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Le talent religieux 
Roger Lapointe 

Les êtres humains sont-ils éga
lement et uniformément doués au 
point de vue religieux ou, comme 
on l'admet dans d'autres domai
nes — la musique ou les mathé
matiques par exemple —, y 
aurait-il là aussi des «surdoués» 
et des « cancres » ? La théologie 
chrétienne a autrefois agité ce pro
blème en termes de salut: celui-
ci est-il universel et offert à tous, 
ou limité à certains prédestinés ? 
Plus récemment, en histoire et 
phénoménologie des religions, on 
a soutenu la thèse de Vhomo reli-
giosus, selon laquelle tout être 
humain serait par nature — ou par 
essence — religieux. 

Il me semble que la situation 
actuelle de la religion dans les 
pays industrialisés et sécularisés 
nous donne les moyens d'attaquer 
ce problème par un nouvel angle, 
factuel, socio-anthropologique. Je 
me propose en tout cas de le ten
ter dans ce qui suit, en envisa
geant tout d'abord l'état des 
choses au Canada, puis en 
empruntant un détour wébérien, 

avant de prendre franchement 
position dans une dernière partie. 

Dieux éclatés et religion à 
la carte 

Dans un ouvrage paru en 1987 
sous le titre Fragmented Gods, 
Reginald W. Bibby soutient que 
Dieu ou les dieux — autrement dit, 
la substance et la vérité de la reli
gion (notamment chrétienne) — 
n'existent plus actuellement au 
Canada, sinon à l'état dispersé et 
éclaté. Qu'est-ce à dire ? Non pas, 

bien sûr, que la religion ait évacué 
le Canada du vingtième siècle 
finissant, ce qui, somme toute, est 
évident, quoique contraire aux 
prédictions du positivisme. La reli
gion ne s'est même pas réfugiée 
dans des marges bornées ou dans 
des poches retardataires, ce qui 
n'est pas du tout évident pour une 
société sécularisée. Non, la reli
gion, c'est-à-dire largement le 
christianisme pour notre société 
(et, plus précisément encore, le 
catholicisme et le protestantisme), 
occupe toujours une place impor
tante dans la définition de la situa
tion canadienne, quoiqu'il existe 
une importante différence avec le 
passé, dans la mesure où cette 
religion a perdu son intégralité: 
elle est toujours là, mais elle 
n'existe plus qu'à l'état dispersé, 
éclaté, sous la forme — informe — 
de fragments. 

Telle est la formulation méta
phorique que Bibby donne à sa 
thèse à la suite de l'analyse des 
données empiriques qu'il a lui-
même recueillies grâce à trois 
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enquêtes pancanadiennes menées 
successivement en 1975, 1980 et 
1985. Cette analyse fait appel à la 
théorie de la sécularisation, enten
dant par là une évolution culturelle 
qui influence négativement la reli
gion. Sur la toile de fond de la sé
cularisation, Bibby dessine l'image 
d'un Canadien menant une vie 
compartimentée en différents 
rôles, parmi lesquels un possible 
rôle religieux, et adoptant par ail
leurs le comportement d'un con
sommateur au supermarché des 
biens religieux, c'est-à-dire 
n'achetant que ce dont il juge avoir 
besoin. L'existence compartimen
tée semble induire une consom
mation sélective et, inversement, 
la « consommation à la carte » em
pêche l'unification de l'existence. 

La situation canadienne 
J'aimerais maintenant appro

fondir l'analyse qu'amorce Bibby, 
faisant droit en cela à l'importance 
primordiale que ce sociologue 
éminemment empirique accorde 
néanmoins aux idées et aux théo
ries. Il n'empêche que Fragmented 
Gods abonde en chiffres, pourcen
tages et statistiques : les résultats 
des enquêtes nationales menées 
en 1975, 1980 et 1985 sont com
binés à ceux de trois autres en
quêtes, plus limitées, ainsi qu'à 
ceux des recensements fédéraux, 
pour générer de multiples aperçus 
sur la vie religieuse des Canadiens 
d'aujourd'hui. 

Je ne reproduirai pas le détail 
de ces compilations mais tenterai 
plutôt de déduire une sorte d'algo
rithme de la distribution de la 
population canadienne au point de 
vue religieux. La formule en serait 
la suivante : 30-40-20-10, pour un 
total de 100. En d'autres termes, 
il y aurait 30 % de pratiquants (y 
compris les engagés), 4 0 % 
d'occasionnels (rites de passage), 
20 % de nominaux (idéologiques 
ou sociologiques) et 10 % de déta
chés (y compris certains occa
sionnels). 

Les chiffres de Bibby se réfè
rent à des pratiques (la messe par 
exemple) et à des croyances (à la 
survie notamment), mais ils ne 
nous livrent par eux-mêmes 
aucune information sur la façon 
dont les pratiques sont observées 
et dont les croyances sont entre
tenues. L'assistance à la messe 
peut se vivre à la manière d'une 
pratique magique ou sur le mode 
d'une évocation symbolique. Sem-
blablement, l'idée de la survie de 
l'individu après la mort peut 
emprunter un habillement très 
concret ou au contraire se 
déployer à un plan abstrait et 
métaphysique. Suivant que le 
croyant adopte tel ou tel style, 
populaire ou savant, la religion est 
la même et n'est pas la même. Les 
enquêtes de Bibby permettent 
d'opérer une discrimination quali
tative de cet ordre dans la mesure 
où, d'une part, elles portent sur 
des croyances non traditionnelles 
et, d'autre part, où elles portent 
aussi sur les « questions ultimes ». 
Ce qu'il appelle less conventional 
beliefs renvoie en fait au spiri
tisme, à l'astrologie et aux phéno
mènes de perception extrasen
sorielle, autrement dit à la magie, 
autrement dit encore à la religio
sité populaire. Ce qu'il appelle ulti
mate questions comprend des 
interrogations du genre : quel est 
le but de la vie? Comment l'uni
vers a-t-il commencé ? Des ques

tions, on le voit, qui ont un côté 
abstrait et philosophique et qui, 
par conséquent, ressortissent à la 
religiosité savante (Lapointe, 
1988). 

Or, d'après Bibby, «un peu 
moins de 25 % jugent possible de 
communiquer avec les morts ; 
35% affirment croire à l'astrolo
gie ; plus de 60 % aux phénomè
nes psi» (Bibby, 1987: 73). Le 
sondage Léger et Léger mené en 
octobre 1987 pour le Journal de 
Montréal corrobore ces données. 
«30% des Québécois croient, 
sans réserve, à l'astrologie, à la 
réincarnation, aux extraterrestres 
et à des superstitions [...] 30% 
doutent mais restent curieux. » Les 
40 % qui restent sont incrédules. 
On voit que la distribution de la 
croyance populaire se modèle sur 
la formule 30-40-20-10, sauf la dis
torsion qu'apporte la masse des 
incrédules, beaucoup plus forte 
que les 10% de non-apparte-
nants, même lorsque ceux-ci sont 
additionnés aux croyants nomi
naux (20 %). 

Le tableau des questions ulti
mes se conforme lui aussi au 
modèle 30-40-20-10, du moins en 
gros, car, d'une part, le taux de 
Canadiens qui disent s'interroger 
au sujet de la souffrance, de la 
mort, de Dieu, etc., va de 82% 
(souffrance) à 61 % (comment être 
heureux ?) ; d'autre part, le taux de 
ceux qui répondent oui à la ques
tion de savoir s'ils sont sûrs d'avoir 
donné un sens à leur existence ne 
s'élève qu'à 31 %, soit au niveau 
des pratiquants dominicaux 
(Bibby, 1987: 63-64). Comparé 
aux questions ultimes, le thème du 
sens de l'existence (meaning of 
life) a quelque chose de global qui 
permet de l'utiliser pour sonder la 
population canadienne à l'égard 
de ce que Bibby appelle les mean
ing systems. Environ 30% des 
Canadiens donneraient un sens 
global à leur existence ; 70 % se 
contenteraient de réponses par-



tielles à leurs questions et unifie
raient leur existence sur une base 
pragmatique et biographique au 
lieu de se référer à une quelcon
que vision du monde (Bibby, 
1983: 116). 

À partir de ses enquêtes, Bibby 
pense être en mesure d'affirmer 
non seulement que la plupart des 
Canadiens n'ont pas besoin de 
donner un sens global à leur exis
tence, mais en outre que ceux et 
celles d'entre eux qui se forgent 
une telle vision générale le font à 
l'intérieur des cadres ecclésiasti
ques et non pas en dehors de 
ceux-ci. Sur ces deux points, il 
s'inscrit en faux contre un fort cou
rant sociologique allant de E. 
Troeltsch à T. Luckmann. Je 
serais d'accord avec Bibby contre 
Luckmann et autres pour dire que 
tous les individus n'ont pas besoin 
de donner un sens global à leur 
existence. J'estime en effet que la 
religiosité savante est le fait d'un 
petit nombre — peut-être croissant 
par ailleurs avec l'alphabétisation 
et l'instruction obligatoire — et il 
semble bien que la recherche d'un 
tel sens désigne le style savant de 
la croyance religieuse. Je doute 
néanmoins que Bibby ait réussi à 
démontrer que la recherche d'un 
sens global se situe surtout — 
sinon uniquement — dans les 
cadres de la religion organisée. Le 
doute qui m'agite provient du fait 
que, en suivant Glock et Stark 
lorsqu'il oppose religious perspec
tives à humanist perspectives, 
Bibby institue une dichotomie qui 
évacue la dimension philosophi
que du problème. La perspective 
religieuse se caractérise en effet 
par la présence du surnaturel et du 
transcendant (transempirical), 
alors que la perspective huma
niste se définit par leur absence. 
Une telle monopolisation de la 
transcendance par la religion 
induit en erreur, car l'humanisme 
rationaliste occidental est loin de 
se réduire au scientisme, même 

lorsqu'il est antireligieux. Plusieurs 
formes d'humanisme se réfèrent à 
un au-delà transempirique, soit 
métaphysique comme dans le 
déisme, soit moral comme dans le 
kantisme, soit simplement axiolo-
gique comme dans tant de dis
cours sur les valeurs. Il est 
remarquable que les enquêtes de 
Bibby ne sondent pas les Cana
diens sur leur adhésion aux 
valeurs et préfèrent les ultimate 
questions. La thématique des 
valeurs possède en effet des con
notations philosophiques que ne 
possède pas la thématique des 
questions ultimes, davantage 
appropriée par la théologie. Quoi 
qu'il en soit des valeurs, il reste 
que l'humanisme selon Bibby est 
un humanisme appauvri, un 
humanisme dépouillé de sa 
dimension philosophique ; et que 
la recherche d'un sens global en 
dehors des religions organisées 
était vouée à l'échec, étant donné 
qu'elle excluait au départ l'endroit 
où il avait des chances de se trou
ver, c'est-à-dire les courants de 
pensée philosophique. 

Interlude wébérien 
Plutôt que d'apercevoir des 

dieux éclatés dans les croyances 
et pratiques actuelles des Cana
diens, je voudrais suggérer qu'on 
a affaire à des croyants différen
tiels, c'est-à-dire à des êtres 
humains qui sont inégalement 
doués au point de vue religieux. 

En un sens, mon analyse ne 
s'oppose pas à celle de Bibby, car 
les fragmented gods sont tels jus
tement par le fait d'une demande 
humaine parcellaire. Je diverge 
d'opinion avec lui quand il pense 
que les choses pourraient se pas
ser autrement. Il ne peut penser 
cela qu'à la condition de ne pas 
avoir apprécié à sa juste valeur 
l'important et essentiel détermi
nisme qui régit la vie religieuse, 
savoir l'intérêt différentiel que por
tent les individus à la dimension 27 
religieuse de l'existence. 

Telle est bien l'opinion que 
j'avancerai : 1) les êtres humains 
sont inégalement sensibilisés à la 
chose religieuse : certains sont 
des mordus, d'autres lui sont 
réfractaires, d'autres encore lui 
portent un certain intérêt sans en 
avoir essentiellement besoin ; 
2) ce différentiel des dispositions 
religieuses se conforme grosso 
modo à l'éventail des croyances 
au Canada et semble bien corres
pondre à la formule 30-40-20-10. 

Cette thèse, je la mettrai tout 
d'abord sous le patronage de Max 
Weber. L'éminent sociologue sou
tient en effet dans ses écrits que 
la «masse» des croyants ne 
pourra jamais être élevée au 
niveau de l'« élite », autrement dit, 
selon son expression, des «virtuo
ses». Weber pose cette impossi
bilité au titre d'une sorte de loi 
sociologique faisant l'objet d'une 
constatation évidente. L'organisa
tion religieuse qui voudrait l'igno
rer en subirait tôt ou tard les 
conséquences, ne craint-il pas 
d'affirmer (Weber, 1967 [1922]: 
166-167). 

Cette loi sociologique, Weber 
l'appuie sur une théorie anthropo
logique qu'il se contente d'esquis
ser, mais qui n'est pas moins 
importante pour autant. Le 
«croyant moyen» n'atteindra 
jamais à l'excellence du «vir
tuose» parce qu'il ne trouve pas 
en lui-même les ressorts qui l'y 
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propulseraient. Il est tout simple
ment «moins doué» que le vir
tuose au point de vue religieux. Ce 
dernier fait preuve d'un talent 
supérieur soit dans le domaine de 
la pensée, soit dans la pratique de 
l'ascèse, soit dans l'expérience 
mystique, soit surtout peut-être sur 
le plan éthique. De la sorte, il tran
che sur le tout-venant, que ses 
capacités limitées empêchent 
d'aller aussi loin et à qui des objec
tifs plus modestes — mais plus 
atteignables — sont réservés. 
Weber le dit clairement en rapport 
avec ce qu'il appelle la grâce ins
titutionnelle. Le cas le plus typique 
en serait fourni par l'Église catho
lique. Dans le système de la grâce 
institutionnelle, le salut peut être 
offert à tous par le fait même d'être 
communiqué à travers le jeu d'ins
titutions telles que les sacrements 
et les ministères. Il n'est pas 
nécessaire d'être un parangon de 
vertu pour obtenir la grâce dans de 
telles circonstances, puisqu'il suffit 
de recevoir les sacrements et 
d'observer les principaux com
mandements. Écoutons Weber: 
« Le niveau des prestations mora
les obligatoires pour l'individu ne 
peut dès lors être fixé qu'en fonc
tion d'aptitudes moyennes, c'est-
à-dire assez bas. Celui qui accom
plit davantage, le virtuose, a la 
possibilité, par delà son salut per
sonnel, de déposer ses œuvres 
dans le trésor de l'institution à 
l'avantage de ceux qui en ont 

besoin » (Weber, 1972: 339 ; notre 
traduction). 

Le même écart s'observe entre 
la masse et les virtuoses en ce qui 
concerne la connaissance des 
dogmes et la virginité. Seuls quel
ques dogmes fondamentaux sont 
portés à la connaissance des 
croyants ordinaires. Quant aux 
autres vérités, on admet que leur 
soit accordée la seule fides impli-
cita, la seule « foi implicite » : « une 
déclaration de confiance et 
d'abandon à un prophète ou à une 
autorité ayant une forme institu
tionnelle. La foi religieuse perd 
ainsi son caractère intellectuel» 
(Weber, 1971 : 575). Semblable-
ment, on tolère que la masse des 
gens se marient et mettent au 
monde une progéniture, même si 
l'idéal de la vie religieuse exigerait 
la virginité ou le célibat (Weber, 
1971 : 608). Dans l'un et l'autre 
cas, on juge la masse des gens 
incapable de réaliser intégrale
ment le projet religieux. 

À côté de cette thèse anthro
pologique, Weber accumule une 
série de faits qui illustrent tout à la 
fois la thèse anthropologique et la 
loi sociologique. Prenons ici en 
compte l'ensemble des passages 
où Weber parle des laïcs par com
paraison avec les non-laïcs que 
sont les prêtres, les moines, les 
ascètes, les renonçants, les pro
phètes, etc. (Weber, 1971 : 452). 
La dénivellation sociale laïcat-
sacerdoce obéit parfaitement à la 
loi sociologique voulant qu'un 
écart infranchissable sépare la 
masse de l'élite au point de vue 
religieux : « toutes et chacune des 
religiosités qui reposent sur une 
systématisation méthodique du 
salut font l'expérience que les 
êtres humains ont des aptitudes 
religieuses différentielles [...] Sem
blables au sorcier doué pour la 
magie, les virtuoses religieux 
occupés par la quête méthodique 
de leur salut ont constitué un état 
distinct au sein de la communauté 

des croyants » (Weber, 1972:327 ; 
notre traduction). Weber men
tionne ensuite rapidement les cas 
de l'hindouisme, du christianisme 
ancien, du protestantisme, du 
judaïsme, ainsi que de l'islam. 

Un dernier mot au sujet de la 
théorie wébérienne. Parmi les 
êtres humains, il y a donc, d'après 
cette théorie, les croyants virtuo
ses et la masse des tièdes. Weber 
fait place également aux 
incroyants, à des incroyants en 
quelque sorte congénitaux parmi 
lesquels il se range. Weber sait 
d'expérience que l'incroyance 
existe. La biographie de Marianne 
Weber, son épouse, campe 
l'incroyance wébérienne sans 
équivoque, en détail, dans ses 
particularités, même si l'auteure 
ne la partageait qu'à moitié. Dans 
une lettre de 1909 à son épouse, 
il écrit : «Je suis à la vérité abso
lument non musical dans le 
domaine religieux. Je n'ai ni le 
besoin ni la capacité d'édifier en 
moi-même aucune construction 
spirituelle de type religieux» 
(M. Weber, 1984: 339 ; notre tra
duction)1. 

Théorisation socio-
anthropologique 

Marchant sur les brisées de 
l'anthropologie wébérienne, je for
mule l'hypothèse que l'humanité 
concrète et historique n'est pas 
uniformément constituée ^homi
nes religiosi — d'hommes et de 
femmes religieux — au sens de la 
phénoménologie d'un Mircea 
Eliade, mais d'individus inégale
ment doués au point de vue reli
gieux, plus précisément, à la 
lumière des chiffres fournis par les 
nombreuses enquêtes, recense
ments et sondages relatifs aux 
sociétés occidentales du ving
tième siècle, que l'humanité 
compte dans ses rangs 30 % de 
croyants prioritairement religieux, 
40 °/o de croyants secondairement 



religieux, 20 °/o de croyants nomi
naux, 10% d'incroyants. 

Cette distribution vaudrait pour 
tous les lieux et toutes les épo
ques, sauf possibilité d'un déca
lage vers l'incroyance s'il s'avérait 
que la société de demain était 
encore plus sécularisée que celle 
de maintenant, tout en se considé
rant en même temps comme plus 
heureuse. Vraie pour tous les 
temps, la distribution en question 
ne serait apparue qu'aujourd'hui 
au grand jour, à la faveur des con
ditions particulières à la société 
moderne. Il était difficile de dépar
tager les différents types de 
croyants dans un contexte où la 
religion chrétienne réglait idéolo-
giquement tous les domaines de 
la vie sociale et où le conformisme 
entraînait tout le monde à l'inté
rieur des lieux sacrés. En revan
che, là où les sphères non 
religieuses de l'existence se sont 
autonomisées face à la sphère reli
gieuse, là en outre où, pluralisme 
aidant, les individus n'obéissent 
qu'à la propension de leur cœur 
lorsqu'ils posent un geste reli
gieux, en pareil contexte — et 
c'est le nôtre au Canada —, les 
êtres humains montrent leurs 
vraies couleurs, je veux dire leur 
nature religieuse profonde. Nous 
apercevons alors clairement une 
nature fortement diversifiée. 

Les 30 °/o de croyants prioritai
rement religieux incluent évidem
ment les personnalités exception

nelles qu'ont été par exemple les 
fondateurs de religions. Ici se trou
vent également les ascètes, les 
mystiques et les moines. Ajoutons 
les chrétiens engagés (cumulative 
commitment) que les enquêtes de 
Bibby ont permis d'identifier. 
Incluons enfin les pratiquants heb
domadaires. J'appelle ces 
croyants prioritairement religieux 
parce que leur insertion sociale 
prioritaire se fait à partir de la 
sphère religieuse. Ces gens exis
tent dans une situation moderne 
caractérisée par la différenciation 
des institutions, plus précisément 
par la présence de sphères profa
nes — la science, le politique, 
l'économie, etc. — à côté de la 
sphère religieuse. Dans le concret 
de leur vie, ils entretiennent des 
rapports avec toutes les sphères. 
Ils subissent dans la même 
mesure l'impact de la sécularisa
tion, à des degrés divers bien 
entendu. Néanmoins, ils trouvent 
en eux-mêmes le besoin de se 
définir d'abord et avant tout par la 
dimension religieuse de l'exis
tence. Ils fréquentent surtout les 
institutions religieuses. Ils posent 
la croyance religieuse au centre 
de leur identité personnelle. 

Il va sans dire que la séculari
sation est un problème et non pas 
seulement un fait pour cette pre
mière tranche de croyants. Immer
gés dans le religieux, ils 
perçoivent comme une quantité 
étrangère, comme un danger — 
sinon comme un abîme — le 
monde profane qui se déploie 
autour d'eux. S'ils ont le style 
populaire, ils se réfugient dans le 
conservatisme et le traditiona
lisme, se trouvent largement cou
pés de la modernité, en tension 
avec elle ; ou bien ils accentuent 
jusqu'à l'excès le côté émotif de la 
religion en se livrant par exemple 
à des pratiques de type charisma
tique ; ou bien ils se joignent à des 
groupes ésotériques, des cultes 
orientaux, des mouvements de 

croissance, etc., sous prétexte 
que ces «nouvelles religions» 
seraient mieux ajustées à la 
modernité que les religions tradi
tionnelles. 

S'ils ont le style savant ou phi
losophique, ces croyants assaillis 
par la modernité éprouvent le 
besoin d'intégrer théoriquement 
les différentes sphères de l'exis
tence. Ils soulèvent les ultimate 
questions. Quant aux réponses 
qu'il convient de donner à ces 
questions, ils les cherchent et les 29 
trouvent soit dans une vision reli
gieuse qui gouverne et régit la par
tie profane de la réalité, soit dans 
un réexamen de la croyance à la 
lumière des nouvelles données 
séculières. Le premier type de 
recherche est le fait du grand nom
bre et il donne son empreinte à la 
théologie conservatrice. Le 
second n'est tenté que par un petit 
nombre — au moins dans le catho
licisme — et il caractérise la théo
logie libérale. La théologie 
conservatrice sous-tend une 
action assez souvent contestataire 
ou en tout cas minoritaire par rap
port à différents enjeux sociaux — 
l'avortement par exemple — dans 
le domaine de la morale privée, ou 
encore la protection des faibles 
dans le domaine de la morale 
publique. La théologie libérale 
sous-tend en principe une action 
attestataire, puisqu'elle tend à 
intégrer les valeurs régnantes de 
la société. 

Les secondairement religieux 
sont ainsi nommés parce que leur 
insertion sociale première se fait 
ailleurs que dans la sphère reli
gieuse, c'est-à-dire dans les sphè
res profanes de l'existence. Aussi 
bien noter tout de suite qu'ils ont 
ce trait en commun avec les 
croyants nominaux et à plus forte 
raison avec les incroyants. À la dif
férence de ces deux dernières 
catégories cependant, ils éprou
vent un besoin religieux réel, 
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même si celui-ci n'est pas domi
nant ou prioritaire. 

Bon nombre de laïcs relèvent 
de cette catégorie. Parmi eux se 
rangent en particulier ceux qui ne 
demandent à leur Église ou à leur 
secte que les rites de passage, 
autrement dit les rites sacrés qui 
se greffent sur des circonstances 
significatives au plan humain de 
l'existence. Songeons ici à la nais
sance, phénomène simplement 
humain et même biologique, que 
sacralise le baptême ; ou au 
mariage, c'est-à-dire à l'union con
tractée entre individus de sexes 
opposés et que vient sanctionner 
un sacrement spécifique ; ou à la 
mort, cet événement foncièrement 
biologique comme la naissance, 
dont s'empare pourtant la religion 
afin de l'annuler en quelque 
manière. Du point de vue croyant, 
ces rites sont des sacrements et 
non de simples rites de passage. 
Il est utile cependant, à un point de 
vue sociologique, de les assimiler 
à des rites de passage, car on a 
de la sorte la possibilité de mon
trer que ces gestes sont ambigus, 
grevés qu'ils sont d'une charge 
lourdement profane, même alors 
qu'ils sont auréolés par la sacra-
lite. Dans ces conditions, Bibby ne 
devrait pas s'étonner — libre à lui 
par ailleurs de le déplorer — que 
40 % de la population canadienne 
se contente des rites de passage 
et plus généralement d'une reli
gion à la carte. Cette population 

est constituée par des laïcs, c'est-
à-dire par des gens qui, tout en 
étant intéressés à la religion, se 
définissent en ordre premier par 
leur insertion dans le profane et le 
séculier. Les laïcs sont trop atta
chés aux choses de la Terre pour 
se consacrer exclusivement aux 
choses du Ciel. Ils demandent à la 
religion qu'elle sacralise le profane 
sans le détruire, qu'elle magnifie 
et idéalise, qu'elle surréalise pour 
ainsi dire les réalités concrètes de 
la vie humaine. 

Les croyants secondairement 
religieux se posent aussi à l'occa
sion les fameuses questions ulti
mes, mais généralement sans 
pouvoir y répondre. Ils lisent éga
lement leur horoscope dans le 
journal, ils sont intrigués par les 
phénomènes psi, mais tout cela 
est un jeu. Ils ne croient guère à 
la réalité de ces choses, même si 
souvent elles les épatent. Ainsi, 
40% des Canadiens vont cher
cher auprès de leurs Églises res
pectives un minimum de services, 
juste ce qu'il faut pour christiani
ser une vie foncièrement profane. 
Les pasteurs aimeraient bien les 
influencer davantage, mais eux 
n'en demandent pas plus. 

Une catégorie de 20 % regrou
pe les croyants que j'appelle nomi
naux pour la bonne raison qu'ils se 
disent chrétiens lors des recense
ments sans par ailleurs entretenir 
aucun rapport avec leur commu
nauté d'appartenance. À la diffé
rence des croyants secondaire
ment religieux, ils n'éprouvent 
aucun intérêt à l'égard du religieux 
en soi. Ils ne le rejettent pas non 
plus par ailleurs, opposés en cela 
aux incroyants. Ce sont, si l'on 
veut, des croyants au sens durk-
heimien du terme. Dès que la reli
gion organisée est civile à quelque 
titre que ce soit — primitive, natio
nale, établie, etc. —, on est sûr de 
les rencontrer. Dans toute religion 
civile en effet, le religieux et le 
socio-politique se confondent 

jusqu'à un certain point, la religion 
sacralisant le pouvoir, la société 
rendant la religion crédible. Si bien 
que l'individu trouve un profit 
social immédiat dans le simple fait 
de s'agréger à la religion. Encore 
une fois, toutes les religions civi
les ont sécrété de tels comporte
ments. La nouveauté qu'apporte 
la société moderne sécularisée 
consiste en ce que les individus 
peuvent y obtenir ce genre de pro
fit moyennant une adhésion mini
male qui est aussi une adhésion 
nominale. 

Restent les 10 % d'incroyants. 
J'entends par là au premier chef 
ceux qui ne se rattachent à 
aucune organisation religieuse. 
Seule une minorité parmi eux se 
disent agnostiques ou athées. On 
a affaire par conséquent à une reli
giosité invisible, c'est-à-dire hors-
église, composée pour une part 
d'éléments populaires, mais plus 
encore, croirais-je, d'éléments 
savants ou philosophiques, analo
gues sinon identiques à ce qui se 
trouve chez les déistes. 

Au vu de cette typologie 
déduite des statistiques compilées 
par Bibby, la théorie que je pro
pose, théorie inspirée par Weber, 
consiste à dépasser cet étalement 
factuel et contingent pour aller 
vers une substructure socio-
anthropologique pleinement 
homologue. Le Canadien reflète 
l'humain en général. De même 
que la croyance des Canadiens 
présente une distribution qui se 
résumerait dans l'algorithme 
30-40-20-10, de même les dispo
sitions religieuses des êtres 
humains depuis toujours sont sou
mises à une dispersion en quatre 
catégories formant une séquence 
homologue. 

Il serait trop long de dévelop
per en détail cette théorie (voir 
Lapointe, 1989). Voici tout de 
même quelles en sont les princi
pales articulations. Doter les êtres 
humains de dispositions religieu-



ses, ce n'est pas détecter dans 
leur nature une faculté expressé
ment religieuse. La religion pro
prement dite doit en effet être 
conçue à la manière d'une créa
tion culturelle historique et contin
gente. L'être humain est doué — 
plus ou moins — religieusement 
en ce sens simplement qu'il est 
tout à la fois sapiens et démens, 
que, à côté d'un engagement 
rationnel et factuel dans le monde, 
il projette l'horizon d'un autre 
monde qui est un monde autre, un 
monde irréel. 

C'est un premier point. Le 
second est déjà culturel, puisqu'il 
consiste à définir le religieux 
comme un type particulier de 
croyances. En tant que démens, 
l'être humain développe spontané
ment des croyances, il en déve
loppe même de toutes sortes, 
mais une seule mérite le nom de 
religieuse: celle qui se vit en 
groupe, qui propose une vision 
globale du monde, qui exige une 
adhésion ferme quoique raisonna
ble, qui engage la vie entière tout 
en respectant la liberté, qui, à tous 
ces titres, est la plus sociale de 
toutes. Elle se situe en somme à 
mi-chemin entre la folie et l'art. J'ai 
tenu plus haut à parler un peu lour
dement de «croyances religieu
ses », en anticipant sur cette façon 
de voir et de dire. 

Il semble — et c'est un troi
sième point — que l'humanité his
torique ait aménagé le domaine 
de la croyance religieuse en pre
nant garde de ne pas y engager 
les individus de façon univoque. 
Elle s'est assurée que la religion 
occuperait une position de force 
en y affectant 30 % de croyants 
indéfectibles, auxquels 40% de 
sympathisants apporteraient leur 
appui. Par ailleurs, 10% d'in
croyants, grossis par 20 % d'indif
férents, auraient empêché l'imagi
naire religieux de prendre toute la 
place et assureraient en perma
nence le jeu de la rationalité. 

À mesure que la société se 
sécularise, il reste à voir si la dis
tribution des dispositions religieu
ses n'évoluera pas; si en 
particulier le pourcentage des 
incroyants n'augmentera pas, si 
même on n'aboutira pas à un ren
versement des proportions et si, 
par conséquent, notre algorithme 
ne deviendra pas 10-20-40-30. 

Notre première conclusion ne 
peut être rien d'autre que l'hypo
thèse théorique ici soutenue : les 
êtres humains sont inégalement 
doués au point de vue religieux et 
ils le sont en ce sens que 30 % 
d'entre eux sont des croyants prio
ritairement religieux, que 40% 
sont des croyants secondairement 
religieux, que 20% ne sont reli
gieux que nominalement, et que 
10% ne sont pas religieux. 

Comme cette première conclu
sion a une portée socio-anthro
pologique, elle s'appliquerait au 
passé aussi bien qu'au présent. 
Une deuxième conclusion vien
drait alors à l'esprit, savoir que la 
distribution 30-40-20-10 serait 
demeurée difficilement observable 
aussi longtemps que la sécularisa
tion n'avait pas atteint l'ampleur 
qui a été la sienne durant la 
seconde moitié du vingtième siè
cle. Avec la sécularisation massive 
de notre époque, /e vrai visage reli
gieux de l'humanité serait devenu 
discernable. Enfin, troisième con
clusion, la sécularisation ne serait 
pas allée jusqu'au bout, contre 

toute logique et contre toute 
attente, parce que, parmi les êtres 
humains, environ le tiers aurait 
intimement besoin du religieux ; et 
que, ce religieux, ils le recherche
ront coûte que coûte, quel que soit 
l'état de la société. 

Roger Lapointe 
Département des 

sciences religieuses 
Université d'Ottawa 

Note 

1 Weber se concevait et se voulait comme 
un être spirituel, c'est-à-dire moral, plus 
généralement polarisé par les valeurs. 
Non religieux, mais spirituel : il y a bien 
ici, à mon sens, quelque méprise. En 
effet, les valeurs ressortissent encore à 
la croyance, à une croyance épurée, 
« savante ». 
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