harvey dénonce ce rapport 
à l’autre, qui est propre à la mentalité de chrétienté, à travers une forte 
critiquedel’adagecélèbrevoulantqu’iln’yaitpointdesalutendehors
de l’Église16.D’aprèslui,lescroyantsdesreligionsprotestantesetnon
chrétiennes, de même que les adeptes des « sagesses humaines » non 
explicitement théistes, ne sont pas irrémédiablement condamnés 
puisqu’ils peuvent défendre des valeurs et des principes tout à fait 
valables et même semblables à ceux que professe l’Église catholique 
elle-même. Aussi est-il possible, pour un catholique, d’y voir de véri-
tablesfrèreshumainsetdecohabiteràleurscôtésdansdesinstitutions
communes, sans devoir pour autant renoncer à vivre pleinement sa foi 
religieuse. Cette main que les intellectuels catholiques de Maintenant 
tendent vers l’autre est tout à fait conforme à l’esprit du concile Vatican II, 
qui amorce dans les années 1960 un dialogue avec les autres christia-
nismes, les religions non chrétiennes et l’athéisme moderne.

DE FORTES RÉTICENCES À L’ÉGARD DE L’HUMANISME LAÏQUE

Ici,nousenarrivonsàunepremièreconclusion:entre1964et1966,
pour des raisons qu’ils jugent convaincantes, les catholiques progres-
sistes de Maintenant condamnent, à la suite du concile Vatican II, l’idéal 
de chrétienté et, par le fait même, la mentalité qui lui correspond. En 
refusant de lier leur foi à un ordre social et institutionnel sursaturé de 
valeurs et de principes religieux, ils procèdent ainsi à une forme de
dépouillement de leur foi. Mais, sur le chemin de la spiritualisation et de 
la spécialisation du religieux, est-ce qu’ils vont jusqu’à épouser en bloc 
touslesprésupposésdel’humanismelaïque?Aprèsavoirliquidél’idéal
dechrétientédansledesseindepurifierleurfoi,est-cequecesintellec-
tuels croyants décident d’embrasser les principes de la philosophie 

15. P.-A. Liégé, « Le poids des institutions », p. 60.
16. V. Harvey, « Hors de l’Église, point de salut ? », p. 1-3.
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laïciste, dont les principaux représentants à l’époque sont les militants 
radicaux du MLF et les animateurs de la revue Parti pris17 ? Ces deux 
questions résolues, nous seronsmieux enmesure de définir la façon
dont nos intellectuels croyants conçoivent le religieux en général et la foi 
chrétienne en particulier.

En vertu de l’humanisme laïque, l’aire sociale et cognitive du reli-
gieux est fortement réduite : elle est circonscrite au domaine de l’intime 
et de l’ultime. Pour les partisans de cette vision du religieux, les réalités 
terrestres qui excèdent ce domaine, comme la politique ou le social,
doivent être considérées non pas seulement comme relativement auto-
nomes par rapport au religieux, mais comme étant pleinement autosuf-
fisantes.Cesdomainessesuffisantàeux-mêmes,lereligieuxn’estcensé
yexerceraucuneinfluence,mêmeindirecteetlointaine.Desortequeles
hommes ne doivent nullement consulter leur foi quand ils évoluent 
dans un contexte institutionnel autre que purement cultuel, ou encore 
lorsqu’ils interviennent, par exemple, dans des débats sociaux, écono-
miques ou encore politiques. La religion est une catégorie isolée et forte-
ment circonscrite qui ne communique pas avec les autres dimensions 
non directement et non expressément spirituelles de l’existence. Au 
contraire de toute sensibilité intégraliste qui tend à en faire une dimen-
sion englobante, le religieux ne doit constituer, dans la perspective de 
l’humanismelaïque,qu’unaspecttrèssecondairedel’existencedel’in-
dividu, même croyant.

Ainsidonc, est-ceque,aprèsavoir liquidé l’idéalde chrétienté,
nos catholiques progressistes choisissent de rallier cette philosophie du 
religieux ? Comme les intellectuels laïcistes, ils rejettent, bien entendu, 
toute notion d’une confessionnalisation de la société et des institutions, 
ainsi qu’un envahissement excessif du religieux dans les réalités dites 
terrestres. Mais, au-delà de ces points qu’ils ont en commun avec eux, 
nos catholiques de gauche s’inscrivent en faux contre plusieurs autres 
présupposés de l’humanisme laïque, comme celui voulant que l’Église 
doive se limiter à sa seule mission cultuelle. Pour ces intellectuels 
croyants, une Église sortie de la chrétienté et exempte de tout lien 
avec l’ordre établi ne doit pas se réduire à un simple service cultuel : 
au contraire, elle se doit plus que jamais d’exercer une fonction 

17. M. Roy, « Le programme laïciste […] », p. 205-228.
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critico-prophétique au sein de la société en se prononçant par exemple 
sur des enjeux comme la justice sociale18.

Nos intellectuels croyants sont amenés à rejeter également cet 
autre présupposé laïciste voulant que le chrétien soit censé faire le vide 
desafoireligieuselorsqu’ilprendpartidansdesdébatsquiexcèdentla
sphère purement spirituelle.Aux yeuxdes catholiques de gauchede
Maintenant, la foi chrétienne est appelée non pas à pénétrer la totalité 
des institutions d’une société ou d’une communauté donnée en tant que 
telle,maisbienplutôtàinformerlesystèmed’attitudesetdecomporte-
mentsdesfidèles,ycomprissurdesenjeuxquiconcernentdavantagela
vie publique, comme, par exemple, la politique, l’économie ou le social. 
Ces intellectuels croyants s’en remettent ainsi aux valeurs et aux prin-
cipesdel’Évangilepourdéterminerquelleattitudeadopterenmatière
de question sociale et nationale, par exemple. C’est ainsi que, consultant 
leur foi religieuse, ils décident d’opter pour le socialisme démocratique, 
à partir de 1965, ou encore pour l’indépendance du Québec, à compter 
de l’automne 1967, alors qu’une approche laïciste aurait consisté, de son 
côté, à refuser toute implication des valeurs et considérations religieuses 
dans les choix et les prises de position politiques.

Mais là ne s’arrête pas la critique implicite de la philosophie laïciste 
par les animateurs de Maintenant.Même après avoir désavoué forte-
mentlanotiond’institutionconfessionnelle,ceux-cis’opposenteneffet
à ce que, dans certains contextes sociostructurels, comme dans l’école 
publique neutre projetée par les intellectuels laïcistes, le croyant usager 
de l’institution soit, par principe, forcé de se dépouiller de toute sa chris-
tianité. Selon eux, l’usager-croyant doit pouvoir au contraire extérioriser 
sa foi, l’exprimer à tout moment, y compris dans un cadre public et 
neutre, puisque ladite foi est au centre de son existence et de sa vision du 
monde. Les tenants de l’humanisme laïque ont, en revanche, une 
conception beaucoup plus spécialisée, compartimentée et ponctuelle du 
religieux, dont les manifestations sont censées être circonscrites à un 

18. Fernand Dumont insiste, aussi tôt qu’en février 1966, sur la nécessité de remplacer 
l’Église de chrétienté par une Église prophétique : « La fonction prophétique dans 
l’Église (mise en veilleuse dans les âges de chrétienté) représente précisément la 
nécessaire et constante contestation de l’histoire par les chrétiens. Contestation des 
injustices sociales, en particulier, dont les prophètes de la Bible nous ont donné
l’exemple.»Cefaisant,lesociologuedeLavalrefusel’avènementd’uneÉgliseetd’une
religiosité qui se contenteraient de la seule quête individuelle du salut extramondain. 
Voir F. Dumont, « Pour sortir du ghetto : une anthropologie nouvelle », p. 56. 
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contextepurementspiritueletcultuel.Endehorsdececadre,d’après
eux, la foi n’est pas à sa place. Pour nos catholiques progressistes, une 
telle position équivaut à une négation de la christianité du croyant, qui 
doit pouvoir au contraire s’affirmer à toutmoment. Comme nous le
verrons bientôt, cette conception pour le moins continuiste de la vie reli-
gieuse anime, de façon plus ou moins implicite, la position de Mainte-
nant, prise au printemps de l’année 1968, en faveur d’une école neutre 
ouverte19.

LE NÉO-INTÉGRALISME EST-IL VRAIMENT UN INTÉGRALISME ?

Entre 1964 et 1968, nos catholiques progressistes renvoient donc 
dos à dos l’intégralisme de chrétienté et l’humanisme laïque. Ils 
occupent ainsi un espace intermédiaire entre les deux positions. De 
l’idéal de chrétienté, ils rejettent toute tentative de confessionnalisation 
de l’ordre social et institutionnel. De l’humanisme laïque, ils critiquent 
toutepropensionàréduire le religieuxàunesimpleaffaireprivéeet
cultuelledemêmequ’auxseulesquestionsspirituelles.À lasuitedu
concile Vatican II qui épouse, jusqu’à un certain point, des vues néo- 
intégralistes, ils spiritualisent et spécialisent bel et bien leur foi, mais 
non jusqu’à un tel degré.

Àvraidire,entre1964et1968,lespositionsdesanimateursdela
publication dominicaine ressemblent, en gros, à un intégralisme dont on 
aurait supprimé les exigences sociostructurelles typiques d’un régime 
de chrétienté pour ne retenir essentiellement qu’une bonne partie de ses 
ambitions mentales et cognitives. Dans leur esprit, ce ne sont plus, en 
effet,lesinstitutionsquisedoiventd’êtrepénétréesd’unespritchrétien,
mais uniquement le système d’attitudes et de comportements des
croyants. Il ne convient pas d’inscrire l’Évangile dans les institutions ou 
la société en son entier ; une telle chose ne doit s’appliquer au contraire 
qu’auxindividusetàlacommunautédesfidèlesproprementdite.Aussi,

19. Dansunpassagequi,d’aprèsnous,peutêtreinterprétéautantcommeunedéfenseet
illustration des institutions chrétiennes que comme un plaidoyer en faveur du 
continuisme de la vie de foi, Guy Poisson déclare : « L’esprit chrétien n’est pas comme un 
habit que l’on revêt pour certaines cérémonies et que l’on replace ensuite dans la garde-
robe. C’est toute la vie [du chrétien], jusque dans ses activités les plus banales, qui doit 
êtrebaignéedansuneatmosphèreconformeàsescroyances.»Cesontlàdesproposque,
àquelquesnuancesprès,lescollaborateursdeMaintenant feront toujours leurs par la 
suite. Voir G. Poisson, « Confessionnalité ou liberté ? », p. 20.
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dans les circonstances, la sensibilité religieuse de ces intellectuels chré-
tiens ressemble à un catholicisme qui aurait accepté de se séculariser 
assez notablement, mais nullement jusqu’au point d’adhérer sur toute la 
ligne à la philosophie laïciste.

Mais en excluant les institutions et l’ordre social de toute visée 
intégrative, est-ce que le néo-intégralisme, ainsi que nous le désignons, 
représente toujours un authentique intégralisme ? Le mot intégralisme 
comporte, cela va sans dire, une connotation de totalité englobante. Une 
formule exprime bien l’esprit et l’intention qui sous-tendent ce simple 
mot : « Instaurare omnia in Christo. » Instaurer toutes choses dans le Christ. 
Or seul l’intégralisme de chrétienté, pour reprendre notre terminologie, 
remplit vraiment les exigences inhérentes à un tel programme. Seul il 
entend, en effet, mettre en place une authentique totalité catholique
qui tâcherait d’englober rigoureusement « toutes choses », c’est-à-dire 
l’ensemble du réel, pour ainsi dire.

Or le néo-intégralisme, en refusant de confessionnaliser les institu-
tions et de jeter les bases d’une société ou d’une contre-société chré-
tienne, s’éloigne sensiblement de ce dessein purement totalisateur. 
Passablementlézardéeetfissurée,latotalitécatholiqueinitialeysubit,
dans une large mesure, la morsure du processus de sécularisation. Le 
religieuxn’englobe,eneffet,quelesystèmed’attitudesetdecomporte-
ments des individus, et il laisse de côté les structures institutionnelles. 
Aussi, la question se pose : le néo-intégralisme est-il toujours un intégra-
lisme au sens rigoureux et pur du terme ?

Ànotre sens, le néo-intégralisme peut certes être assimilé à un
intégralismeaffaiblietrésiduel,maisilneseconfondnullementpour
autant à une religiosité, lemarginalisme religieux, qui intègrerait en
grande partie les principes de l’humanisme laïque au chapitre du terri-
toire social et cognitif qui devrait être imparti au religieux20.Eneffet,le
néo-intégralisme montre des réticences devant une spécialisation et une 
fragmentation aussi radicales et aussi étroites du religieux que celles 
que réclament le marginalisme religieux et l’humanisme laïque. Ainsi 
que nous venons de le voir, les intellectuels néo-intégralistes de Mainte-
nant s’opposent à la fragmentation et à la compartimentation de la vie 

20. Toutennousefforçanticidel’approfondir,nousempruntonslanotiondemarginalisme
religieux à J.-M. Donegani, La liberté de choisir […], p. 20-23 et 211. Ce concept rappelle 
par moments le « catholicisme bourgeois » dont parle É. Poulat dans Église contre 
bourgeoisie […].
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religieuse puisqu’ils demeurent attachés au principe du continuisme de 
laviechrétienne.Àleuravis, lafoidoitcontinuerd’êtreaucentrede
l’existence. Elle doit continuer d’informer l’ensemble de l’existence. 
D’autre part, ces mêmes intellectuels catholiques établissent toujours, 
au contraire des intellectuels laïcistes et des chrétiens marginalistes, un 
rapportd’implicationentrefoietpolitique.Dansleuresprit,eneffet,la
foi chrétienne comporte des implications sur le plan sociopolitique : elle 
atoujoursdeschosesàdireencesmatièresnonexpressémentreligieuses
et spirituelles. Le christianisme ne se limite pas à un simple culte reli-
gieuxnetraitantquedes«chosesdernières».

Chez les intellectuels catholiques de la publication dominicaine, la 
foi chrétienne conserve donc toujours, sur certains enjeux, un certain 
aspect englobant et totalisant, limité ici à l’ensemble des attitudes et des 
comportements du croyant. En cela, il s’agit toujours d’un intégralisme, 
mais d’un néo-intégralisme ou d’un intégralisme d’après-chrétienté,
plus exactement, parce que la visée intégraliste, en s’adaptant à certaines 
requêtes du monde moderne, comme la reconnaissance de l’autonomie 
des réalités dites terrestres, ne requiert plus ici des cadres sociaux confes-
sionnels pour s’accomplir. Le croyant doit donc continuer de mettre 
« tout l’Évangile dans toute la vie », mais dans le contexte, toutefois, 
d’unesociétémoderne, séculièreetpluraliste. Il est censévivre«tout
l’Évangile » au beau milieu d’une société dont les institutions auront été 
laïcisées21. Comme nous le verrons, toutefois, ce type d’intégralisme 

21. Mais pour qu’un néo-intégralisme catholique, de même qu’une liquidation de l’idéal de 
chrétienté, soit seulement pensable, il faut que le christianisme qu’on professe ait, au 
préalable, entrepris un rapprochement sensible avec les valeurs de la société démocra-
tique moderne. Sinon, le croyant ne pourra que constater un désaccord constant entre 
sesvaleursreligieusesetcellesdumondeambiant.Unetellesituationluirendratrès
difficilelatâchedevivrepleinementsafoichrétienne.Lasociétéambianteluiapparaîtra
comme un obstacle à mettre en pratique ses croyances religieuses les plus ancrées. Aussi 
sera-t-il tenté, avec ses coreligionnaires, de jeter les bases d’une contre-société chrétienne, 
enmargedelasociétéglobale,oùilpourravivresafoipleinementetentoutefluidité.
La formation d’un néo-intégralisme dans les pays occidentaux a été rendue possible par 
leconcileVaticanIIqui,àbiendeségards,aentreprisdemoderniserlecatholicisme,afin
d’y intégrer un certain nombre de valeurs du monde moderne. Les intellectuels 
catholiques de Maintenant, à cet égard, sont même allés plus loin que l’entreprise 
conciliaire puisque, pêle-mêle, ils se sont déclarés, au nom de l’Évangile, pour la social-
démocratie, le souverainisme québécois, la contraception, le divorce, l’ordination des 
hommesmariéset,enfin,pourleprocessusdesécularisationcaractéristiquedumonde
moderne. Il n’est pas étonnant, à l’inverse, que les jésuites de Relations, qui défendaient 
des valeurs religieuses traditionnelles, aient été, jusqu’à la fin des années 1960, de
farouches partisans de la chrétienté canadienne-française.
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nécessite que les institutions neutres s’organisent en conséquence pour 
permettre à l’impératif d’une vie chrétienne continue de pouvoir se 
réaliser.

VISIONS DU RELIGIEUX ET LAÏCITÉS

Maintenant quenous avons identifié le genrede conceptiondu
religieux qu’envisageront les catholiques progressistes de la revue 
dominicaineàpartirde1964,ilnousresteiciàétablirlemodèledelaïcité
que réclame le néo-intégralisme.

MODÈLES DE LAÏCITÉ ASSOCIÉS À L’IDÉAL DE CHRÉTIENTÉ  
ET À L’HUMANISME LAÏQUE

Mais, pour nous aider dans pareille entreprise, il nous faut d’abord 
identifierlesmodèlesdelaïcitéaveclesquels,respectivement,lamenta-
litédechrétientéetl’humanismelaïquepeuventprésenterdesaffinités
particulières.

Pour commencer, l’intégralisme de chrétienté, réfractaire à toute 
concession, aboutit logiquement à une situation de non-laïcité ainsi qu’à 
un régime d’union entre l’Église et l’État. Dans le meilleur des cas, il 
peut tolérer un régime de laïcité particulier qui accorderait un traite-
mentdefaveuretdesprivilègesaucatholicismetoutenlesrefusantde
manièrediscriminatoireauxautresconceptionsdelaviebonne22.

Mais, dans le contexte particulier de la Révolution tranquille 
marqué par une montée du pluralisme idéologico-religieux, les parti-
sans lucides du régime de chrétienté, à l’instar de ceux qu’on retrouve, 
par exemple, chez Relations, renoncent, non sans un pincement au cœur, 
à défendre l’idée d’un monopole institutionnel (et scolaire) catholique 
en milieu canadien-français. Il ne leur reste plus qu’à envisager un 
modèlede laïcité, la laïcitépluraliste,quiaccordeauxautresgroupes
convictionnels les plus importants de la nation (en l’occurrence les 
protestants et les agnostiques francophones) les mêmes droits (ou à 
peu près) que ceux dont jouit déjà la communauté catholique. Plus

22. C’estàpeudechosesprèsuntelrégimedelaïcité,plutôtdéséquilibréauchapitredu
principe d’égalité, de séparation et de neutralité, qui a longtemps prévalu au Québec 
jusqu’à ce que prenne forme la Révolution tranquille.
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précisé ment, ils consentent à leur concéder également des institutions 
particulières(desécoles,précisément),danslamesureoùcelaneporte
pas atteinte au réseau institutionnel existant des catholiques canadiens-
français. Répondant aux besoins et aux intérêts respectifs de plusieurs 
groupes convictionnels, et non plus à ceux de la seule communauté 
catholique, la laïcité pluraliste, dont nous parlons ici, s’identifie, en
somme, à une forme de pluralisme institutionnel23.

Untelmodèleauxrelentsquelquepeuségrégationnistesdécoule
d’autant plus naturellement, par ailleurs, de l’intégralisme de chrétienté 
que les tenants de cette sensibilité recommandent aux catholiques de 
limiter le plus possible les contacts avec l’autre, perçu comme une 
menace à l’intégrité de la foi. Suivant une telle logique, en outre, la mise 
en place d’un cadre institutionnel public et commun est impensable 
puisqu’il risquerait forcément d’être neutre et non confessionnel. Aussi 
les catholiques doivent-ils continuer à pouvoir bénéficier de leurs
propres institutions et de leurs propres écoles, parallèlement à celles
qu’on consent à accorder, par souci de justice, à d’autres groupes 
convictionnels.

Aspirant à organiser la société des hommes sans recourir d’aucune 
façon à la tutelle infantilisante des dieux, réduisant le religieux à l’intime 
et à l’ultime, l’humanisme laïque, de son côté, penche logiquement vers 
toutmodèledelaïcitéquitendàlimiterl’airesocialeetcognitiveimpartie
au religieux, à la « dépubliciser », à la privatiser et à la limiter au pur 
cultuel. Il aboutit naturellement à un régime de laïcité qui expulse radi-
calementlereligieuxdelasphèrepubliqueetdel’État.Lesintellectuels
acquis à l’humanisme laïque, comme ceux qu’on retrouve à Parti pris, 
défendrontdoncunelaïcitédetyperépublicainquiconçoitdemanière
littérale et rigoriste le principe de neutralité religieuse de l’État ainsi que 
celui de séparation entre les Églises et l’État. Dans l’esprit des parti-
pristes,cesprincipessontintouchablesetnetolèrentaucuneexception.

Aussi, pour ces intellectuels radicaux, les écoles publiques, les 
hôpitaux et les services sociaux se doivent d’être universellement et 
intégralement étatisés et laïcisés. L’ensemble de ces institutions devront, 
à l’avenir, être non confessionnelles et communes à tous les citoyens. En 

23. Les jésuites de Relations ne sont pas les seuls dans le champ intellectuel catholique à 
défendreuntelmodèlepluraliste.Danslesannées1960,unbonnombredecitélibristes
l’ont aussi adopté. Comme nous l’avons vu, les intellectuels de Maintenant l’ont 
préconisé entre 1962 et 1964 ; voir M. Roy, « Catholicisme de gauche […] », p. 106-116.
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prônant un tel régime, les partipristes montrent toute leur hostilité à 
l’égard du pluralisme institutionnel24.

Mais là ne s’arrête pas la vigueur des positions partipristes. En 
effet,ces intellectuelsneveulentpasseulementsupprimer les institu-
tions confessionnelles publiques, mais abolir, de manière globale et
rigoureuse, toute tracedereligionde lasphèrepublique.Ainsi,après
unepériodedeflottement,lepartipristePierreMaheus’oppose,nette-
ment, en mai-août 1967, à ce que des cours de religion facultatifs soient 
donnés dans l’enceinte de l’école laïque qu’il appelle de ses vœux25. De 
cette position partipriste se dégage une institution publique, une école 
publique, uniformément et rigoureusement laïque, c’est-à-dire religieu-
sement neutre et non confessionnelle. Le croyant est censé y refouler et 
ydissimulercomplètementsafoireligieuse.Aunomd’uneconception
littérale et rigoriste du principe de séparation entre les Églises et l’État, 
aucune forme de pluralisme religieux, aucune expressivité religieuse, 
n’y sera tolérée. Dans les circonstances, on ne saurait réduire davantage 
le religieux à l’intime et au privé, voire au seul for intérieur.

SUR LA PRÉTENDUE IRRÉDUCTIBILITÉ D’UNE INCOMPATIBILITÉ

Ànotreconnaissance,lesmilieuxintellectuelscatholiques,même
progressistes,nerelaientaucunement,àl’époque,lesthèsesdel’huma-
nisme laïque et de la laïcité stricte et républicaine, lesquelles sont l’af-
faireexclusivedepenseursincroyantsetagnostiques.Ànotreavis,dès
lors, ilconvientdeconclureàunedominancedesschèmesdepensée
intégralistes et néo-intégralistes, ainsi que desmodèles de laïcité qui
leur correspondent, au sein de l’intelligentsia catholique de l’époque.

Ce fait indubitable doit-il, toutefois, nous inciter à croire que les 
croyantssont,pardéfinition,allergiquesàl’ensembledesthèseslaïcistes
entendues dans un sens large (humanisme laïque + laïcité républicaine) ? 
De fait, à l’époque, celles-ci sont inexistantes dans le champ intellectuel 

24. L’adversaire idéologique, « l’autre », de l’humanisme laïque comme du marginalisme 
religieux, c’est beaucoup moins le croyant proprement dit ou encore l’athée en lui-même 
que, pour tous deux, le croyant qui, peu importe sa confession, a une conception 
beaucoup trop élargie de l’aire sociale et cognitive devant être impartie à sa foi religieuse. 
Pour l’humaniste laïciste comme pour le croyant marginaliste, le religieux vraiment 
légitime et vraiment acceptable doit accepter de se limiter à l’intime et à l’ultime. Le 
religieux qui sort de ce cadre est une source de dangers et de divisions.

25. P. Maheu, « Inventer l’homme (notes) », p. 197.
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catholique.Ànotreavis,cependant,nousnepouvonsentirerlaconclu-
sion d’une incompatibilité radicale entre foi religieuse et philosophie 
laïciste. Comme nous l’avons déjà signalé, l’humanisme laïque ne 
constitue pas un athéisme ni même une philosophie antireligieuse, de 
sorte qu’il n’est pas radicalement inconcevable qu’un croyant puisse en 
épouser la vision de ce que devrait être le religieux. Du reste, de nos 
jours, la philosophie laïciste s’est, de fait, largement répandue chez les 
Québécois francophones de culture catholique, qui en épousent la vision 
modérée, restrictive et raisonnable, pour ainsi dire, du religieux. Nous 
pouvonsmêmeaffirmerque,dansunelargemesure,ilstémoignent,de
nos jours, d’un type de religiosité, le marginalisme religieux, qui a large-
mentintégrélesthèseslaïcistes(comprisesausenslarge).

De ces considérations, nous ne pouvons donc pas conclure à une 
incompatibilitéirréductibleentrelesthèseslaïcisteset lecatholicisme,
maisseulementàlatrèsgrandemarginalitédesthèseslaïcistesdansle
monde catholique québécois au temps de la Révolution tranquille, 
sans doute en raison de la forte présence de vues intégralistes et néo- 
intégralistes (dans le meilleur des cas) au sein du clergé et de l’épiscopat 
catholiques.Àl’époquedelaRévolutiontranquille,lespartipristesont
donc fort à faire pour inculquer aux croyants du Québec leur vision de 
l’aire sociale et cognitive inhérente au religieux ainsi que le modèle
de laïcité qui lui correspond.

NÉO-INTÉGRALISME ET LAÏCITÉ OUVERTE

Leproblèmedestraductionsinstitutionnellesdel’intégralismede
chrétienté et de la philosophie laïciste étant résolu, il nous reste mainte-
nant à identifier le modèle de laïcité vers lequel penche le néo-
intégralisme véhiculé par nos chrétiens de gauche. En gros, ces derniers 
développerontprogressivement,entre1965et1968,desaffinitésavecun
modèledelaïcitéouvertequireprésenteuneespècedevoiemoyenne
entre la « laïcité laïciste » et la laïcité pluraliste.

Au premier abord, trois dimensions inhérentes au néo-intégra-
lisme des intellectuels catholiques de Maintenant font en sorte qu’ils 
penchentnaturellementversunmodèledelaïcitéouverte:1)lerejetde
l’idéal de chrétienté et du confessionnalisme catholique ; 2) le souci de 
cohabiter en harmonie avec l’autre, en l’occurrence l’agnostique 
et l’athée ; puis 3) le continuisme de la vie chrétienne. De ces trois 
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dimensions combinées découle une institution neutre ouverte qui, 
contrairement au point de vue uniformément laïque des partipristes, 
autorise en son sein la manifestation d’une certaine expressivité reli-
gieuse répondant aux attentes de croyants dotés de solides convictions 
spirituelles. Suivant la logique de leur religiosité, ces intellectuels 
catholiquessontnaturellementamenésàpenserunmodèledelaïcité
qui tourne simultanément le dos au pluralisme institutionnel et au 
laïcisme.

Exposonsdoncicilesgrandeslignesdecemodèleintermédiaire.

D’un côté, les penseurs de Maintenant se prononcent, entre 1965 et 
1968, pour des institutions – et surtout des écoles – publiques qui soient 
à la fois neutres et communes, c’est-à-dire en faveur d’institutions où les 
catholiques usagers de l’établissement en question pourront cohabiter 
avec des citoyens ayant des convictions philosophiques ou religieuses 
différentes.Enjanvier1965,parexemple,unaumônierfrançaisdunom
de Michel Duclercq s’oppose, dans Maintenant, à l’idée d’établissements 
scolaires confessionnels particuliers et soutient que l’aspiration à l’école 
laïque commune « doit pouvoir être reconnue et acceptée sans qu’on y 
voit une prétention étatiste [et] une menace totalitaire26 ». Contre la 
confessionnalité scolaire, le directeur de Maintenant, le dominicain 
Vincent Harvey, de son côté, déclare en janvier 1967 que : « [l]’école est 
d’abord caractérisée par des objectifs qui lui sont propres. Son premier 
objectif est la communication d’un savoir humain dans les domaines des 
arts, des sciences, des idées et de la technique. Les parents envoient leurs 
enfants [à l’école] pour qu’ils soient [d’abord] scolarisés, alphabétisés et 
enseignés… […] L’école n’est pas un noviciat, ni une maison de retraite 
fermée27 ». Dans l’esprit de Vincent Harvey, la fonction scolaire est 
d’abord,sinonexclusivement,profaneetséculière.Selonlui,ilnerevient
pasauxinstitutionsd’êtrechrétiennes:celadoitêtrel’affaireexclusive
des individus et de la communauté chrétienne proprement dite.

De ces prises de position, il ressort que les catholiques progres-
sistesdelapublicationdominicaines’éloignentsensiblementdesthèses
pluralistes et confessionnalistes, en même temps qu’ils semblent se 

26. M. Duclercq, « Éducation au concile, au Québec », p. 20.
27. V. Harvey, « Des clercs s’opposent, la vie l’emporte », p. 25.



3 – INTÉGRALISME POST-CHRÉTIENTÉ ET LAÏCITÉ OUVERTE CHEZ LES CHRÉTIENS… 109

rapprocher, à l’inverse, du point de vue laïciste. Mais, d’un autre côté, 
nous ferions fausse route en pensant de la sorte, puisque les néo- 
intégralistes, dont font partie les chrétiens progressistes de la revue 
Maintenant,sontjustementtrèscritiquesenverslelaïcismetelqueconçu
par les intellectuels partipristes. Selon Michel Despland, professeur au 
Département de religion de l’Université Sir George Williams, le laïcisme, 
quiserévèleliberticide,sectaireetdogmatique,représente,eneffet,une
« pseudo-laïcité » puisqu’il « s’oppose à l’épanouissement des convic-
tions et de l’action religieuse », en même temps qu’il « se ferme à la trans-
cendance et se glorifie dans l’autosuffisance», c’est-à-dire dans la
fermetureautranscendant.D’aprèslui, la«vraielaïcité»serévèle,en
revanche, « autonome, indépendante à l’égard de la religion et ouverte à 
la religion28».Cette«vraie laïcité» s’identifie,àvraidire,à la«laïcité
ouverte », en vertu de laquelle des institutions nommément neutres 
autorisent toutefois une certaine présence ou vie religieuse dans leur 
enceinte. Or, dans les institutions neutres systématiquement fermées au 
religieux que préconisent les militants laïcistes, le croyant doit faire le 
vide de sa foi religieuse ou encore la refouler, dans ce moment précis de 
son existence, alors que, en vertu de l’impératif intégraliste, tel qu’envi-
sagé par nos chrétiens progressistes, la foi ne saurait se vivre de façon 
intermittente et ponctuelle.

Aussi, à la suite du jésuite Pierre Angers, le dominicain Vincent 
Harvey, alors directeur de Maintenant, préconisera, dans un éditorial 
d’avril-mai 1968, la mise en place d’une école publique commune qui 
serait non seulement neutre dans ses structures institutionnelles, mais 
autoriserait également dans son enceinte l’expression d’une vie  religieuse 
(sans que cela mette en cause la neutralité et la non- confessionnalité des 
structures institutionnelles elles-mêmes). L’école neutre ouverte, ainsi que 
la désigne le père Vincent Harvey, permettrait, concrètement, que la
communautécatholiqueparticulièreprésenteauseindel’établissement
scolaire puisse, par elle-même,organiserdesservicesdepastoraleetoffrir
descoursdereligionauxélèvesquiledésirent29. Dans cet éditorial du 
printemps1968, lemodèlede la laïcité ouverte, aumoins au chapitre

28. M. Despland, « Œcuménisme et liberté religieuse », p. 101.
29. V. Harvey, « Pour une école neutre ouverte », p. 100-102.
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scolaire30, trouvesa forme intellectuelledéfinitive.L’équipedeMainte-
nantnedévieraplusjamaisdecemodèleparlasuite31.

CONCLUSION

De 1964 à 1968, les intellectuels catholiques de Maintenant ont 
conçuunemanièreparticulièredepenseretdevivrelafoichrétienne
que nous avons désignée sous l’appellation de néo-intégralisme ou d’in-
tégralismed’après-chrétienté. Ils ont, conséquemment, posé les bases
d’unnouveaumodèledelaïcité,unmodèleauquelilsontdonné,déjà,
l’appellation de laïcité ouverte. Mais ces intellectuels n’ont pas toujours 
été des adeptes du néo-intégralisme ni même des partisans de la laïcité 
ouverte. De la fondation de la revue en 1962 jusqu’à 1964, environ, ils 
sontdemeurésattachésàl’idéaldechrétientéainsiqu’àunmodèlede
gestion publique du religieux, aux relents quelque peu ségrégation-
nistes, qui attribuait aux trois groupes convictionnels les plus impor-
tants de la nation – les catholiques, les protestants et les agnostiques – des 
écolesetdesinstitutionsparticulièresconformesauxcroyancesrespec-
tives de chacun d’entre eux.

Entre 1962 et 1968, les intellectuels catholiques de Maintenant sont 
donc passés du pluralisme institutionnel à la laïcité ouverte. Ils ont 
renoncé alors à toute idée d’un particularisme institutionnel en faveur 
delacommunautécatholique;et,afindepréserver l’unitédugroupe
canadien-français, ils se sont ralliés à la nécessité d’un cadre institu-
tionnel commun qui permettrait cependant à l’interne l’expression d’un 

30. Enmars1967,ledominicainJeanProulxbrosseunebrèveébauched’unelaïcitéouverte
qui, au-delà du seul domaine scolaire, concernerait également d’autres institutions 
publiques:«L’hommesécularisé,c’estunhommedémocratisé,quifaitconfianceaux
organismesprofanesetquipréfèreauxinstitutionschrétiennes(hôpitaux,orphelinats,
écoles, etc.) une présence agissante de l’Église au sein des institutions neutres ». J. Proulx, 
« Construire le Québec », p. 105.

31. À l’été 1973, la direction deMaintenant applique aux structures de la publication le 
régimedelaïcitéouvertequ’elleaconçuentre1965et1968.Àcemoment-là,ladernière
directriceendatedu«mensuelindépendant»,HélènePelletier-Baillargeon,décideque,
désormais, la revue cessera d’être chrétienne sur le plan des structures, mais permettra 
que des croyants, à titre individuel, continuent d’y exercer un engagement de foi : « S’il 
se poursuit donc, et c’est bien là notre projet, un engagement de foi à l’intérieur des axes 
de réflexiondeMaintenant, celui-ci sera davantage le fait de personnes que celui de 
structures.»Àlasuitedecettelaïcisation,lechrétiencollaborateurdeMaintenant n’aura 
pas à se dépouiller de sa foi dans le cadre de ses activités. H. Pelletier-Baillargeon, 
« Maintenant ‘73 : la sincérité du provisoire », p. 6.
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certain pluralisme idéologico-religieux. Les raisons de cette évolution 
sont nombreuses, mais s’il fallait n’en mentionner qu’une seule, nous 
évoquerions d’emblée la volonté ferme de la part de ces intellectuels 
d’adapter le catholicisme à la modernité en général et à la modernité 
séculière et laïque en particulier. En ce sens, leur cheminement s’est
inscrit tout à fait dans le sillage du concile Vatican II.

L’approche qui a été retenue par ces intellectuels catholiques aura 
été finalement celle du changement dans la continuité. Ils ont trans-
formé la conscience catholique, l’ont révolutionnée même en la déta-
chantdel’idéaldechrétientéetdesthèsesconfessionnalistes,jusque-là
siinfluentes,maissansquecesremisesenquestionimpliquent,toute-
fois, de leur part, un reniement complet d’eux-mêmes et de leur christia-
nité. Bien entendu, ils ont fait des compromis, mais les changements 
auxquels ils ont procédé se sont inscrits dans le cadre d’une religiosité 
néo-intégraliste qui, pour inédite qu’elle ait pu paraître, se donnait 
toujours le même vieux mot d’ordre qui était de « mettre tout l’Évangile 
danstoutelavie».Certes,lamanièredes’yconformerachangénotable-
ment;iln’enrestepasmoinsque,toujours,onaspiraitàvivredemanière
satisfaisante la foi chrétienne. Le vieux mot d’ordre persistait donc, 
intact pour l’essentiel. Cette approche du changement dans la continuité 
a permis d’éviter des drames et des déchirements existentiels que la 
mise en place d’un régime laïciste n’aurait pas manqué, en revanche, de 
provoquer et d’exacerber.

Mais pour qu’une telle approche puisse voir le jour et pour que ces 
chrétiens veuillent actualiser et moderniser leur foi, il a fallu d’abord 
que la modernité les séduise et les attire fortement. Sans cette force de 
séduction, sans le prestige irrésistible qui était celui de la modernité au 
temps de la Révolution tranquille et des Trente Glorieuses, ces intellec-
tuels, de même que l’ensemble des chrétiens du Québec, auraient-ils 
procédé à une telle actualisation de leur religiosité et renoncé aussi faci-
lement à l’idéal de chrétienté ? Nous pouvons en douter fortement.

Si l’on en croit Gilles Kepel, cette force de séduction a disparu à 
partir de 1975, environ, ce qui a amené les trois monothéismes, mais 
peut-être également d’autres religions de l’humanité, à se replier sur 
leurs traditions respectives et à refuser tout dialogue avec le monde 
moderne32. Il nous faut constater et enregistrer simplement le 

32. G. Kepel, La revanche de Dieu.



112 DEUXIÈME PARTIE – LA LAÏCITÉ QUÉBÉCOISE : ANALYSES SOCIOHISTORIQUES ET COMPARÉES

phénomènequi,indéniablement,entraîneetcontinuerad’entraînerde
nombreusesconséquencesqueplusieursjugeronttrèsnégatives.
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CHAPITRE 4
La moitié religieuse de la laïcité québécoise. 

Vers une sociologie complexifiée  
de la sécularisation

Jean-François Laniel
FaCultÉ de thÉologie et de SCienCeS ReligieuSeS  

univeRSitÉ laval

Peut-on dire que la religion s’est simplement effacée devant la poli-
tique (pour ne survivre qu’à sa périphérie), sans se demander ce que 
signifiait autrefois son investissement dans l’ordre politique ? Ou 
bien ne faut-il pas supposer que cet investissement fut si profond 
qu’il en est devenu méconnaissable à ceux-là mêmes qui jugent ses 
effets épuisés1 ?

Àl’instar de toute discipline universitaire, la sociologie des 
 religions a ses lieux communs et ses paradigmes interprétatifs, 
dont certains sont passés dans les représentations collectives. 

Eneffet,ilestcoutumedeconcevoirlasécularisationcommelaprivati-
sation du religieux en modernité et comme la différenciation des
sphèresd’activitéhumaine2, se traduisant, au niveau institutionnel, par 
un processus de laïcisation « séparant » les Églises, voire la religiosité, 
de l’État3. Privatisation et différenciation iraient de pair avec un
mouvementderationalisationdumonde,où leprogrèsde lapensée

1. C. Lefort, Essais sur le politique, p. 278. 
2. O. Tschannen, Les théories […].
3. K. Dobbelaere, Secularization […].
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rationnelle et scientifique disqualifierait et remplacerait la religion
comme langage partagé. Comme le notait Olivier Tschannen dans sa 
recension des théories de la sécularisation, on trouve là rassemblés les 
ingrédients de ce que la «thèse forte» de la sécularisation interprète
comme un processus universel, univoque et linéaire de « liquidation » 
de la religion enmodernité.C’est précisément cette thèse forte de la
sécularisation que l’on associe, au Québec, au passage de la Grande 
Noirceur canadienne-française à la Révolution tranquille québécoise.

On sait toutefois, au moins depuis les travaux comparatifs de Max 
Weber sur les religions mondiales, que les religions ne réagissent pas 
identiquementauxprocessusde sécularisation: elles répondentdiffé-
remmentauxdiversprocessusdeprivatisation,dedifférenciationetde
rationalisation.DavidMartinaparlépourceladedifférentsparcours
de sécularisation et de laïcisation, pour beaucoup modulés en fonction 
de la confession religieuse dominante d’un pays4. Ainsi, par exemple, en 
contexte protestant, la sécularisation prend davantage le visage d’une 
« métabolisation » du religieux dans le monde profane, ce que Françoise 
Champion a nommé un processus d’« évidement interne5 » du protes-
tantisme, tandis que la sécularisation prend davantage le visage de la 
« liquidation » de la religion en contexte catholique. Le protestantisme se 
fondrait dans les catégories de la modernité qu’il annonçait, le catholi-
cisme se braquerait contre elles au risque d’en être expulsé. Jean-Claude 
Monod a résumé ainsi ces deux grandes voies de la sécularisation : « la 
sécularisation “couvre” d’une part l’émancipation du “monde” culturel 
et social occidental vis-à-vis de la religion et d’autre part la “métabolisa-
tion” de cette religion sous une forme cachée au cœur même de cette 
modernité “laïque”, les héritages inattendus et involontaires du christia-
nisme6. » Pour le dire autrement, en termes culturels, en fonction des 
rapports entre la culture et la religion, la sécularisation recouvre d’une 
part l’acculturation de la religion au monde moderne, d’autre part son 
exculturation.

Si les religions ne réagissent pas identiquement aux processus de 
sécularisation, c’est notamment parce que les religions ne sont pas 
statiques, parce qu’elles n’évoluent pas dans les mêmes sociétés, 
lesquelles n’ont pas toutes la même temporalité. Le Québec n’est pas la 

4. D. Martin, A General Theory […].
5. F. Champion, « Les rapports Église-État […] », p. 589-609.
6. J.-C. Monod, La querelle […], p. 35. 
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France, le catholicisme québécois n’est pas le catholicisme français, et la 
sécularisation du Québec ne s’est pas faite au xixesiècleface au catholi-
cisme de Vatican I, mais au xxesiècleavec le catholicisme de Vatican II. Si 
ces divergences ne sortent pas le Québec du schéma de sécularisation 
type des pays de tradition catholique analysé par David Martin (« latin 
secularization pattern »), celui de la « guerre des deux France », des « deux 
Espagne », des « deux Italie », des deux Québec, ces divergences 
rapprochent néanmoins le Québec des pays de tradition protestante. 
Pour parler comme François-André Isambert, le catholicisme de 
Vatican II, avec son ouverture au monde moderne, à la personne, à la 
liberté de conscience, au pluralisme, signe une « sécularisation interne7 » 
du catholicisme, qui le rapproche de « l’évidement interne » qu’observe 
Champion en terres protestantes. Ajoutons à cette équation le statut 
minoritaire du Québec en Amérique du Nord anglo-protestante, et voilà 
le Québec aligné sur d’autres pays encore, comme l’Irlande, la Pologne, 
voire les Pays basques.

C’est dire que si le mythe de la Révolution tranquille comme sortie 
radicale du monde catholique n’a pas tout faux, il est loin de dire toute 
la vérité complexe du rapport des Québécois francophones au catholi-
cisme. Il cache, pour le dire simplement, la moitié religieuse de la laïcité 
québécoise, celle qui s’est faite non pas seulement contre le catholicisme, 
mais avec lui, à travers lui et même pour lui. Il cache le rôle qu’a joué 
hier et que joue encore aujourd’hui le catholicisme dans la culture 
québécoise, pour lequel divers qualificatifs ont été trouvés, allant du
« catholicisme culturel8 » au « catholicisme de référence9 » en passant 
par le « catholicisme discret10»,celuiquiimprègnelesreprésentationset
les pratiques collectives, ainsi que la place donnée à la religion en société. 
Autrement dit, la laïcité québécoise n’est pas seulement la liquidation 
institutionnelle du catholicisme, mais aussi sa métabolisation culturelle. 
C’est ce que j’appellerai la culturalisation du catholicisme québécois, 
suivant une dynamique à double détente, soit un départage constant 
entrecequirelèvedelareligioninstituéeetcequirelèvedelasociété,en
même temps qu’une incarnation toujours plus grande de la foi dans la 
culture.«Distinguerpourunir»,disaitJacquesMaritain,figurederéfé-
rence des catholiques québécois de la Révolution tranquille.

7. F.-A. Isambert, « La sécularisation interne […] », p. 573-589.
8. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] », p. 145-164.
9. A. Charron, « Catholicisme culturel […] », p. 168.
10. B. Denault, « Un catholicisme discret », p. 153-168.
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DE QUELQUES PARADOXES, AMBIGUÏTÉS  
OU CONTRADICTIONS « CATHO-LAÏQUES »

Entamons cette exploration du rapport complexe des Québécois 
francophones au catholicisme et à la religion, et par là à la laïcité qui les 
encadre, en soulignant quelques paradoxes et ambiguïtés visibles et 
quantifiables.

En premier lieu, au niveau des pratiques et des croyances reli-
gieuses, certains verront le verre à moitié vide, d’autres à moitié plein.

Côté verre à moitié vide, annonçant l’alignement du Québec sur la 
thèse forte de la sécularisation comme liquidation de la religion en
modernité, on soulignera la baisse drastique de la pratique religieuse hebdo-
madaire des Québécois catholiques. Par exemple, l’historien Paul-André 
Linteau note dans son Histoire du Québec contemporain qu’« entre 1961 et 
1971,letauxdepratique[hebdomadaire]danslediocèsedeMontréal
passe de 61 % à 30 % ; dans celui de Saint-Jean, la chute est encore plus 
brutale, de 65 % à 27 %11».ÀlalargeurduQuébec,en1974,letauxde
pratique religieuse hebdomadaire était à 54,4 %. Il chute à 25,7 % en 
1990, à 18,4 % en 1998, à 12,9 % en 200612. On notera aussi la baisse radicale 
des vocations ainsi que la sortie en masse de la prêtrise : en 1961, à la veille 
de la Révolution tranquille, il y avait au Québec 7908 prêtres (1 pour 
586fidèles)et45253religieuxet religieuses (1pour102fidèles)13. En 
2007, il n’y avait plus que 2100 prêtres au Québec, soit environ 1 prêtre 
pour 3571 catholiques14. On notera enfin un bricolage croissant des
croyances religieuses, alors que la croyance en l’enfer et au diable ne 
trouve plus beaucoup d’appui, quoique le paradis et les anges conservent 
la cote, de même que la résurrection… mais aussi la réincarnation15. On 
y verra le signe de croyances héritées du catholicisme, mais ne se rappor-
tant plus à son intégrité doctrinale.

11. P.-A. Linteau et collab., Histoire du Québec contemporain […], p. 653.
12. É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicismeettransformation

[…] », p. 693.
13. L. Ferretti, Brève histoire […], p. 116.
14. CalculeffectuéàpartirdunombredecatholiquesquébécoisselonStatistiqueCanada

en2005,etlenombredeprêtres(hormislediocèsedeGatineau)selonl’Églisecatholique,
tels que cités dans G. Bourgault-Côté, « Catholiques malgré nous ? ».

15. É.-M. Meunier, J.-F. Laniel et J.-C. Demers, « Entre permanence et recomposition […] », 
p. 92.
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Côtéverreàmoitiéplein,soulignantlapermanenced’uneidentifi-
cation des Québécois francophones au catholicisme, voire la possibilité 
d’un regain de religiosité, on notera la persistance de l’appartenance déclarée 
au catholicisme chez les francophones, passée de 96,6 % en 1971 à 86,7 % 
en 200616. On notera également la popularité des rituels de passage comme 
les funérailles catholiques et les baptêmes17. Reginald Bibby fera pour sa 
part grand cas de croyances plus ciblées18 : en 2015, 21 % des Québécois 
catholiques se disaient ouverts à une plus grande implication dans 
l’Église ; 27 % disaient « embrasser » la religion, seulement 19 % la rejeter 
et 54 % se disaient ambivalents à son égard. Plus encore, en 2015, 80 % 
des Québécois catholiques disaient croire à Dieu ou à un pouvoir surna-
turel,75%queJésusestlefilsdivindeDieu,73%queDieusepréoccupe
personnellement d’eux et 73 % jugeaient avoir des besoins spirituels. En 
outre, 55 % jugeaient avoir fait l’expérience de Dieu, et 70 % estimaient 
bénéficierdelaprotectiond’unange.Plussignificatifencore,quoique
cela remonte à un certain temps, les Québécois catholiques étaient 97 % 
à dire non à la possibilité de changer de tradition religieuse en 
l’an 200019… Le Québec est même en queue de peloton canadien pour ce 
qui est du pourcentage de sans-religion : 10 % en 2006, contre 31,8 % 
dans l’Ouest canadien20.

Verre à moitié vide, verre à moitié plein, tendance forte à la sécula-
risation, tendance à la permanence du catholicisme voire disposition à 
plus d’engagement, dans l’un et l’autre des cas, on diagnostiquera 
fréquemment une ambiguïté voire une contradiction transitoire, un 
vestige identitaire passif, ou une incurie de l’offre, mais non de la
demande religieuse.

En deuxième lieu, au niveau des institutions et du modèle de
laïcité, on notera là encore deux récits divergents, mais tous deux 
pronostiquant une ambiguïté ou une contradiction à surmonter. Prenons 
pour exemple les deux principaux manifestes publiés lors du débat des 
dernièresannéessurlalaïcitéquébécoise.

16. Ibid., p. 118.
17. Ibid.
18. R. W. Bibby et A. Reid, Canada’s Catholics […]. 
19. R. W. Bibby et I. Archambault, « La religion à la carte […] », p. 164.
20. É.-M.MeunieretS.Wilkins-Laflamme,«Sécularisation,catholicismeettransformation

[…] », p. 709.
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Selon le « Manifeste pour un Québec pluraliste »21, le Québec est 
une « société neuve » qui participe de la logique nord-américaine en 
matièredegestionde ladiversité religieuse, logiquenord-américaine
conçue comme liberté de croire. À l’instar des États-Unis, le Québec
aurait connu dès sa fondation un pluralisme religieux protestant et
catholique, reconnu par l’État dans le droit scolaire confessionnel, 
constitutionnalisé en 1867. Cette reconnaissance pluraliste de la place de 
la religion en société aurait construit de facto une laïcité ouverte dont il 
s’agirait aujourd’hui de reconnaître de jure l’existence et, surtout, de 
l’étendre aux autres religions22. La laïcisation du Québec se serait alors 
déroulée « silencieusement23 », dans l’« impensé24 », « implicitement25 », 
« tranquillement » et « en douce26 », par-delà les représentations collec-
tives d’une société régie par le monopole catholique. Le Québec est alors 
vu comme le cadre dans lequel évoluent et coexistent différentes
communautés culturelles et religieuses. Le Québec ayant de tout temps 
été religieusement « pluraliste », la « laïcité discursive » de certains poli-
ticiens contemporains, arquée sur la mémoire de la Grande Noirceur et 
de la Révolution tranquille, serait davantage l’effet de «peurs» que
d’une compréhension de la « laïcité réelle ».

Pour sa part, la « Déclaration des Intellectuels pour la laïcité »27 
interprètel’évolutiondelalaïcitéquébécoiseàpartirdurôle jouépar
une Église catholique monopolistique, s’imposant comme dépositaire 
de la nationalité canadienne-française et comme maître d’œuvre de ses 
institutions. Le passage du Canada français traditionnel au Québec 
moderne prend alors le visage idéal-typiquement français d’une lutte 
entre l’Église catholique, le peuple et l’État québécois, celle d’un combat 
en faveur de la liberté faceaucroire.Ilreproduitdèslorscertainséléments
de la « guerre des deux France », opposant la France catholique à la 

21. P. Bosset et collab., « Manifeste […] ».
22. Gérard Bouchard, à la suite de Jack Jedwab, reconnaissait d’ailleurs que les principes 

interculturels n’ont pas été traduits en politique au Québec. Voir J. Jedwab, « Le Québec 
[…] ? » ; G. Bouchard, « Précisions […] ». 

23. « En fait, tout se passe comme si les principes de séparation, d’égalité, de liberté 
de religion que tentent d’acquérir les grandes nations au prix de débats houleux, voire de 
combats,s’infiltraientsilencieusementauQuébec.Commesilepragmatismepolitique
permettaitde“faireˮsans“direˮ».M. Milot, Laïcité dans le Nouveau Monde […], p. 44.

24. Ibid., p. 19.
25. M. Milot, « L’émergence de la notion de laïcité […] », p. 67.
26. L. Balthazar, « La laïcisation tranquille […] », p. 31-42.
27. Collectif d’auteurs (2010), « Déclaration des Intellectuels pour la Laïcité […] ».
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France laïque, ici représentée par la tradition politique anticléricale des 
« Rouges », du Mouvement laïque de langue française (MLF) puis du 
Mouvement laïque québécois (MLQ). En ce sens, le « drame » de la laïcité 
québécoise, écrit Yvan Lamonde, serait de s’être pensée achevée au tour-
nant de la Révolution tranquille : son ambition aurait en quelque sorte 
été dévoyée, à tout le moins retardée, jusqu’à aujourd’hui – telle serait 
une des « méprises de la Révolution tranquille28 ».

Dans le premier cas la laïcité québécoise est inscrite dans la trame 
continentale à l’américaine, dans le second cas elle est inscrite dans la 
trame européenne à la française. Dans les deux cas, une ambiguïté 
persisterait dans le rapport des Québécois à la laïcité, comme s’ils ne 
parvenaient pas, mais le devaient, à trancher une fois pour toutes entre 
deuxmodèlestypes.

Àcetégard,laplacedessymbolescatholiquesdansl’espacepublic
a valeur exemplaire. Pour les deux manifestes, pluraliste et laïciste, le 
crucifixdel’Assembléenationalesedoitd’êtreretiré.Soitpourlaisser
place à un véritable pluralisme religieux sans préférence symbolique 
donnée à une religion, soit pour laisser place à une véritable laïcité 
exempte de présence de religieux dans l’espace public. Et pourtant, en 
2008, au lendemain de la divulgation forcée du rapport Bouchard-
Taylor,quipronostiquaitunelaïcitéouverteetleretraitducrucifixde
l’Assemblée nationale, c’est bien à l’unanimité que les partis politiques 
de l’Assemblée nationale ont voté pour son maintien29. Encore à la veille 
du dépôt du projet de loi 21 sur la laïcité de l’État du Québec, proposant 
une laïcité plus stricte, quoique plus modérée que celle défendue par la 
Charte des valeurs québécoises, les Québécois appuyaient le projet de 
loi sur la laïcité (63 %-65 %) dans la même proportion que le maintien du 
crucifixdansl’enceinteparlementaire(63%)30…

Comment comprendre cette apparente ambiguïté du rapport des 
Québécois francophones au catholicisme et à la place de la religion dans 
l’espace public ? Comment comprendre leur attachement ciblé au catho-
licisme, tout comme l’opposition politique et intellectuelle entre deux 
modèles «authentiquement» québécois en matière de laïcité? Thèse

28. Voir Y. Lamonde, L’heure de vérité […] ; id., « Malaise dans la culture québécoise […] », 
p. 11-26. 

29. Radio-Canada,«Québecgardelecrucifix».
30. G. Lajoie, « Les Québécois veulent la laïcité […] » ; G. Bourgault-Côté, « L’appui au projet 

de loi […] ».
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crépusculaire,thèserevivaliste,thèsefrançaise,thèseaméricaine…Etsi,
dans les deux cas, il fallait considérer le rapport des Québécois à la reli-
gion et à la laïcité non pas comme ambigu ou contradictoire, mais tout 
simplement singulier ? Et s’il fallait, pour mieux comprendre ce rapport 
singulier, être plus attentif à la fondation religieuse de la modernité 
révolutionnaire tranquille québécoise ? Autrement dit, être attentif aux 
idéaux proprement religieux de ses protagonistes, dont le projet poli-
tique coïncide avec la réforme théologique et pastorale du concile 
Vatican II ?

LA RÉVOLUTION TRANQUILLE PERSONNALISTE –  
LIQUIDATION ET MÉTABOLISATION CATHOLIQUES

En effet, la modernisation et la sécularisation accélérées de la
société québécoise, sa Révolution tranquille des années 1960, coïnci-
dèrent avec le concile Vatican II. Coïncidence certes, mais non pas
hasard : nombre des idéaux de la Révolution tranquille furent promus 
lors du concile Vatican II (1962-1965), et avant cela par les catholiques 
progressistes de gauche que l’on nomme communément aujourd’hui les 
catholiques personnalistes31. Si la Révolution fut tranquille, si elle ne fut 
pas suivie d’une contre-révolution traditionaliste, c’est peut-être aussi 
parce que Rome, une fois de plus, avait parlé, dans une société encore 
largement intégrée à l’Église catholique.

Le concile modifia substantiellement le rapport au monde des
catholiques, en réformant la conception catholique de la personne, de la 
culture, de l’Église, de la liberté, du pluralisme, du laïque et, plus large-
ment, de la modernité. De l’Église-institution, le catholicisme passa à 
l’Église-peuple de Dieu : la communauté des chrétiens est désormais 
bien plus que celle régie par le clergé, l’institution et la Tradition, elle est 
la foi vécue et incarnée par l’ensemble des croyants réunis en commu-
nauté vivante. Ce déplacement du centre de gravité de l’Église, de l’ins-
titution à la communauté des croyants, place alors en son cœur les 
personnes, dont la dignité et l’épanouissement intégral sont dorénavant 
leleitmotiv.Leurlibertédeconscienceestdèslorssoulignéeetpromue
avec emphase, chacun étant appelé, selon sa sensibilité et son chemine-
ment propres, à faire la rencontre avec un Dieu d’amour, le véritable 

31. É.-M. Meunier, Le pari personnaliste […].
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chefdel’Église.L’expressiondelafois’entrouveelle-mêmemodifiée,
l’accent passant des rites et du dogme à l’incarnation quotidienne des 
valeurs évangéliques du christianisme, selon la vocation et les dons de 
chacun.L’unanimitéassuréepar l’institutionecclésialecède lepasau
pluralisme des parcours et des expressions de foi des personnes.

Cet accent mis sur la personne, sur la communauté des croyants, 
sur l’incarnation des valeurs évangélique, sur la liberté et le pluralisme 
desparcoursetdesexpressionsdefoi,modifielerapportaumonde.Sa
culture et sa modernité ne sont plus considérées comme lieux de perdi-
tion,maiscommelieuxoùagit,semanifesteets’approfonditlesouffle
de l’Esprit saint. Les catholiques sont appelés à faire preuve d’ouver-
ture, de discernement et d’attention aux signes des temps, c’est-à-dire 
aux aspirations et aux valeurs nouvelles qui expriment sous de nouvelles 
formes les valeurs évangéliques adaptées aux temps présents. Le laïc y 
trouve une fonction et une importance nouvelle, redoublée. Il est le 
levain dans la pâte du monde. Plutôt que d’agir en tant que catholique, 
les croyants doivent agir en catholiques, selon une autre formule-choc 
de Jacques Maritain. L’œcuménisme est valorisé, d’abord comme 
manièrechrétienned’entrerendialogueavecd’autrespersonnes,des
frères en humanité, ensuite comme acceptation chrétienne du plura-
lismedesparcoursde vérité orientés versDieu, enfin comme regard
renouvelé sur la culture, sur les cultures, toutes touchées par la révéla-
tionpremièreetporteusesdesensetdesolidaritéhumaine.Leprosély-
tisme est proscrit, l’habillement religieux se fait pour le moins discret, 
l’Église est appelée à renoncer, si possible, à ses fonctions désormais 
dites de suppléance, celles dévolues à l’État, pour se recentrer sur sa 
mission évangélique.

Ce concile fut bien reçu au Québec. Il était attendu et encouragé 
par les catholiques personnalistes québécois. Ceux-ci sont nés au sein du 
catholicisme social des années 1930, plus précisément au sein des 
mouvements jeunesse d’Action catholique spécialisée. Ils tentent de 
renouveler l’engagement catholique des laïcs en faisant leurs les condi-
tionsdevieeffectivesdesmilieuxàchristianiser.Pourtouteunejeunesse
élevée et organisée au projet de refondation de la cité chrétienne, 
persuadée d’être l’« avant-garde » de la catholicité à venir, le Canada 
français traditionnel, a fortiori le catholicisme ostentatoire de Maurice 
Duplessis, donnait alors le sentiment d’être une caricature chrétienne, 
une « caricature de la religion », qui retardait l’inévitable et nécessaire 
« mise à jour » de la foi et de la société. Le catholicisme traditionnel, dit 
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«sociologique», semblait la preuve d’une foi superficielle, détournée
des véritables valeurs évangéliques, bref, à revitaliser d’urgence. Le 
« militant personnaliste laïc type » se reconnaît justement à trois traits 
anti-institutionnels et anticonformistes, écrit É.-Martin Meunier : 
«1)intransigeantismeparrapportaulaisser-faire,2)méfian[c]eàl’égard
dufixismedesinstitutionset3)engag[ement]àlapersonnalisation».Il
les précise ainsi :

1) [L’]intransigeance par rapport au laisser-faire […] oblige le laïc à agir 
contre les forces iniques du monde contemporain […] [c’est-à-dire à] 
ré-agencer les diverses structures de la société afin de combattre les
iniquités causées par le libéralisme économique et moral et d’amenuiser 
l’emprise des communautés politiques ou traditionnelles sur les personnes 
[…]2)[Quantàelle,][l]améfianceàl’égarddufixisme[…]agénérale-
ment initié […] un parti pris pour l’adaptation constante des normes et 
valeurs, pour un réformisme des structures d’encadrement social ainsi 
que pour l’établissement de formes novatrices de gouvernance […] 3) […] 
la personnalisation de l’individu et du monde […] [invite pour sa part à] 
réconcilierenfinleprivéetlepublic,lafoietlaculture,letemporeletle
spirituel, l’action et la connaissance […] [en] orient[ant] [l’]engagement 
vers l’ultime finalité d’actualiser authentiquement sa personne et de
contribuer par son action à créer des conditions historiques et sociales 
favorisant l’épanouissement d’autrui32.

Ces mutations du catholicisme romain version personnalisme 
québécois touchent autant les pratiques et croyances religieuses que le 
modèle de la laïcité. Une enquête monographique publiée en 1969,
conduite par Colette Moreux à Louiseville, un village laurentien situé 
entre Montréal et Québec, met sur la piste de la transformation de la 
religiosité québécoise dans la foulée de la Révolution tranquille. Moreux 
y donne à entendre les réactions des catholiques suivant l’aggiornamento 
de la pratique religieuse mise de l’avant par le concile, voulue plus 
personnelle, intérieure, participative, vernaculaire, rationnelle, « authen-
tique ». Si les interviewées voient majoritairement (68 à 90 %) d’un bon 
œil les changements liturgiques initiés par Vatican II, lorsque Moreux 
approfondit cette appréciation, les déceptions se laissent entendre : « […] 
ce que l’on accepte volontiers, c’est de voir le prêtre de face au lieu de le 
voir de dos, quoique au début ça soit un peu gênant. » Ou encore : « […] 

32. É.-M. Meunier, « De l’Action catholique […] », p. 73-75.
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avoir un beau missel [en latin] et ne plus pouvoir s’en servir, c’est de valeur 
[…] On va s’habituer… Il paraît que c’est mieux, alors je suis d’accord33. »

En fait, « les changements actuels à l’intérieur de l’Église » sont 
pour nombre des interviewées des « caprices inoffensifsdes autorités
religieuses ». Ces « caprices »,s’ilssont«inoffensifs»,n’enontpasmoins
d’importantes conséquences :

Lorsque le clergé demande aux fidèles une participation plus active,
lorsqu’il entend les faire chanter en chœur par exemple, c’est la dérobade : 
[…] l’assistance à la messe de 11 heures avait diminué du tiers lors de ces 
tentatives et la majorité de nos informatrices, à quelque catégorie qu’elles 
appartiennent, sont violemment opposées à ces manifestations : L’église, 
c’est fait pour prier, c’est pas fait pour chanter ; j’y ai été une fois à 11 heures j’y 
suis pas retournée… J’ai l’impression d’être à une assemblée politique. Plusieurs 
fois le terme de show est employé pour désigner ces messes chantées et les 
commentaires suivent : À Noël, à Sorel, c’était un vrai party dans l’église, il y 
avait même des trompettes, tout le monde rigolait… C’est du Carnaval… C’est 
bien pour les gens qui viennent en curieux34.

Danslapréfacequ’ilrédigepourcetouvrage,GuyRocher,figure
phare des réformes de la Révolution tranquille, fournit une analyse 
personnaliste35 de la réaction de ces femmes :

Ce qu’on observe plutôt, c’est un immense appauvrissement spirituel, 
dans la foi conservée, et une totale sécheresse mystique, au milieu de 
rapports avec l’ordre surnaturel […] Il n’est pas étonnant qu’une 
consciencereligieuseaussiétioléen’accueille l’effortderenouvellement
de l’Église catholique depuis Vatican II que comme une série de compromis 
faits au monde moderne pour « rendre la religion plus facile […] En tout 
cas, d’aussi maigres connaissances théologiques ne pouvaient qu’en-
traîner l’anémie de la spiritualité […] Je ne connais pas d’étude qui ait 
mieux décrit le procès de détérioration de l’esprit religieux derrière la
façade de la foi conservée36.

Moreux retourne 10 ans plus tard à Louiseville. Le changement religieux 
qu’elle y observe est copernicien, passé de bougonneux à enthousiaste. 
Elle le résume ainsi :

33. C. Moreux, Fin d’une religion ? […], p. 298.
34. Ibid., p. 299.
35. Sur le personnalisme de Guy Rocher, lire notamment ce livre biographique qui porte le 

mot d’ordre de l’Action catholique spécialisée : P. Duchesne, Guy Rocher […].
36. G. Rocher, « Préface », p. 11.
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Le Doucevillien tient à être et surtout à paraître moderne. Si nous adop-
tons son propre point de vue, c’est parce que la vision du monde moder-
niste est « vraie », tandis que les savoirs traditionnels sont « faux » ; il 
semble désormais évident pour lui que, contrairement à ce qu’il pensait 
voici encore une dizaine d’années, Dieu par exemple ne peut être autori-
taire, que la femme est l’égale de l’homme ou que les protestants peuvent 
avoir une aussi bonne moralité que les catholiques, etc. […] [Et si], de leur 
côté, les prêtres insistent moins sur le fait de la présence aux rituels que 
sur la qualité de la « participation » des laïcs à l’exercice du sacré ; ils ne 
rencontrent pas l’enthousiasme37.

En bref, en l’espace d’une décennie, comme le montraient les deux 
faces de la pratique et des croyances religieuses des Québécois catho-
liques, l’expression de la religiosité a radicalement changé, au profit
d’un catholicisme discret et incarné plutôt que visible et pratiquant.

LA SOCIALISATION PERSONNALISTE AU CROIRE 
– CULTURALISATION DU CATHOLICISME

Comment cette révolution personnaliste se traduit-elle cette fois 
dans la « socialisation au croire38 », plus exactement dans l’école 
publique québécoise, là où se joue non seulement la transmission de la 
religiosité et des valeurs civiques des Québécois, mais aussi leurs plus 
vifsdébatsenmatièredelaïcité?Iln’estpasanodindenoterquel’on
trouvera de nouveau ici Guy Rocher, au cœur de la réforme de l’éduca-
tion prescrite par le rapport Parent.

Silaloi60créeen1964leministèredel’ÉducationduQuébec,elle
laisse une place de choix à l’Église catholique. Jusqu’au tournant des 
années2000,lesystèmescolairequébécoisserapublicet confessionnel, 
avec un enseignement religieux catholique jusqu’en 2008, qui sera 
jusqu’en 2000 placé sous la supervision d’un Comité catholique. La 
Commission royale d’enquête sur l’enseignement dans la province de Québec 
(1961-1964), ou commission Parent, peut aider à mieux comprendre le 
rôle conféré au catholicisme et à l’Église catholique dans le nouveau 
systèmescolairepublicquébécoissoustutelledel’État.

37. C. Moreux, Douceville en Québec […], p. 212-213.
38. P.-A. Turcotte, « La socialisation scolaire […] », p. 49-62.
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Àl’originedelaloi60,lerapportParents’inscritdansunhorizon
de laïcisation de la société québécoise, tout en inscrivant au cœur du 
nouveausystèmescolairequébécoislareconnaissancedufaitreligieux,
au nom de « l’épanouissement intégral de la personne ». Le rapport 
Parent développe un argumentaire et des politiques justifiant une
présence religieuse et catholique à l’école. Il en appelle à un « nouvel 
humanisme », favorisant l’épanouissement intégral et authentique de la 
personne,auquelcorrespondunenouvellepédagogie.Ainsi,enmatière
religieuse, cette nouvelle pédagogie « centrée sur l’enfant » est dite 
« pédagogie de la conviction libre » :

L’acte religieux étant l’acte de la plus éminente liberté et l’attitude reli-
gieuse se fondant elle-même sur la liberté humaine, la pédagogie de la 
religions’efforcerad’obtenirdel’enfantuneadhésionvraimentperson-
nelle, intérieure et libre à ce qui constitue l’essentiel de la religion39.

Sous le titre « erreurs à éviter », le rapport Parent juge notamment 
que « l’école doit assumer sa part de responsabilité, dans la formation 
morale, mais elle devra le faire avec tact et discrétion40 ». En ce sens, de 
poursuivre le rapport, l’école doit « cesser d’appuyer cet enseignement 
[…]surlaparticipationobligatoireetrégulièredesélèvesauxcérémo-
nies du culte et à de nombreux exercices religieux41 ». On reconnaît là la 
foi personnaliste, qui privilégie l’intériorité libérée de la religiosité plutôt 
que l’adhésion aux dogmes et aux pratiques religieuses de l’Église.

Cet enseignement discret de la morale catholique est d’autant plus 
important,écriralerapport,queleQuébecsediversifietoujoursdavan-
tage culturellement et religieusement : une cité pluraliste est en construc-
tion, cité qui enjoint à l’œcuménisme promu par les personnalistes et le 
concileVaticanII.Eneffet,préciselerapport,leQuébechébergenombre
de non-croyants, de chrétiens orthodoxes et de juifs. Pour cela, le rapport 
Parentfaitladistinctionentredeuxmodèlesdeconfessionnalité,dont
les qualitatifs résonnent jusqu’à aujourd’hui : « la confessionnalité 
stricte » et la « confessionnalité large », ou « ouverte », comme le dira plus 
tard l’Église catholique42. Le catholicisme de la confessionnalité ouverte 

39. Commission royale d’enquête sur l’enseignement dans la province de Québec, Rapport de 
la Commission […], Deuxième partie […], p. 268.

40. Ibid., p. 253.
41. Ibid.
42. Voir notamment, Assemblée des évêques catholiques du Québec, « Message des évêques 

[…] », p. 30 ; Assemblée des évêques catholiques du Québec, « L’éducation religieuse 
[…] ».
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ne tapisse pas l’école ; elle est davantage circonscrite à l’enseignement 
religieux. Ce dernier

[…] ne s’inspire pas de la doctrine d’une seule confession, mais plutôt 
d’un corps de doctrine commun à plusieurs ; au lieu d’être, disons luthé-
rienoucalviniste,l’enseignementreligieuxsedéfinit,parexemple,comme
chrétien:ilchercheàprésenterlesgrandsthèmesquiconstituentl’héri-
tagecommundelatraditionchrétienne[…]quantauxélèvesquin’appar-
tiennent à aucune religion ou qui appartiennent à une religion non 
chrétienne (pour continuer avec le même exemple), ils peuvent être 
exemptésdel’enseignementreligieuxetdesprièresouexercices.43

C’est in fine de la confessionnalité large ou ouverte que le rapport 
proposedes’inspirercommemodèleauQuébec:

L’école confessionnelle devra […] tenir compte du pluralisme religieux du 
grouped’élèvesquilafréquentent:ondevrabienserappelerque,comme
nous l’avons déjà souligné, tout en étant confessionnelle, cette école est 
aussi publique et commune, c’est-à-dire qu’elle a l’obligation d’accueillir 
tous les enfants résidant dans le territoire qu’elle dessert, sans faire de 
discrimination et sans blesser les consciences individuelles. […] Il s’agit en 
pratiquede rendre le caractère confessionnelassez large, assezaccueil-
lant, assez ouvert pour que tout enfant qui ne partage pas les convictions 
religieuses de la majorité soit quand même à l’aise dans cette école44.

C’est dans ce cadre qu’évoluera tant bien que mal le catholicisme à 
l’écolepubliquequébécoise.Aufildesans,onassistera,selonl’expres-
siondeStéphanieTremblay,àune«sécularisation interneausystème
scolaire, qui diluait de plus en plus la fonction normative du cadre 
confessionnel45 ». Ainsi, entre autres exemples, en 1983, l’initiation aux 
rituels de passages catholiques est progressivement retirée de l’école 
confessionnellequébécoise.Deplus,s’ilétaitpossible,dès1964,d’être
exempté de l’enseignement religieux catholique, cette exemption est 
remplacée en 1984 par un cours d’enseignement moral optionnel. En 
1991, le Comité catholique va plus loin encore. Selon le théologien Jean-
François Roussel,

43. Commission royale d’enquête sur l’enseignement dans la province de Québec, Rapport de 
la Commission […], Troisième partie […], p. 53.

44. Ibid., p. 98. Ou encore : « Pour accueillir tous les enfants sans heurter leur conscience 
religieuse,l’écoledevra,sansperdrelecaractèreconfessionnelauqueltientlamajorité
desparents,assouplircelui-ci,l’adapter,enmodifiercertainsaspectspourrépondreaux
exigencesnouvellesproposéesparlepluralismereligieuxparmilesélèves.»Ibid., p. 52.

45. S. Tremblay, « Religions et éducation scolaire […] », p. 61.
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[…] tout en s’inscrivant clairement dans une perspective confessionnelle, 
[il] amorce deux déplacements : d’un objectif d’adhésion à la foi chré-
tienne à un objectif de prise de position sur le christianisme ; et d’un 
contenu exclusivement chrétien à une introduction aux divers courants et 
traditions religieuses, dans des cheminements particuliers46.

Toutenconservantl’affiliationrevendiquéedesQuébécoisfranco-
phones au catholicisme, tout en conservant la dimension spirituelle de 
l’épanouissement intégral de la personne, l’école québécoise en contexte 
post-Révolution tranquille cherche à y intégrer tous les habitants du 
territoire québécois, ce qu’accéléra la Charte de la langue française (loi 101, 
1977). Autrement dit, c’est au sein de la culture et de la religion catho-
lique de la majorité que l’école publique confessionnelle québécoise 
cherche à intégrer, via la confessionnalité ouverte, les habitants du terri-
toire québécois ; celle-ci fait le pont entre la culture de la majorité franco-
phone et la visée d’une école publique laïque et pluraliste. Encore en 
1998-1999,81,3%desélèvesduprimaireet55,9%desélèvesdusecon-
daire sont inscrits ou s’inscrivent au cours d’enseignement moral et 
 religieux catholique47.

Avantde conclure,notonsquemême lespremièresversionsdu
cours profane d’éthique et culture religieuse, expérimenté dans les 
années 1970 et théorisé par Fernand Ouellet, présente cette même 
tension entre culture et foi au nom de l’épanouissement intégral, notam-
ment spirituel, de la personne. Il y note un parti pris pour une anthropo-
logie religieuse de l’homme, qui trouve à se préciser au contact des 
diverses traditions religieuses, ce qu’applaudissent d’ailleurs certains 
de ses premiers enseignants48. Ouellet parle pour cela d’un cours qui 
demeure « ambigu49 »… Feue la chrétienté, feue l’unanimité, mais non 
paslafind’unesociétévitalementchrétienne.

46. J.-F. Roussel, « La situation du rapport Proulx […] », p. 65.
47. J. Palard, « Religion et politique […] ».
48. « Si dans un premier temps le cours exige une mise à distance, dans un second temps il 

amènesouventunerepriseenchargedesaproprecroyance[…]l’éducateurn’estpasun
simple agent de renseignements : il oriente vers la sagesse, vers la vérité, la vérité est 
beaucoup plus importante que le maître. La recherche de la vérité est la religion. Nous 
n’avons pas la prétention d’avoir réalisé cet idéal ; nous avons simplement voulu baliser 
le chemin religieux des étudiants d’expériences de maîtres spirituels, de textes religieux 
fondamentaux,d’occasionsd’intérioriserlasignificationdeleurreligionetdeleurfoi.»
L. Desmarais-Bouchard, Y. Laroche et G. Pelletier, « La culture religieuse […] », p. 567.

49. F. Ouellet, L’étude des religions […], p. 385 et 390.
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CONCLUSION

Qu’est-il advenu de cette confessionnalité ouverte portant la 
marque du personnalisme québécois ? Et en quoi son sort renseigne-t-il 
surlesdébatsdesquinzedernièresannéessurlalaïcité?

La confessionnalité ouverte fit face à deux critiques, assez clas-
siques,maiscroissantes,etparticulièrementaudiblesdans lecontexte
politique et juridique des chartes québécoise et canadienne des droits de 
lapersonne,de la loi101etde l’échecdupremierpuisdudeuxième
référendum sur la souveraineté du Québec. Une critique issue des 
mouvements laïcistes historiques, une critique issue aussi de milieux 
personnalistes, tous deux dirigeant leurs tirs contre la présence institu-
tionnelle de l’Église dans l’école publique, contre ce compromis laïque et 
catholique de la Révolution tranquille portant encore la marque d’un 
régimedechrétienté,àacheverunefoispourtoutes,afinderéaliserplei-
nement le projet des uns et des autres. La déconfessionnalisation de 
l’école publique québécoise en 2000, et le retrait des cours d’enseigne-
mentreligieuxen2005et2008,ensignèrentlafin.Ledébats’estalors
déplacé entre tenants de la déconfessionnalisation, entre ces alliés d’oc-
casion de la Révolution tranquille50, les uns appelant à un régime de 
laïcité ouverte, les autres à un régime de laïcité stricte. Cette ligne de 
débat ne départage pas, toutefois, laïcistes et personnalistes ; les chassés-
croisés sont nombreux, à l’exemple d’un Guy Rocher et d’un Charles 
Taylor, catholiques personnalistes que l’on trouve de part et d’autre du 
débat contemporain.

Pour reprendre les termes initiaux de notre communication, quelle 
métabolisationreligieuseparachèvesaliquidationinstitutionnelle?En
effet,lesreligionssont-ellestoutesappeléesàs’exprimerdiscrètement
par l’incarnation de valeurs universelles, ou doit-on plutôt accueillir en 
catholique les nouveaux arrivants, avec chaleurs et reconnaissance, en 
leuroffrantlalibertéd’exprimerleurreligiositéindividuelle?Voilàune
part du débat entre personnalistes, qui s’exprime toutefois, dorénavant, 
souvent avec le vocabulaire plus ou moins acculturé de la philosophie 
politique moderne, entre républicains et libéraux. Avec pour résultat 
paradoxal une double absence : une absence de visibilité des assises 

50. « La laïcité se fera avec les chrétiens, ou elle ne se fera pas », jugeait Maurice Blain dans le 
cadreducongrèsdefondationduMouvementlaïquedelanguefrançaise,le8avril1961.
Voir M. Blain, « Situation de la laïcité », p. 53.
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intellectuelles catholiques du débat, d’une part, et une absence de 
médiation politique et intellectuelle pour un catholicisme populaire 
encore épris de symboles et de rituels, d’autre part. Comme l’écrivait 
LouisRousseau,cen’estprobablementpasunhasardsilafindel’école
confessionnelleacoïncidéavecledébutdesdébatssurlemodèlequébé-
cois de laïcité51: après que la majorité francophone eut concédé la
déconfessionnalisation de l’école québécoise, malgré sa popularité 
réitérée, et ce au nom d’une plus grande ouverture à la diversité ethno-
religieuse et d’une incarnation véritable de la foi dans la culture, il 
pouvait être difficile de comprendre son retour par la grande porte,
surtout si ces symboles semblaient contredire les valeurs évangéliques 
et civiques québécoises, à plus forte raison dans le cadre d’une petite 
nationéprised’unitéetinquiètequantàsonavenir.

Voilà, en tout cas, une interprétation possible de la moitié reli-
gieusedesdébatssurlalaïcitéquébécoise,querévèleaumieuxl’atta-
chementsimultanéàlaprésenceducrucifixàl’Assembléenationaledu
Québecetàunmodèledelaïcitéstricte,quoiquemodéré,demêmeque
la pérennité de valeurs et croyances catholiques ciblées, plus intérieures 
et progressistes qu’ostentatoires et traditionnelles. Plus encore, ce 
parcours québécois de sécularisation peut fournir quelques leçons pour 
la sociologie des religions et ses lieux communs paradigmatiques.

Ilinviteànotresensàpenserunesociologiecomplexifiéedelasécu-
larisation, non plus linéaire, univoque et universelle, mais ouverte, pluri-
directionnelle et contingente. Une sécularisation qui porte simu l tanément 
son regard sur les processus de privatisation et de dé- privatisation (par 
exemple, le projet d’une société intégralement catholique, car vitalement 
catholique),dedifférenciationetdedé-différenciation(parexemple, la
sacralisation de la personne et la subordination du politique à ses droits), 
de rationalisation et de dé- rationalisation (par exemple, l’importance 
accordéeàlasubjectivité,auvécu,auressentietauxconvictionssincères).
Autrement dit, une sociologie que l’on pourrait dire non séculariste de 
lasécularisation,quiétudielarencontrejamaisfinieentrelareligionetla
société,entrelafoietlaculture,plutôtqu’unjeuàsommenulleauprofit
d’unmonded’oùlereligieuxauraétéentièrementliquidéetmétabolisé.

51. Dans les débats québécois sur la laïcité, écrit Louis Rousseau, se fait jour « la crainte de la 
perte d’une référence identitaire essentielle, et son opposé, la crainte du retour sur la 
scènepubliqued’uneinstitutionderégulationetdecontrôlequiconfisqueleslibertés
acquises ». Voir L. Rousseau, « La laïcité québécoise […] », p. 3-4.
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Une sociologie qui ne confond pas une tendance partielle (par exemple, 
labaissedelapratiquereligieusehebdomadaire)avecsoneffectuation
exhaustive (par exemple, le dernier mot sur la place de la religion en 
société),surtoutlorsquelecritèredelapratiquereligieusehebdomadaire
n’estmêmeplusdepremièreimportanceauseindel’Église52. Une socio-
logie, pour cela, éprise de nuance et de complexité, qui sache distinguer 
et articuler dans une synthèse provisoire les niveauxmicro-, meso- et 
macro-sociologiques, et qui sache, en cela, distinguer au sein du processus 
mesosociologique de sécularisation ce qui concerne plus exactement une 
décléricalisation (par exemple, l’étatisation de l’éducation et des soins de 
santé), une déconfessionnalisation (par exemple, celle qu’a connue l’école 
publique québécoise en l’an 2000) et une dépersonnalisation de l’État 
(par exemple, celle qui concerne depuis peu la neutralité ostentatoire des 
figuresd’autoritédansl’Étatquébécois).Cheminfaisant,unesociologie
de la sécularisation qui soit en relation ouverte avec une sociologie de la 
laïcisation, c’est-à-dire qui ne rabatte pas l’une sur l’autre, soit dans une 
sociologieempiristedelasécularisation(entenduetantôtcommeprogrès
de l’irréligion, tantôt comme pluralisation des croyances), soit dans une 
sociologie idéaliste de la laïcité (entendue tantôt comme déploiement de 
la Raison publique, tantôt comme reconnaissance de la Liberté humaine), 
maisquimaintiennelatensionentresphèresséculièreetreligieuse,entre
religiosités et droit, en étant attentive aux conceptions de la  religion et du 
religieux, en soi et en société, lesquelles varient d’époque en époque, 
de tradition religieuse en tradition religieuse, de société en société – de 
médiation en transaction, chaque fois relatives et contextuées.
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CHAPITRE 5
Médiations catholiques contemporaines en 
Pays basque : matrice religieuse, nation et 

société en régime de sécularisation1

Xabier Itçaina
CnRS, CentRe Émile duRkheim  

SCienCeS po boRdeaux, univeRSitÉ de boRdeaux

Les coordonnateurs du présent ouvrage se sont assigné pour 
objectif principal « d’éclairer les tenants et les aboutissants de la 
laïcité québécoise à l’aune de la variable religieuse – et plus large-

ment, à l’aune des rapports multiples et évolutifs que les Québécois 
entretiennent à l’égard de la religion et de leur religiosité2 ». Il s’agit à la 
fois d’« éclairer le social par le religieux et le religieux par le social ». 
Outre les riches développements consacrés au cas québécois, ce 
programme impose d’inscrire ce cas dans une perspective comparatiste 
afind’ensoulignerou,lecaséchéant,d’enrelativiserlaspécificité.Àce
titre, et pour des raisons qu’il n’est pas nécessaire de développer ici, la 
question de la laïcité québécoise est classiquement mise en discussion 
au miroir du cas français3. Si, cependant, le questionnement se décale 
légèrementdelaquestiondelalaïcitéstricto sensu vers une interrogation 

1. Ce texte reprend et développe la communication « Médiations catholiques contemporaines 
en Pays basque : religion et territoire en régime de sécularisation », Journées d’études La 
laïcité du Québec au miroir de sa religiosité, Faculté de théologie et de sciences religieuses, 
Université Laval, Québec, 21-22 novembre 2019. Je remercie Jean-François Laniel et Jean-
Philippe Perrault pour leur aimable invitation.

2. Problématique de la journée d’étude.
3. Voir notamment S. Lefebvre, C. Béraud et E.-M. Meunier (dir.), Catholicisme et cultures. 

Regards croisés Québec-France […].
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à la fois plus large – la transformation des liens entre religion et 
 politique – et plus resserrée – autour du catholicisme –, d’autres pistes 
comparatives peuvent également s’avérer instructives. Si, en outre, l’on 
précise la focalisation sur le Québec comme cas d’une nation sans 
État issue d’un long compagnonnage historique avec le catholicisme, ce 
sont alors autant de directions de recherche qui s’ouvrent. Les cas de 
l’Irlande et de la Pologne, par exemple, aujourd’hui États indépendants, 
sont des illustrations emblématiques des articulations longues et heur-
tées entre nation, nationalisme et catholicisme.

Dans cette perspective, le présent texte revient sur le cas du Pays 
basque, qui nous semble susceptible de retenir l’attention des spécia-
listes du Québec, et ce pour trois raisons. D’une part, Pays basque et 
Québec partagent la mémoire historique d’une matrice catholique à 
l’empreinte durable, avec un rôle historique d’encadrement social et 
institutionnel de la société par l’Église catholique. Les deux cas partagent 
ensuitelalongueidentificationentrecatholicismeetlangueminorisée,
et ce même si, ironie de l’Histoire, le français occupe une position poli-
tique et sociolinguistique exactement inverse dans les deux cas. Sur ce 
point, d’ailleurs, le cas basque, qui met aux prises un territoire à cheval 
entre deux États, la France et l’Espagne, avec deux régimes de décentra-
lisation et deux régimes linguistiques (et de laïcité) bien distincts, pour-
rait en soi être comparé à la situation contrastée des francophones au 
Québec et dans les autres provinces canadiennes4.Enfin, lesdeuxcas
partagent l’expérience d’une sécularisation aussi tardive que radicale de 
la société et des principales institutions d’encadrement social.

Auvudeceséléments,jeproposeiciuneréflexionfocaliséesurle
cas basque, mais implicitement comparative autour des médiations 
catholiques contemporaines, soit certaines fonctions sociales et poli-
tiques que continuent de remplir des rameaux de l’Église catholique sur 
ce territoire. Ce travail sur les médiations entend ainsi apporter quelque 
nuance, dans le contexte basque, et ce des deux côtés de la frontière
franco-espagnole, à une tendance que l’on voit émerger dans la littéra-
ture, notamment chez les politistes : la question du rôle du catholicisme 
en politique serait désormais réglée, la société basque en général et le 
nationalisme politique en particulier auraient opéré leur « Révolution 
tranquille » il y a longtemps déjà. La sécularisation sans reste de la 

4. Voir notamment L. Cardinal et M. Normand, « Des accents distincts […] ».
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société basque aurait relégué le récit naturalisant la fusion entre le catho-
licisme et la nation (sans État) au rang des souvenirs. Si persistance ou 
renouveau du rôle sociopolitique de l’Église il y a, elle ou il se bornerait, 
selon ce récit, aux mobilisations conservatrices et défensives de ceux que 
Philippe Portier appelle les « catholiques identitaires5 », non pas au sens 
d’identité basque, mais d’une identité religieuse visibilisée dans l’espace 
public et mobilisée sur les enjeux de politique familiale, de bioéthique, 
de questions liées au vivant, etc. Ces mobilisations catholiques, que 
Yann Raison du Cleuziou6qualifiede«contre-révolutioncatholique»,
sont une réalité en France et en Espagne7. La surface sociale des mobili-
sations catholiques ne s’y réduit pourtant pas. D’autres médiations 
catholiques,discrètesettendanciellementplutôtportéesparles«catho-
liques de l’ouverture » au sens de Philippe Portier, sont à l’œuvre au 
Pays basque comme dans d’autres territoires sud-européens sur des 
enjeux comme la lutte contre les précarités, le soutien aux migrants, 
l’économie sociale et solidaire ou encore le travail de paix dans les 
conflitspolitiquesviolents8.

En renonçant d’emblée à l’exhaustivité, je propose dans ce chapitre 
uneréflexionsurlestransformationscontemporainesdesregistresd’in-
terventiondel’Églisecatholiquedanslasphèrepublique,enl’inscrivant
à l’horizon des transformations d’une matrice territoriale à forte 
empreinte catholique. Cette réflexion sera menée en trois temps. Il
s’agira tout d’abord de revenir sur l’accélération de la sécularisation 
sociétaledanssestroisdimensions,etcedesdeuxcôtésdelafrontière.
Ladeuxièmesectionse focaliserasur lamédiationcatholiquedans le
conflitpolitiquebasque, en tantque registred’interventionsociopoli-
tique de l’Église périodiquement renouvelé en régime de sécularisation. 
La troisième partie proposera une réflexion sur ce qui «reste» de la
matrice catholique en Pays basque, en proposant autant de pistes 
comparatives9.

5. P. Portier, Pluralité et unité […].
6. Y. Raison du Cleuziou, Une contre-révolution catholique […].
7. Voir C. Béraud et P. Portier, Métamorphoses catholiques […] ; S. Aguilar Fernández « Fighting 

Against the Moral Agenda […] ».
8. X. Itçaina, Catholic Mediations in Southern Europe […].
9. Ce chapitre se fonde sur une relecture transversale de plusieurs enquêtes qualitatives 

menées depuis les années 1990 pour les plus anciennes en Pays basque français et 
espagnolauprèsdesmilieuxcatholiquesactifssurlesenjeuxliésàlaquestionlinguistique,
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L’ACCÉLÉRATION DES TROIS VOLETS DE LA SÉCULARISATION

Les médiations catholiques s’inscrivent d’abord dans une société 
basquetrèssécularisée,avecdesnuancesdesdeuxcôtésdelafrontière,
sil’onseréfèreauxtroisdimensionsdelasécularisationproposées,àla
suite de Karel Dobbelaere10, par Danièle Hervieu-Léger et Françoise
Champion.

Lalaïcisationrenvoiepremièrementauprocessus«parlequelles
diverses institutions sociales conquièrent leur autonomie et sedotent
d’idéologies,deréférences,derèglesetdefonctionnementpropres11 ». 
Ce phénomène est largement acté. Côté nord, le modèle français de
laïcité a stabilisé depuis le début du xxesièclelerégimejuridiquedes
institutionsreligieuses.Ausudde la frontière,c’estaprès1975que le
régime concordataire a été révisé dans un sens pluraliste. Sur le plan 
sociétal, l’autonomisation des institutions sociales basques vis-à-vis de 
l’Églises’estaffirméetoutaulongduxxesiècle,avecuneprésenceinsti-
tutionnelle de l’Église qui continue cependant d’être significative en
matièred’enseignementetdesolidarité.Onsouligneranotamment,sur
le second point, le rôle de la Caritas et des autres organisations sociales 
catholiques dans la coconstruction des politiques locales et régionales 
de lutte contre l’exclusion, une gouvernance partagée du social périodi-
quement réactivée à chaque crise économique depuis les années 1980.

La sécularisation renvoie ensuite à la perte d’emprise des institu-
tions religieuses et, partant, à la réaction en forme de sécularisation 
interne et d’adaptation relative de l’institution à la nouvelle donne12. Ce 
processusaététrèsprononcéenPaysbasqueespagnol.Lesprovinces
basco-navarraises, qui comptaient parmi les territoires les plus catho-
liques du pays jusqu’au début des années 1970, connaissent un processus 
de sécularisation rapide durant la transition démocratique, un processus 
plus prononcé et plus concentré dans le temps dans cette région que 
dans le reste de l’Espagne13. Le mouvement s’accélère au début des
années1990.LePaysbasquedevientdèslorsl’unedescommunautés

la résolution du conflit politique, les associations de solidarité. Les protocoles
méthodologiques de chaque enquête sont précisés dans X. Itçaina, Les virtuoses de 
l’identité […] et, du même auteur, Catholic Mediations in Southern Europe […].

10. K. Dobbelaere, « Secularization : A Multi-Dimensional Concept ».
11. D. Hervieu-Léger et F. Champion, Vers un nouveau christianisme ? […], p. 193.
12. F.-A. Isambert, « La sécularisation interne […] ».
13. A. Pérez-Agote, The Social Roots of Basque Nationalism […], p. 110.
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autonomes les plus touchées par ce que Pérez-Agote14 a qualifié de
«troisièmevague»delasécularisationenEspagne.

La première vague de sécularisation des consciences en Espagne 
remonte aux séquences historiques antérieures à la guerre civile, lorsque 
des courants intellectuels et politiques se propagent et génèrent des
forces sécularisatrices, avec le développement des idées socialistes, 
communistes, anarchistes et libérales en milieu urbain et rural. Ces 
courants sont confrontés à une Église catholique ayant peu ou pas pris 
la voie d’une sécularisation interne, et qui « s’obstine à conserver son 
monopole sur la vérité15».Cettepremièrevagueestbrutalementinter-
rompue par la guerre civile et la dictature.

La deuxième vague de sécularisation découle de la généralisation du 
développementéconomiqueetdel’avènementdelasociétédeconsom-
mationdesannées1960àlafindesannées1980.L’oppositionfrontaleà
l’Église laisse place à un éloignement progressif sans qu’il y ait nécessai-
rementconflit.Unepartietrèsimportantedelapopulationcontinuede
sedéfinircommecatholique,maisnesuitpluslespréceptesinstitution-
nels liés à la pratique religieuse. La religion ne disparaît pas, mais se 
transformeenculturereligieuse.Leretraitdureligieuxdanslasphère
privée induit des « formes privées de syncrétisme, des bricolages indivi-
duels qui nécessitent probablement une stratégie sociale personnelle de 
recherches de l’“intersubjectivation” de la vérité fabriquée16 ». Cette 
sécularisations’exprimedavantageparl’indifférencequeparl’opposi-
tion à l’Église. De pays de religion catholique, l’Espagne devient un pays 
de culture catholique.

La troisième vague de la sécularisation s’ouvre au début des 
années1990etsesignaleparunchangementdanslesautodéfinitions
religieuses. Catholiques pratiquants et non pratiquants se transforment

[…] en individus ayant des positions plus éloignées de la religion : les 
indifférentsetlesagnostiquesaugmententdemanièrenonnégligeable,et
les athées encore plus. Ce phénomène est particulièrement important
dans les communautés du Pays basque, de la Catalogne et de Madrid où, 
en 2005, le taux le plus important est celui des indifférents et des

14. A. Pérez-Agote, « Les trois logiques de la religion en Espagne ».
15. Ibid., p. 38.
16. Ibid., p. 39.
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agnostiques. Dans ces trois régions, les deux tiers des jeunes qui ont entre 
15et24anssontathées,indifférentsouagnostiques17.

Cettetroisièmevaguesesignaleainsiparlacrisedel’Égliseet de 
la religiosité tout court. Reprenant les catégories d’Hervieu-Léger, 
Pérez-Agote précise que l’on n’est plus alors au stade de la décatholici-
sationoudubricolagepropreàladeuxièmevague,maisbiendansune
phase d’exculturation, par laquelle la culture perd progressivement ses 
racinescatholiques.CeprocessusesttrèsprononcéenPaysbasque,où
le politique et la question nationale se seront, d’une certaine façon, subs-
titués au religieux comme nouvelles centralités sociales18. En 2013, le 
Guipuzcoa, province où le nationalisme basque est le plus ancré, sera 
également, avec 29,16 % des déclarants, l’une des communautés auto-
nomes où l’assignation volontaire d’une partie de l’impôt sur le revenu 
des personnes physiques à l’Église catholique est inférieure à la moyenne 
nationale (34,87 %). La Biscaye (32,18 %), l’Alava (34,27 %) et la Navarre 
(37,24 %) seraient plus proches de cette moyenne19.

En Pays basque Nord ou de France, cette perte d’emprise est plus 
progressive qu’elle ne l’a été au Sud durant la transition démocratique. 
Si l’enquête d’Isambert et Terrenoire en 1980 donnait encore l’image 
d’une pratique religieuse quasi unanime sur ce territoire20, ces taux 
baisseront sensiblement durant les décennies suivantes, mais à un 
rythme plus progressif qu’au Sud. Selon des données IFOP recueillies 
entre 2005 et 2009, les Pyrénées-Atlantiques se situent encore dans le 
peloton de tête des départements français en ce qui concerne tant le 
nombre de catholiques déclarés (supérieur à 75 %, pour une moyenne 
nationale de 64,4 %) que le nombre de catholiques pratiquants21 
( supérieur à 20 %, pour une moyenne nationale de 15,2 %). Les données 
recueillies par l’Institut CSA en 2012 confirment cette position des
 Pyrénées-Atlantiques pour les catholiques déclarés22. Nonobstant cette 
relative stabilité, la situation dans les années 2000 n’a rien de commun 

17. Ibid., p. 41.
18. A. Pérez-Agote, The Social Roots of Basque Nationalism […].
19. Le pourcentage le plus élevé d’assignations de la quote-part de l’IRPF à l’Église se trouve 

en Castilla la Mancha (48,64 %), et le plus faible en Catalogne (19,95 %) ; voir Conferencia 
Episcopal Española, Declaración de la renta 2013.

20. F.-A. Isambert et J.-P. Terrenoire, Atlas de la pratique […].
21. Catholiquesdéclarantpratiquer«régulièrement»ou«occasionnellement»,alorsqueles

messalisants au sens strict seraient au nombre de 7 % ; voir IFOP, Analyse : le catholicisme 
[…].

22. Y.-M. Cann, Note d’analyse […].
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avec celle qu’elle était en 1960, ni même en 1980. Le nombre de prêtres, 
de religieux et de religieuses en activité a décliné, l’érosion des prati-
quantsréguliersetdesvocations,malgrédelégèresreprisesicietlà,est
uneréalité.Enparticulier, lemodèleancienderecrutementduclergé
s’estépuiséaurythmedel’érosiondusystèmecoutumierdetransmis-
sion de la maison-exploitation en milieu rural. Fondé sur le droit 
d’aînesse (égalitaire entre hommes et femmes), la longue persistance 
informelledecerégimeaprès1789acontribué,entreautresfacteurs,à
destiner bon nombre de cadets et de cadettes à la vie religieuse. 
Cet aspect du processus de sécularisation porte en creux trace de ce 
qu’Hervieu-Légeraqualifiéd’exculturation,soit«ladéliaisondel’affi-
nité élective que l’histoire a établie en profondeur entre les représenta-
tions partagées [d’un peuple ou d’une nation] et la culture catholique23 ». 
Si l’on suit Pérez-Agote, nous l’avons dit, le Pays basque Sud se situerait 
danslatroisièmevaguedesécularisationqu’aconnuel’Espagne.Nous
placerions le Pays basque Nord dans une situation transitoire entre la 
deuxième et la troisième de ces vagues. Loin de l’«effondrement»
constaté ailleurs24, le territoire s’est néanmoins et progressivement 
éloigné de l’Église tout en restant de culture catholique, avec une auto-
référentialité religieuse en net déclin, notamment chez les plus jeunes.

Enfin,latroisièmedimensiondelasécularisationrenvoieauchan-
gement religieux : comment réagissent les institutions religieuses à cette 
déprise ? Loin de ne constituer que les réceptacles passifs du change-
ment, les institutions religieuses sont elles-mêmes parties prenantes 
d’un processus de changement social qui résulte de la confrontation du 
champ religieux avec la modernité.

Les institutions diocésaines ont adressé deux types de réponses à 
cesévolutions,quel’onretrouvedechaquecôtédelafrontière.Dèsles
années1990,lapremièreréponseaprisformederationalisationadmi-
nistrativeetderéaménagementdel’institution.Ledéficitdeprêtresetla
baisse des pratiquants ont entraîné un redécoupage des paroisses et une 
adaptationde l’offrede services religieux.L’accèsaux responsabilités
deslaïcss’estrenforcé.DanslediocèsedeBayonne,LescaretOloron,ce
temps a également été l’occasion d’une mise à plat, et notamment lors 
du synode diocésain de 1989-1992, sur le rapport de l’Église aux cultures 
composantundiocèsequi,depuislaRévolutionfrançaise,recoupeles

23. D. Hervieu-Léger, Catholicisme, la fin d’un monde, p. 97.
24. G. Cuchet, Comment notre monde a cessé d’être chrétien […].
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limites du département des Pyrénées-Atlantiques, donc englobant le 
Pays basque et le Béarn.

La deuxième réponse, qui surviendra à partir de la fin des
années 2000, consiste pour l’institution à ne pas se limiter à la gestion de 
la pénurie, mais à reprendre la main dans une stratégie de reconquête et 
de réévangélisation. Cette stratégie, très présente avec les dernières
nominations épiscopales à Bayonne (en 2008) et à Saint-Sébastien (en 
2010), porte en elle les germes d’une mutation du rapport entre catholi-
cismeetterritoire.Au-delàdudiscoursaffichédelacontinuitéeuskaldun-
fededun (Basque et croyant), la nouvelle stratégie met en évidence 
l’approfondissement d’une rupture entre religion, territoire et culture. 
Cette déconnexion, c’est la thèse d’Olivier Roy, serait commune aux
grandes religionscontemporaines.Faceà l’affaiblissementdumodèle
paroissial, l’Église promeut lemodèle de «l’association locale d’indi-
vidus en vue de l’exercice du culte, qui se fait moins selon un principe 
deterritorialisationqu’envertudesaffinités25 ». On passe alors « d’un 
modèledepressionsocialeetd’évidenceculturelle,oùlapratiqueest
associée à l’environnement immédiat du fidèle (paroisse territoriale,
mosquéedequartier),àl’affiliationvolontaireàunecommunautéqui
n’est pas forcément territoriale26». La contre-offensive catholiquemet
en relief la déculturation du catholicisme, au sens d’une perte d’évi-
dence sociale du religieux. Cette rupture peut entraîner une réaction de 
type soit fondamentaliste (il y a rupture culturelle et il faut revenir aux 
normes religieuses explicites et à elles seules), soit accomodationniste 
(l’incarnation du religieux dans une culture est une des conditions de sa 
présence au monde)27. Ces deux tendances sont présentes et en tension 
en Pays basque.

Ces changements, sociaux et institutionnels, sont reçus de façon 
contrastée.Lasécularisationetlacontre-offensivecatholiquegénèrent
d’abord un certain désarroi chez les euskaldun fededun pratiquants ordi-
naires. Loin d’être résiduelle, l’articulation entre catholicisme tradi-
tionnel, catholicisme d’ouverture et présence culturelle basque continue 
de se manifester à l’échelle des paroisses ou des événements calendaires, 
commelespèlerinagesàRoncevauxoulesprocessionsspectaculairesde
la Fête-Dieu. Certains milieux militants, cependant, restent vigilants à 

25. O. Roy, La sainte ignorance […], p. 339.
26. Ibid., p. 141.
27. Ibid., p. 32.
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l’égard de la politique ecclésiale et entendent maintenir l’esprit conci-
liaire articulant religion et cultures. L’interrogation touche surtout ceux 
qui auront connu les crises majeures des années 1960-1970, marquées 
d’un côté par un triple mouvement de contestation sociale, politique et 
religieuse, et d’autre part par un mouvement de réforme interne de 
l’Église avec le concile Vatican II (1962-1965). En ces temps de ruptures, 
certains militants choisiront néanmoins de demeurer au sein de l’Église 
et d’y aménager un espace pour faire progresser leurs revendications 
sur lespositionsde l’Églisesur leconflitpolitiqueetsarésolution, la
question linguistique, la Province ecclésiastique basque ou la pastorale 
pénitentiaire. Cette loyauté aménagée, qui n’est pas sans rappeler les 
fidélitésparadoxalesqueRaisonduCleuziouaobservéeschezlesdomi-
nicains français28, fait débat. Émerge ainsi une parole dissidente portée 
par des « conciliaires revendiqués29 », mais qui peine à se faire entendre 
du fait de la position doublement minoritaire, religieuse et politique, de 
ses porte-paroles. Les associations de laïcs Eutsi berrituz en Guipuzcoa 
et son équivalent Atxik berrituz côté basque français témoignent de 
cettetendance,quilesamèneàsepositionnerrégulièrementenfauxvis-
à-vis de l’interventionnisme de leurs évêques respectifs, d’abord centré 
sur les questions de politique familiale, sexuelle et bioéthique.

Ainsi se mettent en place dans l’Église basque du xxie siècle (au
moins) trois réponses au risque de déconnexion entre religion et culture. 
Lapremière,restitutionniste,entendreconquérirlasociétéentravaillant
l’institutiondanslesensd’uneréaffirmationdumessageetducombat
contre le relativisme moral. S’éloignant à la fois du catholicisme parois-
sial traditionnel et du catholicisme de mouvements qui avait en Pays 
basque structuré les luttes syndicales et politiques dans les années 1960-
1970, cette lecture privilégie l’adhésion en connaissance de cause. Un 
deuxièmecourant,àrapprocherdescatholiquesd’ouverture,travailleà
réorienter l’institution vers la reconnexion avec les cultures territoriales, 
aurisquedeseretrouverentensionaveclepremierpôleidentifiéplus
haut.Enfin,lamajoritésilencieusedescatholiques,consommateursocca-
sionnels de services religieux, constitue la grande inconnue de cette 
transformation.

Ces trois tendances sont présentes et en tension en Pays basque, au 
nord comme au sud, et s’expriment d’abord sur des enjeux internes à 

28. Y.RaisonduCleuziou,«Desfidélitésparadoxales[…]».
29. Y. Raison du Cleuziou, Qui sont les cathos aujourd’hui ? […].
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l’institution ecclésiale : la question de la langue basque dans l’Église, la 
territorialité de l’Église basque, la collégialité, la division du travail 
genrée dans l’Église, la place des laïcs, etc. Elles s’expriment également 
sur le rôle que doit jouer l’Église sur certains enjeux sociétaux clivants, 
dont la question de la paix, sur laquelle je vais me concentrer à présent.

LE DOUBLE TRAVAIL DE PAIX DE L’ÉGLISE DU PAYS BASQUE

ÀladifférenceduQuébec,etàl’exceptiondelabrèveséquence
des actions du Front de libération du Québec (FLQ), le nationalisme 
basque se distingue par l’usage récurrent de la lutte armée. Depuis la 
fondation d’Euskadi ta Askatasuna (ETA) en 1959 en plein régime 
 franquiste, ce facteur a surdéterminé la vie politique basque. L’enjeu 
concernelesdeuxversantsdelafrontière,mêmes’ilseposeavecdavan-
taged’acuitécôtésud.Ceproblèmepublicestentrédansunenouvelle
séquence avec l’arrêt définitif des actions armées d’ETA en 2011, le
désarmement de l’organisation en 2017 et son autodissolution, enfin,
en 2018.

PRÉDISPOSITIONS CATHOLIQUES ET DOUBLE TRAVAIL DE MÉDIATION

L’Église catholique s’est mobilisée sur cette question, avant et 
après2011,d’abordgrâceàdesprédispositionsàl’expertisesurlapaix:
un discours éprouvé sur la paix comme allant au-delà de la cessation 
des violences ; un capital de légitimité acquis grâce à son travail sur 
d’autresenjeuxetenmatièredesolidaritésociale.Cettecrédibilitéest
d’autant plusimportantedansunesociététrèsséculariséeoùl’Égliseest
perçuecommeétantsuffisammentdétachéedeslieuxdupouvoir,tout
en restant suffisamment proche de la société par sa présence sur le
terraindusocial.Lamontéedel’indifférencereligieusen’apascomplè-
tement érodé, loin de là, la perception de l’Église comme une institution 
sociale de référence dans la société basque.

Ces prédispositions ont été mises en œuvre par des secteurs de 
l’Église pour développer une double médiation, que l’on peut analyser 
en reprenant la distinction qu’opèrent Andy Smith et Olivier Nay30 
entre le médiateur généraliste et le médiateur courtier.

30. O. Nay et A. Smith, « Les intermédiaires en politique […] ».
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En tant que médiateur généraliste, l’Église du Pays basque a d’abord 
cherché, depuis la transition démocratique espagnole, à promouvoir des 
espacesdedialogueentrelespartieslespluspolariséesetàdiffuserune
pédagogie de la paix dans la société. Nous proposons à ce titre de 
 distinguer deux registres de la médiation généraliste. La médiation 
géné raliste interne, d’une part, renvoie à la façon dont des secteurs de 
l’institution catholique placent la paix au centre de leurs priorités et 
réorganisent leur travail institutionnel autour de cette urgence sociale. 
Les autorités diocésaines post-transition démocratique de Saint- 
Sébastien et Bilbao, en particulier certains ordres religieux comme les 
franciscains, ont restructuré leurs propres priorités institutionnelles 
autour de la question de la paix. La médiation généraliste externe, quant 
à elle, renvoie à la façon dont l’Église a contribué indirectement à l’émer-
gencedesmouvementspacifistesqui,depuislesannées1980,entendent
constituer dans l’espace politico-social basque un tiers espace favorisant 
le dialogue entre les parties du conflit. L’impulsion ecclésiale, ici, est
indirectedans lamesureoù les initiativespacifistes sontencouragées
par des secteurs de l’Église diocésaine ou par des religieux, sans pour 
autant qu’il s’agisse de mouvements institutionnellement liés à l’Église. 
Les liens entre les milieux diocésains de Bilbao et le mouvement Gesto 
por la paz, ou entre les franciscains du sanctuaire d’Arantzazu et le 
Centre pour l’éthique la paix Baketik, témoignent de cet ordre 
d’interactions.

Dans le rôle du médiateur courtier cette fois, des personnalités ecclé-
siales ont, depuis la transition, servi périodiquement de facilitatrices 
danslamiseenrelationdespartiesduconflit,enleuroffrantdesespaces
de dialogue. Ce ne sont pas là les mêmes compétences catholiques qui 
sont mises à contribution que dans le cas de la médiation généraliste. 
Plutôt que pour son expertise éthique sur la paix et son fondement évan-
gélique, l’Église est sollicitée comme facilitatrice pour deux raisons prin-
cipales. La première renvoie à son savoir-faire éprouvé en matière
deconfidentialitéetdediscrétion.Aunomd’unevisionfonctionnellede
l’Église, les politiques sollicitent tel secteur ecclésial pour instituer un 
cadre de discussion, puis l’acteur religieux s’efface des échanges qui
basculent dans la négociation. Le sanctuaire jésuite de Loyola servira 
ainsi de cadre aux discussions entre trois partis politiques basques (Parti 
nationaliste basque PNV, Batasuna – alors illégal en Espagne –, 
Parti socialiste d’Euskadi) durant la trêve d’ETA de 2005-2006. Au-delà 
d’un apparent paradoxe, la deuxième compétence recherchée par les
acteurs politiques est la dimension transnationale de l’institution 
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catholique, qui permet d’instituer une médiation à échelles multiples. 
Auxcôtésdeseffortsdemédiationdel’Église locale,cesontalors les
rameauxtransnationauxdel’Église,dontleSaint-Siègelui-mêmeoudes
organisations spécialisées sur les questions de paix (comme Sant’Egidio, 
qui s’essaiera à l’intermédiation au Pays basque en 1998), qui seront 
régulièrementsollicités.Cettestratégieauraeupeud’effetstangiblesen
termes d’intermédiation proprement dite, voire même d’implication 
formelle de l’Église transnationale dans le processus. En revanche, 
l’appel à la médiation transnationale de l’Église est à comprendre dans 
lastratégiedecertainespartiesduconflit,etenparticulierdelagauche
indépendantiste, comme consistant à imposer un cadrage comparatiste 
auprocessusderésolutionduconflit.Lerecoursrécurrentàdeséquipes
de médiateurs internationaux depuis 2010 à chaque étape du processus 
participe d’un travail politique qui vise à légitimer un cadrage en termes 
de « processus de paix » qui souligne la nécessité d’une solution poli-
tiqueauconflit,allantau-delàd’untraitementpurementpolicieretjudi-
ciaire du «terrorisme». On comprendra dès lors les réticences des
appareils d’État français et surtout espagnol à légitimer publiquement le 
recoursàdesmédiateursinternationauxdiffusant,parfoisàleurcorps
défendant, des comparaisons implicites avec des conflits armés
(Sri Lanka, Irlande…) s’étant tous soldés par des accords politiques 
négociés.LeSaint-Siège,dansuntelcontextedepolitisationconstante
delamédiation,conserveraenlamatièreuneattitudeplusqueprudente.

Commentévaluerdèslorslaportéedecetravaildemédiationde
l’Église ? La décision unilatérale d’ETA d’abandonner les armes en 2017 
n’a probablement pas résulté au premier chef ni de la médiation catho-
lique ni des autres formes de médiation, mais bien d’une conjonction 
d’autres facteurs (répression et rapport de force, perte de soutien social 
à la lutte armée, débats internes à la gauche indépendantiste)31. Néan-
moins, le double travail de paix de l’Église basque (diffusion d’une
culture de la paix et intermédiation directe) aura sans aucun doute 
contribué à instaurer progressivement un climat sociétal rendant à terme 
inévitablelafindelaviolencepolitique.

31. J.ZulaikaetI.Murua,«HowTerrorismEnds[…]».
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LA MÉDIATION COMME RÉVÉLATRICE DU PLURALISME  
INTERNE DE L’ÉGLISE

Sileseffetstangiblesdeseffortsdepaixdel’Églisepeuventprêter
àdiscussion,leseffetsenretourduconflitsurlesclivagesinternesde
l’institutioncatholiquepeuventdifficilementêtreignorés.Àl’évidence,
c’est surtout son pluralisme interne que l’Église du Pays basque a mis en 
évidence non seulement sur la question de la violence politique, mais 
plus fondamentalement à propos des approches normatives du traite-
mentdes conflits ethnonationalistesparun régimedémocratique.De
façon schématique, j’ai proposé de repérer trois positions, avec une 
quatrièmevariante,quisedéploientàcetégardauseindel’Églisedu
Pays basque.

Le pluralisme normatif de l’Église du Pays basque  
sur la résolution du conflit

COURANT
ORDRE 

CONSTITU-
TIONNEL

LA VIOLENCE 
COMME 

PROBLÈME…
INDÉPENDANTISME ACTEURS 

CATHOLIQUES
PROXIMITÉ 

IDÉOLOGIQUE

Légaliste Légitime D’ordre public Condamnable Conférence 
épiscopale 
espagnole

Conservateurs 
(Parti 
populaire)

Légaliste 
souple

Légitime D’ordre public, 
mais 
négociation 
politique 
possible

Illégitime, mais 
décentralisation 
négociable

Cristianos en 
el socialismo

Socialisme 
basque

Alternatif Illégitime Politique Légitime EHAK32, 
CCB33, 
Herriarekin

Gauche 
abertzale 
(nationaliste 
basque)

Délibé-
ratif 

Légitime, 
mais 
négociable

Politique Équivalence des 
conceptions

Évêques 
basques  
1976-2008

PNV, Eusko 
alkartasuna

Source : Adapté de X. Itçaina, Catholic mediations [...], p. 223.

Pour le courant légaliste, la question basque se résoudra d’elle-
même grâce à l’application stricte des mécanismes institutionnels qui 
structurent les régimes démocratiques espagnol et, dans une moindre 

32. Euskal HerrikoApaizenKoordinakundea:Coordination (transfrontalière) desprêtres 
du Pays basque.

33. Comunidades Cristianas de Base : Communautés chrétiennes de base.
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mesure puisque ce courant élude la dimension transfrontalière du
problème,français.Cetteapprocherappellelespostulatsdestenantsde
la démocratie constitutionnelle34qui,enl’espèce,verraientdanslepacte
fondateurdelatransitiondémocratiqueunappareillagesuffisantpour
traiter l’anomalie que constitue la persistance de la violence politique. 
Cadré comme « terroriste », le recours à la violence politique est vu 
commeunproblèmed’ordrepublic,etnonpaspolitique,quiserésoudra
pardesmesurespolicièresetjudiciaires.Cettepositionalongtempsété
portée par le courant dominant au sein de la Conférence épiscopale 
espagnole, qui a doublé cette approche d’une délégitimation morale des 
nationalismes périphériques. Je qualifie de «légaliste souple» une
nuance à ce courant, que l’on trouve notamment dans des collectifs 
séculiers comme le mouvement Cristianos en el socialismo (Chrétiens 
dans le socialisme), qui allient attachement à l’ordre constitutionnel et 
une position plus ouverte à la négociation sur les questions de décentra-
lisationetderèglementdelaviolencepolitique.

Pour la position alternative, en revanche, la persistance de la reven-
dication ethnonationaliste porte en elle le germe d’une délégitimation 
de l’ordre institutionnel en vigueur, et du compromis territorial issu de 
la transition démocratique espagnole. Ce courant condamne toutes les 
violences, y compris celle de l’État, mais relit le recours à la violence 
comme un acte politique, donc exigeant une solution politique et non 
pasuniquementpolicièreet judiciaire.Pourcecourant,l’indépendan-
tisme est légitime, pour autant qu’il s’exprime selon des modalités poli-
tiquement acceptables. On se situe là sur le plan normatif du côté des 
critiques radicales de la démocratie libérale avec des « démocrates de la 
différence35»quiexigentlareconnaissanced’unespécificitéethnonatio-
nale. Cette sensibilité, qui regroupe de nombreux collectifs de chrétiens 
etdeprêtres,dontplusieursstructurésdefaçontransfrontalière,s’inscrit
dans une tradition, celle du clergé basque et des mouvements  chrétiens 
contestataires, qui remonte à l’antifranquisme.

Letroisièmecourantestplusprochedelalogiqued’actiondélibéra-
tive. S’y rattacheraient la pensée et l’action des deux avant-derniers 
évêques de Saint-Sébastien, Mgr Setién (1979-2000) et Mgr Uriarte (2000-
2009), qui rejetaient à la fois la violence politique et les réponses unique-
ment répressives. Médiane par définition, la position de ces deux

34. Voir A. Gutman et D. Thompson, Why deliberative democracy ? […].
35. Ibid.
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évêques fut inévitablement sujette à une double critique. S’occuper de 
toutes les victimes et ouvrir des discussions politiques avec les auteurs 
des attentats est une posture inacceptable pour un courant légaliste qui 
dénoncera un postulat implicite d’équivalence des violences. Présenter 
l’ensemble des conceptions politiques présentes au Pays basque comme 
de légitimité équivalente – y compris les positions constitutionnalistes 
centralistes – est perçu comme abusivement relativiste et libéral par le 
courant alternatif. Les deux courants se rejoindront pour reprocher une 
proximité supposée des deux évêques avec le rameau du nationalisme 
basque d’origine démocrate-chrétienne (PNV). Prise en étau, la position 
délibérative, au sens de Thomas Risse36, se fonde sur l’idée que durant 
unprocessusdedialogue, lespartiesduconflitne se réuniraientpas
pour maximiser leurs intérêts, mais seraient prêtes à changer leur vision 
àlalumièred’unmeilleurargument.

Pour schématique qu’elle soit, cette classification n’a d’autre
objectif que de pointer les effets du conflit politique sur les clivages
internesàl’institutioncatholique.Enl’occurrence,leconflitpolitiquene
constituepasunenjeuautonome,ilsegreffesurdeslignesdeclivage
traversant et, d’une certaine façon, structurant l’institution catholique 
sur d’autres enjeux religieux et sociétaux.

Àbiendeségards,l’undesépisodesultimesduprocessusdefin
de la lutte armée a cristallisé et mis à jour à la fois l’importance du travail 
de paix silencieux de l’Église et son pluralisme interne. Le 8 avril 2017, 
le collectif des Artisans de la paix, issu de la société civile du Pays basque 
français, organise et rend publique avec une équipe de vérificateurs
internationaux l’opération de désarmement de l’organisation ETA. 
Plusieurs caches d’armes sont révélées et les armes neutralisées en 
plusieurs points du Pays basque français. Dans le même temps, un 
grand rassemblement se tient sur la place Saint-André à Bayonne. L’évé-
nementprovoquelesréactionsattendues.Àl’enthousiasmedesmilieux
pacifistesetnationalistesbasques,maisaussidesecteurstrèsdiversde
la société civile des deux côtés de la frontière, répond la critique du
gouvernement espagnol qui rejette le cadrage discursif en termes de 
« processus de paix » et, du moins publiquement, de toute médiation 
internationale induisant de fait des comparaisons implicites avec 
d’autres conflits. Le gouvernement français, quant à lui, tient une

36. T. Risse, « “Let’s argue !” […] ».
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positionpluscirconspecteennesoutenantpasofficiellementleprocessus
tout en laissant se dérouler, de fait, les opérations de désarmement se 
déployant sur son territoire.

Mais surtout pour notre propos, bon nombre d’observateurs 
constatent avec surprise la présence du pasteur méthodiste irlandais 
Harold Good, impliqué dans le désarmement de l’IRA en Irlande du 
Nord,etdeMatteoZuppi,archevêquedeBologneetancienassistant
ecclésialdeSant’Egidio,parmi lesvérificateurs internationaux.Or, ce
n’est pas tant cette présence qui devrait surprendre, mais plutôt sa visi-
bilité,quivientrompreàlafoisaveclanormedeconfidentialitédela
médiation religieuse et avec le type (ou le style) de catholicisme qui est 
(re)devenuvisibledansl’espacepubliccesdernièresannées.Laprésence
des deux médiateurs religieux, cependant, sera loin d’être unanimement 
saluée par les autorités diocésaines basques française et espagnole, réac-
tionquiconfirme,s’illefallait,lepluralismeinternedel’ÉgliseduPays
basque37.

L’exemple de la médiation catholique dans le conflit politique
illustre la façon dont la sécularisation de la société basque, du politique 
et de la question nationale a, au fond et paradoxalement, permis à des 
acteurs non centraux de l’institution catholique de contribuer de façon 
nonmonopolistiqueàunedynamiquesociétalederésolutiondeconflit.
Sicetinterventionnismeecclésialenpolitiqueasuscitédesréactionstrès
contrastées dans les milieux politiques, ce n’est pas tant au nom d’une 
supposée atteinte à la laïcité, la séparation des Églises et de l’État n’ayant 
jamais empêché les prises de positions ecclésiales dans le débat public, 
que du fait de l’orientation normative des positionnements. L’analyse 
serait bien sûr à nuancer en comparant des régimes de laïcité distincts 
côté espagnol et côté français. Côté sud, une position hostile à la posture 
délibérativedesévêquesbasquessurleconflitnationalitairecontestera
la neutralité supposée du médiateur ecclésial en soulignant que l’Église 
est également en lice avec les politiques publiques pour défendre, par 
exemple, ses positions sur l’enseignement du fait religieux à l’école. 
Dufaitdecettemultipositionnalitédécoulantdelapositionspécifique
de l’Église catholique dans le régime de laïcité espagnol, la fonction de 

37. Les évêques de Bayonne et de Saint-Sébastien signaleront ne pas avoir été prévenus de 
cette visite de l’archevêque de Bologne. Mgr Munilla, évêque de Saint-Sébastien, 
évoqueraune«tentatived’utilisationduvisagedel’Église».Àcesujet,voirM.Malzac,
« Le rôle de l’Église […] ».
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médiation de l’Église se retrouverait biaisée par l’enchevêtrement des 
intérêts. Si la littérature des peace studies a, à rebours de cette interpréta-
tion, souligné l’intérêt d’un médiateur insiderdanslesconflitspolitiques
du fait de sa connaissance du milieu et de son intérêt direct à la résolu-
tionduconflit38,restequecesoupçondemélangedesgenrespèsesurle
médiateur ecclésial. La pression, à ce titre, est moins forte au nord de la 
frontière,d’unepartdufaitdelamoindreacuitéduconflitpolitiqueet
d’autre part du fait d’un régime français de laïcité qui circonscrit de 
façon distincte les interventions ecclésiales dans l’espace public. Reste 
que l’espace de controverses ainsi généré autour des médiations catho-
liquessembledestinéàperdurer,lafinsupposéedéfinitivedelaviolence
politiquenesignifiantenaucuncaslafinduconflitpolitiqueautourdes
questions d’identité.

CATHOLICISME ET IDENTITÉ BASQUE EN RÉGIME  
DE SÉCULARISATION

Brièvement restituée, l’étudede cas sur lamédiationde l’Église
dans le conflit basque est mobilisée ici comme un indicateur d’une
problématique à portée plus générale portant sur les articulations entre 
le catholicisme comme religion, l’Église comme institution et l’apparte-
nancebasquecommeidentificationcollective.Troispistesderéflexion
se dégagent à ce sujet.

DE LA CULTURE À L’IDENTITÉ : IDENTITÉ TERRITORIALE SÉCULARISÉE 
CONTRE TOURNANT IDENTITAIRE DE L’ÉGLISE

Les rapports entre « identité » basque et catholicisme se recom-
posent à un double horizon.

D’une part, les mouvements activant l’identité basque comme 
ressort de mobilisation politique se sont distanciés de tout référentiel 
religieux depuis longtemps. Cela vaut tout d’abord pour les formations 
politiques. Le nationalisme originellement essentialiste et confessionnel 
duPNVa,dès lesannées1930,évoluéversuneformededémocratie
chrétienneautonomiste,pourabandonnerofficiellementtouteréférence

38. P.WehretJ.-P.Lederach,«MediatingConflictinCentralAmerica[…]».
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confessionnelle lors de la légalisation du parti en 1977, à la sortie du 
régimefranquiste.Lenationalismebasquedegauchea,dèslafondation
d’ETA en 1959, répudié toute référence religieuse au nom même de la 
rupture avec le nationalisme traditionnel du PNV et du rapprochement 
avec les luttes de libération nationale de par le monde. Cette prise de 
distance n’a pas empêché la mobilisation abertzale, et ETA elle-même, 
debénéficierdurantladernièrephasedurégimefranquistedusoutien
d’une partie du clergé et de mouvements d’Action catholique spécia-
lisée39. Côté basque français, le paysage politique est dominé par des 
formations politiques de centre droit et de centre gauche qui ont succédé 
à un ordre politique local notabiliaire longtemps consacré par le clergé. 
Sur le plan des mobilisations linguistiques et culturelles, la sécularisa-
tioninterneaétéeffectivedèslesannées1970.Desdeuxcôtésdelafron-
tière, le clergé, les religieux et leurs institutions de socialisation ont
longtemps servi d’encadrement institutionnel « par le bas » d’initiatives 
non seulement de promotion, mais aussi de normalisation et de standar-
disation de la langue basque. Le travail de constitution d’une langue 
basqueunifiéeaengrandepartieétépréparédanslesséminaires–voir
le rôle d’Arantzazu et des séminaristes franciscains avec la revue Jakin –, 
ce qui constituait en soi la préparation des formes postdictatoriales 
d’institutionnalisation de la langue basque dans l’administration 
publique et à l’université40. Cette relation organique s’est progressive-
menteffilochéedanslesannées1970,avecunesécularisationprogres-
sive et silencieuse des clercs de l’identité.

D’autre part, l’Église a elle-même changé, y compris dans son 
rapport à l’identité religieuse. J’ai eu recours plus haut pour le Pays 
basque espagnol à l’hypothèse des trois vagues de la sécularisation
d’Alfonso Pérez-Agote41. Dans la troisième vague, la religion n’est
« même plus » culture, elle connaît un processus d’exculturation. Face 
à cette déprise sociale du religieux, l’institution catholique réagit de 
façondiverse.Àl’échelleglobale–c’estlathèsed’OlivierRoy,large-
mentconfirméeauPaysbasque–, lecatholicisme,commelesautres
religions, réagit à ce qui constitue une dissociation inédite entre 
 religion et culture. Ce qui était de l’ordre de la culture devient de 
l’ordre de l’identité ( religieuse). L’institution expérimente alors un 

39. P. Iztueta, Sociología del fenomeno […].
40. X. Itçaina, Les virtuoses de l’identité […].
41. A. Pérez-Agote, « Les trois logiques de la religion en Espagne ».
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raidissement fondamentaliste et un recentrage du travail institutionnel 
sur le religieux pur : montée des nouveaux mouvements religieux, 
nomination sur certains territoires d’évêques à l’intransigeantisme 
militant,disqualificationdel’anciencatholicismedemouvementsvus
comme abusivement intramondains et ayant relégué les préoccupa-
tions spirituelles au second plan. Le recentrage sur le religieux n’induit 
cependant pas une fuite dans le spirituel. L’identité religieuse rede-
venue explicite pousse au contraire les acteurs à s’investir dans des 
combats politiques sur des questions sociétales clivantes comme celles 
touchant à la politique familiale ou aux questions bioéthiques. L’enga-
gement se traduit par des actions locales et par l’affiliation à des
réseauxaffinitairescatholiquesetinterreligieuxtransnationaux.

Ce mouvement ne traduit pas l’ensemble de la surface du catholi-
cisme. L’exemple basque en témoigne. Le tournant identitaire ecclésial 
est lui-même contesté par le bas et par le haut. Par le bas, d’une part, au 
travers des mobilisations de ceux qui entendent réactualiser la pensée et 
la praxis sociales de l’Église en répondant au plus près aux attentes
générées par une société en crise économique (après 2008), par des
migrantsenerranceouparlespartiesduconflitarmé.Parlehaut,avec
une amorce de changement qui viendra du sommet de l’institution. 
L’élection du pape François en 2013 traduit à ce titre un changement de 
ton indéniable qui entend réorienter l’Église vers sa mission sociale et 
réaménager le pouvoir dans l’institution, à l’image du discours critique 
adressé à la Curie en décembre 201442. Reste à savoir si ce changement 
institutionnel est de nature incrémentale ou rupturiste et s’il rejoindra 
les voix discordantes qui émanent des marges de l’institution.

En d’autres termes, le mouvement qui s’annonce ne doit pas être 
lucommeunconflitannoncéentrelesmouvementscatholiquesdebase
et les tendances restitutionnistes, dans une vision qui opposerait le 
mouvement social à l’institution. Les choses sont plus mêlées. Il y a 
« du » mouvement social dans l’entreprise restitutionniste, qui peut 
elle-même contourner l’institution, et les conférences épiscopales en 
particulier, auprofitd’une stratégiede rapprochements etd’alliances
transnationales, voire interreligieuses. Inversement, les courants les 
plus sociaux du catholicisme ne se situent pas nécessairement aux 
margesd’uneinstitutionplusfluidequ’iln’yparaît,maisenconstituent

42. Voir S. Maillard, « Comment s’explique le discours […] ».
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mêmesurcertainsterritoiresl’ossaturesociale.Enfin,lechangementde
style de gouvernement au sommet de l’Église imposerait d’avoir une 
approche multiscalaire du changement et des permanences dans 
l’institution.

POUR UNE APPROCHE MATRICIELLE DE LA SÉCULARISATION

Ladeuxièmepistederechercheconcerneladimensionmatricielle
du catholicisme territorial. Comment évaluer à sa juste mesure et sans 
verserdansleculturalismeleseffetsnonreligieuxd’unematriceterrito-
riale catholique ? De façon corollaire, quelles sont les limites de l’institu-
tion ? Certaines organisations, dans le champ de l’action sociale, peuvent 
êtrevuescommeappartenantàlasphèrecatholiqueparlesinstitutions
publiques ou par les mouvements sociaux, alors que les cadres de cette 
organisationvontdéclinerouminorercetteaffiliation.L’inverseesttout
aussi vrai, sans parler de la myriade d’initiatives non religieuses mais 
investies par des acteurs socialisés dans la matrice catholique. Il y a là un 
dégradéd’appartenancesqui,loind’affaiblirl’institution,peutaussien
augmenterlasurfacesocialeetladiffusiondesvaleursconstitutives.Le
langage religieux devient alors langage éthique et le fait d’agir en catho-
lique l’emporte sur le fait d’agir en tant que catholique43.

Élargi de la sorte, le champ d’investigation sur la surface sociale 
ducatholicismeestdifficilementappréhendableaveclesapprochesles
plus descriptives de la sécularisation qui réduiraient l’institution à ses 
contours formels. C’est à une approche en termes de matrice territo-
riale qu’il faudrait recourir pour essayer de mesurer, au fond, « ce qui 
reste » une fois que l’encadrement sociétal par l’institution ecclésiale 
formelles’estdélité.Danssasynthèsesurlesmutationsdesrelations
entre catholicisme et politique au Québec, Jacques Palard applique une 
telle approche matricielle à l’influence du modèle catholique sur
 l’organisation des structures étatiques et la conception de l’action 
gouvernementale :

Cette influence ne revêt plus ici en effet un caractère seulement ni
surtout magistériel ; elle est précisément d’ordre matriciel, c’est-à-dire 
que, dans le mouvement de substitution d’une instance dominante 
–l’État–àuneautreinstancedominante–l’Église–,lesystèmederégu-
lation de même que les rapports société-instance dominante ne sont pas 

43. Selon la formule attribuée à Jacques Maritain et que j’emprunte à Y. Raison du Cleuziou.
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fondamentalement bouleversés ; ou, si l’on veut, les structures changent 
maislesystèmedemeuresommetoutehomologue44.

Jacques Palard et Louis Rousseau (dans sa postface) voient ainsi la 
trace d’une continuité matricielle dans trois caractéristiques de la vie 
politique québécoise postérieure à la Révolution tranquille. Le premier 
concerne l’importance accordée à la centralité de l’État issu de la Révo-
lution tranquille. Une instance dominante, au fond, se substitue à une 
autre dans son travail d’encadrement social. Non sans paradoxe, la 
matrice catholique se fait également ressentir dans la vigueur du prin-
cipe de subsidiarité issu du vieil antiétatisme catholique, avec l’objectif 
de contenir la montée en puissance d’un appareil étatique susceptible de 
porter atteinte aux corps intermédiaires, notamment en matière de
servicessociaux.Ladeuxièmeinfluenceducatholicismeseressentdans
la valorisation de la dimension communautaire plutôt qu’individuelle 
dansl’arènepolitique.CommeauPaysbasque,lenationalismequébé-
cois se serait en grande partie substitué à la religion comme principe 
politique de totalisation :

Les désaccords, source de préférences antagoniques et apparemment 
inconciliables, ainsi que le système de valeurs qui fonde l’importance
accordée à la communauté, à l’identité collective et aux principes de tota-
lisation et d’unité découlent pour une part du substrat religieux. Le passé 
religieuxduQuébecparaîteneffetconstitueruncadremajeurdeforma-
tion de son imaginaire national : matrice de la mémoire collective, il fournit 
desrepères,oriente laquêtedesens,dictecertainesdesattentespriori-
taires, contribue à dégager les enjeux sociaux et politiques, définit les
« raisons communes » du vivre-ensemble et désigne – parfois – l’horizon 
du méta-social45.

Letroisièmeélémentestconstituéparlesvaleurséthiquesmobili-
sées par l’action. L’appel à la solidarité et à la compassion, la préférence 
pour des solutions délibératives et de médiation par rapport aux luttes 
et aux confrontations, ressortiraient ainsi de ce legs matriciel. De façon 
globale,préciseRousseau,«cetransfertn’ariend’uneffetprovoquépar
unenormeexplicite.Ils’agitplutôtd’uneffetd’homologiesystémique
permettant, dans la substitution d’instances symboliques dominantes, 
d’assurer de la continuité de fond sous d’évidentes ruptures 

44. Jacques Palard, Dieu a changé au Québec […], p. 110.
45. Ibid., p. 105.
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de surface46 ». Raymond Lemieux a quant à lui repéré le rôle du catholi-
cisme comme « matrice culturelle » au Québec, qui aurait conduit à la 
sublimation non pas de l’État ni de l’ethnicité, mais plutôt du citoyen, et 
qui se traduirait par « l’éthique d’une certaine qualité de coexistence 
sociale47 ».

Comme pour le Québec, on plaiderait en Pays basque pour une 
approchenuancéedudevenirdel’héritagereligieux.L’affaiblissement
de l’Église comme appareil d’encadrement social doit être distingué de 
l’influencematricielle du religieux sur la société. Si l’on s’attache au
second plan, les conclusions sur la sécularisation sont moins tranchées. 
Que reste-t-il de la matrice chrétienne dans la société basque une fois 
que l’institution censée monopoliser les biens de salut n’est désormais 
plus qu’un acteur de la société civile parmi d’autres ?

Un certain nombre de valeurs sécularisées continuent d’informer 
l’action individuelle et collective en Pays basque, valeurs dont l’origine 
doit en partie au christianisme. Nous en repérons au moins quatre. La 
premièreestl’idéed’unecommunautédedestinsurceterritoire,idéeà
laquelle un secteur du clergé basque a historiquement contribué, y 
compris dans sa dimension religieusement et politiquement contesta-
taire. Ledeuxièmehéritage estune formededistance à l’État et une
culture de l’auto-organisation de la société civile. Le rôle structurant du 
catholicisme social dans les dynamiques d’émergence des mouvements 
coopératifsbasques,desdeuxcôtésdelafrontière,enestuneillustra-
tion48.Letroisièmeensembledevaleursconcernelepartageetlasolida-
rité – locale et transnationale, par exemple sur l’accueil des migrants et 
réfugiés–,valeursqui,dansleurversionséculière,informentlesdyna-
miquesd’économiesocialeetsolidaireenPaysbasque.Enfin,lesvaleurs
depaixetderéconciliation,aucœurdudébatpublicavantetaprès2011,
constituent des références qui ont été historiquement travaillées par des 
acteurs se réclamant à des titres divers de la référence chrétienne.

Certes, le catholicisme n’a pas le monopole des origines de ces 
valeurs.Enmatièred’économiesociale,parexemple,lesexpériences
coopératives, associatives et mutuellistes en Pays basque les doivent 
également à des matrices ouvriéristes, anarcho-syndicalistes, nationa-

46. L. Rousseau, « Postface […] », p. 255.
47. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] », p. 159.
48. J. Azurmendi, El hombre cooperativo […] ; X. Itçaina, « Catholicisme, économie identitaire 

etaffinitésélectives[…]».
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listes basques ou écologiques. Il reste que le Pays basque, avec des 
variantes des deux côtés de la frontière, se singularise aux échelles
espagnole et française par un poids singulier de la matrice catholique 
danslastructurationhistoriquedecesystèmedevaleurs.Laséculari-
sation de la société, par la dissociation qu’elle opère entre appareil
ecclésial et message évangélique de transformation sociale, peut ouvrir 
un espace d’occasions favorables pour que les valeurs soient désor-
mais incarnées par de nouveaux acteurs et sous de nouvelles formula-
tions éthiques.

On le voit, cette approche matricielle pourrait être appliquée à 
différentsobjetsdupolitique,àconditionde tempérer la tentationde
l’explication structuraliste et du monisme causal par l’analyse des stra-
tégies, contingentes et institutionnellement situées, des acteurs déposi-
taires de ce legs. Jacques Palard a appliqué une telle approche équilibrée 
àl’analysedumodèlededéveloppementrégionaldelaBeaucequébé-
coise49. Ainsi parviendrait-on à une appréhension mesurée de l’héritage 
sociopolitique d’un ensemble de valeurs qui se sont en partie détachées 
de l’emprise formelle de l’institution qui les a longtemps monopolisées 
pour acquérir leur autonomie et motiver à nouveau l’action.

UNE RELIGION CULTURELLE EN MUTATION

En ayant toujours le débat québécois en ligne de mire, la mobilisa-
tion de la notion de « religion culturelle » peut s’avérer heuristique. Jean-
FrançoisLaniel,àlasuitedeLilianeVoyé,enatiréunehypothèse,qu’il
applique au cas québécois : « […] la religion serait aujourd’hui utilisée 
par-delà ou par-devers la question de la foi, du respect intégral des 
pratiques religieuses ou de la connaissance du dogme “en tant que 
ressource identitaire, comme référence éthique ou encore comme réser-
voir de rites”50. » Cette approche rejoint en grande partie l’approche 
matricielle du religieux, au sens où il s’agit bien de cerner la puissance 
d’imprégnation culturelle des institutions religieuses par-delà la déper-
dition des croyances et la chute de l’observance. J.-F. Laniel souligne 
qu’àladifférencedesnotionsgénériquesdereligioncivileoudereligion
politique, la religion culturelle induit un lien particulier à une religion 
spécifique.Encesens,ils’inscritdanslacontinuitédeRaymondLemieux

49. J. Palard, La Beauce inc. […]. 
50. J.-F. Laniel, « Qu’en est-il de la “religion culturelle” ? […] », p. 146.
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lorsque celui-ci souligne que la culture catholique « continue d’intégrer 
la personnalité québécoise dans une sorte de référent commun qui, bien 
qu’éloigné des normes et des contraintes de la vie quotidienne, reste 
disponible en cas de besoin51 ».

Reste disponible en cas de besoin. L’expression, dans son appa-
rente simplicité, ouvre un monde, voire un abîme, d’interprétations. Au 
Pays basque comme ailleurs, la sécularisation du lien organique entre 
catholicisme et identité basque a engendré au moins trois mouvements 
successifs.Lepremierestlarupture.L’équivalentdela«colèreantithéo-
logique»desQuébécoiss’estfaitressentirdèslesgrandescrisesdelafin
des années 1960 et des années 1970, qui ont vu fusionner une crise poli-
tique, sociale et religieuse. Le tournant vers la gauche d’une partie du 
nationalisme basque s’accompagnera d’un fort rejet d’une institution 
catholique compromise avec le régime franquiste côté sud, force de légi-
timationd’unsystèmepolitiquelocalnotabiliairefigécôténord.Cette
rupture émanera en grande partie du sein de l’institution catholique 
elle-même,avecl’effervescencedesmouvementscontestatairesausein
de l’Action catholique, dans les séminaires, au sein de certains ordres 
religieux. Michael Gauvreau52 a montré comment au Québec, le chris-
tianisme culturel avait été remis en question par les élites catholiques 
elles-mêmes et leurs cercles réformistes (mouvements d’Action catho-
lique, intellectuels « progressistes » et un haut clergé cherchant à se 
libérer progressivement des tâches de gestion institutionnelle), et ce, 
avant même la Révolution tranquille. La remarque vaut en grande partie 
pour le Pays basque pour la période allant de la crise des séminaires 
–desdeuxcôtésdelafrontière–àlafindesannées1960àlatransition
démocratique espagnole et l’arrivée d’évêques réformistes et média-
teursàlatêtedesdiocèsesbasquesdusud.Chezlesgénérationsplus
jeunes,lacolèreacédéàl’indifférence.Pourserévoltercontrel’institu-
tion catholique, encore faut-il la connaître. Au fur et à mesure que l’enca-
drement social de l’Église catholique s’est délité, c’est tout autant le 
catholicisme comme expérience biographique et institutionnelle qui a 
disparu, surtoutpour lesplus jeunes.Ni colère, ni indifférence: plus
récemmentencore,lecatholicismeafaitl’objetd’unetroisièmeapproche,
cette fois en tant qu’héritage. Composante de la « religion culturelle », la 
patrimonialisation et la folklorisation du catholicisme ont accompagné 

51. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] », p. 163.
52. M. Gauvreau, « Construire une “crise religieuse” […] ».
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sa perte d’emprise sur le contrôle social. Sur ce point cependant, une 
distinction doit être faite. D’une part, le catholicisme populaire, rituel et 
festif,resteextrêmementvivaceaunordcommeausuddelafrontière.
Processions, fêtespatronales,dansesrituelles,chantsreligieux,pèleri-
nages, romerias sont reconsidérés pour leur valeur anthropologique 
comme autant de manifestations d’une identité non pas basque mais 
locale,voiremicrolocale,quidéconnectelafidélitérituelleàlacommu-
nauté locale de l’adhésion institutionnelle à l’Église romaine en tant que 
telle. D’autre part, certains éléments de cette religion locale font l’objet 
d’une nouvelle attention de la part des politiques publiques pour leur 
dimension patrimoniale53. De façon plus générale, et le mouvement peut 
êtreobservédesdeuxcôtésdelafrontière,lereligieuxestreconsidéré
sous l’angle patrimonial et intégré dans les politiques culturelles et 
touristiques. Le religieux réintègre alors la «définition» de l’identité
basque, mais sous un registre neutralisé et dépolitisé. Savoir si, à l’instar 
de la culture populaire, c’est la « beauté du mort54 » que contemple ce 
regard patrimonial serait à approfondir.

Les réactions face à ces tournants, ce texte s’est employé à le souli-
gner, sont pluriels. Une partie de l’institution catholique réagit par un 
raidissement identitaire en promouvant la religion comme identité 
visibledansl’espacepublicetens’engageantsurdescausesspécifiques
au nom de valeurs conservatrices. D’autres segments de l’institution 
rejettent cette récupération identitaire et entendent, dans une logique 
conciliaire, refonder l’institution de l’intérieur en repensant une incul-
turation du message évangélique ajustée au contexte contemporain et 
auxterritoiresd’ancrage.Enfin,lesmilieuxpolitiquesetsociétauxles
plus divers continuent, de façon discrète, de solliciter des rameaux
d’une institution catholique qui reste socialement présente sur des 
enjeuxcommelamédiationdansleconflitpolitique,laluttecontreles
précarités et la structuration du welfare local, l’aide aux migrants et 
réfugiés ou encore la coopération internationale. Disponible en cas de 
besoin:c’estlesortd’unereligionculturellequin’enfinitpasdemourir
et de se réinventer.

53. Y compris au sens du patrimoine matériel. Ce qui ne va pas sans heurt, puisque la 
question a ouvert notamment en Navarre des contentieux juridiques sur le régime de 
propriété des biens de l’Église.

54. M. de Certeau, J. Revel et D. Julia, « La beauté du mort […] ».
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Cesmédiationscatholiquesdiscrètes,fruitsdelasécularisationet
qui réinventent la religion culturelle au prisme de l’engagement social, 
contrastent avec la forte publicisation récente, au Pays basque comme 
dans la plupart des espaces publics occidentaux, des controverses 
autour de la laïcité. Pour le dire autrement, la publicisation des contro-
versesautourdesrégulationsétatiques(àdifférenteséchelles)dureli-
gieux en général dans l’espace public et du pluralisme religieux en 
particulier contraste avec l’activisme discret des acteurs religieux sur 
desproblèmespublicssansdimensionreligieuseimmédiate.Ceconstat
n’empêche pas la circulation des expertises. Se prévalant de leur identité 
religieuse, des acteurs confessionnels de l’action sociale seront ainsi 
sollicités pour la fabrique de politiques locales de gestion du pluralisme 
religieux. À titre d’illustration, la forte présence des organisations
jésuites aux côtés des migrants dans la métropole de Bilbao en fera des 
interlocuteurs privilégiés pour le gouvernement urbain et les autorités 
régionales dans la construction d’une politique de « convivencia » (vivre-
ensemble) culturelle et religieuse. Au-delà d’un apparent paradoxe, ce 
sont les acteurs religieux eux-mêmes qui viendront désamorcer la charge 
politique dramatisant immédiatement les questions de laïcité en les 
abordant au prisme de la gestion pratique du pluralisme. Cette recon-
version du savoir-faire religieux est d’autant plus intéressante à observer 
sur des territoires où la matrice catholique, autrefois articulée à l’identité 
nationale,estenpleinereconversion.Àl’heureoùlesquestionsnationa-
litaires, héritées du xixesiècle,semblentcéderlepasauxenjeuxliésàla
mondialisation, il y a fort à parier que les reconversions des matrices 
religieuses territoriales prendront des formes moins attendues que ce 
que les focalisations médiatiques sur le religieux comme problème
public ne laissent à entendre.
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De la spiritualité dans les institutions 

québécoises. Signe de déclin ou de création 
des traditions spirituelles ?

Guy Jobin
FaCultÉ de thÉologie et de SCienCeS ReligieuSeS  

univeRSitÉ laval

Le sort  semble en être jeté. Le Québec est, à l’instar de nombreuses 
sociétés, « sorti de la religion », pour reprendre l’expression de 
Marcel Gauchet. Le pouvoir exercé par celle-ci et sa crédibilité 

sont entrés dans une spirale de déclin depuis les années 1960. Même si 
le rythme de l’émancipation ne fut pas le même dans tous les secteurs de 
la vie sociale – éducation, santé, économie1 –, sa réalité est indéniable : la 
culture commune est sécularisée et les institutions qui forment la colonne 
vertébrale de l’État québécois sont laïques.

Là où, autrefois, la religion régnait en maître – dans les secteurs de 
la santé et de l’éducation, en suppléant à l’État –, c’est la « spiritualité » 
qui maintenant a pris le relais comme vecteur des questions du sens qui 
pourraient être formulées dans ces contextes. En vertu des lois qui 
régissent ces deux secteurs d’activité, l’expérience spirituelle des usagers 

1. Pour l’économie, on peut penser à l’interdiction du commerce le dimanche, introduite 
en 1907 et levée par la Cour suprême en 1985.
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(patientsetélèves,respectivement)estsoitpriseencomptedanslaprise
en charge dans l’établissement de soins2, soit facilitée3.

Dans les deux cas, on pourrait interpréter la présence du « spiri-
tuel » comme une forme de rémanence de la religion disparue. Cette 
hypothèses’inscriraitdansledroitfildurécitdudéclindelareligionen
Occident. Le « spirituel » et son accueil dans les institutions laïques ne 
seraientquelederniersouffledureligieuxmoribond,avantl’extinction
finale.

Jepensequ’unexamenplusserrédelasituationsuggèreuneautre
conclusion : le « spirituel » qui se déploie actuellement dans les établisse-
mentsdesoinsneprocèdepasd’unprocessusdedéréliction,maisbien
d’un processus de création qui entre en symbiose avec la forme de laïci-
sation qui a façonné les hôpitaux québécois depuis les années 1960. En 
somme, il ne s’agit pas d’un reste ou d’une persistance fantomatique, 
mais bien d’une forme d’innovation, donc de quelque chose de nouveau, 
dans le paysage institutionnel québécois.

Cette thèse s’oppose à celle qui voudrait que le spirituel qui se
déploie dans les sociétés occidentales ne soit que le dernier souffle
– pour ne pas dire le dernier râle – du sacré en leur sein. Le spirituel ne 
constituerait en faitqu’uneversionfinalement édulcoréeetmarchan-
disée du sacré dans une société consumériste4.

Ce texte sera une étude de cas. M’appuyant sur des données de 
terrain autant que sur des analyses de la littérature pertinente, je veux 
relever quelques faits saillants qui, me semble-t-il, soutiennent l’inter-
prétation que je propose ici. Ce texte s’inscrit dans un programme de 
recherche mené depuis 2007 à la Chaire de recherche Religion, spiritua-
lité et santé de la Faculté de théologie et de sciences religieuses de 

2. Gouvernement du Québec, Loi sur les services de santé et les services sociaux, p. 47. Voir 
l’article 100. 

3. Gouvernement du Québec, Loi sur l’instruction publique, p. 20. Voir l’article 36. Au moment 
d’écrire ces lignes, cet article estmodifié par laLoi modifiant principalement la Loi sur 
l’instruction publique relativement à l’organisation et à la gouvernance scolaire, adoptée le 
8 février 2020. La phrase suivante est éliminée de l’article en question : « Elle [l’école] doit, 
notamment, faciliter le cheminement spirituel de l’élève afin de favoriser son
épanouissement. » 

4. Le sociologue P. Heelas fait un résumé convaincant des travaux des auteurs faisant la 
promotion de cette marchandisation du spirituel comme déliquescence du religieux dans 
une société marchande. Il cite les sociologues P. Marler, K. Hadaway, D. Voas, S. Bruce, 
K.Lau,Z.Baumann,C.Lasch,etc.VoirP.Heelas,Spiritualities of Life […], p. 167-170.
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l’Université Laval. J’y examine les conditions d’institutionnalisation, 
dans les établissements de santé occidentaux et dans la culture biomédi-
cale et clinique, de l’intérêt pour l’expérience spirituelle vécue en temps 
de maladie. Il s’agit de comprendre pourquoi cet intérêt se manifeste et 
comment il se structure concrètement dans la vie quotidienne des
établissements de santé.

LE SANITAIRE HORS DU RELIGIEUX

C’est un fait notoire. C’est un processus d’étatisation qui a donné 
naissance aux réseaux québécois de l’éducation et de la santé. D’un 
ensemble d’établissements scolaires et sanitaires fondés ou gérés par 
des communautés religieuses, le gouvernement québécois crée les deux 
réseauxauxquelssontdestinés,bonanmalan,prèsde70%desdépenses
publiques5.

La transitionvers le systèmequenous connaissons aujourd’hui
s’est faite en quelques étapes et à divers niveaux. En ce qui concerne la 
gouvernance, la Loi des hôpitaux de 1962 rendait la gestion de l’établisse-
ment indépendant des communautés religieuses en créant des comités 
de direction autonomes. Plus que la direction de l’établissement, cette 
loi amorce la laïcisation de l’appareil administratif encadrant la vie 
quotidienne de l’organisation. Pendant ce temps, la régulation morale 
des soins changeait aussi d’assise. Avec l’émergence et l’institutionnali-
sation de la bioéthique au cours des décennies 1960, 1970 et 1980, les 
repèrespourladélibérationéthiquedanslesmilieuxdesoinsnesont
plus trouvés dans les traditions religieuses qui ont marqué l’Occident. 
Désormais, ce sont les canons séculiers de la bioéthique qui servent de 
repèrespourladélibérationéthiquetantencliniquequ’auniveaupoli-
tique et juridique. Les régulations religieuses ou celles qui en dérivent 
n’ont plus le monopole dans le monde de la santé. Il faut mentionner 
que certaines décisions politiques (comme le projet de loi omnibus du 
gouvernement fédéral de Pierre Elliot Trudeau en 1969) et sagas juri-
diques (comme le cas du médecin montréalais Henry Morgentaler) ont 
contribué à ébranler les traditions morales en vigueur, en l’occurrence 
sur l’interruption volontaire de grossesse dans ces deux cas, et à les 

5. En 2018-2019, les dépenses du gouvernement québécois se présentaient ainsi sur un 
budget total de 88 G $ : 41 G $ (46,6 %) pour la santé ; 21 G $ (23,9 %) pour l’éducation. Voir 
Gouvernement du Québec. Conseil du Trésor, Crédits des ministères et organismes.
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remplacer par des valeurs et des normes apparaissant plus consen-
suelles aux yeux des contemporains. Enfin, d’autres débats moraux,
comme ceux à propos de la contraception et, plus récemment, de l’aide 
médicaleàmourir,ontconfirméceretraitdelarégulationreligieusede
lasphèredessoinsdesanté.Pourautant,lesargumentsreligieuxsefont
entendredansl’espacepublic,maisilsneserventpasdejustificationà
une norme commune dans une société plurielle.

C’estdanscecontextedetransformationsprofondesdusystème
de santé que doivent être situées celles de l’accompagnement religieux 
et spirituel prodigué aux patients qui fréquentent les établissements 
publics du réseau de la santé6. Dans le régime des hôpitaux confession-
nels,l’aumônerierelèvehabituellementdeladirectiongénérale,contri-
buant ainsi à la régulation religieuse de la vie de l’établissement. Le 
modèledes rapports entre l’aumônerie et ladirectiongénérale relève
d’une division des responsabilités entre la gestion administrative par la 
direction générale et les responsabilités pastorales qui sont du ressort de 
l’évêque du lieu, du moins en ce qui concerne les hôpitaux catholiques. 
La prérogative épiscopale pastorale maintiendra le modèle jusqu’en
1975.

Le fait que ce soit l’évêque du lieu, ou une autre autorité d’une 
dénomination religieuse lorsque c’est le cas, qui nomme le personnel de 
l’aumônerie n’atténue pas deux tensions qui émergent à partir du début 
des années 1960 : 1) la volonté des aumôniers d’hôpitaux de se regrouper 
sous les auspices d’une association professionnelle provinciale ; 2) la 
volontéministérielledetransférerlaresponsabilitéfinancièredumain-
tien des services d’aumônerie aux autorités religieuses.

Lapremière tension résulte d’undésir de reconnaissance, porté
parlesaumôniersenverslahiérarchiecatholique,delaspécificitédece
travaild’accompagnementdifférent,àleurspropresyeux,delapasto-
rale paroissiale et sacramentelle, de la pastorale sociale et de la pastorale 
scolaire. Ils veulent faire valoir un statut particulier de l’aumônerie 
hospitalièreetarguentpouruneinscriptionplusorganiquedeceservice
dans l’établissement, notamment en tablant sur leur intégration dans les 

6. La chronique des changements ici relatés est tributaire du texte de C. Boekema, 
« L’association des animateurs et animatrices […] ». Même s’il n’y a pas encore, à ce jour, 
unehistoireenbonneetdue formedes transformationsdesaumônerieshospitalières
québécoises, voir l’intéressant article de L. Rousseau et collab., « Laïcité inclusive des 
institutions soignantes ».
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équipessoignantesetsurlefaitqu’onlesconsidèrecommedesprofes-
sionnels7.Lasecondetensionconcernelenerfdelaguerre:lefinance-
mentdelapastoralehospitalièreetlesconditionsdetravail.Entre1962,
année de la création de l’Association des aumôniers d’hôpitaux du 
Québec (AAHQ)8, et 1975, année de signature du premier protocole 
d’entente sur l’animation pastorale entre le ministère des Affaires
sociales (MAS)9 et des autorités religieuses présentes sur le territoire 
québécois10, les fonctionnaires ont envisagé différentes options de
gestion de la pastorale hospitalière. La réflexion et les suggestions
venant du gouvernement culmineront dans un choix à faire entre trois 
modèles:1)l’intégrationpureetsimple,cequiauraitpourrésultatun
serviceentièrementcontrôléparl’établissement;2)untransfertcomplet
desresponsabilitésadministrativesetfinancièresverslesautoritésreli-
gieuses ; 3) en faire un service paroissial qui s’étende jusqu’à l’hôpital11. 
CesmodèlessontproposésparleministèredelaSantépourdesraisons
financières.

Ces tensions se maintiennent avec plus ou moins d’intensité 
jusqu’en 1975, moment de la signature du Protocole d’entente. Pour ce 
quiconcernelesujetdecetexte,ilsuffitderetenirquel’ententeofficia-
lisel’inscriptiondelapastoralehospitalièredanslasphèredusoin.En
effet, comme l’indique Cornelius Boekema, les aumôniers sont alors
« reconnus comme membres du personnel clinique12 » ayant droit aux 
mêmes conditions de travail. Si le service nécessite la nomination d’un 
coordonnateur, celle-ci est faite par l’établissement. De plus, l’entente 
stipulequel’embauchepourunposteenpastoralehospitalièrerequiert
que le candidat ou la candidate satisfasse à deux exigences : l’attestation, 
par le diplôme, d’une formation dans un programme accrédité, et l’ob-
tentiond’unmandatpastoralauprèsdel’autoritéreligieusedesatradi-
tion d’appartenance, ce qui signifie, dans les faits, l’une des quatre
autorités signataires de l’entente.

7. C. Boekema, « L’association des animateurs et animatrices […] », p. 53.
8. Qui deviendra en 1987 l’Association des animateurs et animatrices de la pastorale de la 

santé du Québec (APSQ), puis, en 2005, l’Association des intervenants et intervenantes 
en soins spirituels du Québec (AIISSQ).

9. QuideviendraleministèredelaSantéetdesServicessociauxen1985.VoirAssemblée
nationaleduQuébec,«Lestitulairesdeministères[…]».

10. LeComiténationaldesaffairesreligieusesduCongrèsjuifduCanada(régiondel’Est),
l’Église anglicane, l’Église catholique, l’Église unie du Canada. 

11. C. Boekema, « L’association des animateurs et animatrices […] », p. 45-47.
12. Ibid., p. 54.
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Le protocole fut reconduit en 2001, et ce, jusqu’en 2007, lorsque 
l’entente fut dénoncée13unilatéralementparleministèredelaSantéet
des Services sociaux (MSSS)14.

EntreladernièrereconductionduProtocoleetsadénonciation,un
événement important est survenu : la création de l’Association des inter-
venants et des intervenantes en soins spirituels du Québec, à l’au-
tomne 2005, par la fusion de l’Association québécoise pour la pastorale 
de la santé (AQPS) et de la branche québécoise de l’Association cana-
dienne pour la pratique et l’éducation pastorales (ACPEP-Québec). 
Cette fusion sera l’occasion de faire entendre une revendication qui 
sourddesmilieuxmêmesdelapastoralehospitalière:ladéconfession-
nalisation du service15. Elle entérinera également une tendance à l’œuvre 
depuis le début des années 1970 dans les milieux pastoraux, soit le 
remplacement graduel d’un accompagnement fondé principalement 
sur les rites religieuxet l’adoptiond’unnouveaumodèled’accompa-
gnement : celui des soins spirituels, ou spiritual care, comme il est nommé 
dans l’aire linguistique anglo-saxonne, qui fait fond sur l’écoute active 
et la relation d’aide.

La déconfessionnalisation des services de soins spirituels prendra 
effetaveclamiseenœuvredesOrientations ministérielles pour l’organisa-
tion du service d’animation spirituelle en établissements16, lesquelles spéci-
fient en 2010 l’organisation du service, le titre d’emploi, le libellé
d’emploi, les tâches des membres du service, les conditions d’embauche, 
etc. La déconfessionnalisation du service est concrétisée, entre autres, 
par l’abandon du mandat pastoral autrefois obligatoire. Les autorités 
religieuses ne cherchent pas à contester ce qui est un fait accompli.

Il n’est pas anodin de faire remarquer qu’entre la dénonciation du 
Protocole d’entente (2007) et la publication des Orientations ministérielles 
en 2010, la vie sociopolitique du Québec fut marquée par la crise des 

13. Le terme « dénonciation » a ici une acception juridique désignant le fait qu’une partie 
rompt une entente, un contrat ou un traité.

14. J.-M. Charron, « Les Orientations ministérielles pour l’organisation […] ».
15. Rien ne tend à prouver que cette volonté de déconfessionnalisation ait un lien quelconque 

avecleproblèmedelaplacedelareligionàl’école.Pourautant,lesdeuxprocessussont
similairesencequ’ilssedéroulentdanslesdeuxsystèmesquiontétésouslahoulettede
l’Église catholique jusqu’à la Révolution tranquille.

16. Pour une bonne compréhension du contexte ayant mené à la création des Orientations 
ministériellesetpourl’analysedeseffetsdeleurmiseenœuvre,onconsulteraavecprofit
J.-M. Charron, « Les Orientations ministérielles […] ».
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accommodements raisonnables et les travaux de la commission 
Bouchard-Taylor.Jean-MarcCharronaffirmeàceteffetquecefut«l’oc-
casiond’amorceruneclarificationcollectivequantauxtypesderapports
que la société québécoise entend voir s’instaurer entre le pouvoir poli-
tique et les institutions religieuses, entre les institutions publiques et les 
communautés de foi17 ». Les termes de ce débat, conjugués aux revendi-
cations concernant l’abandon du mandat pastoral et la déconfessionna-
lisation des services de soins spirituels portées par les intervenantes et 
intervenants en soins spirituels (dorénavant désignés par le sigle IISS 
dans ce texte) et leur association, favoriseront la réception et la mise en 
œuvre sans grands soubresauts des lignes directrices des Orientations 
ministérielles.

Les Orientations ministérielles consacrent la rupture juridique, 
administrative et symbolique entre le réseau public de la santé et les 
autoritésreligieuses.Ellesachèventleprocessusgradueldelaïcisation
des institutions du réseau public d’établissements de soins de santé. 
Elles mettent un terme à la présence de la religion ou du religieux dans 
les structures de l’organisation sanitaire. Cela ne signifie pas qu’un
patient réclamant un rite religieux n’y aura pas droit ou qu’un accompa-
gnementspirituelissud’unetraditionreligieuseneserapasoffert.Au
contraire, les demandes d’accompagnement spirituel et religieux faites 
par les patients ou leurs proches doivent, dans la mesure du possible, 
être honorées. Cependant, elles ne le seront plus dans le cadre d’un 
service ayant un rattachement à une ou des traditions religieuses 
particulières.

L’INSCRIPTION DU SENS DANS L’ÉTABLISSEMENT  
SANITAIRE ACTUEL

Le portrait historique qui vient d’être brossé est, bien entendu, 
tropbrefettropsuperficielpourrendrejusticeàlacomplexitédeschan-
gements évoqués. Malgré ses lacunes, il permet de mettre en place le 
contexte historique et institutionnel qui voit se déployer le processus de 
sortie de la religion de l’accompagnement spirituel en milieux de soins.

En ce qui concerne le régime législatif actuel, la Loi sur les services 
de santé et les services sociaux aborde l’inscription de la prise en compte de 

17. Ibid., p. 104. 
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l’expériencespirituelledespatients,mêmesic’estdemanièreelliptique.
Eneffet,l’article100delaloistipuleque«lesétablissementsontpour
fonction d’assurer la prestation de services de santé ou de services 
sociaux de qualité, qui soient continus, accessibles, sécuritaires et respec-
tueux des droits des personnes et de leurs besoins spirituels et qui visent 
àréduireouàsolutionner lesproblèmesdesantéetdebien-êtreetà
satisfaire les besoins des groupes de la population18 ».

On voit bien que cet article ne vise pas directement la prestation de 
soins spirituels, mais que les services offerts respectent les «besoins
spirituels » des patients. De plus, dans cette loi, le terme « religion » n’ap-
paraît pas19. Pourtant, en donnant aux directions des établissements de 
santé la responsabilité de veiller à ce que les besoins spirituels des 
usagers soient respectés, la loi les inscrit dans une sorte de continuité 
avec les directions des établissements religieux qui les ont précédées : 
ces établissements sont responsables de la mise en place des structures 
et des moyens pour réaliser cette fonction, dans les limites posées par les 
Orientations ministérielles, d’une part, et dans le contexte propre à chaque 
établissement, d’autre part. Ainsi, la taille et les modes d’organisation 
du service de soins spirituels varieront selon la taille de l’établissement, 
son environnement socioreligieux, la spécialisation ou non des soins 
offerts,etc.Nonobstantcesdifférencescontextuelles,lesétablissements
laïquesformantleréseaupublicdelasantédoiventoffrirunaccueilaux
interrogations existentielles, spirituelles et religieuses des patients, de 
leurs proches et – même si ce n’est pas stipulé dans la loi – des soignants 
côtoyant, par leur travail, la maladie grave et la mort.

La présente section sera consacrée à un examen des conséquences 
produites par les changements décrits dans la section précédente, 
notammentàlamanièredontlesquestionsdesenstrouventleurplace
dans le contexte sanitaire actuel.

18. Gouvernement du Québec, Loi sur les services de santé […].
19. Par contre, on y retrouve trois déclinaisons du terme dans les articles dont la visée est de 

préciser les conditions auxquelles les institutions religieuses ayant une infirmerie
peuvent être reconnues comme des établissements (art. 96) ou la contribution des usagers 
appartenant à une communauté religieuse (art. 513). En somme, on ne parle pas de 
religion dans cette loi, à moins qu’il ne s’agisse de discussions administratives.
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L’ACCOMPAGNEMENT SPIRITUEL ET RELIGIEUX EN MUTATION

Lesmodalitésdel’accompagnementoffertauxpatientsetàleurs
proches par les IISS ont changé depuis une vingtaine d’années. Dans les 
entrevuesquejemènedepuisunedizained’annéesaveclesIISSquébé-
cois, une constante revient : l’accompagnement spirituel a bougé sur 
sonaxe,passantd’unaccompagnementrituel,identifiéàunetradition
religieuse, à un accompagnement mettant d’abord l’accent sur la rela-
tion d’aide, sans référence nécessaire et automatique à l’une ou l’autre 
forme de rites institués. Bien sûr, il se fait encore de l’accompagnement 
spirituel de nature religieuse dans les établissements de soins québé-
cois, mais cette forme est devenue mineure par rapport au volume 
global d’activités reliées au service de soins spirituels. Les déplace-
ments tectoniques du rapport des Québécois aux traditions religieuses, 
depuis les années 1960, et la diminution concomitante du nombre de 
clercsdans leséquipesdesoinsspirituels,ensommelesfluctuations
delademandeetdel’offrereligieusesderitualitéexpliquentsansdoute
ce déplacement.

Ce qui vient d’être présenté sur les rites religieux doit être complété. 
Et c’est ici qu’il faut signaler que la ritualité performée auprès des
patients, de leurs proches ou à l’occasion des équipes soignantes, a 
connu, aussi, des déplacements depuis une vingtaine d’années. Je ne 
peux pas donner de statistiques précises puisqu’à ma connaissance, 
elles n’existent pas. Toutefois, on sait, par les entrevues et les contacts 
avec les IISS dans la pratique, que l’innovation rituelle est en expansion. 
Par innovation rituelle, j’entends la création de rituels, soit ad hoc dans 
l’urgenced’unesituation,soitde façonréfléchie,pourdespersonnes,
des familles ou des soignants de la population qui ne se rattachent à 
aucune tradition rituelle déjà existante. Ainsi, les IISS qui accompagnent 
des personnes ayant recours à l’aide médicale à mourir témoignent que, 
dans ce secteur d’activité, la demande d’innovation rituelle provient de 
personnes réfractaires à toute forme d’accompagnement religieux. 
Enfin,certainsdecesritessontélaborésetproposésparlessoignants,
comme nous le verrons plus loin, dans les illustrations, mais ce sont 
encore les IISS qui sont les acteurs principaux de cette innovation 
rituelle.
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LES SOINS CLINIQUES ET L’EXPÉRIENCE SPIRITUELLE

Pour bien prendre la portée, la nature et l’ampleur des pratiques 
institutionnelles axées sur les questions de sens soulevées par la maladie 
et la mort, il ne faut pas seulement se concentrer sur le sort des soins 
spirituels dans l’organigramme ou relever les déplacements des 
pratiques d’accompagnement ; il faut aussi être attentifs à d’autres mani-
festations tout aussi éloquentes d’un « débordement » des questions de 
senshorsdelasphèredessoinsspirituels.Ilfautallervoirducôtédela
vie clinique proprement dite, laquelle s’intéresse depuis les années 1980 
à l’expérience spirituelle vécue par les patients en temps de maladie. 
Dans les établissements sanitaires québécois, tout comme dans de 
nombreux pays occidentaux, le monde de la clinique est devenu sensible 
aux répercussions de la maladie dans toutes les dimensions de la vie 
individuelle, y compris de la vie spirituelle20. On peut, à bon droit, parler 
d’un souci pour les répercussions réciproques de la maladie et de l’expé-
rience spirituelle du patient et de ses proches. Le souci en question s’est 
institutionnalisé de plusieurs façons au sein de la culture clinique 
actuelle. D’abord, il a donné naissance à un vocabulaire diagnostique, 
utilisé en clinique par les professionnels du soin pour cerner et nommer 
l’état spirituel d’un patient à un moment donné. Les soignants décriront 
l’état spirituel des patients par les catégories suivantes : le bien-être 
spirituel, le besoin spirituel et la détresse spirituelle, des catégories 
diagnostiques dont le contenu est établi puis validé par la recherche 
clinique.

Ensuite,poursoutenirceteffortdecatégorisationdelaviespiri-
tuelle, la recherche a produit une panoplie d’outils de dépistage et 

20. Le«religieux»etle«spirituel»sontreprésentésdemanièrecontrastéedanslalittérature
biomédicale. Le spirituel est entendu comme la question du sens, vue d’un point de vue 
universel – transversal à toutes les cultures – et inhérent à la nature humaine. Le sens se 
construit dans une quête personnelle, empreinte d’authenticité, de manière libre, se
vivant dans la relation à l’autre et visant l’harmonie de soi avec soi ou avec ce qui est 
considérécommelasourcedusens.Àl’inverse,lereligieuxestlesenscompriscomme
une construction culturelle-historique, une construction encadrée par des traditions, un 
dépôtstatiqueetfigé,portéparunecollectivitéets’imposantauxindividusdemanière
contraignante sous la forme de dogmes. Le religieux est soutenu par un ensemble de 
rites. Pour une discussion de ces représentations ayant cours dans le monde biomédical 
et clinique, voir G. Jobin, Spirituality in the Biomedical World […], p. 39-44.
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d’évaluation des états spirituels considérés comme problématiques21, et 
ce,àpartirdecritèresforgésparlarecherchedetypeépidémiologique,
c’est-à-dire une recherche sur de grandes populations.

Enfin,larecherchebiomédicalesurlaspiritualitésedonnecomme
mission, entreautres,d’identifier lesmécanismespar lesquels celle-ci
influencel’étatdupatientàunmomentouàunautredesonépisode
morbide.

ILLUSTRATIONS

Le redéploiement des questions de sens dans l’établissement sani-
taireactuelempruntedeuxavenues.Lapremièreestcelledudéplace-
ment du pôle structurant et d’un langage associé aux traditions 
religieuses pour mieux embrasser le vocabulaire, apparemment détradi-
tionnalisé de la spiritualité. La seconde est celle de l’activation d’un 
intérêt biomédical et clinique, indépendant des cadres religieux tradi-
tionnels qui ont marqué, jusqu’au xxesiècle,l’imaginaireoccidentaldes
soins.

Dans cette section, je présente quelques illustrations de ce redé-
ploiement à partir de cas concrets. Chacun des exemples n’épuise pas la 
richesse et la diversité des cas rencontrés sur le terrain ou recensés dans 
la littérature. Ils sont cependant représentatifs des formes de redéploie-
ment. En abordant le monde de la recherche biomédicale et celui de la 
formation continue en clinique, et en terminant par le monde des soins 
spirituels, je veux montrer les similitudes de vocabulaire et, ainsi, 
montrer comment les cadres épistémologiques et cliniques de la biomé-
decineinfluencentlediscoursspirituel,touslocuteursconfondus,dans
l’établissement sanitaire.

La recherche

J’abordeundossierissudelarecherchecliniquesurleseffetsde
l’intégrationdelaspiritualitéensanté.C’estunexempledelamanière

21. Les artisans de cette recherche et de cette innovation sont issus des sciences biomédicales 
ou des sciences sociales appliquées au monde des soins. Les concepts de détresse 
spirituelle et de besoins spirituels sont des exemples d’états spirituels considérés comme 
faisantproblème,dupointde vue soignant. Ils sontprésentés succinctementdans la
section 2.3.2.
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dont l’expérience spirituelle des patients est abordée par la recherche 
clinique faite en vue d’une amélioration constante des prestations de 
soins. Je tire l’exemple du domaine de la médecine de la douleur. Dans 
ce secteur d’expertise, des équipes interdisciplinaires composées de 
médecinsspécialistes,d’infirmières,depsychologuesetd’autresinter-
venantstravaillentauprèsdepatientsvivantdesdouleursréfractaires
aux traitements antidouleur usuels ou, encore, ayant des douleurs asso-
ciées à des maladies chroniques. Dans une revue de littérature publiée 
en 2014, le chercheur australien Philip Siddall remarquait que les 
recherches concernant l’expérience spirituelle des patients et réalisées 
dans ce secteur d’activité médicale pointaient vers une forme de 
consensus: l’expérience spirituelle vécue par les patients souffrant
dedouleurschroniquesn’avaitpasd’effetsurl’intensitéouladuréedes
épisodes de douleur22. Soneffet sembleplutôt se faire sentirdans les
stratégies que déploient les patients pour s’adapter à la présence de la 
douleur dans leur vie quotidienne. La conclusion tirée de cette revue de 
littérature est que la recherche n’a pu démontrer que l’expérience spiri-
tuelle avait une fonction antalgique ou thérapeutique, au sens strict. Elle 
devrait être mobilisée, lorsque c’est approprié, comme un adjuvant dans 
les stratégies d’adaptation de la vie personnelle à la présence de la 
douleur.

Cet exemple montre que le discours de la recherche biomédicale 
peut aborder de manière pratique, voire pragmatique, l’expérience
spirituelleenclinique.Cetterecherchenes’intéressepasàdesthèmes
classiques associés à l’expérience spirituelle dans plusieurs traditions 
religieuses comme le salut, la maturation spirituelle par l’ascèse, le
cheminement vers une forme de perfection, la participation à une grâce 
venued’ailleurs,etc.Non,cedontils’agit,c’estd’uneffetpragmatique.
Ce genre de conclusion est représentatif de la recherche biomédicale sur 
l’expériencespirituelle.Cettedernièreyreçoitdeuxstatuts:oubienelle
est conçue comme un objet de soin, comme nous l’avons vu plus tôt en 
discutant du vocabulaire diagnostique, ou bien elle est vue comme un 
adjuvant du soin.

22. P. J. Siddall, M. R. Lovell et R. MacLeod, « Spirituality […] », p. 51-60.
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La formation continue clinique

L’intérêt pour l’expérience spirituelle et sa mobilisation pour 
réaliser les finalités des soins passe aussi par la formation continue,
notamment dans les milieux universitaires. Le programme de la 
2e journée-rencontre Spiritualité en santé à la Faculté de médecine et des 
sciences de la santé de l’Université de Sherbrooke a donné la parole à 
plusieurs soignants témoignant d’initiatives prises pour concrétiser 
l’inscription des préoccupations pour le sens dans la vie quotidienne de 
l’établissement23.

Les initiatives sont nombreuses : la réalisation de fresques repré-
sentant « des espaces, des personnes et de mouvements qui inspirent à 
cultiverunregardpositifetoptimistesurlesdifficultésrencontréesdans
lamaladie»;unerecherchedefinancementpourfaireune«sallezenau
bloc opératoire pour pratiquer le yoga et la méditation et contempler 
une grande murale symbolisant notre rapport profond avec la nature » ; 
la proposition de cours de yoga pour combattre l’épuisement profes-
sionnel; un accompagnement offert par l’équipe de lamaternité aux
parents vivant un deuil prénatal. Dans ce dernier cas, la description 
montrequ’ils’agitd’uneritualisationdel’amorcedudeuilvial’offrede
souvenirsauxparents:«photographie,couverture,tuque,ange,mèche
decheveux,empreintesdespieds,braceletd’identificationpourmarquer 
le passage de leur enfant24 ».

Outre les pratiques relatées par ces témoignages, les discours 
rendent compte des appuis conceptuels sur lesquels les initiatives sont 
fondées.L’initiativedesfresquesmobiliseunedéfinitiondelaspiritua-
lité:«Laspiritualité,c’estd’offrirducalme,delapaix,unespacepour
se projeter en avant et pour se trouver soi-même. » Les cours de yoga 
offerts pour contrer l’épuisement professionnel s’appuient sur une
notion fréquemment rencontrée dans les discours spirituels contempo-
rains, soit le bien-être : « Si on souhaite promouvoir le bien-être des 
professionnels de la santé, il faut aussi adapter l’environnement de 
travaildemanièreàfavorisercebien-être.»

23. Les exemples et propos relatés ici sont tirés d’un compte rendu de l’activité décrite, 
publiée sur le site de l’Université de Sherbrooke : F. Thibeault, « 2e Journée rencontre 
Spiritualité en santé […] ».

24. Mes italiques.
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Ces témoignages issus de cliniciens illustrent la tendance du 
monde biomédical et clinique à considérer l’expérience spirituelle 
commeunmoyen,unadjuvant,pouratteindreunefinalitédusoin.Par
la mobilisation de la spiritualité, les cliniciens cherchent à améliorer la 
situation, à transformer l’état de fait dû à la maladie ou au deuil.

Uneconclusionàtirerdecesdeuxpremièresillustrationsestque
l’attribution d’un statut d’objet de soin ou d’adjuvant du soin à l’expé-
rience spirituelle en temps de maladie n’est pas fortuite ou gratuite. Elle 
découled’unprocessusdemédicalisation.DidierFassindéfinitlamédi-
calisation comme suit :

Conférer une nature médicale à des représentations et des pratiques qui 
n’étaient jusqu’alors pas socialement appréhendées en ces termes. Elle est 
avanttoutlaredéfinitiond’unproblèmeexistantdansunlangagemédical
[…] La médicalisation n’est pas en soi l’appropriation par les médecins 
d’un problème qui, auparavant, ne relevait pas de leurs prérogatives,
même si c’est historiquement souvent le cas. Elle est une transformation 
culturelle et non simplement une conquête professionnelle25.

Dans le cas qui nous occupe, c’est un systèmede soins, et non
seulement une ou plusieurs professions, qui accueille la spiritualité dans 
sacultureparticulièreet,commejel’aiindiqué,danssescadresépisté-
mologiques et cliniques. En poursuivant sur la lancée de Fassin, on peut 
se demande dans quel langage médical se réalise la médicalisation de 
l’expérience spirituelle. En fait, le langage est double. En tant qu’adju-
vant, l’expérience spirituelle est vue comme un médicament, c’est-à-dire 
comme un moyen actif de traitement. En tant qu’objet de soin, l’expé-
rience spirituelle est alors pathologisée, c’est-à-dire qu’elle est vue et 
interprétée comme une situation morbide qui demande une attention 
experte et soignante. Un langage spécifique a été développé dans le
monde clinique pour désigner ces états : le concept de « détresse spiri-
tuelle », distinct de la détresse psychologique, et le tableau clinique qui 
caractérise cet état permettent aux membres des professions soignantes 
denommeretd’identifierlesétatsspirituelsqui,àleursyeux,necoïnci-
dent pas avec les représentations communes de la santé et, dans ce 
cas-ci, de la santé spirituelle26. Or, le concept de bien-être spirituel est, 
justement, une (sinon la) représentation commune dans l’imaginaire 

25. D. Fassin, « Les politiques de la médicalisation », p. 5.
26. Ilpeuts’agird’étatsquisontlessuivants:colère,sentimentd’abandondelapartdeDieu,

perte de la foi déjà professée, etc.
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soignant qui cristallise l’idée de santé spirituelle. Même s’il n’y a pas de 
consensusdanslalittératuresurunedéfinitiondubien-êtrespirituel,les
définitionsproposéespointentversunétatd’adéquationdesoiavecsoi,
de soi avec les autres, de soi avec la nature, de soi avec toute forme 
(personnelle ou impersonnelle) de transcendance, à travers les manifes-
tations de la culture27. La détresse spirituelle est donc l’objet d’un 
diagnostic et d’une intervention. En interprétant l’expérience spirituelle 
vécue d’un patient en un temps donné à partir du schéma sain/patholo-
gique,lemondebiomédicaletcliniqueimposesonpropresystèmede
coordonnées à une réalité qui ne fut pas appréhendée de cette façon 
dans le christianisme occidental. En effet, dans cette tradition, la vie
spirituelle fut le plus souvent appréhendée dans les termes d’un 
processus de maturation passant par des stades qui pouvaient être vécus 
comme des moments de crise, sans qu’ils soient vus comme patholo-
giques. La tradition du cheminement spirituel des trois voies (voie 
purgative, voie illuminative et voie unitive), qui remonte à l’antiquité 
chrétienne, est un exemple de cette représentation de la vie spirituelle 
comme processus de maturation.

C’est donc sous cette forme d’un spirituel médicalisé que les ques-
tions du sens sont redéployées dans l’institution sanitaire laïque. Loin 
d’être un « reste » de religieux dans la culture organisationnelle, ces 
discours et ces pratiques témoignent plutôt d’un déplacement, d’une 
forme de mutation.

Les services de soins spirituels

Il ne sera pas étonnant de constater que les discours qui présentent 
etjustifientlessoinsspirituelsdanslesétablissementsdesoinss’ajustent
àlaréalitéinstitutionnelle.Celaestinévitable,dèslorsqu’iln’yapas
d’autres institutions, externes au monde des soins, pour faire contre-
poids à la logique de médicalisation. En étant pleinement intégrés dans 
l’organigramme des établissements, les services de soins spirituels n’ont 

27. Exempletirédelalittératureinfirmière:«[…]ressentiretintégrerlesensetlebutdela
vie à travers les liens avec soi, les autres, l’art, la musique, la littérature, la nature, ou une 
force supérieure » ; voir NANDA-I, « Diagnostics infirmiers […] », p. 441.
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guèrelechoixd’enadopter,parfoisàleurcorpsdéfendant28, la culture, 
les modes de pensée, les manières de s’exprimer tout en gardant et
faisantvaloir leurspécificitéet leurapportuniquedansl’éventaildes
servicesoffertsauxpatientsetàleursfamilles.

Les prochaines sections illustreront cette adaptation. Je m’appuierai 
sur la présentation de trois services de soins spirituels québécois.

Le Centre Spiritualitésanté de la Capitale-Nationale (CSsanté)

Le CSsanté « assure le fonctionnement au quotidien des services de 
soins spirituels répartis dans plus de 30 sites du réseau de la santé et des 
services sociaux de la ville de Québec et de ses environs. Il est constitué 
d’une quarantaine d’intervenants et d’intervenantes en soins spirituels. 
LeCHUdeQuébec-UniversitéLavalestl’établissementfiduciaire29. »

L’énoncé de mission de l’organisation cadre l’expérience spiri-
tuelle des personnes en termes de besoins spirituels et religieux. Cette 
formulecoïncide,enlamodifiant,aulibellédel’article100delaLoi sur 
les services de santé et les services sociaux. De plus, elle est aussi un emprunt 
au langage clinique, déjà décrit. On remarquera aussi que le service 
d’accompagnementspirituelestoffertdanslerespectdescroyanceset
de la culture auxquelles les patients s’identifient. Cette position, qui
n’exclut pas la prestation d’activités ou de rites religieux aux personnes 
qui le demandent expressément, s’inscrit dans le droit fil de la non-
confessionnalitéduservicetellequ’elleestvoulueparleministèredela
SantéetdesServicessociaux.Eneffet,lanon-confessionnalitéduservice
n’exclutpasquedes rites rattachésàune traditionparticulière soient
réalisés, à la demande de la personne ou de ses proches, par des repré-
sentants compétents de ladite tradition et autorisés par l’établissement.

Enfin,lavolontédel’organisationindiquelesbutsvisésparl’inter-
vention : l’accueil dans la dignité ; faire alliance ; trouver l’espérance et la 
paix, par une exploration de la tradition religieuse ou spirituelle d’ap-
partenance de la personne accompagnée.

28. Face, par exemple, à certains aspects de la logique bureaucratique qui évacuent la 
dimension de gratuité que les IISS attribuent à leur accompagnement (prendre du temps, 
visiterlemêmepatientàplusieursreprises)auprofitd’unemesuredelaperformance
(c’estlenombredepatientsvisitésquiimporteplusquelenombredevisiteseffectuées
pour établir les budgets d’un service de soins spirituels).

29. Centre Spiritualitésanté de la Capitale-Nationale, « Centre Spiritualitésanté […] ».
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FiguRe 1
Énoncé de mission et valeurs du CSanté30

notRe miSSion

/Assurerlaplanification,lacoordination,laprestationetl’évaluationd’activités
cliniquesdequalité,afinderépondreauxbesoinsspirituelsetreligieuxdes
personnes hospitalisées, hébergées ou suivies à domicile.
/ Exercer un leadership au plan de l’humanisation des soins, en cherchant à 
promouvoir la dignité des personnes dans le respect de leurs croyances et de leur 
culture.
/Initierdesactivitésd’enseignement,derechercheetdediffusiondusavoir,afinde
contribuer à l’avancement des pratiques reliées à la spiritualité en milieu de santé et 
susciter le développement d’approches novatrices.
notRe volontÉ

/ Accueillir l’usager dans sa dignité et faire alliance avec lui pour l’aider à trouver 
dans son expérience spirituelle et religieuse l’espérance et la paix.
noS valeuRS

/Compassion,soitledésird’êtreprochedespersonnessouffrantes.
/Respect,signifiantlareconnaissancedeladignitédechaquepersonne.
/ Espérance, soit la conviction qu’en chaque personne il y a une ouverture possible à 
la vie, quelle que soit la situation.

Le service de soins spirituels du Centre hospitalier universitaire  
de Montréal (CHUM)

L’extrait suivant est tiré d’une présentation du service de soins 
spirituels du CHUM aux membres du personnel de l’établissement. La 
présentationdu service offreunedéfinitionde la spiritualité, afinde
bien situer son auditoire sur ce que cette notion désigne : « La spiritualité 
seréfèreàlarecherchedusensultime,dubutetdesasignification,par
rapport à soi, à la famille, aux autres, la communauté, la nature et le 
sacré, le tout exprimé à travers des croyances, des valeurs, des traditions 
et des pratiques31.» Cette définition est elle-même une traduction à
partir d’un article du Journal of Palliative Care, signé par une équipe dont 
l’autrice principale est Christina Puchalski32.

30. Centre Spiritualitésanté de la Capitale-Nationale, Pour une spiritualité […], p. 4.
31. M. Paquette, « Si les soins spirituels […] ».
32. C. Puchalski et collab., « Improving the Spiritual Dimension […] ». Christina Puchalski 

est une chercheuse étatsunienne (Georgetown University, Washington, D. C.), médecin 
de formation et actrice majeure de la recherche sur l’intégration de la spiritualité dans la 
pratique clinique et dans la formation des professionnels de la santé.
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Le contenu de cette définition est somme toute assez classique
dans le domaine de la spiritualité et de la santé. Ce qui est remarquable 
ici,c’estqu’ils’agitd’unedéfinitiontiréedelalittératurebiomédicaleet
non de domaines d’expertise habituels des IISS comme les sciences des 
religions ou la théologie. Lorsque l’on ajoute ce fait à ceux dont j’ai déjà 
discuté en début de communication, soit l’initiative de la recherche 
clinique dans la conceptualisation de l’expérience spirituelle ou reli-
gieuse au moment de la maladie, cet emprunt me semble traduire une 
concordance de vues entre l’« esprit des soins spirituels québécois » et la 
culture clinique. Suffisamment large pour couvrir une vaste gamme
d’expressionsdelaviespirituelle,cettedéfinitionprétenddésignerles
manifestations aussi bien laïques que religieuses de la vie spirituelle.

Le service de soins spirituels du Centre hospitalier universitaire Sainte-Justine

Le dernier exemple est tiré de la présentation de ce service de soins 
spirituels33. L’élément intéressant pour mon propos est la distinction 
qui est faite entre le « religieux » et le « spirituel ». Le religieux est le 
«schèmedecroyanceàlaquelleunepersonneadhère.Ceschèmes’in-
carne dans une communauté croyante, dans une institution qui encadre 
sesmembresdansleurprofessioncroyanteetdansdesrèglesdevie».
La description de la spiritualité suit : « La spiritualité, étant une notion 
plus large, englobe le religieux et correspond à tout ce qui est de l’esprit 
humain (Croire, vouloir, désirer, aimer, aspirer, ressentir, souffrir…).
Aussi, la spiritualité renvoie à ce qui est de l’ordre de l’esprit, c’est-à-dire 
le domaine qui est accessible et appréhendé par l’humain (Dieu, Allah, 
Vie, Cosmos, Énergie, Karma, Amour, Identité, Absolu, Humanité, 
Nirvana, anges, …) ».

Cette distinction, d’une part, et le rapport d’englobement de la 
religion dans la spiritualité, d’autre part, sont canoniques dans la littéra-
ture biomédicale et clinique. On les retrouve tels quels dans de nombreux 
ouvrages de formation initiale ou continue des professionnels de la 
santé34. Le consensus souligne le particularisme culturel inhérent aux 
traditions religieuses, en même temps que la spiritualité est conçue 
commeunphénomèneuniverseletinscritdanslanaturemêmedel’être
humain. Le discours de la distinction véhicule l’idée que l’être humain 
est anthropologiquement spirituel et culturellement, voire accidentelle-

33. Service des soins spirituels du CHU Sainte-Justine, Présentation du service.
34. G. Jobin, Des religions à la spiritualité […], p. 11-18.
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ment, religieux. L’un est du ressort de l’essence de l’être humain, l’autre 
est de l’ordre de la contingence. L’utilisation de cette distinction illustre 
que le monde des soins spirituels est profondément marqué par les 
rapports entre spiritualité et religion, qui sont tenus comme un savoir 
sûr dans la littérature biomédicale et clinique.

ANALYSE

Ces quelques exemples d’inscription de la question spirituelle 
dans la culture clinique contemporaine ont des traits communs qu’il 
vaut la peine de souligner avant d’aborder plus critiquement le 
phénomène.

TRAITS COMMUNS

Le premier trait commun concerne l’adhésion, implicite mais bien 
réelle, au principe de liberté des consciences et de liberté de religion. Le 
respect des croyances des personnes malades et vulnérables est un 
impératif qui traverse la pratique d’accompagnement des IISS et la 
déontologie des professionnels de la santé. Il en va de même pour l’em-
bauche des IISS, laquelle ne repose plus, en partie, sur la conformité 
d’une profession de foi personnelle. C’est maintenant et uniquement sur 
le critère des compétences acquises dans un programme reconnu de
formation que la sélection se fait. Sur ce point, le statut du service de 
soins spirituels (sa non-confessionnalité) fut aligné sur celui de l’établis-
sement. Le choix de la non-confessionnalité des soins spirituels par le 
ministèrede laSantéetdesServices sociauxconsacre,d’unecertaine
manière,l’harmonisationdesdiscoursetdesreprésentationsdelaspiri-
tualité qui traversent le monde clinique et celui de l’accompagnement 
spirituel en milieu de santé.

Ladeuxièmecaractéristiquecommune,quiestenquelquesortele
vecteur de l’harmonisation, est l’emprunt d’éléments normatifs à des 
sources externes au service de soins spirituels. Les trois présentations 
empruntent, explicitement ou non, des éléments de justification au
cadre législatif ou à la littérature biomédicale.

Il en va de même pour les discours soignants recensés dans le 
compte rendu de journée de formation de l’Université de Sherbrooke. 
Les représentations de la spiritualité tenues par les soignants 
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interviewés s’inscrivent sans peine dans le discours biomédical sur la 
spiritualité, laquelle est considérée comme un adjuvant du soin ou, 
comme le manifeste ce cas-ci, comme un vecteur d’humanisation des 
relations et des conditions de travail au sein des établissements.

Latroisièmecaractéristiquequejeveuxsoulignerestplusfonda-
mentale que l’emprunt du vocabulaire. Il s’agit en fait du soubassement 
idéologique qui préside à l’adhésion à la liberté de conscience et à l’har-
monisation des discours. Le religieux ou le spirituel mobilisés dans les 
milieux cliniques le sont sous les auspices d’une pensée pragmatique. 
Le religieux ou le spirituel sont alors mis en œuvre pour une visée 
concrèteetpourunrésultatquel’onespèreobteniràcourtouàmoyen
terme. Par exemple, les rites sacramentels catholiques habituellement 
prodigués dans un milieu de soin (eucharistie, pardon, onction des 
malades)ontunesignificationreligieusequisedéploiedansunrégime
temporel qui inclut la vie espérée après la mort. Pourtant, dans les
discours cliniques, cette temporalité est éclipsée par une visée à plus 
court terme, laquelle fait référence au bien-être et à la paix qui sont à 
vivre ici et dans le temps présent. Même un terme comme l’espérance 
(cf.figure1)subitcesort.Danslecatholicisme,l’espéranceestunevertu
théologale, c’est-à-dire une vertu qui nourrit la vie de foi personnelle et 
ecclésiale.Rapidementdéfinie,elleestl’anticipationdeparveniraubien
qu’est la béatitude éternelle35. Cependant, dans l’énoncé de mission du 
CSsanté, l’espérance est définie comme «la conviction qu’en chaque
personne il y a une ouverture possible à la vie, quelle que soit la situa-
tion»(figure1).Ici, ils’agitdel’espérancequianimelesmembresdu
service de soins spirituels, et non celle des patients. Et même lorsque 
c’est de l’espérance des patients dont il est question, il s’agit bien de 
l’espérancevécuedèsmaintenantetnondecellequiesttendueversla
représentationd’une«vieaprèslavie»,parexemple.

Le spirituel auquel le monde clinique s’intéresse est celui qui peut 
contribuer aux visées du soin. La mobilisation du religieux et du spiri-
tuelsedéploiesurlesdifférentshorizonsquesontlaguérison,leréta-
blissement plénier ou partiel, l’adaptation à la maladie, voire l’horizon 
de la consolation (espérance, paix).

Un constat se dégage de l’étude des caractéristiques : l’émergence 
du discours spirituel dans le monde des soins se fait sous le mode d’une 

35. T. d’Aquin, Somme théologique, p. 130.
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doubleadaptation.Lapremièreadaptationestlangagièreetconsisteen
l’adoption d’un langage consensuel qui assure une compréhension 
interdisciplinaire de l’expérience spirituelle et de son rôle dans la vie 
clinique.Lasecondeestlaréductiondelasignificationdel’expérience
spirituelle ou religieuse à une dimension pragmatique elle-même 
orientée par les buts cliniques poursuivis dans les différents régimes
de soins36.

DU RELIGIEUX AU SPIRITUEL

Malgrélabrièvetéetlasuperficialitédecetteétude,j’espèrequ’elle
aura rendu tangible l’importance des déplacements décrits. L’étude du 
cas des établissements de soins québécois montre que leur progressive 
laïcisationaaffectél’institutionnalisationdesquestionsdusensquis’y
posent autant que celle des modalités de leur accompagnement.

C’est dans une institution sanitaire laïque qu’émerge un discours 
spirituelnonconfessionnel.Lathèsesoutenueiciestqueleretraitdela
régulation religieuse a laissé la place à une forme de régulation biomé-
dicale des discours sur l’expérience spirituelle en temps de maladie. Il 
ne s’agit pas d’une relégation en touche des questions du sens et de leur 
accueil. Elles sont toujours présentes dans les milieux cliniques. Par 
contre, elles ont migré vers un cadre d’interprétation pragmatique qui 
n’a plus de dette envers les traditions religieuses qui l’ont précédé. Nous 
avons vu que les acteurs de l’accompagnement spirituel au sein des 
organisations sanitaires ont adopté, sinon soutenu, ce mouvement d’une 
« spiritualisation » des questions du sens de la vie, de la mort, de la santé 
et de la maladie soulevées, justement, par l’expérience de la maladie 
physique ou mentale.

Lecadreinterprétatifquisuccèdeauxtraditionsreligieusesest,
certes, composé d’éléments disponibles dans la culture commune. 
C’estun cadre complexe et composite. Il y ad’abord les thèmesdu
bien-être, de l’épanouissement de soi et de la spiritualité comme trait 
universel indépendant de toute tradition de langage. Vient ensuite 
l’emprunt d’éléments concrets et pratiques à des traditions religieuses 
ou  spirituelles (le yoga, la méditation pleine conscience), associés 

36. Médecine préventive ; soins à visée curative ; soins en régime de maladie chronique ; 
soins palliatifs.
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originellementàdespratiquesd’ascèseoudeperfectionnementspiri-
tuel, et repris au titre de moyens techniques de relaxation.

Cependant, la reprise des éléments de la culture commune dans la 
culturebiomédicaleestaussiunphénomènederéceptiontransforma-
trice.Eneffet,lesélémentsintégrésàlaculturecliniquelesontenpassant
par une forme de prisme. L’illustration la plus éloquente de cette forme 
de réception est le cadrage du discours spirituel biomédical par le couple 
sain/pathologique.End’autrestermes,l’influencedelacultureclinique
se manifeste en propre lorsque le processus sociologique de médicalisa-
tion, voire de pathologisation, de l’expérience spirituelle est opératoire. 
Àcetitre,iln’estpasanodinquecesoitlaculturecliniqueoccidentale
récentequiaitgénéréleconceptde«détressespirituelle»pourqualifier
unétatqui,aprèsexamenetdiscussionaveclepatient,estjugécomme
négatif et devant être l’objet d’une intervention. Dans la culture clinique, 
l’expérience spirituelle jugée problématique est considérée comme un 
phénomènepotentiellementtraitable.

En somme, l’expérience spirituelle, vue dans la tradition chré-
tienne comme une occasion d’accompagnement, est devenue un objet 
de traitement ou un adjuvant du soin, dans l’établissement laïque 
québécois. Et c’est à partir de ce nouveau cadre de pensée et d’action 
que le discours de l’accompagnement spirituel est calqué.

CONCLUSION

Le processus de laïcisation des établissements de santé québécois 
n’a pas conduit à une neutralisation institutionnelle des questions sur le 
sens de la vie, de la mort, de la santé et de la maladie. Délaissant le 
champ religieux, elles ont été reprises dans les cadres épistémologiques 
et cliniques de la biomédecine et mobilisées dans une tradition de 
langage et d’action récente et moderne, certes, mais une tradition tout 
demême.Lecaractère laïquedesétablissementsquébécoisa favorisé
l’institutionnalisation de cette tradition, en lui défrichant le terrain et en 
lui donnant l’espace pour bâtir maison, construction à laquelle les 
services de soins spirituels ont contribué.

En ce sens, la tradition de langage spirituel résultant de ce 
processus manifeste une forme de mutation des cadres d’interprétation 
et de nomination de l’expérience spirituelle. Elle ne résulte pas d’une 
dissolution, mais bien d’une médicalisation. Il ne s’agit pas d’une perte 
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ou d’une irrémédiable réduction du religieux au spirituel sous la force 
dumarché.C’estdumoinslathèsequejeprésenteici.Delà,onpourrait
certainement essayer de repérer, dans tout processus de laïcisation, ces 
mutations du discours et les forces qui les rendent possibles.

Les établissements de santé québécois constituent donc un labora-
toire de premier plan pour étudier les interactions entre laïcité, religion 
et spiritualité, et les modalités de régulation politique des questions de 
sens.
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CHAPITRE 7
Saint-Pierre-Apôtre de Montréal, 

une  paroisse « inclusive » à l’épreuve 
des débats sur la laïcité

David Koussens
FaCultÉ de dRoit  

univeRSitÉ de SheRbRooke

Loïc Bizeul
CentRe d’ÉtudeS du Religieux ContempoRain  

univeRSitÉ de SheRbRooke

Saint-Pierre-Apôtre est une paroisse atypique dans le paysage 
catholique québécois à bien des égards. La magnifique église
néogothique construited’aprèsdesplansdresséspar le célèbre

architecte Victor Bourgeau au milieu du xixe siècle, sa localisation
géographique au cœur de l’actuel village gai de Montréal, la pastorale 
d’« accueil inconditionnel de toute personne rejetée » qui y a été déve-
loppée,maisaussi lesuccèsqu’ellearencontrédepuisplusde25ans
auprès de la communauté homosexuelle du quartier, sont autant de
marques de sa singularité.

Ces particularités ont donné à Saint-Pierre-Apôtre une grande 
visibilité au sein des communautés LGBT et dans les médias québécois, 
cela même si la présence homosexuelle dans le quartier, mais aussi à la 
paroisse, montre des signes de déclin depuis quelques années. Elles font 
de ce cas un riche révélateur des transformations d’un catholicisme 
contemporainconfrontéauxattentesde«fidèlesautonomesqui,indivi-
duellement, sont appelés à s’approprier une religion qui ne saurait plus 
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s’imposer [et cela d’autant plus qu’elle condamne certains de leurs 
comportements], mais prétend d’abord être vécue1 ». Ces particularités 
révèlent en effet des tensions sous-jacentes à une libéralisation des
mœurs au sein d’une institution moralement conservatrice comme 
l’Églisecatholiqueromaine.Maispoursingulièrequ’ellepuisseêtre,
Saint-Pierre-Apôtre n’en demeure pas moins une paroisse qui, comme 
lesautres,doitcomposeravecplusieursdéfismajeurs:ladiminution
deseffectifscléricauxpouvantenassumerlagestion,descoûtsd’en-
tretiensouventdisproportionnésauregarddesafréquentationeffec-
tive,levieillissementetlefaiblerenouvellementdesesfidèlesdontles
liens d’appartenance à la paroisse sont souvent fragiles, étant particu-
lièrementélectifs,sélectifsetnonexclusifs.

Visant à poursuivre la riche – mais malheureusement inter-
rompue – tradition québécoise d’études paroissiales, nous avons 
souhaité mobiliser le cas de Saint-Pierre-Apôtre pour documenter les 
pratiques sociales et religieuses et leur évolution dans le temps dans une 
paroisse urbaine contemporaine. La recherche entamée en 2006 visait 
initialementlesobjectifssuivants:1)identifierlesspécificitésdel’offre
pastoraledelaparoisse;2)établirunportraitdesfidèlesetcomprendre
leurs parcours de religiosité atypique, tout en les reliant à des trajec-
toiresdeviespécifiquesauseinde lacommunautéLGBT;3)retracer
l’action communautaire de la paroisse et de ses membres dans le tissu 
associatif du quartier Centre-Sud, en particulier dans les organismes 
œuvrantauprèsdelapopulationLGBT;4)mettreenlumièrelanouvelle
territorialisation des pratiques religieuses en contexte urbain. Menée sur 
une période de treize années, soit jusqu’en 2019, l’enquête devait 
permettre de mieux saisir les transformations de la vie dans cette 
paroisse atypique dans un contexte de vieillissement d’une génération 
de paroissiens homosexuels baby-boomers socialisés dans le catholi-
cisme, de meilleure acceptation sociale de l’homosexualité et d’embour-
geoisement rapide du village gai de Montréal depuis le début des 
années 2010.

La recherche a donné lieu à des séries d’observations participantes 
aux services dominicaux et aux activités sociales et communautaires 
mises sur pied par la paroisse, incluant dix années d’engagement au 
comité de pastorale et au comité d’organisation du brunch mensuel 

1. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] », p. 156.
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organisé dans le sous-sol de l’église2. Cette recherche est également 
baséesurdeuxsériesd’entrevuessemi-directivesmenéesauprèsdes
paroissiens, des curés successifs de la paroisse, de l’agent de pastorale 
etdeprêtresquiyontofficié.Les15premièresdecesentrevuesontété
réalisées tout au long de l’année 2007, 28 autres entrevues ont ensuite 
été réalisées entre septembre 2017 et octobre 2019. L’échantillon a été 
obtenu selon les principes de l’échantillonnage « par boule de neige », 
puis de l’échantillonnage « en cascade contrastée »3,celaafindecorriger
une surreprésentation initiale de paroissiens plus jeunes et mieux dotés 
en capitaux culturel et social – et par là même souvent plus enclins à 
participeràlarecherche–,pourmieuxrefléterladiversitédesstatuts
socioéconomiquesdelacommunautéparoissiale.Aufinal,surlesdeux
périodes, il est composé de 7 femmes et 36 hommes. Des répondants, 
9 sont âgés de 20 à 40 ans, 17 de 40 à 60 ans, et 17 de plus de 60 ans. On 
compte 4 répondants issus de l’immigration, pour 39 Québécois 
d’origine.

Lorsque la recherche a débuté, aucun des objectifs visés ne touchait 
nideprèsnideloinàquelqueenjeudelaïcitéquecesoit.Parconsé-
quent, les grilles d’entrevues et grilles d’analyse qui avaient été élabo-
rées en vue de rejoindre les objectifs présentés ne permettaient pas de 
tester un quelconque rapport de ces croyants catholiques à la laïcité. Il 
semblait ainsi difficile de tirer a posteriori des conclusions de cette 
recherchedenatureàalimenterlesréflexionsengagéesdanscetouvrage
sur les modalités par lesquelles la religiosité des Québécois conditionne 
leurs rapports à la laïcité.

Et pourtant, les tensions sur les enjeux de laïcité au sein de 
la paroisse ont bien été réelles, l’épisode de la « charte des valeurs de la 
laïcité» (2013-2014) ayant en effet constitué unmoment perturbateur

2. Les données datant de la période 2006-2010 ont été recueillies dans le cadre du projet de 
recherche « Pluralisme et ressources symboliques : les nouveaux groupes religieux au 
Québec»dirigéparDeirdreMentel,quiabénéficiédesfinancementsduFQRSC(Québec)
et duCRSH (Canada). Les données recueillies après 2010 l’ont été dans le cadredes
travaux de la Chaire de recherche Droit, religion et laïcité de l’Université de Sherbrooke.

3. Dansunpremiertemps,nousavonsdemandéauxrépondantsd’identifierceuxquenous
pourrions solliciter pour une entrevue. Cet échantillonnage « par boule de neige » tend 
cependantrapidementàstandardiserdesprofilsderépondantsselondescaractéristiques
(âge, éducation, degré d’investissement dans la paroisse, par exemple) qu’ils partagent. 
Afin de rééquilibrer l’échantillon, nous avons alors procédé à des correctifs selon la
méthode de l’échantillonnage «en cascade contrastée» afin de mieux représenter
ladiversitédesprofilsdesparoissiens.
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générant des discussions, scissions et démissions au sein même du 
conseil de pastorale, le départ de certains paroissiens déçus que la 
paroisse ne se positionne pas pour une laïcité dite « inclusive » et 
amenant, dans les entrevues réalisées après cet épisode (soit la série
d’entrevues réalisée entre 2017 et 2019), des propos de plus en plus 
récurrents sur l’immigration et l’accueil de réfugiés… autant d’enjeux 
qui ne sont pas à proprement parler laïques, mais le deviennent par 
destination, ayant été largement associés à la laïcité dans le débat 
public4.

Partant de ce constat, ce chapitre participe donc plus de la construc-
tiond’unehypothèse interprétativequede laprésentationdeconclu-
sionsderecherche,hypothèseselonlaquellelesdébatscontemporains
surlalaïcitésontautantdemomentsquiontmisàl’épreuvelecaractère
inclusifdelaparoisse,enidentifiantlesgroupesquiensontexclus.

UNE PASTORALE AUX FRONTIÈRES  
DE LA NORMATIVITÉ CATHOLIQUE

Au préalable, il nous faut ici revenir à grands traits sur certaines 
caractéristiquesde lapastoraleque lapremièrephasede larecherche
avaitpermisd’identifier5. Au milieu des années 1990, devant les trans-
formations du quartier Centre-Sud deMontréal, et afin de répondre
plus largement aux demandes d’accompagnement spirituel des commu-
nautés LGBT qui y sont installées depuis le début des années 19806, le 
curé responsable de la paroisse décide de développer une pastorale 
d’« accueil inconditionnel de toute personne rejetée ».

Cette pastorale s’ancre alors dans la tradition oblate établie par le 
pèrefondateurdecetordre,l’évêqueEugènedeMazenod:Evangelizare 
pauperibus misit me… pauperes evangelizantur7. Au xixesiècle,ils’agissait
alors d’évangéliser les « pauvres », compris ici comme ceux que l’Église 
avait abandonnés, et notamment les travailleurs des champs, les ouvriers 
outouteautrecatégoriedelapopulationpourlaquelle l’accèsà l’ins-
truction religieuse était limité. En s’établissant au Québec au milieu du 

4. D. Koussens, « Le théâtre de la laïcité ».
5. D.Koussens,«Une pastorale aux frontières de la normativité catholique […]»;

D. Koussens, « Vivre sa spiritualité dans le catholicisme […] ».
6. C. Giraud, Quartiers gays, p. 20
7. Luc 4 : 18.
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xixesiècle,lesoblatsontinstalléSaint-Pierre-Apôtredansl’undesquar-
tiers alors les plus pauvres de l’île de Montréal, peuplé d’une population 
quin’avaitaccèsàaucunencadrementsocioreligieux,àl’écartdelacité
et de ses institutions et qui s’en savait méprisée8. Autre temps, autres 
abandonnés et c’est bien en réinterprétant la mission oblate que la 
paroisse favorise le développement d’une parole résolument évangé-
lique et adaptée au contexte local marqué par la présence homosexuelle9, 
dont elle adopte les codes et duquel elle se nourrit10.Commelejustifie
unprêtrediocésainofficiantàlaparoisse:

L’Église, c’est pas quelque chose de théorique […] Alors ça veut dire que 
le discours qui se tient à Montréal est un discours approprié ici dans un 
endroit où on a 4 saisons, où on a telle situation, on est situé sur une île… 
On ne parle pas à Montréal comme on parle en Afrique. Donc je pense que 
dans une paroisse c’est la même chose. On reproduit en plus petit ce qu’est 
lavieduChrist.LeChristestprésentaumilieudesesfrèresetdoncilles
confirmedanslafoi.IldemandeàPierredes’occuperunpeudel’unitéde
la communauté donc ça veut dire qu’on a un curé, on a une structure et 
puisonmarcheensemble…puislà,oncélèbreensemble,cequiveutdire
que ce qui se passe dans notre vie, on l’apporte dans nos célébrations, on 
le partage entre nous puis on continue d’en vivre ensuite en essayant de se 
soutenirmutuellement[…]OnparleàSaint-Pierre-Apôtrepeut-êtrediffé-
remment de la paroisse voisine parce que l’Église se présente d’une 
manièredifférente.Ilyauneimage,unereprésentationdel’Église,une
portion de l’Église qui est là. Et c’est vivant, puisque ce sont des baptisés 
qui sont là (prêtre diocésain, 2007).

C’est ainsi que le discours homilétique situe systématiquement la 
lecture de l’Évangile dans le contexte socioculturel propre à la paroisse, 
dans une actualité locale, mobilisant des référents ou événements 
 culturels propres à la communauté homosexuelle – messe dédiée aux 
victimes du VIH-sida, drapage de la nef de l’église d’un imposant 

8. L. Ferretti, Entre voisins […], p. 12.
9. Il importe de préciser que la pastorale est le fruit de l’initiative, d’abord individuelle, du 

curé responsable de la paroisse dans les années 1990. Si cette pastorale se poursuit par la 
suite,cen’estpastantqu’ellebénéficied’unappuifortdelacommunautéoblatedans
son ensemble, mais parce qu’elle est portée par des curés et une équipe de pastorale 
soucieux de poursuivre cette tradition d’« inclusivité », d’une part, et parce qu’elle 
acquiert en légitimité de par sa performance et son attractivité, d’autre part.

10. Des pastorales comparables, visant principalement à rejoindre des croyants LGBT, ont 
également été adoptées à la même période dans d’autres contextes chrétiens en Amérique 
du Nord. Voir notamment M. Wolkomir, Be Not Deceived […] ; D. Godfrey, Gays and Grays 
[…]. 
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drapeau arc-en-ciel, célébration des Outgames (manifestation sportive 
et culturelle gaie ayant eu lieu à Montréal en 2006), participation aux 
festivités annuelles de la Fierté, etc. Également, la paroisse aménage 
certains rituels, organisant la bénédiction religieuse de couples homo-
sexuels dont le mariage a précédemment été célébré par les autorités 
civiles, ou acceptant symboliquement qu’un enfant de famille homopa-
rentale puisse avoir deux parrains ou deux marraines, autant d’accom-
modements permettant ici une mise en sommeil de positions bien plus 
conservatrices de l’institution catholique sur l’homosexualité pour 
mieux s’adapter aux besoins concrets du groupe ciblé.

Et c’est à cet égard que la paroisse va être amenée, implicitement, 
à se positionner rapidement, dès le milieu des années 2000, sur un
important enjeu de laïcité. Plus précisément, au moment où l’enquête 
commenceetoùlapremièreséried’entrevuesestréalisée,soiten2006et
2007, l’ouverture du mariage aux conjoints de même sexe est encore 
touterécente.Pourrappel,unepremièredécisionHendricks c. Québec11 
du6septembre2002,confirméeenappelle19mars2004,avaitinvalidé
les dispositions provinciales et fédérales qui limitaient le mariage aux 
conjointsdesexesdifférentsensefondantsurledroitàl’égalité.Lajuge
Lemelin associait alors cette décision au processus de laïcisation de la 
société québécoise :

[…] la sécularisation du mariage oblige le législateur à tenir compte que 
l’institutionestcivileetnepeutêtredéfinieparlareligion[…].Lemulti-
culturalisme, les croyances religieuses diverses, la laïcisation de plusieurs 
institutions témoignent de l’ouverture de la société canadienne. L’État 
doit s’assurer du respect de chaque citoyen mais aucun groupe ne peut 
imposersesvaleursoudéfiniruneinstitutioncivile.

Le 9 décembre 2004, la Cour suprême du Canada entendait alors 
d’un renvoi relatif à la Proposition de loi concernant certaines conditions de 
fond du mariage civil12 et confirmait qu’elle ne voyait aucun obstacle
constitutionnel à l’ouverture du mariage civil entre conjoints de même 
sexe. Cette décision ouvrait la voie à l’adoption de la Loi sur le mariage 
civil du 20 juillet 2005… une loi de séparation des normativités reli-
gieuses et civiles, une loi de séparation des Églises et de l’État, bref, une 
loi de laïcité, celle-ci ayant d’ailleurs été vivement condamnée à partir 

11. Voir Hendricks c. Québec (Procureur général), [2002] R.J.Q. 2506.
12. Voir Renvoi relatif au mariage entre personnes du même sexe, [2004] 3 R.C.S. 698, 

2004 CSC 79.
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d’arguments tantôt civils, tantôt moraux, par de nombreux évêques 
québécois13.

Lorsqu’en 2006 les premières entrevues auprès du curé et de
prêtresofficiantàSaint-Pierre-Apôtresontréalisées,lesujetestencore
probablement sensible dans l’univers du catholicisme québécois. Mais, 
trèsrapidement,lecuréalorsresponsabledelaparoisseaccepted’orga-
niser des bénédictions de couples de même sexe qui se sont préalable-
ment mariés au civil, cela avec le soutien tacite de Mgr Turcotte, 
l’archevêque de Montréal de l’époque – l’un de ceux qui s’étaient 
d’ailleurs faits les plus discrets dans le débat sur la redéfinition du
mariage civil.

Nousavonsl’autorisationdudiocèse,doncdel’évêquedulieu,debénir
les couples gais qui se marient devant le civil. C’est l’autorisation de 
l’évêque du lieu… l’autorisation verbale… parce que aussi, si il y avait 
une lettre qui disait : « Tu es autorisé… », je pense qu’il serait convoqué à 
Rome. […] Alors, c’est quasiment à chaque mois qu’un couple se présente 
pour une bénédiction, lors de la fête de leur amour. C’est un plus, c’est une 
joie. Moi, je fais donc une bénédiction privée dans notre belle église, dans 
le chœur de l’église (curé de la paroisse, 2006).

Un prêtre diocésain ajoute :
Àl’occasion,descouplesdemandentqu’onlesbénisseparcequ’ilssesont
mariés civilement. Ils savent bien qu’ils ne peuvent pas se marier à l’église. 
Bon ils se marient civilement pour ceux qui le veulent. Et puis ça arrive de 
temps en temps que des couples demandent qu’on bénisse des alliances 
ou qu’on les bénisse tous les deux… parce qu’ils veulent que leur amour 
soit fécond, qu’il grandisse (prêtre diocésain, 2007).

Julie, une paroissienne, raconte la préparation de son mariage :
On va faire une messe. Le prêtre va demander à ce que les parents, […] 
frèresetsœurs,sejoignentàluipournousbénir…maisy’apasdutoutde
mot de mariage là-dedans. C’est une messe, ce n’est pas un sacrement. 
Mais on voulait… Nous on va partager un pain, parce qu’on trouve que 
l’hostiec’estpeut-êtreunpeudifficilepourlespersonnesquinesontpas
religieuses. On voudrait qu’ils puissent vraiment s’unir à nous dans 
notre… que tout le monde vienne communier quelle que soit sa foi (Julie, 
2006).

13. S.Lefebvreet J.-F.Breton,«RomanCatholics […]»;D.Koussens,«Laredéfinitiondu
mariage civil […] ».
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Comme le traduisent les propos de Julie, aucune confusion n’est 
entretenue sur la nature de la bénédiction accordée14. La bénédiction ne 
se substitue en rien au sacrement du mariage, rite qui en tant que tel ne 
fait l’objet d’aucune critique, aucune remise en question, aucun aména-
gement. Le curé de la paroisse le rappelle d’ailleurs clairement :

Bien sûr, c’est pas un rituel de mariage. On parle de bénédiction de leurs 
amours. Donc c’est peut-être une piste de réponse à des accommodements 
d’aujourd’hui (curé de la paroisse, 2006).

Cette bénédiction du couple, et non du mariage, n’est donc bien 
qu’un accommodement religieux en marge d’un mariage conforme aux 
dispositions du Code civil du Québec et qui a déjà été célébré par les 
autorités compétentes. Il s’agit là d’un processus similaire à celui qu’ont 
documenté Baptiste Coulmont dans l’État du Vermont15 ou Christoph 
Müller16 en Suisse, montrant comment certaines autorités religieuses 
acceptent, en aval de ce moment civil, de procéder à un acte liturgique 
de bénédiction du couple homosexuel, cela autant dans un souci de 
reconnaissance de cette nouvelle réalité sociale du couple que dans une 
optique d’évangélisation.

Cet accommodement participe par ailleurs d’un endossement, 
d’une acceptation implicite d’une réalité politique nouvelle – l’ouver-
ture du mariage civil aux conjoints de même sexe –, à l’endroit de 
laquelle aucune critique n’est jamais formulée par les instances parois-
siales,àl’inverse.Certainsproposderépondantssonteneffetparfois
ambigus :

Moi je dis toujours aux gens : « On ne joue pas de jeu, on sait bien que ce 
n’est pas un sacrement. On ne peut pas vous marier parce que dans les 
structures actuelles, ça ne se fait pas » (prêtre diocésain, 2007).

Le seul repositionnement des « structures » de l’Église dans une 
temporalité contemporaine participe d’une relativisation de leur perma-
nenceetprocèded’unecritiqued’uneinstitutioncatholiquequin’arrive
pas à s’adapter à certains des choix de société opérés au Québec. La 
pastorale de Saint-Pierre-Apôtre s’en distancie, choisissant plutôt 

14. Céline Béraud fait des observations similaires lors de l’enquête qu’elle réalise en France 
auprèsdecoupleshomosexuelscroyantsaudébutdesannées2010;voirC.Béraud,«Être
fervent.e catholique […] », p. 154. 

15. B. Coulmont, « Géographie de l’union civile […] », p. 17 ; « Les Églises américaines […] », 
p. 6. 

16. C. Müller, « Les actes liturgiques de bénédiction […] ».
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d’accompagner ces transformations dans la foulée de leur prise en 
compte par un droit de la famille qui se laïcise17.

L’accèsaumariagecivilacertainementcontribuéàlareconnais-
sance politique et sociale de certains couples homosexuels18. Dans le cas 
particulier de Saint-Pierre-Apôtre, le « bricolage rituel » renvoie bien à 
un mode de gestion du changement social19, permettant alors d’inscrire 
cette reconnaissance dans une communauté ecclésiale de base. Ce brico-
lage favorise « un sentiment d’identité collective susceptible de produire 
une réassurance individuelle, par-delà les expériences de honte de soi, 
d’anormalité et d’exclusion de la commune humanité20 ». Plus large-
ment, la pastorale contribue au retour de certains homosexuels, non pas 
tantdansl’Églisequedansuncatholicismevécu,affectif21, et par consé-
quent résolument «basal», soucieux de réaffirmer une autonomie
– pourtant relative – au regard de l’institution22. Pour reprendre les 
propos de plusieurs des répondants, elle favorise un retour dans « notre » 
catholicisme, un retour « chez nous ».

UN RETOUR « CHEZ NOUS », SAINT-PIERRE-APÔTRE  
COMME SAFE SPACE CATHOLIQUE

Au cours des entrevues qui ont permis de recueillir des récits de 
vie des paroissiens, la quasi-totalité des répondants homosexuels se sont 
remémorés des souvenirs de leur jeunesse. Ces souvenirs sont parfois 
douloureux car ils renvoient aux années sida, à l’homophobie vécue au 
sein même des cellules familiales et à la crainte de l’Église et d’une 
condition d’homosexuel condamnant de facto à la marginalisation 
sociale. Mais ces souvenirs sont aussi chaleureux, à travers l’évocation 
de solidarités familiales, locales, matinées de catholicisme. De nombreux 
répondants racontent une socialisation catholique marquée par l’habi-
tude et la tradition – bénédiction paternelle du jour de l’An, participa-
tion au culte dominical, etc. –, mais souvent dépourvue de spiritualité.

17. S. Ben Saad, D. Koussens et B. Prud’homme, La religion en droit de la famille […]. 
18. D. Müller, « Identité et reconnaissance […] » ; S. Larocque, « Reconnaissance du mariage 

gai […] ». 
19. C. Béraud, « Bricoler pour ne pas innover […] ».
20. H. Buisson-Fenet, Un sexe problématique […], p. 70. 
21. D. Koussens, « Vivre sa spiritualité […] ».
22. C. Béraud et P. Portier, Métamorphoses catholiques […], p. 82. 
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Il y avait toujours un Sacré-Cœur dans la cuisine. On ne m’expliquait pas 
exactement ce que c’était ce Sacré-Cœur. Il était important, mais on n’en 
faisait pas de cas. Mais il était là, il était… c’était le Sacré-Cœur, il nous 
protégeait.Pourquoi?Çarelevaitunpeudumystère.Maisonn’entrait
pasdanslemystère[…]Onnecherchaitpasàcomprendre[…]

[…]Mongrand-pèrem’amenaitàl’égliseàl’occasion,parcequ’ilyallait
lui-même. Il ne m’expliquait pas pourquoi on y allait. […] Donc on allait 
là et j’ai le souvenir d’aller là, j’ai le souvenir qu’on me disait que il ne 
fallait pas parler fort, que c’était à l’église, et je me souviens surtout du fait 
qu’on ne me parlait pas des détails, j’avais l’impression qu’on ne connais-
sait pas les détails (Joël, 2017).

Plusieurs évoquent donc ce « retour » à la religion de leur enfance, 
un retour qui leur permet, pour reprendre les propos de Julie, de 
retrouver une « structure de vie », un certain « cadre » (Julie, 2018). C’est 
donc bien ce segment de catholiques, homosexuels et socialisés dans 
une culture catholique, que la pastorale de niche mise en place à Saint-
Pierre-Apôtre a visé, leur permettant le plus souvent de revenir à une 
tradition dont ils s’étaient souvent éloignés, de reconnecter avec des 
racines catholiques. Certains répondants indiquent ainsi qu’ils se 
sentent désormais plus légitimes pour « rester » catholique (Xavier, 
2018), voir pour le « redevenir » (Françoise, 2018), sans avoir besoin, 
commeledisentPatricketAnatole,dese«justifier»(Patrick,2018),ou
de « maquiller la vérité » (Anatole, 2018).

La paroisse réactive également les sociabilités paroissiales tradi-
tionnelles pour faire communauté. Plusieurs activités sociales permettent 
aux paroissiens de s’approprier des traditions où ils se sentent à l’aise, 
comme les «cafés de famille» organisés après lamesse ou le brunch
traditionnel qui se tient mensuellement dans le sous-sol de l’église et où 
sontservisdesœufsmiroir,dujambonetdesfèvesaulard,letoutarrosé
de mélasse et de sirop d’érable23. D’où le sentiment, pour nombre de 
paroissiens, de se sentir « comme à la maison ». Comme le dit Noël, « je 
me sens chez moi à Saint-Pierre » (Noël, 2019), des propos que l’on 
retrouve aussi chez Daniel : « ici, j’ai fait mon nid » (Daniel, 2018).

Pour beaucoup, Saint-Pierre-Apôtre est perçue comme un safe 
space catholique. Les nombreux baby-boomers interrogés, tous socialisés 
dans le catholicisme, partagent dans la paroisse autant de référents 

23. A. Maltais et D. Koussens, « L’Église par-delà son village […] ».
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culturels catholiques, canadiens-français, qu’une condition de minorité 
sexuelle qui a souvent marqué leur jeunesse. Pour Anatole :

Tous les dimanches, j’ai une paroisse remplie de gais, et je sais ce qu’ils 
ressentent, je sais la douleur par laquelle ils sont passés, je connais leurs 
souffrances. Et je dois dire. C’est comme la famille Saint-Pierre. Le
dimanche, j’ai une communauté de gais, c’est pas abstrait, je sais ce qu’ils 
vivent,c’esttrèsconcret(Anatole,2018).

Dans une logique plus congrégationaliste que territoriale24, et à 
l’instar de ce qui a été observé dans de nombreuses paroisses catho-
liques en Amérique du Nord25,Saint-Pierre-Apôtrecontribueàdéfinir
un nouvel espace rassurant, une communauté ou famille d’apparte-
nance26quifavorise,defait,unentre-soiconfortable.Onyesttrèslarge-
ment hommes et essentiellement entre hommes baby-boomers. On y est 
entre gais, entre Québécois d’origine canadienne-française et, bien sûr, 
entre catholiques, dans un catholicisme qui oscille entre catholicisme 
culturel et catholicisme ethnique.

Il s’agit d’un catholicisme culturel, parce qu’il permet ici de se 
réinscrire dans une «lignée croyante», dans une «filiation» que le
croyant « revendique expressément et qui le fait membre d’une commu-
nauté spirituelle qui rassemble les croyants passés, présents et futurs27 ». 
C’est « notre » catholicisme, un catholicisme qui consiste en un « héri-
tage », comme le rapportent plusieurs répondants. Richard précise 
ainsi qu’il s’agit bien de « notre catholique [sic] à nous autres là… c’est 
unhéritage»(Richard,2019).Ils’agitlàd’uncatholicismeaffectif,dont
on se souvient, d’un catholicisme référé à une institution, mais qui n’est 
plus la seule instance de validation des croyances28, ni d’un mode de vie 
plus général. Il y a donc bien là un rappel à une « lignée » qui fonctionne 
indéniablementcomme«principed’identificationsociale,ad intra (par 
incorporation à une communauté croyante), et ad extra(pardifférencia-
tion d’avec ceux qui ne sont pas de cette lignée)29 ».

Il s’agit aussi d’un catholicisme ethnique qui n’est pas sans faire 
écho aux propos que pouvait tenir le chanoine Groulx, lui qui évoquait 

24. N. T. Ammermans, « Studying Parishes […] ».
25. T. C. Bruce, Parish and Place […] ; G. J. Adler, T. C. Bruce et B. Starks, American Parishes […]. 
26. T. C. Bruce, Parish and Place […], p. 123. 
27. D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, p. 119. 
28. R. Lemieux, « Le catholicisme québécois […] », p. 162.
29. D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, p. 119. 
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comment la paroisse (entendue ici uniquement dans sa dimension terri-
toriale)rappelaitleCanadienfrançaisàsa«fraternitéethnique»,«finis-
sant par créer [entre paroissiens] une sorte de lien de parenté, 
d’indéniables ressemblances de l’ordre psychologique30 ». Dans le cadre 
de Saint-Pierre-Apôtre, l’appartenance à la paroisse n’était déjà plus 
déterminée par un quelconque ancrage territorial – à peine 10 % des 
paroissiens résidant dans le territoire canonique de la paroisse31 –, mais 
c’est bien le renforcement de liens communautaires autour d’attributs 
identitaires partagés qui a contribué à renforcer le sentiment d’adhésion 
à cette « fraternité ». Au cours de l’enquête, les paroissiens interrogés 
mettentd’ailleurstrèsrapidementl’accentsurlegroupeculturelhégé-
monique de Saint-Pierre-Apôtre, ceux qui partagent, comme on l’a dit 
plus tôt, la même condition commune, les mêmes valeurs, ceux qui sont, 
dans les mots de Richard, « comme nous » (Richard, 2019), c’est-à-dire 
des personnes homosexuelles, mais aussi canadiennes-françaises… et 
blanches.

Saint-Pierre, c’est mon chez-moi… et je veux pas d’autres choses que des 
gens gais… je dis pas qu’il y en a pas à Saint-Pierre, c’est correct, mais des 
pasgaisquisontpasdecheznous…c’estdifficile.Jeneveuxpasqu’ilsme
jugent. En Afrique, tu peux mourir si t’es gai. Ils font ça eux là-bas… pis 
alors… si ils arrivent et veulent tout changer, qu’est-ce qu’on fait nous ? 
Personne nous défendra, on est trop vieux […] Et ceux qui viennent à 
Saint-Pierre-Apôtre, si c’est des pas gais… et je veux pas qu’ils changent 
tout. Moi là, je me demande si je resterais si c’est plus pareil (Richard, 
2019).

Daniel ajoute :
Moi je suis là depuis longtemps. Je sais qu’à un moment donné, il y a des 
Noirs qui sont venus à Saint-Pierre. Je les ai vus. Un jour j’étais venu 
commed’habitudeunsoirunsamedi,etj’aiététrèssurprisdevoirautant
de Noirs et d’étrangers, parce que ça venait me bousculer, contrecarrer 
mon confort, mes habitudes […] C’est-à-dire que je sentais qu’ils venaient 
voir s’ils allaient pouvoir s’introduire… enfin pas s’introduire, ils
venaient… en éclaireurs, et ça m’a beaucoup dérangé. Je m’étais dit 
«s’ilsfinissentparrester,jenesaispassijeresterais»(Daniel,2018).

Bienquecatholique,le«pasgai»oule«Noir»,figureiciabsolue
de l’altérité, est alors perçu comme une menace potentielle à ce que 

30. L. Groulx, « La paroisse, foyer de vie nationale », p. 173. 
31. D.Koussens,«Uneparoisseauxfrontièresdelanormativitécatholique[…]»,p.161.
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plusieurs qualifient de «tranquillité» retrouvée. Ils ne veulent pas,
comme l’indique un autre répondant, être « bousculés dans leurs habi-
tudes », allant même jusqu’à remettre en cause leur fréquentation de 
l’église si ces personnes extérieures devaient fréquenter Saint-Pierre-
Apôtredemanièreplusrécurrente.

Bienquemenésspécifiquementsurlesparoissespersonnelles,les
travaux de Tricia C. Bruce ont bien montré qu’en se spécialisant autour 
d’attributs identitaires, les paroisses catholiques devenaient des 
« extension[s] of Catholic’s identity, person, family, nation, heritage », opérant 
par là même « as a non-assimilative form[s] of religious organization[s]32 ». 
Unprocessuscomparableprocèdedelaspécialisationdel’offrepasto-
raleàSaint-Pierre-Apôtre.Celle-ciacertainementcontribuéàsonsuccès
dans les années 1990 et 2000, mais la cantonne aujourd’hui à un groupe 
bienspécifique(hommesgaiscatholiquesetbaby-boomers) lui-même
fortement minoritaire au sein des communautés LGBTQ, d’une part, et 
des communautés catholiques, d’autre part33.

Dans ce contexte, on observe que certains paroissiens quittent la 
paroisse, progressivement depuis le début des années 2010, mais tout 
particulièrementdanslafouléedesdébatssurla«chartedesvaleursde
la laïcité » en 2013, alors qu’émergent de nombreuses dissensions entre 
paroissienssurl’ouvertureàladiversitéethnoculturelle.Trèscritique,
Nicolas juge ainsi que Saint-Pierre-Apôtre est désormais une paroisse 
conservatrice, « déconnectée » de la réalité sociale qui l’entoure, mais qui 
s’obstine à conserver une pastorale qu’il qualifie de «ronronnante»,
« une identité homosexuelle embourgeoisée qui n’est pas du tout dans la 
solidarité sociale au fond, qui veut juste avoir un petit lieu tranquille… » 
(Nicolas, 2017)34.

L’OUT-GROUP, L’ÉTRANGER COMME FIGURE REPOUSSOIR

Ilestdifficileicidenepasvoirunlienentrelesproposdesrépon-
dantsqui identifientclairementcommentsedéfinit l’in-group à Saint-
Pierre-Apôtre, et par conséquent ceux qui en sont exclus, avec les débats 

32. T. C. Bruce, Parish and Place […], p. 127. 
33. A. Maltais et D. Koussens, « L’église par-delà son village […] ». 
34. Cepropos,quiqualifiede«conservatrice»uneparoisseemblématiqueducatholicisme

social au Québec, peut sembler étonnant. Il n’en est pas moins révélateur des discussions 
parfois houleuses que les enjeux de laïcité ont suscitées dans des milieux progressistes.
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contemporainssurlalaïcité.Eneffet,alorsquelesgrillesd’entrevues
utilisées pour l’enquête sont rigoureusement les mêmes sur les deux 
périodes, aucun des propos recueillis en 2006-2007 (dans un moment 
de débat sur la laïcité alors tout naissant) n’évoque une quelconque 
altéritéautrequ’homosexuelle.Àl’inverse,lesfiguresdel’étranger,du
réfugié reviennent significativement dans les entrevues menées en
2017-2019. Si ces derniers enjeux, comme nous l’avons rappelé plus tôt, 
ne sont pas laïques à proprement parler, ils ont néanmoins été très
présents depuis plus de 15 ans dans le débat public et sont aujourd’hui 
directement associés pour de nombreux Québécois à la laïcité. Martin 
ou Richard sont ainsi assez réticents à l’accueil des immigrants ou 
réfugiés :

L’accueil aux immigrants oui, des fois. C’est d’accord […] mais si ça se fait 
correctement. Parce que il ne faudrait pas que cela vole la place d’autres 
personnes qui attendent et qui elles ont rempli des formulaires, ont fait les 
démarches de… pour venir ici. Autrement, il n’y a plus rien qui 
tienne (Martin, 2018).

Moi l’Église là… je suis pas d’accord de suivre des préceptes auxquels je 
ne crois pas. Je ne suis pas même d’accord avec des paroles du pape même 
présentement. Cette ouverture là sur les réfugiés par exemple, je suis en 
total désaccord, je ne le comprends pas (Richard, 2019).

… un accueil des réfugiés qui n’est pas ici une priorité, pour 
 Françoise, car l’essentiel est peut-être, pour « nous », de revenir à Dieu.

J’étais sur l’équipe pastorale, à un moment donné, pis là fallait ouvrir aux 
réfugiés, fallait euh… nourrir la veuve et l’orphelin… Pis moi je disais 
« c’est quoi les pauvres quand on est à l’église ? » […] Pour moi, un pauvre, 
c’est quelqu’un qui n’a pas la chance de vivre sa vie spirituelle, c’est ça un 
pauvre dans mon église. Je suis d’accord avec des œuvres, pis tu sais, on 
les encourage, même nous, on travaille dans un centre communautaire, 
oui. Mais attends, c’est quoi la lunette que je dois avoir quand je suis dans 
mon église ? C’est quoi ? Mais est-ce que l’on peut parler de Dieu ? Est-ce 
que l’on peut prier ? La seule place où l’on peut parler de Dieu, c’est ici, 
est-ce que l’on peut en parler ? (Françoise, 2018).

Il faut donc se recentrer sur l’essentiel, sur nos besoins d’ordre 
spiritueletsurnosvaleursculturelles.Etdefait,onobservetrèsviteque
beaucoupdeparoissiensvontdifficilementaccepterque lesétrangers
puissent partager ces mêmes besoins ou ces mêmes valeurs. Laurent 
dit ici :

Je suis divisé devant la réalité rationnelle, et mon cœur de chrétien qui me 
dit d’accueillir tout le monde, et d’aller au-delà de la religion et la 
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provenance ethnique, tu comprends. C’est que… j’ai beau ouvrir la porte 
de ma clôture pour laisser entrer des moutons, si le mouton ferme sa porte 
de son côté et la mienne de même… bah au bout d’un moment… ça 
marche pas (Laurent, 2019).

Dans cette perspective, la « porte de la clôture » est donc aussi 
ferméeducôtédel’étranger,unefigurequiapparaîtmenaçante,cara 
priori porteuse de valeurs défavorables aux Saint-Pierrais.

Et puis en plus, avec des immigrants… certains ont une vision de ça [l’ho-
mosexualité] terrible (Daniel, 2019).

Je dis pas que les Noirs sont tous des homophobiques, je dis juste qu’en 
Afrique tu meurs si t’es gai. C’est tout. Et ceux qui viennent à Saint-Pierre-
Apôtre, c’est des pas gais… et je veux pas qu’ils changent tout (Richard, 
2019).

Ces propos font écho à plusieurs travaux en psychologie sociale 
qui ont montré comment, dans un contexte où l’identité d’un groupe 
paraît menacée35, l’endogroupe ou in-group se trouve souvent associé à 
des éléments positifs (ici la tolérance, les valeurs sociales, les racines 
retrouvées etc.), contrairement à l’exogroupe ou out-group qu’on assi-
mile à des éléments négatifs (ici l’homophobie, l’antiféminisme). La 
dichotomie entre ce qui est interne et ce qui est externe contribue, d’une 
part, à renforcer une « représentation de son propre groupe […] toujours 
marquée par une surévaluation de certaines de ses caractéristiques […] 
dont l’objectif est bien de sauvegarder une image positive de son groupe 
d’appartenance36 », d’autre part à construire une représentation négative 
de ce qui lui est étranger et par conséquent conforter des stéréotypes, 
stigmatisants et excluants pour ceux qui y sont associés.

Cephénomèneapoureffetderedéfinirunaccueilquin’estplus
« inconditionnel de toute personne rejetée », mais que l’on assortit de 
conditions pour mieux baliser le groupe, et ceux qui n’en font pas partie.

MoiSaint-Pierre,c’estunerègle,unerèglede«jepeuxvenir,jemeferai
pas rejeter ». On rejette personne, on dit juste « venez et acceptez ce qu’il 
s’y passe. Venez pas remettre ça en question ». Et puis nous autres, on peut 
être gais maintenant (Richard, 2019).

35. S. Moscovici, « Des représentations collectives […] », p. 174.
36. J.-C. Albric, cité dans V. Cohen-Scali et P. Moliner, « Représentations sociales et 

identité […] », p. 470. 
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CONCLUSION

Le milieu des années 2000 correspond, pour bien des paroissiens 
de Saint-Pierre-Apôtre, à un moment de double reconnaissance : juri-
dique et ecclésiale. D’une part, parce que l’adoption de la Loi sur le 
mariage civil du 20 juillet 2005 a marqué l’aboutissement d’un long 
combat pour l’émancipation et l’égalité des droits semblant par là même 
quasiment reléguer la lutte pour l’égalité des communautés LGBT à une 
chosedupassé;ecclésiale.D’autrepart,parcequelesuccèsetlaperfor-
mancedelapastoraleauprèsdescatholiqueshomosexuelsapermisàla
paroisse de gagner la bienveillance des autorités catholiques locales, 
l’archevêque Mgr Turcotte ayant même accepté de venir y présider une 
célébration.

On ne saurait ici associer les seuls débats sur la laïcité engagés aux 
problèmes et tensions qu’a connus la paroisse depuis cette période.
 L’attrition et les mouvements de personnel religieux (qu’il s’agisse des 
oblats chargés de la paroisse ou des responsables à l’archevêché), les 
méandresdelaréaffectationdel’îlotSaint-Pierre,levieillissementetla
baisse des effectifs paroissiens, l’embourgeoisement du village gai et
la disparition de plusieurs de ses partenaires dans les milieux commu-
nautairesontétéautantdedéfispourlaparoisseaucoursdesdernières
années. Toutefois, les débats sur la laïcité ont certainement perturbé une 
pastorale et une vie paroissiale qui, depuis le milieu des années 1990, 
n’avaient été confrontées – sinon aux marges – à d’autre altérité que 
sexuelle. Ils ont suscité de vives discussions au conseil de pastorale, 
provoquant certains départs en son sein, divisé nombre de paroissiens, 
plusieurs ayant même décidé de rejoindre d’autres communautés catho-
liques, voire anglicanes, considérées comme plus ouvertes sur une posi-
tion inclusive de laïcité, et parfois mis la paroisse en porte-à-faux avec 
certains organismes communautaires avec lesquels elle collaborait dans 
le quartier.

Aufinal,lesentimentdepeuretdemenacedel’étranger,souvent
associé à des valeurs rétrogrades et préjudiciables aux communautés 
LGBT, a mis à l’épreuve la paroisse et sa réputation d’inclusivité, substi-
tuantauxanciennesfrontièresterritorialesdenouvellesfrontièresiden-
titaires pour mieux préserver des acquis que l’on pense menacés. Briser 
cesnouvellesfrontièresestaujourd’huil’undesplusgrandsdéfisque
rencontre Saint-Pierre-Apôtre, dont le renouveau ne pourra avoir lieu 
sans qu’elle rejoigne de nouvelles communautés croyantes issues des 
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minorités ethnoculturelles. C’est là un important enjeu. Comme le 
rappelait d’ailleurs le théologien Avery Dulles : « Catholicity is never 
lacking to the Church, but it is dynamic and expensive ; it continually presses 
forward to a fullness and inclusiveness not yet attained37. »
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CHAPITRE 8
Les œuvres littéraires québécoises 

comme témoignages des mutations 
du rapport au catholicisme au Québec : 

amorce d’une analyse diachronique1

Céline Philippe
dÉpaRtement de littÉRatuRe et de FRançaiS  

CÉgep ÉdouaRd-montpetit

En cette époque où le rapport de la société québécoise à son héri-
tage catholique fait l’objet de nombreux débats et où les signes de 
la présence de cette religion deviennent plus difficilement

perceptibles au sein du Québec contemporain, l’étude des manifesta-
tions de cet héritage au sein d’œuvres littéraires récentes pourrait contri-
buer à éclairer les représentations que la société se donne d’elle-même et 
de son rapport, à la fois passé et actuel, au religieux. Or, avant même 
d’être en mesure de bien comprendre comment le catholicisme pourrait 
façonner des œuvres au sein d’une société québécoise qui se proclame 
laïque, il reste encore beaucoup à faire pour comprendre les formes 
prises par les représentations de cette religion dans des œuvres écrites 
avant la Révolution tranquille, et ainsi, à l’époque du Canada français, 
où la foi et l’adhésion collective à cette religion ne faisaient pas question 
auQuébec.Toutefois, trèspeud’attentionaétéaccordéeà l’étudedu
rapport d’œuvres littéraires québécoises à l’héritage catholique, et ce, 

1. J’aimeraisremerciertrèssincèrementJean-FrançoisLanieletJean-PhilippePerreaultde
m’avoir invitée à participer à la journée d’étude passionnante dont découle cet ouvrage. 
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étonnamment pour toutes époques confondues2. Dans l’évolution du 
rapport au catholicisme dans desœuvres de différentes époques, on
trouve aussi un témoignage des mutations des liens entre la société 
québécoise et cet héritage. Contrairement à ce qu’on pourrait croire, le 
catholicismeestbienplusqu’unthèmedansdesromansécritsàl’époque
du Canada français ; il s’inscrit au cœur de la poétique, de la forme de 
plusieursd’entreeuxet l’analysedecesœuvresoffredesfondements
pour l’étude de textes contemporains. C’est ce que je montrerai, à l’aide 
d’exemples tirés de trois grands classiques de la littérature québécoise, 
dont deux écrits à l’époque du Canada français : Maria Chapdelaine de 
Louis Hémon (d’abord publié en 19143) et Menaud, maître-draveur de 
Félix-Antoine Savard (paru en 19374), ainsi que L’amélanchier de Jacques 
Ferron5,unromanparuen1970,quioffreunereprésentationdelatran-
sition entre l’époque du Canada français et celle du Québec moderne 
des années 1960. Dans ce survol, nous verrons comment le catholicisme, 
ainsi que des œuvres, ouvrages et figures intellectuelles du passé
 canadien-français catholique, sont présentés comme des « guides », des 
«repères»(àlafoissurlesplansmémoriel,cultureletscientifique),pour
interpréter l’évolution de la nation québécoise et son rapport à l’héritage 
catholique.

MARIA CHAPDELAINE ET MENAUD, MAÎTRE-DRAVEUR : 
DES ROMANS CATHOLIQUES

MARIA CHAPDELAINE

L’ensemble de Maria Chapdelaine, de l’écrivain français Louis 
Hémon, est façonné par le catholicisme. On en trouve des manifesta-
tions très évidentes dans des noms de personnages, comme ceux de
membres de la famille Chapdelaine : Samuel et Esdras portent des noms 
de prophètes, tandis queMaria porte le nom latin de la Vierge. Les
prétendants de Maria portent quant à eux des noms de saints : François 
Paradis, Eutrope Gagnon (comme Eutrope d’Orange), tandis que le 

2. Voir à ce sujet : C. Philippe et A. É. Cliche, « Par-delà la rupture […] » ; C. Philippe, « Les 
traces de l’héritage catholique […] ». 

3. L. Hémon, Maria Chapdelaine […]. 
4. F.-A. Savard, Menaud, maître-draveur.
5. J. Ferron, L’amélanchier.
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prénom de Lorenzo Surprenant, l’exilé aux États-Unis, se traduit par 
Laurent. En plus des manifestations évidentes dans l’onomastique, on 
en retrouve d’autres dans la toponymie, dans quelques noms de villages 
évoqués dans le roman (Saint-Prime, Saint-Henri, etc.), comme il en est 
d’ailleurs ainsi dans plusieurs œuvres littéraires québécoises qui situent 
leur récit au Québec. On peut en repérer d’autres exemples dans la 
description de lieux fréquentés par des personnages du roman : le perron 
de l’église de Péribonka6, les murs de la maison d’Azalma Larouche 
(une tante de Maria) ornés de « gravures pieuses7 », ou la salle parois-
siale de l’église de Saint-Henri-de-Taillon, où un curé prodigue ses 
conseils à Maria8.

Le catholicisme façonne aussi le temps du récit, qui évolue au 
rythme des saisons et de fêtes religieuses, comme « la fête de sainte 
Anne9 », Noël ou le jour de l’An. Le récit commence d’ailleurs par les 
paroles prononcées en latin par le prêtre de l’église de Péribonka, lors 
d’unemesseàlaquelleassistentMariaetsonpèreSamuel.Lerapportdu
catholicisme à la temporalité se manifeste aussi par des intertextes 
bibliques, notamment lorsque les Chapdelaine travaillent durant une 
semaineàcouperlesfoinsenvuedel’hiver;unetâchequ’ilsachèvent
«le sixième jour10». Cela confère un caractère d’autant plus sacré au
travaildelaterreque,danslelivredelaGenèse,cejourcorrespondà
celuioùDieucréaleshumainsafinqu’ilsdeviennentmaîtresdetoutes
les bêtes et de la terre à cultiver et à peupler11. On peut aussi voir une 
traceducatholicismedansl’importancepriseparlechiffretrois,notam-
ment dans des marqueurs temporels. Par exemple, des hommes peuvent 
seulement commencer à faucher les foins sur la terre « le matin du troi-
sièmejour12 », Eutrope Gagnon annonce la mort de François Paradis à la 
famille Chapdelaine «trois jours» après qu’il se fut écarté dans les
bois13, ou encore, dans le récit de l’agonie de Laura Chapdelaine (la 
mèredeMaria),onrapporteque«[l]etroisièmejourellecessadepenser
aux soins du ménage et commença à se lamenter14 ».

6. L. Hémon, Maria Chapdelaine […], p. 1.
7. Ibid., p. 10.
8. Ibid., p. 104-106. 
9. Ibid., p. 45.
10. Ibid., p. 62.
11. VoirGenèse1:26-29.
12. L. Hémon, Maria Chapdelaine […], p. 62.
13. Ibid., p. 96.
14. Ibid., p. 136.
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C’est surtout dans le passage où Maria entend trois voix, dont « la 
voix du pays de Québec », que se trouve la manifestation la plus impor-
tante de l’empreinte du catholicisme dans l’œuvre. Cette voix est d’au-
tant plus importante qu’elle témoigne du lien inextricable entre religion, 
familleetnationetqu’onpeutyvoirunfilconducteurquirelieceroman
à de nombreuses œuvres littéraires québécoises. Les trois voix surgissent 
dans un contexte particulier. En veillant le corps de sa défunte épouse 
avecelle,Samuelraconteàsafilleaînéel’histoiredesesoriginesfami-
liales, témoignant des durs combats menés pour défricher et cultiver des 
terres hostiles, sur lesquelles le couple s’est établi. Les voix sont présen-
téescommeune«réponse»àdesdoutesassaillantl’héritièreausujetde
sa décision de s’exiler aux États-Unis et ces doutes sont déclenchés par 
lerécitdesonpère,quiluiarappelésoninscriptiondansunefiliationà
la fois familiale et nationale, dont elle s’écarterait en quittant le Québec15. 
Le lien de causalité entre le récit transmis et l’appel qu’elle entend par la 
suite est d’ailleurs explicite : « Maria se demandait encore : pourquoi 
resterlà,ettantpeiner,ettantsouffrir?Pourquoi?…Etcommeellene
trouvait pas de réponse voici que du silence de la nuit, à la longue, des 
voixs’élevèrent16.»LesdeuxpremièresvoixentenduesparMaria, lui
rappelant la beauté des paysages, de la langue, des chansons et des 
nomsdupaysqu’ellelaisseraitderrièreelle,nesontpassuffisantespour
mettrefinàlatentationdequitterleQuébec,puisquelesurgissement
d’unetroisièmeestnécessaire,enréponseàundernierdouteémispar
l’héritière:

Maria frissonna ; l’attendrissement qui était venu baigner son cœur s’éva-
nouit ; elle se dit une fois de plus : « Tout de même… c’est un pays dur 
icitte. Pourquoi rester?»Alorsune troisièmevoix, plus grandeque les
autres, s’éleva dans le silence : la voix du pays de Québec, qui était à moitié 
un chant de femme et à moitié un sermon de prêtre. […] Car en vérité tout 
ce qui fait l’âme de la province tenait dans cette voix […]17.

Tout le pays de Québec, depuis les premiers colons venus de 
France,«parle»àtraverscettevoix,commeentémoignentsespremières
paroles : « Nous sommes venus il y a trois cents ans et nous sommes 

15. Le caractère déterminant du récit transmis par Samuel àMaria et des voix qu’elle a
entenduesestd’autantplusévidentque,àlafinduchapitreprécédantceluidurécitde
la maladie et la mort de Laura, le narrateur rapporte que « […] son choix était fait » 
d’épouser Lorenzo ; voir ibid., p. 133. 

16. Ibid., p. 165.
17. Ibid., p. 168-169.
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restés18. » Le récit déclencheur et la forme prise par la voix (« à moitié un 
chant de femme et à moitié un sermon de prêtre ») montrent la fonction 
essentielle de la famille et de l’Église dans la transmission, ainsi que 
dans la continuité de ce pays, tout en témoignant de l’autorité qui leur 
était reconnue à l’époque du Canada français. Le catholicisme façonne 
aussi la nature d’une parole (ou d’une injonction) rappelée par la voix :

Nous sommes un témoignage. C’est pourquoi il faut rester dans la 
provinceoùnospèressontrestés,etvivrecommeilsontvécu,pourobéir
au commandement inexprimé qui s’est formé dans leurs cœurs, qui a 
passé dans les nôtres et que nous devrons transmettre à notre tour à de 
nombreux enfants : Au pays de Québec, rien ne doit mourir et rien ne doit 
changer […]19.

Le roman représente ainsi un registre discursif associé notamment 
au catholicisme (à la Bible) comme étant au fondement même de l’exis-
tence du peuple canadien-français dans la durée. C’est pour obéir à un 
« commandement inexprimé » (qui devrait être entendu dans son 
rapportàlatransmissionetàlafiliationnationaleetnonausenslittéral,
commeunappelàl’immuabilitécomplètedelasociété)qu’unelongue
succession d’héritiers auraient fait le choix de renoncer à la tentation de 
l’exil (et/ou de l’assimilation). Le « sermon de prêtre » par lequel la voix 
se fait entendre témoigne ainsi du rôle joué par les représentants de 
l’Église dans la transmission et le rappel de ce « commandement ». Ce 
sont précisément la mise en péril de l’obéissance à celui-ci et la menace 
de l’oubli qui guette les paroles de la voix du pays qui sont mises de 
l’avant dès le début de Menaud, maître-draveur, paru en 1937, plus 
devingtansaprèsMaria Chapdelaine.

MENAUD, MAÎTRE-DRAVEUR

Dans le rang de Mainsal, où se déroule l’action du roman de Félix-
Antoine Savard (qui fut prêtre, écrivain et professeur à l’Université 
Laval),aucunefigureduclergé,aucunevoixdeprêtrenes’élèveafinde
rappeler le devoir à respecter, par-delà toutes les tentations, mais le 
catholicisme n’en occupe pas moins une place essentielle dans la trans-
mission des paroles de la voix du pays. L’intertexte de Maria Chapdelaine 
façonne enprofondeur lapoétiquedu romande Savard et ce, dès la

18. Ibid., p. 169. 
19. Ibid., p. 170. 
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première page, qui reprend là où l’œuvre d’Hémon s’est arrêtée: au
printemps, dans une région du Québec (Charlevoix plutôt que le 
Saguenay),dansunemaisonorphelinedemère,danslaquellelesparoles
de la « voix du pays de Québec » se font entendre par un personnage 
d’héritier assis devant la fenêtre. Ces paroles surgissent dans une mise 
enabymedanslaquelleMariefaitlalectureàsonpèreMenauddelafin
de Maria Chapdelaine :

Menaud était assis à sa fenêtre et replié sur lui-même. Et, tandis que, tout 
autour, comme une couverture qu’une femme étale sur un lit, s’étendait la 
grande paix dorée du soir, il écoutait les paroles miraculeuses « Nous 
sommes venus il y a trois cents ans et nous sommes restés… Nous avions 
apportéd’outre-mernosprièresetnoschansons:ellessonttoujoursles
mêmes. Nous avions apporté dans nos poitrines le cœur des hommes de 
notre pays, vaillant et vif, aussi prompt à la pitié qu’au rire, le cœur le plus 
humain de tous les cœurs humains : il n’a pas changé. Nous avons marqué 
un plan du continent nouveau, de Gaspé à Montréal, de Saint-Jean- 
d’Iberville à l’Ungava, en disant : Ici toutes les choses que nous avons 
apportées avec nous, notre culte, notre langue, nos vertus et jusqu’à nos 
faiblesses deviennent des choses sacrées, intangibles et qui devront 
demeurerjusqu’àlafin.Autourdenousdesétrangerssontvenus,qu’il
nous plaît d’appeler des barbares ! ils ont pris presque tout le pouvoir ; ils 
ont acquis presque tout l’argent ; mais au pays de Québec… » Comme si 
l’ombre s’était soudainement épaissie sur ces mots, la voix de Marie s’était 
mise à hésiter : « Mais au pays de Québec… » Elle se pencha sur le livre, et 
reprit avec une voix forte : « Mais au pays de Québec, rien n’a changé. » 
Soudain,Menaudsedressasursonsiègecommesicequ’ilvenaitd’en-
tendre eût ouvert là, sous ses pieds, un gouffre d’ombre: «Rien n’a
changé… rien n’a changé ! » grommela-t-il… […] « Continue dans ton 
livre»,dit-ilàsafille20.

Dans ce qui se présente comme une transcription intégrale des 
parolesde lavoixdupays, s’inscrivent toutefoisdesmodificationset
des ellipses. La plus importante de celles-ci est l’omission du 
«commandementinexprimé»,lalectureétantinterrompueparlacolère
deMenaudavantqueMarienepuisse lire lesdernièresparolesde la
voix entendue par Maria Chapdelaine. De plus, entre deux phrases lues 
parMarie, s’insère dans le romand’Hémonun énoncé qui n’est pas
retransmis dans celui de Savard : « Ceux qui nous ont menés ici 

20. F.-A. Savard, Menaud, maître-draveur, p. 23-24.
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pourraient revenir parmi nous sans amertume et sans chagrin, car s’il 
estvraiquenousn’ayonsguèreappris,assurémentnousn’avonsrien
oublié21. »

La transmission des paroles de la voix du pays et le respect du 
«commandement» sont compromis de plusieurs manières au sein
même de la famille de Menaud. Son épouse, décrite comme faisant 
partied’unefiliationmatrilinéaireayant contribuéà faire entendre la
voix du pays22,estdécédéedepuisquelquesannées.Tandisquesonfils
Joson, à qui Menaud avait transmis l’amour et « la douleur de son 
pays23 », mourra à son tour, emporté par un embâcle au cours d’une 
expéditiondanslaquellesonpèrel’avaitamenéfaireladrave,auservice
d’une compagnie forestière étrangère anglo-saxonne (nommée «la
Compagnie »). La participation de Menaud à cette expédition prend 
d’ailleurs le statut d’une forme de lâcheté, voire d’une « faute », et c’est 
mêmeenraisond’undoutel’ayanthabitéqu’ilademandéàsafillede
lui faire la lecture du roman :

Mais, ce soir-là, veille du départ, tout ce qu’il avait eu la faiblesse de taire 
lui remontait au cœur. Au feu de cette lampe qui allumait les escarbilles en 
sesregards,ilavaitl’aird’unforgeronmartelantdespenséesdefer.Après
le récurage, il avait demandé à Marie de lui faire un petit bout de lecture, 
dans l’espoir que les mots des livres l’apaiseraient peut-être24.

Comme dans Maria Chapdelaine, la voix du pays surgit ainsi en 
réponse à un doute par rapport à la tentation de la transgression de 
son « commandement » ou d’un exil (prenant ici la forme d’un renonce-
ment à préserver le patrimoine, le territoire légué en héritage). Cette 
tentation se manifeste aussi dans les projets de Marie d’épouser le Délié, 
un habitant du rang de Mainsal qui collabore ouvertement avec « la 
Compagnie » ayant pour objectif de prendre possession du territoire 
environnant.

21. L. Hémon, Maria Chapdelaine […], p. 169. 
22. On en voit un exemple dans le passage évoquant le lien entre le tissage de couvertures et 

l’appeldupays:«Marie,elle,s’étaitrassiseàsonmétier.[…]Etc’étaitsamanièreàelle
de dire à chaque coup de marchette “Une race qui ne sait pas mourir !” Ce qu’elle faisait 
là,samèreetbiend’autresfemmesl’avaientfaitavantelle,entremêlantauxlaines;de
subtils sentiments de force, de résistance, et des prières même.» Dans F.-A. Savard,
Menaud, maître-draveur, p. 27-28.

23. Ibid., p. 102. 
24. LaculpabilitéesttoutefoisatténuéeaufilduromanlorsqueMenaudexpliqueàMarie

qu’il a fait vivre l’expérience de la drave à Joson pour lui transmettre la « blessure du 
patrimoine rétréci et souillé » et la « douleur de son pays ». Ibid.



220 TROISIÈME PARTIE – LA LAÏCITÉ QUÉBÉCOISE : MÉDIATIONS ET TRANSACTIONS SOCIORELIGIEUSES

Comme l’a suggéré Marie-Andrée Beaudet :
[…] le roman de Savard interroge le discours de Maria sur un mode qu’on 
pourrait presque qualifier de théologal, tant la mise en contexte des
extraits cités évoque la référence non pas à un livre parmi d’autres mais au 
livre, à celui qui serait l’unique dépositaire de la vérité, du sens25.

Cequisemetenplacedèsledébutdurécit,c’estunrapport(peut-
être unique dans l’histoire de la littérature québécoise26) par lequel un 
roman joue un rôle de « livre sacré » dans une autre œuvre. Maria 
 Chapdelaine est fréquemment cité, mais n’est jamais nommé dans 
Menaud, où le roman est désigné comme « le livre » ou « le beau livre », 
dans lequel des « paroles miraculeuses27 » sont consignées. Si ce statut 
témoigne de l’admiration de Savard envers ce roman28 et des échos qu’il 
apuavoiràl’époqueduCanadafrançais,ilconfèreaussiuncaractère
sacré aux paroles prononcées par la « voix du pays de Québec » et au 
choixqu’elleenjointd’effectuer.Lefaitquecesparolessoientd’abord
accessibles par la lecture d’un livre (qui déclenchera plusieurs souvenirs 
portant Menaud à les transmettre à son tour) montre aussi une transfor-
mationdansl’accès,renduplusdifficile,àl’appeldupays.C’estparce
qu’il les avait momentanément oubliées que Menaud a dû demander à 
safilledeluilirecesparoles.

Leur consignation dans un «livre sacré» signifie aussi que les
paroles de la voix du pays demeurent disponibles à l’interprétation 
(voire à l’exégèse) et à l’actualisation. Un exemple particulièrement
marquant se trouve dans le statut accordé à l’allusion aux « étrangers » 
qui « sont venus ». Dans Maria Chapdelaine, on peut entendre dans ces 
paroles de la voix une allusion à laConquête et à ses effets (malgré
lesquels le pays a perduré) :

« Nous avons marqué un pan du continent nouveau, de Gaspé à Montréal, 
de Saint-Jean-d’Iberville à l’Ungava, en disant : ici toutes les choses que 
nous avons apportées avec nous, notre culte, notre langue, nos vertus et 

25. M.-A. Beaudet, « Le procédé de la citation […] », p. 61. 
26. L’article de M.-A. Beaudet postule que « [n]ulle part dans la littérature québécoise on ne 

trouve une œuvre qui ait, à l’égal de Menaud, maître-draveur, fait une si large part à la 
citation. » Ibid., p. 59-60.

27. F.-A. Savard, Menaud, maître-draveur, p. 23. 
28. L’auteur parlait d’ailleurs ouvertement de son appréciation du roman d’Hémon. Dans 

uneentrevueaccordéeàDonaldSmithpeudetempsavantsondécès,Savardadésigné
Maria Chapdelaine,qu’ilqualifiaitde«chefd’œuvre»,comme«ledéclicouledétonateur»
de l’écriture de Menaud ; voir D. Smith, L’écrivain devant son œuvre […], p. 32-33. 
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jusqu’à nos faiblesses deviennent des choses sacrées, intangibles et qui 
devrontdemeurerjusqu’àlafin.Autourdenousdesétrangerssontvenus
qu’il nous plaît d’appeler des barbares ; ils ont pris presque tout le pouvoir ; 
ils ont acquis presque tout l’argent ; mais au pays de Québec rien n’a 
changé. Rien ne changera, parce que nous sommes un témoignage29 ».

Dans Menaud, cette phrase est à entendre dans ce qu’elle repré-
sente comme péril au présent, en raison de la mainmise des entreprises 
forestières étrangères. L’actualisation de la menace, sa transposition
dansunnouveaucontextesemanifestedèsl’épigraphe(lacitationen
exergue au tout début du roman) : « “Nous sommes venus il y a trois 
cents ans et nous sommes restés… Autour de nous des étrangers sont 
venus qu’il nous plaît d’appeler des barbares ! ils ont pris presque tout le 
pouvoir ! ils ont acquis presque tout l’argent…” – Louis Hémon30. » Il 
s’agitd’unecitationtronquéedeplusieursmanières:deuxphrasessépa-
rées par plusieurs autres dans Maria Chapdelaine s’y trouvent réunies, les 
points-virgulessontremplacéspardespointsd’exclamation,etlafinde
la phrase (« mais au pays de Québec rien n’a changé ») est remplacée par 
des points de suspension. Cette phrase fait retour dans l’ensemble du 
roman, en se présentant comme des paroles à transmettre et à inter-
préter. On peut même y voir un énoncé prophétique.

Danssadéfinitiondesprophètes,AndréVauchezexpliqueque:
[d]ansl’AncienTestament,leprophète(nâbî) est un messager appelé par 
Dieu pour annoncer et interpréter sa parole, et l’histoire de Jonas, englouti 
par un monstre marin, montre ce qu’il en coûte de se dérober à cet appel. 
Le message divin leur est transmis au cours d’une vision, par audition ou, 
le plus souvent, par une inspiration intérieure. Il peut concerner aussi bien 
leprésentquel’aveniretresteparfoisentourédemystèrejusqu’àceque
les événements en explicitent le sens en l’actualisant31.

Selon les travaux d’Anne Élaine Cliche, la parole prophétique ne 
constitue pas tant une prévision au sujet d’un avenir ou d’un destin 
inéluctable, mais un rappel « d’une parole oubliée, refoulée », indisso-
ciable d’une Loi à respecter32.Àplusieursreprises,lesparolesdelavoix
dupays,plusparticulièrementlaphrases’inscrivantdansl’épigraphe,
sont présentées comme relevant d’un discours prophétique tel qu’on en 

29. L. Hémon, Maria Chapdelaine […], p. 169. 
30. F.-A. Savard, Menaud, maître-draveur, p. 23.
31. A.Vauchez,«Prophètes»,p.472.
32. A. É. Cliche, « Une voix en moi, pas la mienne », p. 72.
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voit dans la Bible. Menaud, prenant parfois l’apparence d’un vieux 
prophète,estprésentécommeétantchargédela«mission»derappeler
ces paroles. On en voit un exemple, lorsqu’il s’adresse aux draveurs qui 
l’accompagnent dans son expédition : 

Puis, alors que les hommes, lentement, semblaient s’enfoncer dans les 
ténèbresdelanuit,levieuxmaître-draveurselevasoudain,lançaquelques
bûches dans le brasier et commença de parler comme s’il eût été à lui seul 
toutunpeupleetqu’ileûtvécudepuisdessiècles[…].AinsiparlaMenaud
et tard dans la nuit, prenant à témoin les forêts, les plaines, les monts, le 
grandfleuvenourricier, que les âmesdes aïeux étaient grandes et que
c’étaitpoureux,leursfils,qu’ilsavaientfaitcetteterre,poureux…Puis:
« Des étrangers sont venus, dit-il ; ils ont pris presque tout le pouvoir ; ils 
ont acquis presque tout l’argent […]33. »

Les paroles de la voix du pays consignées dans le roman d’Hémon 
sont ainsi présentées comme étant sacrées, mais le sens de certaines 
d’entre elles se prête à l’interprétation, et ce, à la fois dans les dialogues 
et au sein même de la narration. On en voit un exemple dans ce passage 
où des paroles sont expliquées et interprétées, tout comme il en est ainsi 
du sens à accorder à la menace représentée par les « étrangers » :

En somme, tout cela, tout autour, dans les champs et sur la montagne, 
assurait qu’une race fidèle entre dans la durée de la terre elle-même.
C’était là le sens des paroles : « Ces gens sont d’une race qui ne sait pas 
mourir… » On avait survécu parce que les paysans comme Josime, les 
coureurs de bois comme lui-même, s’étaient appliqués, d’esprit et de 
cœur, les premiers, aux sillons, les autres, à la montagne, à tout le libre 
domaine des eaux et des bois. […] Posséder ! s’agrandir ! Pour une race, 
toutautre instinctétaitun instinctdemort.Ennemis, les frèresquecet
instinct ne commandait plus ; ennemis, les étrangers qu’il commandait 
contre nous34 !

Les paroles à transmettre sont aussi présentées comme étant liées 
au rappel d’un « pacte35 » fait avec les ancêtres, à de « saintes alliances36 », 
voire à une « Loi » à respecter. C’est ce que « la voix des morts » rappelle 
à Menaud :

33. F.-A. Savard, Menaud, maître-draveur, p. 45-46. Cette prise de parole de Menaud déclenche 
d’ailleurs un « songe héroïque » dans lequel le jeune Alexis le Lucon, un ami de Joson et 
prétendantdeMarie,entendunappeldanslequellesancêtresluiconfientlamissionde
défendre son pays ; voir ibid., p. 51-53. 

34. Ibid., p. 80-81.
35. Ibid., p. 103.
36. Ibid., p. 77.
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Ils en étaient rendus là, à ne plus rien comprendre de ce que disait la voix 
des morts, à trahir les saintes alliances de la terre, à se laisser dépouiller 
comme des vaincus, à consentir, dans leur propre domaine, à toutes 
les besognes de servitude, à vendre même l’héritage contre le droit des 
enfants et les contrats du passé. […] Il le devait à la terre qui avait donné, 
depuis trois siècles, lemeilleurd’elle-mêmepour que la race fût forte,
hardie, vaillante, souveraine. Pas de croche dans la ligne ! Non ! jamais ! 
Cela c’était le devoir de son sang37.

C’est ce que Menaud explique aussi à Marie, lorsqu’il lui enjoint de 
ne pas épouser le Délié : 

Menaud reprit: «Être jalouxdu sol tout entier, vibrer tous et chacunà
pleinsbordsdepays,défendrelepatrimoinedelapremièreàladernière
motte, telle est la loi reçue, telle, la loi à transmettre ! C’est ainsi que j’ai 
toujourscomprisledevoirdusang.»Puis,setournantverssafille:«J’ai
appristesprojets,dit-il;faisàtongré.Maisquandj’aiperdutamère,vous
me restiez, toi et Joson. J’avais pris mes alignements. Joson, lui, je m’étais 
dit qu’il suivrait mes traces. Je lui avais appris à aimer le sol tout entier, les 
champs, la montagne, les bois, oui, à tout aimer et dans toute l’étendue et 
jusquedanslesprofondeursdupays.»Dessoufflesfraisentraientparla
croiséeouverte, et lesportièresde catalognesballaientdans le ventde
nuit. « Il y a quelque chose qui va mal dans le pays, reprit Menaud… Dans 
monjeunetemps,onvivaitsanssetourmenter.Àcetteheure,onjongle
dèsqu’onesttoutseul,ouqu’onnedortpaslanuit…Ilyadesvoixqui
parlent partout… qui se lamentent comme des âmes en peine… Cette 
souffrance-là, j’avais habitué Joson à l’écouter. Et je me consolais en
pensant qu’un jour, avec d’autres, il défendrait38… »

On constate toutefois que la « loi du pays » elle-même est en voie 
dechanger,commelerapportelenarrateur,enévoquantl’accèsauterri-
toire de chasse de Menaud : « Dorénavant, elle lui serait interdite cette 
cabane, interdite, la montagne, de par la loi, la loi du pays de Québec qui 
permetàl’étrangerdedireaufilsdusol:“Va-t’en!”39 ».

L’énoncé au sujet des « étrangers » prend aussi l’aspect d’une 
prophétie de malheurs à venir ou en cours. On le voit notamment 
lorsque, peu avant qu’il ne prenne la parole devant les draveurs, Menaud 
s’estremémoréundesmomentsoùsonpèrel’aamenésur«lamontagne
à Basile » pour lui montrer la beauté des territoires environnants et lui 

37. Ibid.
38. Ibid., p. 101-102. 
39. Ibid., p. 121. 
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« commander » de préserver cet « héritage » pour lui-même « et pour 
ceux qui viendront » :

Autrefois, c’était une fête de partir pour le bois. Du temps de son défunt 
père,surtout!Unmaîtrehommedanslepréduqueliln’auraitpasfaitbon
de faucher. Il se rappelait bien ses paroles. Partout, devant les moindres 
choses, c’était toujours la même chanson : « Regarde, comme c’est beau ! 
Garde ça pour toi et pour ceux qui viendront, mon sapregué ! » Un jour, 
sur la montagne à Basile où l’on chassait à l’ours, il s’était arrêté long-
temps. Alors, il avait fait un large geste, comme s’il eût voulu embrasser le 
pays tout entier. « Tout cela, c’est à nous autres, c’est l’héritage ! » avait-il 
dit. Menaud le revoyait encore humant les âcres parfums du bois comme 
une odeur de son bien à lui, les yeux sur les montagnes comme sur une 
bêtefamilièrequel’oncaresse,fierdel’entrecroisementdesespasetde
ceux de sa race sur tout ce beau domaine. Ce jour-là, de grosses larmes lui 
avaientroulédesyeux!Ilavaitrépété:«Toutcelavientdenospères,les
Français!»Menaudpoussaun long soupir.À c’tteheure, çan’estplus
pareil ! pensa-t-il. Il passa sa grosse main dans la broussaille de ses sour-
cils, cala son feutre à plein. Cette diable de lecture lui revenait maintenant : 
« Des étrangers sont venus ! ils ont pris presque tout le pouvoir ! ils ont 
acquis presque tout l’argent !… » Le livre disait vrai40.

Ce statut de prophétie est rappelé en conclusion du roman, lorsque 
Menaud, devenu fou, répète en hurlant que «[d]es étrangers sont
venus ! » à ses voisins, demeurant pour la plupart sourds à ses appels, et 
que son ami Josime déclare : « C’est pas une folie comme une autre ! Ça 
me dit, à moi, que c’est un avertissement41. »

Ainsi,parlecaractèresacréconféréauxparolesdelavoixdupays
et à l’œuvre de Louis Hémon, par le recours à la Bible, c’est le parcours 
historique de la nation canadienne-française qui est interprété dans le 
roman de Savard. Dans le passage du « sermon de prêtre » au « livre 
sacré » et à la prophétie comme modes de transmission de l’appel du 
pays, se dessine aussi un témoignage des mutations du rapport au 
catholicisme (dont l’accèsàcelui-cinepasseplusd’abordpar lavoix
d’un membre du clergé42) ainsi que des liens entre celui-ci et le « pays de 
Québec». À travers ces transformations, c’est un livre (un roman)

40. Ibid., p. 39-40. 
41. Ibid., p. 154-155. 
42. Un travail d’analyse exhaustif demeurerait d’ailleurs à faire afin d’étudier les

concordances entre divers mouvements et courants au sein de l’Église catholique et 
les résonances qu’ils pourraient trouver dans des œuvres littéraires québécoises. Par 
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profondément façonné par le catholicisme, écrit à l’époque du Canada 
français,quiestprésentécommeunrepèrepourleshéritiersquipour-
raient être tentés de renoncer à un legs. Dans L’amélanchier, paru en 1970, 
c’est aussi dans le recours à la mémoire du Canada français catholique 
qu’unehéritièreretrouvedesrepères.

L’AMÉLANCHIER, OU LE CANADA FRANÇAIS  
PAR LEQUEL ON SE SOUVIENT

Jacques Ferron, qui se décrivait lui-même comme un homme « de 
continuité », n’« aim[ant] pas les ruptures43», a déjà confié avoir vécu
difficilement«lepassagedeCanadiensàQuébécois»,entreautreschan-
gements majeurs survenus au cours des années 196044. Cet écrivain, 
dramaturge, médecin et homme politique québécois ayant eu une 
grandeinfluencedanslesmilieuxlittéraireetpolitique,surtoutaucours
des années 1960, s’est ouvertement inquiété au cours de cette décennie 
des conséquences de plusieurs grandes mutations dont il était témoin, 
entourant notamment la place de l’Église, du clergé et de la religion 
catholique au sein de la société québécoise45.Àuneépoqueoùplusieurs
artistes et intellectuels souhaitaient faire table rase du passé et d’une 
religion jugée opprimante, Ferron voyait plutôt un grand danger dans 
une rupture avec ce qui avait été selon lui une « religion nationale46 » au 
Québec.Dansunentretien,FerronaconfiéàJeanMarcel:

Je ne suis pas même athée. Je me prétends mécréant, c’est-à-dire en marge 
d’une religion et dépendant d’elle. Cela amuse bien mes jeunes amis 
de Parti pris, qui me prennent pour un vieux bonhomme sympathique 
et bizarre. Mais j’ai peut-être raison : cette religion est plus que le 

exemple,unehypothèseplausibleseraitqu’ontrouverait,danscecontrasteentreMaria 
Chapdelaine et Menaud, maître-draveur, une manifestation du passage de l’idéologie 
ultramontaine à celle du personnalisme. 

43. J. Ferron et P. L’Hérault, Par la porte d’en arrière […], p. 168.
44. C’est ce qu’il a avoué dans le cadre d’un entretien ; voir ibid., p. 157.
45. Audébutdesannées1980,ilaconfiéàPierreL’Hérault:«Non,jen’aipassouffertdela

religion. Je me souviens qu’avec mes jeunes amis de Parti pris, alors que nous refaisions 
le monde et que Gérald Godin demandait : “Qu’est-ce que nous allons faire des Anglais ?”, 
je demandais toujours, moi : “Mais qu’est-ce que nous allons faire des curés ?” Je voulais 
leur trouver une place. [Gaston] Miron trouvait ça drôle » ; voir ibid., p. 173.

46. Ibid., p. 172.
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catholicisme ; elle a été une culture de revanche et de survie ; elle nous a 
empêchés d’avoir l’âme brisée47.

Comme l’a rapporté Jean-François Cloutier, le médecin-écrivain a 
proposé, dans divers écrits parus en 1964 et 1965, la formation d’un 
«nouveauconcordat»entreleclergéetlemilieuéducatif,afind’assurer
la transmission de « l’héritage spirituel qui a façonné le Canada fran-
çais48 ». Tout « mécréant » qu’il était, il a aussi signé des textes dans 
lesquels, dans la foulée du rapport Dumont, il défendait l’idée de « rena-
tionaliser » l’Église catholique au Québec49.

On trouve dans L’amélanchier de nombreuses traces des inquié-
tudesde Ferron, au sujet d’unepertemajeurede repères identitaires
pour le peuple canadien-français. Ce roman prend la forme d’un récit de 
souvenirs d’une narratrice (Tinamer de Portanqueu) qui raconte son 
enfance dans le Longueuil (ou Ville Jacques-Cartier) des années 1960. 
Ellemontre comment sonpère,Léon, lui adonnédes repères etune
« mémoire extérieure », tout en partageant le monde en « deux côtés », 
afindelapréserverdecequisetrouvaitdu«mauvaiscôtédeschoses»
(celuid’unesociétéquébécoisedontlaspécificitésetrouvaitmenacée,
notammentparl’influenceaméricaineetlabanlieusardisation).

Dèslespremièreslignesduroman,lanarratriceannonce:
Mon enfance je décrirai pour le plaisir de me la rappeler, tel un conte 
devenu réalité, encore incertaine entre les deux. Je le ferai aussi pour mon 
orientation, étant donné que je dois vivre, que je suis déjà en dérive et que 
danslaviecommedanslemonde,onnedisposequed’uneétoilefixe,
c’estlepointd’origine,seulrepèreduvoyageur.Onestpartiavecdesbuts
imprécis, vers une destination aléatoire et changeante que le voyage lui-
même se chargera d’arrêter. Ainsi l’on va, encore chanceux de savoir d’où 
l’on vient50.

Danscetteœuvrecontenantunegrandepartd’autofiction,c’estFerron
qui se cache sous le pseudonyme de Léon de Portanqueu, tandis que 
l’auteurfaitdel’unedesesfilleslanarratriceduroman(Tinamerestune

47. J. Marcel, Jacques Ferron malgré lui, p. 8-9.
48. J.-F. Cloutier, La désillusion tranquille […], p. 68.
49. Ibid., p. 69-70.
50. J. Ferron, L’amélanchier, p. 19.
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anagrammedeMartine,leprénomdesafillecadette51). Ferron a ainsi 
consigné par écrit et interprété des récits de l’enfance d’une de ses 
propresfilles,ensemettantlui-mêmeenreprésentation,souslestraits
d’unpersonnagedepèreayantoffertdesrepèresettransmisplusieurs
connaissances à son enfant. Or, en reconstituant le cadrage temporel du 
roman, à l’aide de plusieurs indices (liés à l’histoire familiale, locale, 
nationale, ainsi qu’à celle de l’Église catholique), on en vient à constater 
queTinamer,quiaffirmeàlafinduromanavoirécrit«sesmémoires»à
l’âgedevingtans,aprèsledécèsdesesparents,parleàpartird’unfutur
projeté, qu’on peut situer au début des années 198052. C’est donc en 
imaginantquesafillesentiraitlebesoinderetrouverlesrepèresqu’illui
a transmis que Ferron a veillé à en conserver des traces écrites…

L’héritage catholique et les transformations qu’il a subies sont 
omniprésentsdanscerécitetprennentsouventlaformederepères.Par
exemple, des allusions au cardinal Léger aident à situer le cadrage du 
récit.Lespremièresannéesdel’enfancedelanarratricecorrespondent
au passage d’un «cardinal léger à cheval», défilant dans les rues de
Longueuil.Celapourraitconstitueruneallusionàuncortègequiaurait
pudéfilerdanslecadreduservicefunèbredeMgrRomainBoulé,tenu
à Longueuil le 2 juillet 1962, un événement auquel le cardinal a assisté53. 
De plus, Tinamer confie que, peu après sa rentrée à l’école, «[elle]
appri[t] de plus en classe que notre bon cardinal avait abandonné son 
grand palais sur la montagne pour aller en Afrique par esprit de sainteté 
et qu’il ne recherchait les lépreux, dans la brousse jusqu’au cou, que 
pour soigner leur corps et guérir leur âme54 ». Cela situe ce moment (qui 
coïncideaveclafinducontequeLéonetelleavaientinventéetavecle
passage de Tinamer du « mauvais côté des choses ») à l’automne 1967, le 

51. C’est ce que rappelle une note en bas de page dans l’édition citée du roman ; voir ibid., 
p. 19. Quant à la corrélation entre Léon et Ferron, on en trouve plusieurs indices dans le 
roman et elle a été soulignée dans d’autres travaux ; voir notamment J. Marcel, Jacques 
Ferron malgré lui.

52. Pouruneanalysedecesrepèrestemporelsquipermettentdesituerlecadragedurécit,
onpeut consulterma thèsedoctorale,dans laquelle leprésent articlepuiseplusieurs
idées ; voir C. Philippe, La « voix du pays de Québec » […].

53. G.Bourdeau,«Dernierhommage[…]»,p.1.Àtitredeprécision,unerecherchedans
l’ensemble des éditions du Courrier du Sud (journal hebdomadaire local de Longueuil) 
de 1962 et de 1964 à 1967 inclusivement ne m’a permis de repérer aucun article au sujet 
d’une procession du cardinal. Dans l’ensemble des articles consultés, les funérailles de 
l’évêque Boulé semblent constituer le seul événement où la présence du cardinal à 
Longueuil est évoquée. 

54. J. Ferron, L’amélanchier, p. 107-108.
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cardinal ayant annoncé sa démission en novembre55. C’est d’ailleurs au 
cours du même automne que plusieurs chercheurs situent le symbole de 
l’« éclatement » du Canada français, dans la foulée des États généraux 
du Canada français56.

Le catholicisme est aussi au cœur de l’histoire familiale, dans un 
chapitresousformed’unemiseenabyme,oùLéontransmetàsafillele
récit de ses origines en lui lisant la « Bible familiale ». De nombreux récits 
et topoï bibliques (le Jardin d’Éden, le retour du Fils prodigue, etc.) y sont 
transposés, depuis le « déluge », au cours duquel un premier ancêtre a 
traversé l’Atlantique jusqu’au Nouveau Monde. L’histoire de la famille 
Ferron (alias de Portanqueu) et celle du pays de Québec sont ainsi 
nouées dans cette « Bible ». On retrouve donc dans ce roman les liens 
entre catholicisme, famille et nation qu’on a pu observer dans les œuvres 
de Savard et d’Hémon.

C’est surtout àpartirduprénomdupersonnagedupèrequ’on
peut voir l’étendue de ces liens. Dans un moment où la narratrice fait 
partdesonadmirationetdesonamouràl’égarddesonpère,elleglisse
cette allusion, dans laquelle on trouve une importante clé de lecture 
laissée par Ferron :

C’étaitdécidémentunhommedemauvaisefoiquemonpère,unebrute
qui méritait bien son nom de pape […] ! Je me sentais à la fois honteuse et 
fièred’êtresafille.Ilavaitpartagélemondeendeuxunitésfrancheset
distinctesquifiguraientlebonetlemauvaiscôtédeschoses.Luiseulavait
accès à cedernier, lui seulne le craignaitpas.Quand il s’y trouvait, je
l’admirais ; quand il nous revenait, je ne faisais que l’aimer comme une 
grandebêteaffectueuseetrépugnante57.

La fonction de Léon dans le récit peut ainsi s’éclairer à partir de la contri-
bution d’un pape du même nom ou par ce que celui-ci pourrait repré-
senter, qui trouverait des échos dans le roman. Plusieurs indices 
permettent de postuler que c’est de Léon XIII (qui a régné sur l’Église de 
1878 à 190358)dontils’agit.LathèsedoctoraledeJean-FrançoisLaniela
bien montré l’importance de l’ultramontanisme et l’influence

55. Comme le rapporte Gilles Routhier, ce n’est que le 9 novembre, soit un peu moins d’un 
mois avant le départ du cardinal, que l’annonce en a été faite ; voir G. Routhier, « Léger, 
Paul-Émile ».

56. Àcesujet,voirJ.-F.LanieletJ.Y.Thériault,Retour sur les États généraux […]. 
57. J. Ferron, L’amélanchier, p. 32.
58. B. Lecomte, Dictionnaire amoureux des Papes, p. 361.
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déterminante de la pensée de Léon XIII au sein de l’Église catholique 
canadienne-françaiseetdumouvementd’«édificationnationale»ayant
pris naissance au xixesiècle(cedontontrouveraitdesrésonancesjusque
dans des débats contemporains59). C’est notamment dans la conciliation 
entrelareligionetlamodernité,entrel’Églisecatholiqueetlesprogrès
scientifiques, ou entre la nation canadienne-française et l’éducation,
qu’on trouverait des legs importants des doctrines de ce pape60.

La trace des legs de la pensée léontine se manifeste de plusieurs 
manièresdansleroman,notammentdansdesgestesaccomplisparle
personnage de Léon, entourant la transmission de connaissances scien-
tifiques, adaptées au contexte canadien-français ou issuesde travaux
écrits à cette époque. Léon est présenté commeune figure conciliant
tradition et modernité, religion et sciences, catholicisme et nation, dans 
la transmission de nombreuses connaissances tirées de diverses disci-
plinesscientifiques:del’astronomieauxsciencesnaturelles,enpassant
par l’historiographie. On en voit un exemple dans le récit des moments 
où Léon, muni de son télescope, a fait observer la Lune à Tinamer, en lui 
expliquantqu’onyvoyaitunrefletdesoncomténataldeMaskinongé
(dontlelacSaint-PierretrouveraitsonrefletdanslamerdesTranquil-
lités) et en dressant une cartographie du ciel, dans laquelle étaient trans-
posésdesrepèresgéographiquesduQuébec61. Dans ces gestes accomplis 
dans le récit à l’époquede laConquêtede l’espace (quimènerait les
Américains à poser les pieds sur la lune), on peut voir un clin d’œil à la 
contribution préalable de Léon XIII à l’avancée des connaissances sur 
l’espace, puisque c’est sous son impulsion que l’observatoire du Vatican 

59. C’estbeaucoupdansl’analysedestravauxdeMgrPaquetqueJ.-F.Lanielmetenlumière
l’apport de la pensée mise de l’avant par ce pape ; voir J.-F. Laniel, Il était une foi des 
bâtisseurs […], p. 488-505. 

60. LathèsedeJ.-F.Lanielpermetd’ailleursdenuancergrandementplusieurspostulatsau
sujet de l’ultramontanisme et de la conciliation permise par ce courant entre la religion et 
la modernité, l’Église et l’État, et entre l’Église et le peuple. Comme le postule le 
sociologue, « […] le clergé ultramontain était bel et bien canadien-français, il ne s’opposait 
pas in essentio au monde contemporain, louait notamment les prouesses technologiques 
etlesprogrèsdel’éducation,concédaitnaturellementladistinctionentreletemporelet
le spirituel, entre l’Église et l’État, tout en débattant parfois férocement mais 
démocratiquement de ses frontières, ne répudiait aucunement la Raison, bien au
contraire, mais souhaitait la voir articulée et rehaussée par la Foi, tout en critiquant 
durement le rationalisme, le positivisme et le subjectivisme » ; voir ibid., p. 273. 

61. Voir notamment J. Ferron, L’amélanchier, p. 33.
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a été « ressuscit[é] » et que l’Église a contribué grandement à la confec-
tion d’une « carte photographique du ciel62 ».

Des exemples de la conciliation entre catholicisme, nation 
 canadienne-française et sciences se trouvent dans les types de savoirs 
queLéonatransmisàsafille,enparcourantlesous-boisderrièreleur
maison.IlyainitiéTinameràlafloredesonpays,enluiapprenantà
connaîtrelesespècesetà«entendre»le«langage»des«arbres,arbustes
et arbrisseaux63 » qui peuplaient son « domaine enchanté », le plus 
important de ceux-ci étant l’amélanchier. L’importance de cette trans-
mission est soulignée par des intertextes de La flore laurentiennedufrère
Marie-Victorin64, un ouvrage cité en épigraphe du roman. Cet intertexte 
apoureffetd’inscrirel’œuvre,ainsiquecesgestesaccomplisparLéon,
danslafiliationdel’ouvragedeMarie-Victorin(d’abordparuen1935).
Danslapréfacedelapremièreédition,lefrèrebotanistedédiel’ensemble
desonentreprised’explorationdelafloreetdefrancisationdenomsdes
espèces auxCanadiens français, à qui il a souhaité offrir «unmoyen
d’acquérir une connaissance générale, mais aussi exacte que possible, de 
laflorespontanéedeleurpays65».Ilconfieaussiavoircru«[…]devoir
aider “l’honnête homme” à parler des plantes de son pays dans sa 
langue de tous les jours66 » et il invite la jeune génération à poursuivre ce 
travail au service de son peuple.

Léon a aussi transmis à sa fille des connaissances tirées d’un
ouvrage historiographique (écrit par un autre membre du clergé 
 canadien-français), en lui racontant l’histoire d’Hubert Robson, un 
« prêtre du Bas-Canada », que Tinamer imagine hanter son « domaine 
enchanté », à la recherche d’une jeune orpheline dont il avait promis de 
se faire le protecteur. Il s’agit d’une version (grandement romancée et 
modifiée par Ferron) d’un récit tiré de l’ouvrage Les Bois-Francs de 
l’abbé Charles-Édouard Mailhot67. Dans ce livre paru en 1914, l’abbé 
Mailhot raconte l’histoire de la colonisation des Bois-Francs et des 
premières paroisses fondées par des colons canadiens-français et
des membres du clergé, en tirant des renseignements de nombreuses 
sources : transmission orale, travaux historiographiques, documents 

62. C. de T’Serclaes de Wommerson, Le pape Léon XIII […], p. 468. 
63. J. Ferron, L’amélanchier, p. 20. 
64. Marie-Victorin, Flore laurentienne. 
65. Ibid., p. 1. 
66. Ibid., p. 7.
67. C.-É. Mailhot, Les Bois-Francs. 
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d’archives, registres paroissiaux, correspondances de membres du 
clergé,etc.Dans lapréface, l’auteurconfieavoirvoulupréserverde
l’oubli et rendre accessible aux générations suivantes l’histoire d’une 
« reconquête » d’un territoire68, d’une région qui a échappé à la posses-
sion anglaise, à laquelle elle semblait d’abord destinée au début du 
xixe siècle,grâceà l’arrivéed’ungrandnombredecolonscanadiens
qui ont permis de renverser le poids démographique et d’en faire une 
région françaiseet catholique.Dès lepremier chapitrede l’ouvrage,
cette aventure est décrite comme résultant d’un appel :

Il en avait coûté cependant à ces hardis défricheurs de s’éloigner des lieux 
témoins de leur enfance, de quitter leurs parents, leurs amis, ces bons 
voisins avec lesquels ils avaient passé tant de moments de joie et de 
bonheur, de se décider à ne plus se voir réunis dans la vieille église de la 
paroisse, si pleine pour eux de pieux souvenirs et dont le clocher fait 
toujours battre de joie le cœur catholique du Canadien ; puis de ne plus 
contempler / Du St-Laurent le majestueux cours. / Aussi, quoiqu’ils ne 
dûssentpointpasser la frontièrede lapatrie, il leuravaitsemblépartir
pour l’exil ; c’est que / La patrie est aux lieux où l’âme est enchaînée, / a dit à 
raisonunpoète./MaisletempsétaitarrivéoùlesCanadiens,instruitsà
l’école de l’indigence et prêtant l’oreille à ce cri d’un patriotique appel 
« Emparons-nous du sol, » (paroles attribuées à M. l’abbé John Holmes), 
devaient quitter les bords du Saint-Laurent et aller fonder de nouvelles 
colonies au sein même de leur pays, disputant à l’étranger une terre dont 
la possession leur est acquise à tant de titres. Ils étaient donc partis les 
larmes aux yeux, mais l’espoir dans le cœur69.

L’amélanchiers’inscritainsidanslafiliationdel’ouvrage(entransmet-
tant des récits à la croisée de l’histoire familiale, paroissiale, régionale et 
nationale) et le roman participe à la « mission » au cœur du projet de 
Mailhot, en contribuant à sauver de l’oubli ce livre peu connu et les 
récits qu’il contient. Tinamer le désigne d’ailleurs explicitement comme 
une de ses sources d’inspiration, en prenant soin d’en nommer le titre et 
l’auteur70.

C’estenfindanslerôlejouéparLéondanslemilieumédicalqu’on
peut voir une transmission de connaissances liées au catholicisme. 
JacquesFerronétaitmédecinetilatravaillébrièvement,entre1966et

68. Ibid., p. 8. 
69. Ibid., p. 19-20.
70. Àlafinduroman,Tinameraffirmequecelivrereposesursatabledetravailaumoment

où elle écrit son récit ; voir J. Ferron, L’amélanchier, p. 135-136.
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1967, à l’Hôpital Mont-Providence (devenu l’Hôpital Rivière-des-
Prairies), auprèsd’enfants aujourd’hui surnommés les «Orphelinsde
Duplessis ». Le Mont-Providence était un institut médico-psychologique 
vouéàl’enseignementauxdéficientsintellectuels,fondéparlesSœurs
de la Providence, qui a été transformé en hôpital psychiatrique en 1954 
pourdesconsidérationsfinancières.Celaaeupoureffetquelesorphe-
lins qui y résidaient se sont « transformés » (sur papier) en « malades 
mentaux71».Cequi futuneexpériencedifficilepourFerronest trans-
posé dans le roman dans les descriptions du métier exercé par Léon : il 
aurait été «geôlier» auprès d’«enfants aliénés» au «Mont-Thabor72 ». 
Ferron décrit les conditions dans lesquelles les enfants étaient enfermés, 
dans ce « lieu secret » où tous les jours se ressemblaient et où la parole 
transmise aux enfants avait cédé la place à la télévision, aux médica-
ments et à une médecine déshumanisée d’inspiration américaine. 
Tinamerrévèleainsicequesonpèreaaccomplidanscelieu:

Je n’ai pas raconté, non plus, qu’il avait relancé, tout mécréant qu’il était, 
le ciel et l’enfer sur terre, à l’endroit où ils étaient redevenus nécessaires, 
du moins à son avis, au Mont-Thabor où il occupait un emploi douteux de 
geôlier, un emploi qui lui faisait honte et qui aurait été bien plus honteux 
occupé par un autre, un emploi qui lui tenait à la peau, au cœur, qui le 
désespérait et dont il ne pouvait plus se passer. Il les avait relancés par 
pitié, par amour. « Que Dieu soit dans le grenier et Satan dans le caveau ! » 
Et Dieu avait été. Et Satan avait été, pressés comme tout de revenir. « Bon, 
leur avait dit Léon de Portanqueu, esquire, mais restez bien tranquilles 
maintenant;vousferezdelafiguration,onabesoindevoslocaux,c’est
tout. » Il en avait même forgé les clés73.

SiLéona«relancélecieletl’enfer»auMont-Thabor,c’estafinde
donnerdesrepèresàl’undecesenfants,Jean-LouisMaurice,surnommé
Coco, que des spécialistes avaient diagnostiqué comme étant atteint de 
« débilité profonde », jusqu’à ce qu’il atteigne l’âge de quinze ans et demi 
et qu’unmédecin constate qu’il était plutôt complètement aveugle…
Puisque,«[à]quinzeansetdemi,l’âgedesapprentissagesestfini74 », il 
était condamné à demeurer en institution. C’est dans ce contexte que 
Léonachoisid’offriràCoco lesclésde laconnaissanceentourantun

71. On rapporte d’ailleurs que des diagnostics auraient été posés sans examens psychiatriques 
préalables;voirH.Wallot,«Del’ÉcoleGamelinàRivière-des-Prairies[…]»,p.79-91.

72. Ferrons’estd’ailleursconfiéausujetdecetteexpériencedansdescorrespondances;voir
J. Ferron et A. Major, « Nous ferons nos comptes plus tard » […], p. 91-92.

73. J. Ferron, L’amélanchier, p. 114. 
74. Ibid., p. 120. 
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héritage en péril, comme en témoigne ce « dialogue », dans lequel 
Tinamer«faitparler»sonpère,toutenlaissantentendreunjugement
que certains auraient pu poser au sujet de la pertinence de cette trans-
mission au cours des années 1960 :

– Bah ! disait Léon de Portanqueu, je vais t’enseigner le ciel et l’enfer. / Et 
illesluienseigne,celanefaitpastrèssérieux.Lesait-il?Entoutcas,ilse
toque, poussant à bout le bon et le mauvais côté des choses, les magni-
fiant./–Passérieux!réplique-t-ilavecindignation./Pardon,lecielet
l’enfer font partie d’un vieil héritage ; ils ont gardé intacte l’idée de justice 
aussi longtemps qu’elle n’a pas été réalisable sur terre ; ils étaient le prin-
cipe même de la contestation75. 

Léon est ainsi dévoilé dans sa fonction de passeur des fondements d’un 
« vieil héritage » à un jeune orphelin aveugle à qui personne n’avait 
jamaisparlé,insufflantdesconnaissancesausujetd’unfondsculturelet
religieux commun, dans un endroit où la transmission, autrefois assurée 
par une communauté religieuse, avait laissé la place à une médecine 
désincarnée.

Dans ce récit ayant comme trame de fond le Québec des 
années 1960, la transmission de connaissances au sujet de l’héritage 
catholique est ainsi présentée comme étant nécessaire et comme pouvant 
servir de guide, de repère;même en cette époque où le clergé avait
perdu son importance d’autrefois. Le nom de Léon donné au double de 
Ferron rappelle ainsi ce qui, à une autre époque de grands bouleverse-
ments, avait permis aux Canadiens français de résister aux forces du 
matérialisme, du protestantisme, de l’urbanisation et de l’industrialisa-
tion. Cela rappelle surtout comment la modernité avait pu se concilier 
avec le catholicisme, et l’Église, avec la nation. Le roman présente les 
années 1960 comme un moment de perte et de grandes transformations, 
etLéonet l’héritagequ’ilpermetdeconvoquers’offrentainsicomme
uneformede«réponse»auxdéfisquiseprésententdansunnouveau
contexte au peuple devenu « québécois ». La mémoire du Canada 
françaiss’inscritainsidansleromancommeunrepère,commelefont
les savoirs scientifiques qui ont été façonnés par les catholiques
canadiens-français.

75. Ibid., p. 124.
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CONCLUSION

Au terme de ce parcours, il me semble voir une trame commune, 
unfilconducteurreliantlestroisromansabordés.Onl’abienvu,dans
chacune de ces œuvres, on peut repérer des liens entre le catholicisme, la 
familleetlanation–lesromansoffrantainsiunereprésentationdeliens
repérés dans plusieurs travaux en sciences sociales, dont ceux de 
Fernand Dumont76. Mais on peut voir que dans tous ces romans, le 
catholicisme, que ce soit par l’appel du pays qu’il transmet, par ses 
figuresmarquantes,parsesregistresdiscursifsousesrécits,surgiten
guise de « réponse » ou de « guide » dans des moments de transforma-
tions, de doutes ou de crises. Le catholicisme et son héritage sont 
présentés non seulement comme un objet culturel, mais aussi comme un 
objet de savoir, de mémoire ; comme une clé de voûte pour comprendre 
comment le peuple français d’Amérique a envisagé son destin dans la 
durée. C’est en ayant recours à ce bagage de connaissances que le présent 
etsesdéfispeuvents’interpréterdanslesœuvres.

Il me semble qu’il en est de même pour l’étude du rapport à l’héri-
tage catholique dans les œuvres littéraires québécoises : c’est dans les 
formes prises par le catholicisme dans des textes du Canada français 
(dont jen’aipuqu’offrirunbref aperçu)qu’onpeut trouver les clés
pour analyser ses manifestations dans le corpus plus contemporain. La 
filiation littéraire liant Maria Chapdelaine, Menaud, maître-draveur et 
L’amélanchier, que l’on est à même de repérer par l’étude du motif de 
l’appel du pays, permet de jeter les bases pour étudier l’évolution du 
rapport au catholicisme et de la représentation des liens entre cette reli-
gion et la nation au Québec dans des œuvres littéraires. Si les œuvres 
d’Hémon et de Savard montrent comment ce rapport pouvait se repré-
senter à l’époque où l’Église catholique jouait un rôle de pilier au sein 
de la société canadienne-française, L’amélanchier montre comment, au 
moment où le Québec a souhaité rompre avec son passé religieux et se 
proclamerunesociétélaïque,desrepèresdecepasséontétéconsignés
par écrit par un auteur qui a souhaité en préserver la mémoire et rendre 
cesrepèresdisponiblesauxgénérationsquiviendraient.Cettevolonté

76. Dumontaeneffetrelevélerôleessentielqu’ontjouéles«réseauxprimairesdesociabilité»
(la famille, la paroisse, le village) dans la survie du Canada français. Voir F. Dumont, 
Genèse de la société québécoise,p.72-73etp.324-325.Ilaaussiaffirméque«[p]oursapart,
l’Égliseaétéunecomposanteintimedecettesociété.AprèslaConquête,elleaconstitué
le facteur principal de sa survie » ; voir ibid., p. 322.
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de sauver l’héritage canadien-français de l’oubli est d’ailleurs bien 
présente dans l’ensemble de l’œuvre de Jacques Ferron77. Si cette 
mémoire du passé canadien-français catholique n’a jamais cessé d’ha-
biter une part des œuvres de la littérature québécoise, même au lende-
main de la Révolution tranquille, il n’y a donc aucune raison de croire 
que les traces de cette mémoire n’auraient pas continué à s’inscrire dans 
des œuvres littéraires jusqu’à aujourd’hui, d’autant plus que la ques-
tion du rapport de la société québécoise au catholicisme et au religieux 
en général est toujours d’actualité – ce dont témoigne d’ailleurs l’exis-
tence de l’ouvrage dans lequel est publié ce chapitre. Les manifesta-
tions du rapport à l’héritage catholique sont d’ailleurs nombreuses et 
peuvent se repérer notamment dans plusieurs œuvres romanesques et 
dramatiques écrites depuis les années 1970, dont l’action se situe à 
l’époque du Canada français et/ou des années 1960, ou encore, dans 
des textes dans lesquels on retrouve le motif de l’appel du pays (que 
l’on peut repérer dans des œuvres écrites depuis les années 1980, telles 
que Le Premier Jardin d’Anne Hébert ou Jonas de mémoire d’Anne Élaine 
Cliche). Il s’agit toutefois d’un vaste chantier de recherche qui ne peut 
être exploré exhaustivement dans les limites d’un seul chapitre78.
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ÉPILOGUE
Un débat captif de ses religiosités

Raymond Lemieux
FaCultÉ de thÉologie et de SCienCeS ReligieuSeS  

univeRSitÉ laval

L’Un n’est plus là. «Ils l’ont enlevé». […]À n’être plus le
vivant, ce « mort » ne laisse pourtant pas de repos à la cité qui 
se constitue sans lui. Il hante nos lieux. […] L’absent qui n’est 
plus au ciel ni sur la terre habite la région d’une étrangeté 
tierce (ni l’un ni l’autre). Sa « mort » l’a placé dans un 
entre-deux1.

L es débats sur la laïcité engagent les problématiques du sens et du 
non-sens,dusignifiantetdel’insignifiant,bref,decequirendla
vie désirable. Ces questions concernent les individus, mais leur 

portée dépasse chacun d’eux. Elles impliquent les objectifs généraux et 
communs des collectivités humaines et sont, dès lors, foncièrement
politiques.

Or, pour tenir la route, ces objectifs généraux et communs ont 
besoin de représentations croyables, à la fois vraisemblables et mobilisa-
trices, susceptibles d’engager l’action citoyenne dans un sens jugé positif 
dans la mesure où il laisse espérer une amélioration des conditions de 
vie,unprogrès.Danslessociétéscontemporaines,cesreprésentations
sonttributairesdemultiplessources.Certainesrelèventd’usetcoutumes
traditionnels, mais les familles, clans, lignages, nations formant des 
communautésdites«naturelles»n’arriventàlescontrôlerquedifficile-
ment. D’autres avancent des valeurs et propositions de sens cotées selon 

1. M. de Certeau, La fable mystique, p. 10.
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descritèrescomparablesàceuxdesautresbiensdeconsommation,à
savoir leur utilité, les satisfactions qu’on peut en attendre et leur poten-
tiel discriminateur dans la quête de reconnaissance sociale, quête qui 
s’avèresouventaussiuneluttepourlasurvie.

En conséquence, le croyable est en constante évolution, remodelé 
par lesdynamiquesdedomination,d’influenceetd’intérêts,entre les
individus d’une même collectivité, entre les communautés, et entre 
celles-ci et leur environnement, jusqu’aux limites de l’univers connu. 
Les expériences vécues le rendent plus ou moins désirable alors même 
qu’ilouvrel’accèsàdenouveauxpossibles.Ilestàlafoisreflet du monde, 
dépendance, et mise au monde, création.

Pourouvrirquelquesréflexionsàsonpropos,noustenteronsdans
un premier temps de mieux saisir la loi de la quête qui fait des humains 
d’insatiableschercheursdesens,à lafoisà l’affûtetdépendantsd’un
croyable susceptible de leur permettre de mener leur vie adéquatement. 
Nous nous demanderons comment celui-ci implique religions, religio-
sités et technologies de tous types, pour faire de l’humain un marcheur 
sans cesse en quête demieux-vivre. Dans un deuxième temps, nous
explorerons quelques terrains concrets où se manifeste cette dynamique, 
notamment dans l’histoire du Québec, pour commencer à en saisir l’im-
portanceetlesdilemmes.Dansuntroisièmetemps,nousenévoquerons
quelques enjeux, enjeux qui sont aussi ceux de la laïcité : créer, rester 
éveillé, développer un art de vivre permettant de donner sens à la 
culture.

LA LOI DE LA QUÊTE ET LE CROYABLE DISPONIBLE :  
POSTULER L’AUTRE

Un espace humain – un œcoumène –estunlieudontlesconfigura-
tions matérielles et immatérielles (géographie, organisation sociale, 
économie, arts, religiosités, spiritualités, etc.) supportent un certain 
rapport au sens. Celui-ci se nourrit d’un croyable disponible qui 
lui-même autorise le désir. En bref, les sujets y trouvent des motifs d’agir 
pertinents. Cet espace est limité : on naît et on vit dans un milieu donné, 
dont on ne maîtrise que partiellement les déterminants. Ouverture à 
l’altérité, le désir est ainsi assujetti aux déterminations biologiques, 
psychiques et culturelles de ses commettants. De là le nouage constant 
et nécessaire du rêve et de la réalité. Les conséquences en sont 
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nombreuses : d’abord, il arrive que le rêve se brise sur les écueils de la 
réalité. Ensuite, si chacun est autorisé à désirer un monde meilleur, cela 
nesignifierientantqu’ilnes’ycomprometpas.Ildoitdoncenassumer
la responsabilité et en résoudre les dilemmes éthiques.

Fleurons de la modernité, la technologie, la rationalité instrumen-
tale et la laïcité n’échappent pas à ce régime, pas plus que les arts, 
savoirs, philosophies et autres industries humaines qui de tout temps 
ont contribué au façonnement des cultures2. La résolution de leurs 
énigmessetraduitrégulièrementenprisesderisques.Enmédecine,par
exemple, malgré la rigueur et les batteries de données probantes qui 
garantissent les pratiques, celles-ci deviennent hasardeuses quand elles 
doivent affronter des situations inédites. Les incertitudes éthiques
deviennent cruciales lors des catastrophes, en théâtre de guerre, en 
tempsdepandémie,pourn’enévoquerquelesdéfislesplusévidents.
Souvent tragiques, quoique moins médiatisées, elles s’imposent aussi 
dans les situations liminales où la vie est en jeu, notamment dans les 
conjonctures du naître et du mourir. Et sous un mode qu’on pourrait 
qualifierd’ordinaire,enpolitique,enadministration,enéducation,en
morale, la tension entre désir et contrainte est incontournable chaque 
fois que les protocoles, établis en fonction d’objectifs déterminés, sont 
confrontés à des situations inédites. Les enclos3 socioculturels sont 
alors contraints de s’ouvrir sur l’inconnu, le croyable disponible est mis 
audéfidel’indéfini.

PROGRÈS, RELIGIONS ET RELIGIOSITÉS

« Les humains se dotent d’une essentielle faculté de progressivité », 
avançait Gaston Bachelard4.Etleprogrès,onycroit, d’autant plus qu’il 
exige des sacrifices. Enmodernité,ceux-cines’imposentplusàlamanière
ancienne, quand on ne trouvait rien de mieux que l’immolation d’ani-
maux, sinond’humains, commecléd’accès à l’altérité. Ils s’imposent
par la grâce de la raison et des techniques, fussent-elles militaires, et à 

2. A. Giddens, La constitution de la société […]. 
3. J’emprunte le terme à T. More, L’utopie […]. Il désignait, à l’époque, les lopins de terre 

pourvus de clôtures ou de haies (enclosures) prélevés sur les prés communaux par ceux 
qui en avaient les moyens (les premiers capitalistes) pour mieux prendre soin de leurs 
élevages et cultures et obtenir de meilleurs rendements. Karl Polanyi en fera un 
mécanisme clé de l’économie moderne dans K. Polanyi, La grande transformation […].

4. G. Bachelard, L’activité rationaliste […]. 
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coupsdecanon.Dans l’histoiremoderne, leprogrèsestainsisouvent
devenu l’alibi du viol des cultures, doublant, remplaçant ou instrumen-
talisant la traditionnelle préoccupation pour le salut des âmes. Pillages, 
massacres et génocides, sans compter la caporalisation des ressources 
intellectuelles et morales des populations condamnées à l’infériorité, se 
sont autorisés en son nom. « Peuple sans histoire et sans littérature », 
écrivait l’administrateur colonial éclairé et libéral de bon ton, lord 
Durham, à propos du Canada français : il convient d’en assimiler les 
sujets « pour les tirer de cette infériorité » à laquelle les « condamne » leur 
situation5.

Religions et religiosités ne font en réalité que répondre d’une loi 
commune à tous les vivants, cette loi de la quête qui les met en mouve-
mentetlespousseaudépassement.Dèslors,leursformesélémentaires
n’appartiennent pas en exclusivité aux institutions qui en vivent ou se 
donnentmissiondelescultiver:«[…]àlabasedetouslessystèmesde
croyances [elles sont des] éléments permanents qui constituent ce qu’il y 
a d’éternel et d’humain […] et qui, malgré la diversité des formes que les 
unesetlesautresontpurevêtir,ontpartoutlamêmesignificationobjec-
tive et remplissent partout les mêmes fonctions6. » Peu importe qu’elles 
soient inventées ou révélées : grâce à elles « la société s’atteste comme société 
dans l’acte même où le sacré se différencie comme sacré7 ». Ou encore, « la 
société ne crée une religion que parce que l’expérience religieuse lui permet de se 
créer elle-même8 ».

Dèslors,laloidelaquêteconsistemoinsàdéfinirdesobjectifsà
atteindre qu’à répondre de cette nécessité, pour l’humain, de chercher 
un mieux-être par le dépassement de ses conditions actuelles d’exis-
tence. N’est-on pas tenu de répondre de ce dynamisme vital partout où 
il se trouve ? Cette exigence ne s’inscrit-elle pas dans toutes les dimen-
sionsdel’existence,ycomprislesplusséculières?Tentonsdoncdesaisir
comment elle habite la vie ordinaire.

Si ce dynamisme vital est à la base de toute formation sociale, dans 
lessociétésséculièresiln’apasbesoindesejustifierautrementquepar

5. Les passages entre guillemets proviennent du Rapport de lord Durham. Lord Durham, 
Rapport sur les affaires […]. Il est possible d’en lire de larges extraits sur le site Internet de 
J.Leclercdanslasection«Leremèdeauxmaux[…]».

6. É. Durkheim, Les formes élémentaires […].
7. H. Desroches, Sociologies religieuses.
8. Ibid.
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l’efficacitédesesfonctionssocioculturelles.Iln’apasbesoinderecourir
auxdieux,quelsqu’ilssoient,maisexercedefaitunofficeautrement
réservéàceux-ci.Noussommesdèslorsautorisésàparlerdesécularités 
religieuses9 parce que ces fonctionnalités présentent de fait, au cœur de 
l’imaginaire séculier, des formes élémentaires de la vie religieuse (au 
sens durkheimien évoqué ci-haut). Ces formes sont à la base du croyable 
disponible des sociétés sécularisées, alors même que les institutions 
 religieuses traditionnellement reconnues y voient leurs capacités de 
contrôle et d’animation sociale reléguées dans les marges.

Certes,leurcaractèrereligieuxestrarementdénommé comme tel. Il 
mérite cependant d’être dénoté parce que, non fondé dans les pratiques 
sociales, il s’en trouve fondateur et à la base du croyable dont elles 
disposent. En toute logique, une telle dénotation peut favoriser le déve-
loppementd’unelaïcitéplusopérationnelle,capabledemieuxidentifier
le non-dit des idéologies dominantes et, par conséquent, de mieux jouer 
son rôle de régulateur politique.

SUR LA BEAUTÉ DE LA TECHNIQUE…

Àl’aubedel’histoire,lamiseenœuvredusilextailléaprofondé-
menttransformélaviedespetitsgroupeshumains.Rendantpluseffi-
caces leurs activités de chasse et de cueillette, elle a favorisé l’expansion 
de leurs territoires et provoqué d’importantes transformations de leur 
organisation sociale. Le meilleur chasseur, désormais, cessera d’être le 
plus fort et aventureux pour devenir celui qui, maîtrisant le silex techni-
quement façonné, en reconnaît la valeur pratique et sait en optimaliser 
l’usage.L’enverguredesgroupessemodifieraenconséquence,passant
de quelques individus à quelques dizaines, voire quelques centaines. 
Les rôles des individus seront redistribués de façon à mettre en évidence 
les savoir-faire particuliers devenant désormais précieux ; les traditions 
seront d’autant poussées vers l’arrière-plan.Dans un groupedevenu
composite, il faut aussi savoir reconnaître qui est qui et qui est autorisé à 
quoi : de nouvelles habitudes culturelles favoriseront le remodelage des 
identités et des autorités. Et la collectivité elle-même devra apprendre à 
s’affirmer faceauxautres, àprévoir sesmouvementset intentionsen
tenant compte des savoir-faire de chacun, à aménager des rencontres, à 

9. R. Lemieux, « Sécularités religieuses […] ».
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développer des stratégies de séduction ou de combat10. Bref, à déve-
lopper des politiques plus rationnelles, moins pulsionnelles.

Homo sapiens répondra ainsi à une loi qui certes concerne son adap-
tation à l’environnement, mais aussi « l’appel secret de ce qui existe 
autrement11 ». Cette loi de la quête présidera d’autant ses mobilisations, 
conscientes et inconscientes, individuelles et collectives. Encore 
aujourd’hui, elle préside aux mouvements migratoires comme aux 
efforts d’avancement social. Son déploiement manifeste le désir de
maîtriser le monde et d’en transcender les limites. Individus et collecti-
vités sont mis en demeure d’en comprendre et d’en incorporer les dyna-
miques. Elle implique un travail d’investigation et de dépassement « qui 
non seulement est propre à l’homme mais qui lui est aussi nécessaire12 ». 
Une telle mobilisation des énergies, certes, n’a rien de religieux au sens 
institué du terme. Elle permet cependant de sortir des confinements
quand, « pris dans l’enfer des choses13 », acculé à la compétition et à la 
performance aveugles, l’humain s’use dans les luttes de pouvoir ou 
s’exaspèreendéchirementsinternes.Bref,elleouvreseshorizonsetlui
permet de survivre.

Bien sûr migrants, itinérants, marcheurs plus ou moins forcés, 
plusieurs tombent ou s’égarent. Si la traversée des limites permet de 
sortirduconfinement,elleinauguredesaventuresd’autantpluspéril-
leuses qu’on en connaît mal les tenants et aboutissants. La quête devient 
alorsunesériederisquesàprendredansl’indéfinidusens.Leshabi-
tudes, les acquis culturels et le croyable disponible servent de garde-
fous. C’est ainsi, peut-on penser, que Christophe Colomb et ses 
compagnons ont envisagé d’aborder les Indes par une route venant de 
l’est plutôt que de l’ouest. Compte tenu des techniques de navigation 
disponiblesàleurépoqueetdelarotonditédelaplanètedont,marins
etmodernes,ilsavaientdéjàl’expérience,ledéfileurapparaissaitvrai-
semblable. Attachés au croyable disponible de leur culture, ils ont alors 
trouvé beaucoup d’Indiens dans les terres inconnues, sans compter les 
poules, coqs, blé et bois d’Inde, au point que ces terres furent bientôt 
désignées comme les Indes occidentales.

10. Pour une introduction à ces questions, voir J.-P. Demoule, Les dix millénaires oubliés […].
11. P. Chamoiseau, Frères migrants. 
12. F. Dumont, Le sort de la culture, p. 219 et 234.
13. P.Chamberland,«Lafindesmorales[…] ».
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La quête est ainsi déterminée par la capacité de concevoir l’autre à 
partirdesapropreexpérience.Dèslors,ellepeutêtreparamétréetout
aussi bien par la cupidité, la volonté de puissance (d’autant exaspérée 
que des dangers nouveaux se dressent sans cesse sur les routes), les 
modes courants de « réalisation de soi », que par le désir de mieux-être, 
le souci d’authenticité, l’altruisme, voire la poursuite de la « vérité ».

L’HUMAIN : UN MARCHEUR INVÉTÉRÉ

À ladifférencede celles qu’on attribue aux autres animaux, les
aspirations humaines ne sont programmées ni par l’instinct ni par les 
gènes.Ellessontparcontreobjetsd’encadrementsculturelssanscesse
renouvelés.Poussantàtraverserlesfrontières,laloidelaquêtepermet
d’éviter les confinements débilitants. Concomitante du désir, elle est
transcendance14. Elle fait des humains des marcheurs, sublimes dans leur 
misère, pèlerins angéliques tels que célébrés, au xviiesiècle,parlemystique
et médecin Angelus Silesius15.

Cependant, quand il vadrouille hors des sentiers battus, Homo 
sapiens risque de devenir Homo erraticus, « créature protéiforme qui 
change d’habit selon la couleur et la configuration des lieux où il se
pose16 ». Qu’à cela ne tienne. Dans ses errances, sa survie dépend de sa 
capacitéd’imaginersaprogression.Sondésir,seseffortspour«persé-
vérer dans l’être17 », ne peuvent alors reposer que sur la représentation 
d’un sens qui fait pour lui progrès. Avec Fernand Dumont, on peut quali-
fierd’«intentionéthique18 » cette propension vers l’autre qui le tire sans 
cesseversdenouvellesexplorations,l’amèneàinnover,às’ouvrirsur
l’au-delà de lui-même, voire sur une altérité qui, inéluctablement, lui 
échappeetqu’iltenteradèslorsdecontrôler.Cette«transcendancesans
nom»,«ultimepostulat»desculturesmodernesdevant l’insuffisance
ressentie des dogmatismes anciens, concorde très bien avec ce que

14. Il faut bien sûr donner au mot sa valeur active : acte de transcender.
15. A. Silesius, Le pèlerin chérubinique.
16. L. Bureau, L’idiosphère […].
17. B. Spinoza, L’Éthique.
18. F. Dumont, Le sort de la culture, p. 218.
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l’agnostique‒celuiquinesaitpas‒«peutconcevoiraunomdesafini-
tude et de sa liberté19 ».

Àlamanièredesmythesanciensetnouveaux,«formesspontanées
de l’être au monde20»,le«progrès»tientainsisavraisemblancedufait
que, dans les enclos culturels, on s’entend à propos de l’utilité de ses 
objetspourlapoursuitedelavie.Ilmetenscènedusensdestinéàêtre
reconnuet,plusencore,àêtrevécu.Dèslors,nonseulementest-ce le
contenu de ses représentations qui s’avère socialement efficace,mais
plus fondamentalement le dynamisme vital dont il témoigne. Ce dyna-
misme fait du croyable disponible dans un environnement culturel 
donné une véritable usine à composer du sens, permettant « au désir et 
à l’espoir d’envisager le présent et l’avenir avec une assurance conve-
nable21 ». Aujourd’hui comme hier, il concerne ainsi l’expérience du 
monde « à son surgissement22».Illaremodèlesansrelâche.

Quels que soient ses matériaux, le dynamisme vital prête ainsi au 
mondeunebeautéquiluiestpropre.Qu’est-cequelabeauté,eneffet,
sinon ce qui fait signe d’une plénitude au-delà des limites imposées à 
l’existence ? On peut la trouver tant chez la pestiférée « dont la danse 
stupéfielesdieux23 » que chez l’Aphrodite qui,ayanttraversélessiècles
pour renaître cheveux aux vents des mains de Botticelli24, reste toujours 
présente, prosaïque mais non moins suggestive, dans les publicités 
contemporaines de cosmétiques25.

À tous niveaux, arts et techniques26 engagent ainsi le croyable, 
portantledésirau-delàdesesconfinementsetluidonnantconsistance.
Leurs pratiques supposent des sujets capables d’agir librement alors 
même qu’ils sont tributaires d’une histoire et d’une culture données et 
qu’ils subissent les contraintes de leur corps et de leur environnement.

19. F. Dumont, L’institution de la théologie […]. Les expressions entre guillemets sont tirées de 
F. Dumont, Œuvres complètes, p. 337, 338 et 341. Notons que Dumont écrit dans le dernier 
passage « l’incroyant », plutôt que « l’agnostique ».

20. G. Gusdorf, Mythe et métaphysique.
21. G. Luccioni, « Le mythe aujourd’hui ». 
22. Ibid.
23. J. Bédard, Marguerite Porète […].
24. L’Aphrodite attribuéeàPraxitèle(app.360 av. J.-C), Musées du Vatican, réinterprétée par 

Sandro Botticelli, La naissance de Vénus(1484-1585),GaleriedesOffices,Florence.
25. L.Wolf,«Àquoiressemblelabeauté?[…]».
26. Rappelons que art se dit précisément technè en grec.

https://fr.wikipedia.org/wiki/364_av._J.-C.
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DYNAMIQUES ET TENSIONS DE TERRAIN 

« L’enchantement de la politique a été le cauchemar du xxesiècle27. » 
Enchantement, cauchemar : l’oxymore mérite attention, l’horreur s’avérant 
souventmiroird’unetropgrandeadmiration.Considérantlessacrifices
rituelsàgrandeéchelle‒holocauste,holodomoretgoulag,génocides,
déportations,ségrégations,esclavagesetpersécutions‒quiontmarqué
l’histoire moderne et qui, en toute vraisemblance, promettent de jeter 
encore sur les routes des milliers d’hommes, de femmes et d’enfants en 
quêtedesurvie,ilnesemblepasqu’onenaitfini.Maislaformulede
MarcelGauchetpeutaussilaisserentendrequelafincauchemardesque
desrêvesenchanteursn’estpasunépiphénomènequela politique, sous 
l’égide de bons gouvernements ou de bons psychiatres, pourrait corriger 
par des cures adéquates. Elle met en cause l’ordre symbolique global qui 
se présente, mondialement et dans chaque culture, comme volonté de 
puissance, tentative de domination, prétention à la supériorité, bénédic-
tion des puissants et malédiction des faibles28.

Défendant à la fois le libre arbitre et l’impérialisme d’une altérité 
supérieure29, les religions et morales ont souvent tenté de colmater les 
failles de l’ordre symbolique. La sécularité, pour sa part, en fait ressortir 
les énigmes et paradoxes jusque dans la vie ordinaire30. En conséquence, 
à l’instar de l’expérience religieuse reconnue, elle est aussi « domaine du 
sensetdunon-sens,dusignifiantetdel’insignifiant;lelieuetleliende
la vraie vie et de la vie inauthentique31 ».

Onnepeutsesurprendre,dèslors,quelesmobilisationspolitiques
comme religieuses paraissent si souvent ambiguës : ancrées dans les 
cultures, liées à des facteurs extérieurs aux sujets, elles impliquent 
chacun d’eux dans la singularité de son désir ; prônant le service d’une 
cause « plus grande que soi », elles nourrissent ambitions et rêves 
personnels. Cette ambiguïté entretient d’ailleurs couramment la curio-
sitémédiatique.Quisecachederrièrelespersonnagesdefaçade,poli-
tiques ou religieux ? Ne poursuivent-ils pas leurs intérêts personnels 

27. M. Gauchet, « Le double refus […] ».
28. Alors que ce texte est en révision, le journal quotidien Le Devoir du 17 novembre 2020 fait 

échod’uneentrevueavecl’économisteThomasPiketti.VoirÉ.Desrosiers,«Quirèglera
l’addition […] ». 

29. M. Gauchet, La condition historique, p. 76.
30. R. Lemieux, « Sécularités religieuses […] », p. 19-50.
31. J. Conilh, « L’homme, animal politique ? », p. 19.
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sous couvert de servir le bien commun ? Quelles sont leurs intentions 
cachées ? Quelle pulsion les travaille à leur insu ?

LE CROYABLE DISPONIBLE AU QUÉBEC

Comme partout, le croyable disponible au Québec doit un lourd 
tribut à l’histoire, tant dans le champ politique que dans le champ reli-
gieux, et cela généralement dans leur conjugaison.

Il est indéniable, par exemple, qu’à la suite de la Conquête le catho-
licisme ait été un agent important de la survivance de l’identité 
canadienne-française.Lesélitescléricales‒àtoutesfinsutileslesseules
capablesd’encadrerlepeuple‒l’ontchantéàl’unisson,voireavecdes
accents triomphantsdans lapremièremoitiéduxxe siècle.Les ambi-
guïtés de cet encadrement furent telles, cependant, qu’encore aujourd’hui 
ilestdifficiledediscernerenquoiilapus’avérervéritablecombatpour
la défense du peuple, comme il se prétendait, ou imposture collabora-
tionniste, comme on en trouve en toute situation coloniale.

Nous ne reprendrons pas les attendus de ce dilemme : d’une part 
ils sont désormais largement traités, toutes tendances idéologiques 
confondues,d’autrepartleproblèmeestplusvastequecequ’enmani-
festent les débats courants. Énonçons seulement quelques données à son 
propos : la survivance culturelle du Canada français s’est faite au prix de 
son infériorisation dans une modernité alors déjà mondiale, quoique 
émergente,dontlesmodèles,critèresetorganisationsétaientproduitset
contrôlés ailleurs. Conséquence et symptôme de cette infériorisation : la 
prolétarisation du peuple, mis en demeure ou bien de migrer vers des 
sites urbains industriels (notamment en Nouvelle-Angleterre) ou bien 
dedéfricherdesterresnouvellesenarrière-pays,danstouslescassans
maîtriser les technologies susceptibles de favoriser son émancipation. 
L’Église-institution, qui s’est portée gardienne de la culture canadienne-
française, a bien tenté d’accompagner ces mouvements. Elle a été célé-
brée tant qu’étaient en cause des identités familiales et villageoises, 
voire nationales; elle a été houspillée dès lors que celles-ci ont été
submergées par les exigences de la rationalité technique privilégiant le 
savoir-faire plutôt que la mémoire, la réalisation de soi plutôt que les 
solidarités communautaires. Est venue couronner le tout la croyance en 
la puissance salvatrice du marché. Aussi, pour bien des regards d’au-
jourd’hui, paraît-elle avoir surtout réussi à entériner l’infériorisation du 
peuple. Nul besoin d’insister sur les contrecoups : au début du xxesiècle,
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l’Église catholique pouvait fédérer les forces vives de la nation, catégo-
ries sociales confondues, comme l’a montré notamment le Congrès
eucharistique de 1911 mobilisant tant les diplomates que les associations 
cyclistes;unsiècleplus tard,elleestdevenuequantiténégligeableet,
dans les faits, négligée32.

On pourrait penser que la fonction cadre du catholicisme ait pu 
être remplacée par un ensemble adéquat de mythes, croyances et 
symboles capables de soutenir l’idée de nation, comme cela existe 
ailleurs, notamment en France et aux États-Unis. Or ici, de quelle nation 
parle-t-on ? One nation, dans la conception juridico-économique du fédé-
ralisme canadien, deux nations dans la conception politico-culturelle des 
quêtes identitaires?Sanscompter les«PremièresNations»quivivent
toujours les contrecoups du déni de leur histoire et de leur réalité.

Qu’est-cedoncqu’unenation?Lesfrontièresdoivent-elleenêtre
territoriales, juridico-politiques ou culturelles ? Ou témoignent-elles 
d’un autre niveau de réalité ? Il n’y a pas de bonnes ou de mauvaises 
réponses à ces questions : elles se traduisent cependant en stratégies 
politiques plus ou moins conscientes, à demi avouées ou inavouables. 
L’ambiguïté, ici, n’appartient pas seulement au champ religieux : systé-
mique, elle témoigne des mythes et croyances animant le champ sécu-
lier. Traversant les rapports entre les groupes humains, notamment entre 
les majoritaires et les minoritaires, les dominants et dominés de toute 
nature, elle conditionne le visage que chacun donne à voir et le croyable 
de ses mobilisations. Elle renvoie ainsi à des couches de conscience/
inconscience plus profondes : non seulement celles d’une religion 
civile33 douteuse, mais celles de sécularités religieuses qui, posant l’état 
dumondecommenatureletvouludesdieux,recèlentuntotalitarisme
rampant.

Le mythe de la main invisible, à ce titre, a peu à envier aux régimes 
totalitaires avérés : l’ordre des choses qu’il atteste promet des lende-
mainsnonseulementlumineuxmaisdéfinitifs.Ilseveutla fin de l’his-
toire. Celle-ci ayant atteint son acmé, on peut désormais se laisser porter. 
Lesté de ses pesantes incertitudes et peu fiable, l’humain en devient
superflu.Orc’estbienlà,commel’aencoremontréHannahArendt,la

32. La plainte du cardinal Gérald-Cyprien Lacroix, interpellant le Gouvernement du Québec 
àproposdudéconfinementle26juillet2020,enditlonglà-dessus.VoirG.-C.Lacroix,
« Interpellation […] » 

33. Àproposdececoncept,voirinfra, note 52.
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caractéristiqued’unsystèmetotalitaire:sescadres,sesexécutantsinter-
médiaires tantque lessimplescitoyens‒S.S., kaposetdétenus‒sont
confinésdansunmêmeenclosculturel.Etdanscetenclos,«laconscience
n’est plus d’aucun secours34 ». Dans un tel contexte, la fonction politique 
de la laïcité devient évidemment plus complexe et plus importante 
que jamais.

PRENDRE AU SÉRIEUX L’UNIVERS REPRÉSENTATIONNEL

De tout temps, les vivants (du moins ceux que l’on connaît) ont 
éprouvé le besoin de tendre vers l’altérité. Or, si les plantes cherchent 
naturellement la lumière, les humains, eux, manquent d’instinct et
doivent,pours’orienter,sefieràleurscapacitésreprésentationnelles.Ils
sont amenés à imaginer qu’« un autre monde est possible35 » et qu’il 
vaut la peine de travailler à son avènement. Ils partagent alors les
fantasmes et calculs qui guident leurs aventures et s’exhortent mutuel-
lement à transformer les contraintes de leur existence en supports utiles 
à leursvisées,quitteàvoir cesdernières s’abîmerdansdes impasses
idéologiques et, pour reprendre la formule de Marx, « se constituer dans 
les nuages en royaume autonome36 ».

Cettedynamique,en fait, requiert«uneconfiancequin’apas la
garantie de ce qui la fonde : l’autre37 ». Elle promet de continuer de 
vivre,au-delàmêmedel’expériencedelafinitudeetdelamort,mais
c’est au coût d’un renouvellement constant de ses mythes et construc-
tions culturelles. Plus que jamais, il faut donc prendre au sérieux l’uni-
versreprésentationnel:quelqu’ilsoit,ilmetenscèneledésirdevivre.
Séculiers ou religieux, traditionnels ou innovateurs, radicaux ou 
modérés,violentsoupacifiques,exclusifsouinclusifs,effervescentsde
mystère ou confitsde vérités, si déconcertants soient-ils, ses terreaux
nourrissent la quête d’un mieux-être. Ils permettent d’escompter des 
possibles indéfinis. Ils s’avèrent fertiles quand, généralement dans
l’après-coup,onreconnaîtleursbienfaits.Ilssontdéclarésstérilesquand
ceux-ci ne sont pas au rendez-vous. Cela n’exclut bien sûr en rien la 

34. H. Arendt, Le système totalitaire, p. 258.
35. Selon le slogan du forum social mondial de Porto Alegre (2001), qui résume l’espérance 

du mouvement altermondialiste. Voir aussi S. George, Un autre monde est possible si…
36. K. Marx, « ThèsessurFeuerbach»,p.29.
37. M. de Certeau, « La faiblesse de croire », p. 232. Texte repris dans les chapitres 10 et 11 de 

M. de Certeau, La faiblesse de croire, p. 307-314.
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possibilitédeperversionstransformantleprogrèsenimpasses.Onsait
mieux,désormais,oùcelamène les institutionsreligieusesquand«le
Dieu pervers », comme dit Maurice Bellet, devient menace pour l’hu-
main, tout désir pouvant l’asservir, et spécialement quand celui-ci 
devrait servir son émancipation38.

Dans les faits, là aussi le religieux et le séculier s’interpénètrent
même quand leur institutionnalisation les exclut l’un de l’autre. Les reli-
giosités les plus radicales sont sans cesse travaillées par des visées sécu-
lières,neserait-cequepourladéfensedesidentitésetintérêtsdeleurs
fidèles. Et là où l’espace des religions traditionnellement attestées se
réduit,quands’effriteleurcapacitédefairesenspourtous,d’autresreli-
giosités s’installent.Dès lors, loin de signifier la fin de la religion, le
désenchantementannoncéetmisenœuvreparlemondeséculierlibère
le terrain pour de nouvelles aventures39.ParticulièrementenOccident,
là même où semble s’épuiser l’héritage chrétien, des enchantements 
multiformes, libérés des contraintes communautaires traditionnelles 
mais liés à la mise en marché du sens, sollicitent avec insistance les indi-
vidus40. Chercheurs et consommateurs de sens négocient alors leur 
satisfaction dans une « économie du sens commun41 » qui, encore balbu-
tiante il y a peu, en vient à éclipser l’ordre des anciennes chrétientés et 
provoque des bouillonnements culturels inusités. Tout cela, bien sûr, 
sous la férule du divin marché42 qui, par la grâce de ses algorithmes, 
outils de surveillance et de sanction, possède une sagesse avant lui
réservéeauxdieux.Nedécèle-t-ilpaslessecretslesmieuxcachésetles
désirs les plus obscurs43?Pourpeuquel’onnaviguesurlaToile,l’accès
àsesbienfaitsn’est-ilpasindéfinimentouvert?

Cela introduit certes beaucoup de questions pratiques : jusqu’à 
quel point les représentations médiatisées du monde rendent-elles 
compte de sa réalité, ou sont-elles tributaires d’approches mythico- 
religieuses? De quoi parle-t-on, par exemple, quand on soulève

38. M. Bellet, Le Dieu pervers.
39. Ce que Max Weber avait déjà entrevu. Voir J. Séguy, « Rationalisation, modernité et 

avenir de la religion […] », p. 130.
40. M.Maffesoli, Le temps des tribus […], p. 38.
41. Ce qu’indiquaient déjà nos recherches sur les croyances des Québécois dans les 

années 1980. Voir R. Lemieux, « Croyances et incroyances […] ». 
42. D.-R. Dufour, Le divin marché.
43. « It knows our deepest secrets and darkest desires… ». Voir H. Cox, « The Market as God », 

p. 18.
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l’argument «scientifique» pour légitimer des décisions politiques ou
gestionnaires?La«science»dontoncapitaliseles«succès»pourmieux
asseoirpouvoirsetidéologiesest-ellebien«scientifique»?Quelleplace
laisse-t-elleàlaconsciencedel’erreur,siimportantepourunescientifi-
cité authentique qu’elle fait « pour ainsi dire partie intégrante du mouve-
ment de l’esprit qui l’engendre44 » ? Quand sciences et technologies sont 
mobilisées non seulement comme outils mais comme légitimation des 
aventures humaines, leurs discours contribuent-ils vraiment à l’émanci-
pation des citoyens ? Ou sont-ils au contraire facteurs d’abrutissement 
de ceux qui restent sidérés par leurs « merveilles » ? Qu’en est-il en parti-
culier de la foi en la technologie ? Si son enjeu est bien la libération des 
tâches « serviles », elle ne peut éviter les images mobilisatrices45. Dès
lors, peut-on croire en la technologie46 sans y perdre son âme ?

De telles questions impliquent de « décanoniser » les idées et les 
savoirs, fussent-ils les plus rigoureusement séculiers et marqués du 
labelscientifique.Loind’êtreprofanation,lacritiquedoitlibérerlapuis-
sance créatrice du désir pour la mettre au service de l’humain, cet être en 
devenir.Àl’instardesreligieuses,lesutopiesséculièressupposentque
le monde mérite d’être sauvé et qu’en conséquence il vaut la peine de 
travailler à améliorer la condition humaine. Certes, elles dégénèrent
souvent, elles aussi, en fondamentalismes et visées totalitaires. Elles 
nécessitent donc constamment d’être réveillées, parfois même brutale-
ment.Maiscommeellesdonnentsensàlavie,fut-ceàlamanièrededon
Quichotte47 contre toute vraisemblance, elles méritent une écoute sans 
cesse renouvelée.

LA LAÏCITÉ, MATIÈRE SENSIBLE

Libérées des contraintes communautaires traditionnelles mais 
soumises aux impératifs de rendement, de performance personnelle et 
de rationalité instrumentale rendus nécessaires par cette libération 
même,lespratiquesséculièresn’entendentpasmoinsàs’ouvrirauplus
grand que soi. En témoignent, parmi d’autres, les discours militaires 

44. G.-G. Granger, Pensée formelle et science de l’homme, p. 9.
45. M. Alizart, Pop théologie. 
46. Voir le récent numéro de Communication (vol. 37, no 1, 2020), notamment la présentation 

de M.-A. Tudor et S. Bratosin, « Croire en la technologie […] ». 
47. C. Magris, Utopie et désenchantement, p. 15.
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danslesquelsla«nation»etsesintérêtsincarnentrégulièrementceplus
grandquesoidépositairedusens.L’appelausacrificeetàl’ascèsen’ya
riendeneuf:ils’agittoujoursde«domestiquerl’égoïsme»,àlamanière
dont Tocqueville, au xixe, voyait déjà là une fonction majeure des religio-
sités américaines48. Aujourd’hui, leurs injonctions soulignent cependant 
moins le devoir de tradition que les occasions de réalisation de soi dans 
l’honneur, jusqu’au sacrificeultime s’il le faut. Il s’agitmoinsde «se
vouloir engendré » selon l’ordre d’une mémoire49 que de se porter garant 
d’un destin. Make America great again ! L’institution du croyable en est 
affectéedanssesfondements.

Par ailleurs, dans les enclos culturels dont le développement 
compte sur la liberté d’entreprise et la concurrence plutôt que sur les 
traditions, il est importantque l’Étatne semêlepasdes affaires reli-
gieuses. On a besoin pour cela d’un mur de séparation50, de façon à éviter 
d’une part que les Églises, trop puissantes, corrompent les affaires
publiques (inquiétude traditionnellement manifeste dans la laïcité fran-
çaise), d’autre part que des interventions étatiques ne viennent briser le 
libre jeu de la concurrence entre les institutions religieuses elles-mêmes 
(laïcité à l’américaine). InspiréedesLumièresécossaises, cettedernière
posture n’est pas antireligieuse. Elle est libérale. Sauf exception, par 
exemple quand les sectes deviennent dangereuses pour l’ordre public, 
elle interdit l’intervention de l’État pour que les confessions se déve-
loppentoptimalementetcontribuentefficacementàlaprospéritégéné-
rale51 de la nation. Pari gagné, du moins provisoirement, quand on 
considèrelemondereligieuxaméricain!

Plusieurs remarques doivent cependant nuancer ce tableau. N’en 
retenons iciquedeux.Premièrement,s’estdéveloppéeauxÉtats-Unis
une religion civile52 capable d’assumer les aspérités de la concurrence, 
religion qui se manifeste clairement dans le culte du drapeau et les litur-
gies de sublimation de la nation. Deuxièmement, les communautés

48. A. de Tocqueville, De la démocratie en Amérique.
49. D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, p. 245.
50. ExpressionutiliséeparThomasJeffersondanslesStatuts de l’Université de Virginie, dont 

il a été fondateur. 
51. Surlesinstitutionsjeffersoniennesquimettentenactecetteposture,outrelesStatuts de 

l’Université de Virginie et les textes constitutionnels américains, voir la thèse
de J.-F. Lehoux, La religion dans l’œuvre […]. 

52. « An organic structure of ideas, values, and beliefs that constitutes a faith common to Americans 
as Americans, and is genuinely operative in their lives […] ; Sociologically, anthropologically, it is 
the American religion, undergirding American national life and overarching Ameri can society 
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confessionnellesysontcertesprospères,maisdenombreusesquêtesde
sens,parfoisexaspérées,s’avèrentdérégulées dans leurs rapports tant à 
l’État qu’aux Églises. Tels des marins laissés à eux-mêmes dans un port 
étranger, les citoyens cherchent alors à satisfaire leurs désirs en répon-
dantauxoffresàportéedemain.Rationnels, ilscherchentlemeilleur
rapport qualité-prix. Mais la solitude est le prix à payer, à moins qu’ils 
ne se regroupent en petites formations ad hoc, bandes plus ou moins 
radicales, voire sectes dans lesquelles argent, sexe et religion dansent 
parfois d’inquiétantes javas53.

Des comportements séculiers deviennent ainsi des médiations du 
sens. Ils n’ont pas besoin de confesser les convictions qui les animent, 
maislabourentlechampdespratiquessocialesordinairesdèslorsque
celles-ci peuvent se prétendre de sens commun en s’appuyant sur l’asser-
tion que « c’est juste la vie54 ». Déterministes, fondées sur l’ordre des 
choses, les convictions qui les animent lubrifient les mécanismes de
régulation sociale, à coups d’évidences supposées. Elles font alors 
oublier le propre de l’humain qui consiste à affronter l’incertitude et
gommentlesexigenceséthiquesd’undésirarticuléàl’indéfinidusens.

Quel que soit l’angle par lequel on l’aborde, institué au sein des 
Églises ou diffus dans les pratiques sociales ordinaires, le religieux
s’avère ainsi une dimension structurelle de l’humain où s’opère la
tension vitale entre les contraintes bio-psycho-socioculturelles et le désir. 
C’est à cepointprécisque la laïcitédevientmatièreparticulièrement
sensible. Nécessaire à la pensée critique, elle ne peut être l’apanage des 
seulesidéologiesséculièresquirisquentd’ycacherl’impropreaudire
de leurs propres religiosités.

[…]. And it is a civil religion in the strictest sense of the term, for in it, national life is apotheosized, 
national values are religioni zed, national heroes are divinized, national history is experienced […] 
as a redemptive history. » Voir W. Herberg, Protestant-Catholic-Jew […], p. 90.

53. Pour un regard croisé sur la question, voir E. Enriquez, De la horde à l’État […] ; 
M.Maffesoli,Le temps des tribus […]. Le roman de J. Harrisson, Grand maître (faux roman 
policier)metainsienscènelacomplexitédesrapportsentrereligion,argentetsexualité,
pour illustrer une certaine culture américaine. 

54. C. Geertz, Le sens commun en tant que système culturel […], p. 96.
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SOUS LE SIGNE DE L’AUTRE : PASSES ET IMPASSES

Si lapenséecritiqueestconséquente,eneffet,elledoit tenterde
saisir comment la transcendance (au sens actif proposé plus haut) peut 
s’incarner en de multiples lieux de créativité qui manifestent l’idéal de 
dépassement dont elle fait signe. Cette exigence se trouve, effective-
ment, dans les religiosités avérées, de même que dans les arts, les sports 
etjusquedanslemondedesaffaires,voiredansla politique quand elle 
se fait résistance à l’air du temps55. Tous ces champs d’action présentent à 
leur façon des ouvertures/fermetures sur l’indéfini du sens. Ils en
récoltent d’ailleurs leur lot d’amour et de haine : respect et vénération où 
et quand leur mobilisation paraît avantageuse (ne serait-ce que dans le 
fait de concevoir la possibilité de son salut personnel); défiance et
ressentiment quand elle dérange. Religiophobie et xénophobie, à cet 
égard, tendent d’ailleurs à se fondre quand la prétention de s’émanciper 
du religieux sert d’alibi au rejet de l’étranger56 : les quêtes de sens de ce 
dernier paraissent alors d’emblée aberrantes, sinon dangereuses.

Si, à l’instar de la beauté, la transcendance éveille l’humain à l’alté-
rité et lui permet de se sentir pleinement humain, elle ne le vaccine 
aucunement contre la perversion. Dans l’expérience technico- rationnelle 
comme dans l’expérience spirituelle ou religieuse, celle-ci consiste à 
détourner les énergies du sujet désirant pour les brancher sur des objets 
qui, tout en prétendant servir sa quête, l’arrêtent ou la détournent. C’est 
le cas, notamment, dans les sociétés de consommation qui intiment, sans 
craindre la contradiction : « Tu es né pour grand destin, circule, pousse 
plus loin ta quête. Jouis… maintenant… nous avons l’objet qui saura te 
satisfaire57… »

Le désir est alors célébré, certes, mais en même temps trompé par 
un faire-croire faisant miroiter sa satisfaction. Il est enfermé dans une 
logique de la nécessité qui gomme ses assises et le réduit à la convoitise 
d’objets contingents. On sait oùmène une telle perversion: en rend
compte la caricature du bourgeois obsédé par son compte en banque et 
ses propriétés, jusqu’à se tuer au travail pour les préserver plutôt que 

55. D. Bensaïd, Les irréductibles […].
56. P. Tevanian, La haine de la religion […]. 
57. D.-R. Dufour, Le divin marché ; « Crise du capitalisme […] » ; La cité perverse […] ; Folie et 

démocratie ; L’individu qui vient […].
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d’en jouir58. Le sens, pour lui, se confond avec  l’horizon fermé qui 
asservitsaraisonetconfinesondésir.

L’ENJEU DU CROYABLE : CRÉER

Quand s’attisent ainsi les brasiers de « l’enfer des choses », les 
sujetssontenjointsdecréer,pournepasétouffer.Or,commeFreudl’a
rappelé au cœur même de la modernité agnostique, créer « oblige à obéir 
à un impératif dont on ne sait rien59 ». Si on craint la psychanalyse, on 
n’a pour s’en convaincre qu’à fréquenter les centres sportifs. Sur la pati-
noire, espace clos s’il en est un, le jeu est bien doté d’un sens explicite, 
garantipardesrèglesetdesarbitres.Lejoueurdoitcontribuerausuccès
de son équipe et pour cela, compter des buts. Il a pour tâche de gagner 
la partie, de façon à recevoir la reconnaissance de ses pairs et des specta-
teurs, reconnaissance qui lui permettra de récolter les lauriers promis 
aux champions. C’est là une dynamique de sens qui se conçoit aisément. 
Mais les finalités explicites de son engagement en introduisent aussi
d’autres dont le joueur, acteur-sujet d’une quête qui le dépasse, peut 
méconnaître la nature. Ces « autres », qui s’explicitent lors des olym-
piades par exemple, peuvent s’incarner dans la gloire d’un État ou le 
prestiged’une idéologie.Oubien, comme lemontre régulièrement le
sport professionnel, servir les intérêts financiers d’investisseurs plus
oumoinsoccultes,aupointoùl’athlètelui-mêmedevientmarchandise.
Le plus souvent absentes de la jactance sportive, ces finalités ne
 déterminent-elles pas elles aussi le sens du jeu ? Et la patinoire n’est-elle 
pas alors l’ersatz d’une quête qui en dépasse indéfiniment les limites60 ?

Cemondequiéchappeentoutouenpartieauxacteursconfinés
appelle une relance incessante du désir qui va jusqu’aux enjeux ultimes 
du courage d’être61. Ici encore, constance et perversion n’appartiennent 
pas en exclusivité aux religions établies, quoiqu’on en trouve de gran-
dioses manifestations dans les sublimations et transports mystiques qui 
jalonnent leur histoire. Elles animent les quêtes les plus ordinaires, celles 
quienchantentcourammentlemondeensoufflantàchacunqu’iltrou-
vera là, dans cet objet, ce qui est digne de lui. Il va sans dire qu’elles 

58. R. Barthes, Mythologies.
59. S. Freud, « Interprétation des rêves », p 138.
60. U. Eco, La guerre du faux, p. 244.
61. P. Tillich, Le courage d’être.
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empreignent les fantasmes de puissance et d’enrichissement, tout 
comme ceux de la réalisation conformiste de soi. Elles sont même 
communes dans l’exercice de la « banalité du mal62 ».

C’estpourquoionpeutqualifierdesystémique la perversion ordi-
naire inhérente aux régulations sociales. Illuisuffitdefairecroireaux
citoyens en quête de satisfaction, acteurs sociaux et sujets du désir, que 
des objets vont combler leurs vœux. Elle joue du croyable, et de telle 
sorte que ces objets, vecteurs nécessaires mais transitoires du désir, en 
figurentenfinlaréalisation.Or,toutobjetétantmarquéd’unedatede
péremption, cela mène à la rupture du discours sensé.Catastrophe63. 
Pour continuer de vivre, les sujets doivent investir sans relâche dans de 
nouveaux objets, transposant dans le rapport aux marchandises éphé-
mèrescequeGrégoiredeNyssepréconisaitpourlaviemystique:«[…]
aller de commencements en commencements par des commencements 
quin’ontjamaisdefin64. »

L’ENJEU DE LA LAÏCITÉ : RESTER ÉVEILLÉ

Soumisesàlaloidelaquête,dynamiquesreligieusesetséculières
ici se rejoignent même quand elles se méconnaissent. Quand elle s’aven-
ture au-delà de ses enclos, la pensée du religieux doit admettre que le 
salutprenddes couleurs séculières supposant «la libérationde l’em-
prisemaléfiquedel’ignorance,delasuperstitionetdel’acceptationfata-
liste des oppressions naturelles ou sociales65 ». Quand elle prend le 
risquedes’ouvriràl’indéfini,lapenséeduséculierdoitadmettreson
attirance pour l’altérité.

Descatastrophes,réellesouappréhendées,révèlentainsiréguliè-
rement les lézardes des enchantements séculiers, comme les scandales 
dans le clergé humilient les Églises et minent leur crédibilité. Certes, la 
raison, la science et la technique sont des agents accrédités de la libéra-
tion du mal. Mais comme il est impensable que les milliards d’humains 
delaplanètepratiquentlesmodesdeviedestructeursetpollueursdes

62. H. Arendt, Eichmann à Jérusalem […]. Voir aussi le documentaire de I. Clarke et 
D. Costelle, Eva Braun […].

63. Étymologiquement rupture (cata) dans un ensemble littéraire présentant une unité 
(strophe). 

64. G. de Nysse, La colombe et la ténèbre, p. 85.
65. É. Fuchs, « Problématique du salut […] », p. 139.
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pays dits développés, a fortioriceuxdel’infimeportion(le1%)queles
ostensoirs médiatiques présentent à la dévotion commune, la menace 
pesant sur la culture mondialisée provient « de ses propres tendances 
internes à l’inégalité66»,figuresdeprouedel’ensembledesesincohé-
rences. Elle n’est pas conjoncturelle mais structurelle.

La sortie de la religion commande en conséquence une inquiétude 
politique durable67 qui à son tour implique une attention à l’humain 
toujours renouvelée. Cette attention ne peut se contenter d’une neutra-
litébienveillantequileconsidèrecommeunobjet.Àsesrisquesetpérils,
elle doit tenter de comprendre de l’intérieur les phénomènes qu’elle
observe, de façon à en retracer l’historicité désirante, de ses origines 
jusqu’à ses sublimations, sans oublier ses doutes et ses aberrations68.

En l’humain, subjectivité et vie collective se conjuguent. Autre-
ment, on n’aurait pas besoin de politique, mais seulement de bons 
protocoles tenant lieu de programmation génétique. Certains en rêvent, 
certes, parce que c’est précisément là, sur le terrain politique, que la 
perversion joue ses cartes maîtresses quand, détournant les énergies et 
investissements des sujets, elle en réduit les enjeux à la trivialité des 
divertissements de cour.

Ilvasansdirequedansuntelcontexte,ledéfidelalaïcitéestde
rester éveillé, éviter de somnoler dans son poste de garde même quand 
on pense avoir bien identifié l’ennemi. C’est là même, dirions-nous
volontiers avec le philosophe Thomas de Koninck, le sens de la culture : 
«[…] donner à vivre de la manière la plus éveillée, responsable,
possible69. »

LA LAÏCITÉ COMME ART DE VIVRE

Prenant appui sur la reconnaissance de leur « normalité », les 
valeurs et idéaux de la culture tout à la fois motivent et leurrent. Ils 
exacerbent le sujet, parfois jusqu’à la mort. Mobilisée par le désir, la 
raison éveillée explore les territoires de l’altérité pour ouvrir des 
possibles à l’expérience humaine. Elle se met en quête de biens 

66. J. K. Galbraith, Voyage dans le temps économique […], p. 37. 
67. M. Gauchet, Le désenchantement du monde […] ; Un monde désenchanté ? 
68. C. Couchouron-Gurung, « Marcel Gauchet. Un monde désenchanté ? », p. 50.
69. T. De Koninck, « Le sens de la culture », p. 594.
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«supérieurs»permettantàcemêmesujet‒l’êtrehumainen processus‒
de donner une plus-value à l’inscription de sa singularité dans le monde. 
En cela la raison, même éveillée, comporte sa part de sublimation. 
Cependant, comme le sens se manifeste dans la culture, il reste tributaire 
de la restriction des possibles que celle-ci lui impose. La poursuite de la 
vie – celle des institutions comme celle des individus – n’est alors 
possible que dans la tension entre deux pôles : l’idéalisation et l’implan-
tation,ousil’onpréfère,l’imaginairesubliméetl’expérienceprosaïque
des réalités bio-psychoculturelles.

Ainsi, quoique l’Autre échappe au langage, c’est avec des mots et 
des images qu’on le conçoit et qu’on en rend compte, quelle que soit 
l’évidence de sa présence ou de son absence, quels que soient les émois 
suscités par ses apparitions et éclipses, quels que soient les modes d’at-
tachementoud’indifférenceaffichésàsonégard.L’indéfini du sens dope 
la dynamique des cultures, les pousse à renouveler sans cesse les objets 
transitoires porteurs de sens dont elles disposent. La loi de la quête, en 
cela, est typiquement humaine : compensatrice du défaut de program-
mation de son être, elle permet à Homo sapiens de persévérer dans l’être. 
Mais Homo erraticus n’est jamais loin. Une assignation éthique insiste 
ainsi au cœur des pratiques sociales, peu importe le quantum de religio-
sité qui leur est accordé. Elle concerne directement ce qui soutient l’exis-
tence du sujet, ses images et ses idéaux70.

Lapersévéranceexige,dèslors,desavoirquepourchaqueobjet
supposé satisfaire, ce n’est pas cela, il ne faut pas s’y arrêter. Notant cette 
exigence dans les expériences mystiques modernes, Michel de Certeau 
invoquait une « passivité comblante où le moi se perd en Dieu71 ». Une 
ivresse du même ordre, quoique toute séculière, n’habite-t-elle les
vertigesdupouvoiretdelaconsommationquand,horstoutaffichage
religieux, l’autre se fait transcendance sans nom ?

Devantlesrisquesdel’inconnu,latentationestgrandedes’affran-
chirde la loide laquêtepourpouvoirenfindormirenpaix.Chacun
tente donc, tout naturellement, de saisir les apaisements à portée de sa 
main et il le fait d’autant plus volontiers qu’aucune loi ni tradition n’en-
code ses gestes, que nulle inquiétude éthique ou politique ne trouble son 
repos. Les interrogations philosophiques et la crainte de Dieu deviennent 

70. A.-É. Cliche, Tu ne te feras pas d’image, p. 63.
71. M. de Certeau, « Mystique ».
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alors des objets insolites dans le champ de perception. Elles dérangent, 
telles des craquelures dans un maquillage bien lisse.

CONCLUSION

Cela concerne directement l’étude de la laïcité. Quiconque veut 
comprendre l’humain ne peut se contenter d’une neutralité, soit-elle 
bienveillante, qui le réduit au statut d’objet. Certes, l’observateur avisé 
doit tenter de saisir les phénomènes religieux «comme des choses»,
mais il lui faut pousser son investigation au-delà de leurs revêtements 
culturels pour en décoder le dynamisme, voire en déceler les pulsations 
vitalessouslarigiditéd’organesparfoistétanisés.Celanesignifiepas
qu’il doive épouser les croyances et visions du monde de tout un chacun, 
ni récuser l’agnosticisme méthodologique inhérent à sa démarche (le 
désir de savoir ne pouvant s’autoriser que du constat d’un non-savoir). 
Il doit se faire empathique, pour saisir au mieux comment se construit le 
regard de l’autre, en comprendre les fécondités et les limites, sans oublier 
que, lui-même humain, « rien de ce qui est humain ne lui est étranger ».

Bref, la laïcité qui se veut autre chose que le service d’une idéologie 
doitassumeruneposturequineseréduitpasàsuivredesrèglesobjec-
tives et indépendantes des mobilisations désirantes. Elle doit assumer 
l’intersubjectivité de l’observateur et de l’observé, voire, pour évoquer 
encore ici une problématique wébérienne, la rencontre du savant et du 
politique72. Elle implique, pour ceux qui s’en prévalent, d’interroger 
d’abord leurs propres constructions mentales et la relativité du croyable 
qui les anime, pour s’habiliter à mieux comprendre les constructions 
mentales des autres. Une telle problématique plonge au cœur palpitant 
de l’humain, ce producteur d’images « grâce auxquelles il vit et à partir 
desquelles il détient cette étrange capacité de pouvoir se représenter la 
vie73».«Templeoùdevivantspiliers̸laissentparfoissortirdeconfuses
paroles74 », cette vie l’astreint à reconnaître que son dire ne fait jamais 
totalementjusticeàlavéritédesondésir.Àtelpointqu’ildoiveenvenir
à considérer sa propre faiblesse comme le socle nécessaire de sa 
créativité.

72. M. Weber, Le savant et le politique.
73. M. Foucault, Les mots et les choses, p. 363.
74. C. Baudelaire, Les fleurs du mal, p. 62.
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Peut-on renverser la perversion systémique qui dévie et dénie la 
dynamique vitale de l’humain ? Dans un contexte où toute aspiration 
est transmutée en désir d’objets, on ne peut la contrer, semble-t-il, qu’à 
un certain prix: l’incompréhension, la difficulté d’être entendu, la
marginalisation parfois, voire l’accusation de ne pas s’occuper des 
«vraiesaffaires», c’est-à-direcellesquientretiennent lanormalitédu
cours des choses. On peut penser que l’ultramodernité, « radicalisation 
des conséquences de la modernité75 », concoctera encore bien des 
versions hallucinantes de cette perversion. Les quêtes orphelines, 
exilées des communautés, n’en taraudent pas moins les sujets du désir 
prisonniers de leur solitude. Déjà, les rêves de liberté, d’égalité et de 
fraternité, qui ont permis l’éclosion d’une certaine modernité, paraissent 
des contes pour enfants sages face aux fantasmes transhumanistes 
d’hybridation du corps et de la machine, dans lesquels l’humain devient 
unsystèmedehautetechnologie.

S’il en est bien ainsi, une laïcité conséquente ne peut évidemment 
se contenter de pourfendre les traditions ou ce qui paraît en subsister. 
Confinéedansuntelrôle,elleseréduitàdesopérationsidéologiquesau
service des intérêts en lutte dans les espaces culturels fermés et se trouve 
d’autant castrée de ses capacités opérationnelles pour le service du bien 
commun.Ledéfidelalaïcité,assumerlesrisquesdudésir,«persévérer
dans l’être76 », est d’autant plus insistant que la perversion n’épargne 
aucune formation désirante, ni aucune religiosité. Il concerne directe-
ment l’humain, cet être paradoxal capable d’aller au-delà de ses limites, 
d’inventer son avenir pour le meilleur et pour le pire, grâce à sa « capa-
cité permanente de genèse et de production de formes religieuses
nouvellesetdifférenciées77 ».

75. A. Giddens, Les conséquences de la modernité, p. 12.
76. Il est intéressant de noter que les militaires, grands consommateurs d’intelligence 

artificielleetdetechnologies(vouéesà ladestruction),sontparmilespionniersd’une
telleréflexionéthique,qu’ilsnepeuventéviter.VoirnotammentM.-d.-N.Ruffo,Itinéraire 
d’un robot tueur.

77. H. Hatzfeld, Les racines […].
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