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Claude BRUAIRE

L'opium
des fausses religions

S'll délaisse l'absolu de la Révélation chrétienne, le désir
infini de l'homme se condamne a lui chercher de vains
substituts.

NOUS pensons que le christianisme est la religioigépassable,éalisan
adéquatement, sans reste, I'idée méme de religpamce qu
nous croyons qu'il dit, en vérité, la venue de Diem personne
Toute religion prétend répondre, en effet, a Ifae inquieteet ardente
de l'absolu de Dieu. Attente souvent enfouie samsshesoinglémultipliés
occultée par notre attention a vivre, mais qui reutpmanquer a
coeur de I'homme, qui le définit comme cet étrangenal que rien ne
peut contenter, et dont le désir transgresse mént toute convoitise ¢
ambition.

Il arrive que la venue de Dieu paraisse impossibtepensable
impensée. Et d'abord, peut-&tre, quand I'Eglises{(@édire nous autre
faillit & sa mission. Mais iteste l'attente, alors désespérée. Et
gu'une esp@nce, méme informe, irréfléchie, persiste a cowsamus le
cendres froides de la vie insupportable, il fawdnlgré, mal gré, que
relation a Dieu trouve son substitut, son remplagets sonersatz.
Requéte obstinée qui ruse avec la vérité pour ioest aux couleurs (
chaque époque, les formes idolatres du divin. Leirdd'un salut s
travestit en évasion artificielle, ou en technigie sauvetage, quand il
s'invertit pas en demande illimiéde sécurité. Et les plus fins march
d'illusion prodiguent « a la carte » des religiahes remplacemer
Prolifération des sectes (1), mythes communionnexade des cor|
drogués, mystique pseudtzologique... Quand l'imagination fait déf:
on ranme les antiques religions de I'Homme, entreterded passiol
millénaires : néo-polythéisme, exaltant les figutesos puissances dans

(1) La critique des fausses religions nesaurait s'en prendre, il va de soi, aux grandes
religions non-chrétiennes, dont Vatican II a reconnu l'intérét et le mérite.

L'opium des fausses religions

le retour au vieux paganisme, manichéisme de cbatrtde, envo(r
par l'antagonisme social, inégalitarisme érigé estesne eugénique pc
diviniser des performances dérisoires teut est bon pour exploit
lintarissable attente de Dieu.

LA meilleure chance a saisir en cette triste foire fawssereligions, e
bien sOr chez son public jeune, le plus affamé deuDconsiste
séculariser la promesse du christianisme. Parcel qddnne
absolument Dieu quenous attendons de toute notre éne
spirituelle, le christianisme fournit alors les plaaptivantes dnter-
prétations anthropologiques » comme disait Feuerbach. Religion de
société réconciliée, religion delévangile éternel » (2) accomplie dar
I'escompte d'un futur historique qu'annoncent d'agedge nos fat
prophetes : toutes ces religions séculiéres fosdnsles idéologies |
plus contradictoires avec les traits qu'elles emiemt & I'Evangile.

Aussi I'effort de pensée lucide, proposé dans eaéno de Communio,
estil de démystification. La religion n'est aucune ni@ d'opium ; sc
remplacement inlassable et absurde est par coetreoltel somnifér
qui veut empécher I'éveil de la conscience auDigil qu'elle attend.

Claude BRUAIRE

(2) L'expression vient de Joachim de Flore. Voir Henri de Lubac, s.j., La postérite
spiri tuelle de Joachim de Flore, tome : de Joachim a Schelling (tome II & paraitre), coll. «
Le Sycomore », Lethielleux, Paris, 1979.

Claude Bruaire, né en 1932. Marié, deux enfants. Agrégé de philosophie, docteur és-lettres,
professeur a I'Université de Paris-Sorbonne. Parmi ses publications : L'affirmation de¢
Dieu (Seuil, Paris, 1964), Philosophie du corps (ibid1968), La raison politique(Fayard,
Paris, 1974), Le droit de Dieu(Aubier, Paris, 1974), Une éthique pour la médec
(Fayard, Paris, 1978), Pour la métaphysiqufoll. « Communio », Fayard, Paris, 1980).
Directeur de la rédaction de 'édition francophone de Communio.
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Juan MARTIN-VELASCO

La religion dans I'homme

Qu'est-ce que la religion, pour que 'homme en posséde
une prédisposition innée, et pour qu'il la cherche méme ou
elle ne peut se trouver ?

CE numéro decommuniotraite d'un fait culturellement étrange. Alors que
I'évolution de la société et de la culture, sousff€t du processus de
sécularisation, semblait conduire a la disparitipmogressive des
différentes formes de religion, celles-ci subsisteous des apparences parfois
curieuses, remplacées par des systémes équivadentsnaissant avec une
vigueur nouvelle. On parle de transformation duéade religion de remplace-
ment, de sacré a I'état « sauvage », de succédeéonabers de la religion. Mais
toutes ces désignations semblent partir d'un dopbésupposé. En premier
lieu, celui de I'existence et de la reconnaissatic@e forme normative de
religion, qui servirait de critere de référence pdéclarerersatzce qui subsiste
ou renait actuellement. On admet d'autre part t{¢éesecond présupposé) que
les formes dites de remplacement ont avec la ogligides éléments communs, grace
auxquels elles peuvent servir de religion. Ces éfdm peuvent étre d'ordre
structurel (comportements individuels ou sociauxiigglant a des formes
proprement religieuses) ou d'ordre fonctionnel rgée que ces phénomeénes
jouent dans la vie de la personne ou du groupevagaia celui que jouait |
religion). Il est probable que sous ces présuppos@&n cache souvent un
troisieme :si la religion ne disparait pas maigrsmsforme, si le vide qu'elle
laisse doit étre rempli par des succédanés, clestla religion constitue une
dimension congénitale de I'étre humain, et quedo'eldle n'est pas pratiquée
sous ses formes authentiques, elle reparait didéensous des expressions
béatardes.

On voit donc que désigner ce phénoméne supposeuhganterprétation.
Faire passer cette interprétation du terrain désypposés a celui de la justifica-
tion raisonnée est |'objectif des réflexions quntveuivre. Pour cela, nous devons
répondre successivement a trois questions :

1. Qu'est-ce que la religion & proprement parler ?dRélpe a cette question
est nécessaire pour distinguer le phénomeéne rakgie ce qui peut apparaitre
comme tel sans I'étre « réellement ».

2. Quelle place occupe la religion dans I'homme ?desttuelque chose qui lui
estinné ?

3. Enfin, quelle est la fonction du religieux dansi$emble de la vie humaine ?
Comment cette fonction peut-elle étre remplie starsme de suppléance ou de
substitution par d'autres activités qui devienraéoits pseudo-religieuses ?

4

La religion dans l'homme

La vraie religion

Les hommes religieux, comme ceux qui considéerentligion de I'extérieu
ont souvent senti la nécessité de discerner eatrerdie religion et ce qun'es
qu'apparence de religion, ou méme perversion de-cel«Si quelgu'un se crc
religieux, mais ne refréne pas sa langue... sgiogliest vaine. La religion pueg
sans tache devant Dieu notre Pére consiste en wsdker les orphelins et laguve:
dans leurs épreuves, et se garder des souilluresadule »(Jacquesl, 2627).
Pour le théologien et le prophéte, le discernerasnfacile : il s'agit'appliquer au
manifestations religieuses les critéres que promaspropre tradition religust
sur la véritable relation & Dieu.

Pour ceux qui s'affrontent au probléme du disceraminentre ce qui e
religieux et ce qui n'en a que l'apparence, enrtegampte des expressic
presque innombrables qu'a revétues la religion dairstoire de humanité, |
probleme est certainement plus ardu. Il I'est pdmgore si —comme c'es
notre cas —on doit tenir compte non seulement des phénoméistsriquemer
considérés comme religieux, mais aussi de ceuxsyugis a une époque sécula-
risée, remgksent la méme fonction que les religions histoemet prétende
par conséquent étre désignés du méme nom. Maist iExédent que, sans ce
définition de la religion, sans une connaissanceealqui est vraiment religieugn
ne peut pas parler de religions de remplacementiqlrons donc au moink
chemin qui peut conduire a cette définition.

En fait, le mot « religion » se référe & un phénneéi complexe —par le
grande variété de ses manifestations dans I'hésttila multiplicité des éléments
qui composent chacune de ces manifestationgju'en ne peut I'employer qu
acceptant de fait une pluralité de significations gonduit quelques auteur:
douter de son caractére opératoire (1). Quelleuvaken effet, peut avoir un
qui désigne en méme temps des phénomenes ausaralisp que le comporte-
ment magico-religieux de la préhistoire, les radigg des <rimitifs » et de
faits, aussi €loignés des précédents qu'éloignés enx, comme le christianisre¢
le bouddhisme ? Mais il est air aussi que nous ne disposons pas d'un
meilleur pour nous référer a une série de traithiroans a tous ces faits, at
différents soienits. Ces traits, de plus, les distinguent d'aufi@ss humain
comme l'art, la science ou la culture. C'estrgani nous devons chercher qt
sont les traits communs et spécifiques que recdawarme dereligion ».

La complexité du phénoméne que nous appelons eelbigbermet de I'envisa-
ger de différents points de vue et a l'aide de omiappartenant a féérents
niveaux épistémologiques ; d'ou une pluralité déindiéons possibles de
religion. Ainsi, en se référant aux composantescipsipgique, sociale, culturel
historique, les différentes sciences de la religiooposent des définitions souli-
gnant les éléments structurels et fonctionnels quit dbjet propre de leu
différentes études, toutes partielles. Préalabléradigétude normative proprela
philosophie de la religion et a la théologie, ilmide possible d'examiner
phénomene rglieux dans son ensemble, en le considérant préeisttdans c
qu'il a de religieux et par conséquent de spéaficet de I'étudier a partir de
multiples manifestations au long de I'histoire. S€'&@ perspective qu'adopt:
la phénoménologie de laligion, la science systématique des religions
I'histoire comparée des religions, pour nougresf a trois dénominations de la

(1) Voir par exemple I'étude de Michel Despland, La religion en Occident (Evolution des
idées et du vécubides (Montréal) - Cerf (Pans), 1979-80 (N.d.LR.).
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méme discipline. Dans cette perspective, la religion apparait comme un fait
humain composé de manifestations de toutes sortes : pratiques, croyances,
institutions, etc., culturellement conditionnées, surgissant de la reconnaissance
par I'homme d'une réalité surnaturelle a laquelle il attribue le salut de sa propre
vie.

De cette description, nous pouvons dégager quelques éléments particulicre-
ment importants pour identifier la vraie religion face aux autres phénomenes qui
n'en ont que l'appatence.

1. EN premier lieu, il est insuffisant, pour définir un fait comme religieux,
de considérer sa fonction dans la vie du sujet ou de la communauté. 1l est certain que
la religion offre une finalité et un sens a la vie de I'homme, qu'elle structure les
différentes composantes de la personne, permettant au sujet leur intégration
harmonieuse, qu'elle donne sa cohésion au groupe, et sanctionne l'organisation
de la vie de ses membres. Et il est normal que les sciences de la religion, qui
étudient fondamentalement les dimensions culturelle, psychologique et sociale
du phénomeéne religieux, le décrivent a travers l'étude de ces différentes
fonctions. Mais des fonctions analogues peuvent étre remplies par des activités
non religieuses. Et tant qu'on n'aura pas parlé de la réalité dont la présence est a
I'origine de ces fonctions de la religion, on n'aura pas saisi l'essentiel de
la vie religieuse ni méme a maniére spécifique dont la religion remplit ces
fonctions. C'est pourquoi une définition qui se réduirait 2 énoncer la fonction
centrale de la religion dans la vie humaine n'est pas suffisante non plus, méme si
la référence a cette fonction doit faire partie d'une définition complete. 1l ne suffit
pas, par exemple, de définir la religion comme « chemin de salut », ni comme
«dimension ultime ». L'homme peut chercher des chemins de salut dans un grand
nombre d'activités et attribuer une valeur derniere a des relations appartenant de
fait au monde des avant-dernieres. Clest pourquoi, tant qu'on n'élucide pas en
quoi consiste le salut, a travers la réponse a la question : qui ou qu'est-ce qui
sauve ? (C'est-a-dire a travers la question de la réalité qui est le terme de la
relation), la définition ne dévoile pas l'essentiel et peut s'appliquer a des
phénomenes tres divers.

2. L'ELEMENT central de la définition de la religion, c'est 1a réalité
supra-humaine ou Sur naturelle avec laquelle le sujet religieux entre en
relation. On peut la désigner sous les modes les plus variés : pouvoir ou
puissance, dieux, Dieu, le divin, ou ce que nous désignons sous le terme de
« mystere » gul comprend les éléments communs a toutes ces appellations. Une
religion est donc véritablement telle dans la mesure ou la réalit¢ que 'homme
cherche a rejoindre par elle est vraiment surnaturelle. Or, la réalité vraiment
surnaturelle ‘est celle a laquelle 'homme accéde a travers une relation, un
mouvement transcendant de dépassement de soi-méme. D'une certaine fagon, on

cut dire : « La ou est ton ceeut, est ton Dieu ». Et quand un homme s'attache 2
Far ent, au pouvoir ou au plaisit on peut dire, d'une certaine facon, que ces
réalités terrestres deviennent pour lui son dieu, et que la « vénération » qu'il

orte a ces réalités a quelque chose de la religion. Mais précisément, on touche
ici la différence entre la vraie et la pseudo—re]%gion : dans la premiere, la réalité
qu’on vénere est vraiment supra-humaine, elle est Dieu, et c'est pourquoi la
tentative de dépassement de 'homme qui la caractérise est effective : Dieu est
cherché pour lui-méme, et

La religion dans I'homme

reconnu comme Dieu. Dans le second cas, 'homme met son cceur en quelque
chose qui n'est pas surhumain, mais bien plut6t infra-humain, et c’est
pourquoi ce n'est pas le terme d'un acte de dépassement, mais un mouvement de
désir et de possession : ce n'est pas Dieu, c'est une idole. Et elle est recherchée
dans la mesure ou elle procutre 2 'homme quelque chose qui lui manque ; comme
objet de désir, elle existe en fonction de 'homme et de son service. A premiére
vue, cet objet semble le bien supréme pour 'homme, et dans la pratique il l'est
d'une certaine fagon, parce que devant lui, 'homme sort de lui-méme et se
dépasse. En fait, il est clair au contraire qu'en cherchant ce bien, il se cherche
lui-méme en définitive. C'est pourquoi toutes les idolatries, en mettant au-
dessus de 'homme quelque chose qui en réalité ne peut qu'étrea son service,
conduisent ’'homme a laliénation et a une forme ou une autre d’esclavage
Ainsi, une activité qui peut avoir extérieurement des traits communs avec la
religion, peut en réalité n'en avoir que l'apparence, et étre une image pervertie de
la religion.

A partir du critére que nous venons d'énoncet, nous pouvons comprendre
comment a lintérieur d’une relation vraiment religieuse, parce qu’elle référe
I'homme au bien supréme, il y a place pour des manifestations plus ou moins
fideles de cette réalité et, par conséquent, plus ou moins parfaitement religieuses.
Ainsi, tandis que lidolatrie sous toutes ses formes constitue une corruption de
l'attitude religieuse, il y a des religions qui, tout en étant dignes de ce nom, sont
des expressions religieuses plus ou moins parfaites parce qu'elles expriment
avec plus ou moins grande perfection cette réalité supréme réellement reconnue
comme telle. C'est pourquoi ce qui précéde nous permet de distinguer la religion
de ce qui n'est pas religieux, mais ne nous oblige pas a reconnaitre la religion
réalisée dans une quelconque de ses formes historiques.

3. POUR définir la religion, il convient de souligner un troisicme élément
certainement important, afin d'établir la relation et la différence entre le facteur
religieux et les autres facteurs humains. Dans une définition de la religion,
on ne peut omettre une allusion. une relation personnellement vécusrec la
réalité supréme. De fagon trés générale, nous la résumerons dans le terme de e
reconnaissance ». La religion est une relation assumée, personnellement exercée,
qui se concrétise dans ce qu'on peut appeler l'expérience religieuse. Mais il
s'agit d'une expérience tres particuliere. En ayant pour terme la réalité supréme et
par conséquent transcendante, elle ne consiste pas en une activité de plus émanant
des facultés humaines et référée a la, réalité du monde qui est leur objet propre.
Assurément, elle ne peut se réaliser qu'a travers une série d'activités procédant
des différentes facultés humaines : pensée, volonté, sentiment, etc. Mais elle ne
s'identifie a aucune d'elles. Il n'y a pas en I'homme un organe spécifique par le
religieux. La religion est une relation de 'hommeut entier qui affectéa
personne comme telle et lengage complétement. A sa racine par conséquent, la relig
n'est pas une fonction spéciale de l'espiitnain, elle n'est pas une activité
sectorielle, ni un ensemble d'activités. Elle est plutot la dimension profonde de
toutes les activités humaines, la radicalité de tous les différents secteurs de la vie.

Naturellement, cette relation de toute la personne nécessite, pour étre vécue
par un homme dont la condition est plutidimensionnelle, corporelle et objective,
des activités spécifiques dans lesquelles se diffracte et se réfléchit le rayon
lumineux qui a frappé le centre méme de la personne. Le sacré, la reconnaissance
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personnelle du mystere, nécessite donc l'existence d'un ordre sacral, composé
par les innombrables médiations et expressions qui constituent le coté visible de
la vie religieuse. Mais de telles médiations, certainement nécessaires, ne sont pas
déterminantes pour l'identification du religieux. Théoriquement, il peut exister
des « cérémonies » de toutes sortes, extérieurement identifiables comme
religieuses, patce qu'elles appartiennent a une tradition religieuse, qui sont en
réalité vidées de tout contenu religieux ; et a l'inverse, il se peut qu'une relation
religieuse authentique tente de se frayer un chemin a travers des
médiations qui n’ont pas encore été identifiées historiquement comme
religieuses. Le critere de discernement entre la religiosité authentique et la
pseudo-religiosité semble découler facilement de la définition centrale que
nous avons donnée de la religion. Mais son application pratique n'a rien de
facile. Seront religieuses les activités a travers lesquelles un sujet exprime (en se
servant des innombrables moyens que sa condition multidimensionnelle lui
offre) sa reconnaissance personnelle — acte non pas théorique, mais
éminemment pratique — de la réalité supréme, de la Transcendance. Quand
manque une telle reconnaissance, ces activités, méme si elles appartiennent
matériellement au monde de la religion, ne seront religieuses qu'en apparence.

Avec la religion définie en ces termes, 'existence méme du fait religieux
semble nous placer devant une réalité qui n'est pas le produit exclusif de
I'homme, qui n'est pas seulement son ceuvtre, mais qui surgit d'une de ses dimen-
sions constitutives. Cela expliquerait qu'a travers les innombrables transforma-
tions des formes religieuses demeure, tout au long de l'histoire humaine, un
permanent « besoin » religieux. Cela expliquerait également que la disparition de
certaines formes de religion ait toujours provoqué la naissance de nouvelles
formes ou le recours a des formes succédanées. Mais de tels présupposés peuvent-
ils se justifier rationnellement ?

La religion dans I'homme

Tout semble indiquer que l'activité religieuse est une donnée permanente de
I'histoire humaine. Pendant quelque temps, la science des religions du siécle
dernier a essayé de découvrir les origines empiriques du phénomene religieux,
en supposant son appatition a un moment donné de la culture, a partir d'un
stade antérieur, non religieux, de I'humanité. Ensuite, on a supposé que, dans
le passé, I'homme avait toujours été religieux. Mais on a prétendu réduire la
religion 4 un événement du Passé en imposant a I'histoire des schémas d'évolu-
tion qui coincidaient avec I'annonce d'une prochaine étape de I'humanité qui
serait non religieuse. Le progres, la science, la sécularisation, devraient avoir
produit la disparition de la vie religieuse. Cependant, les faits se refusent a
vérifier une telle hypotheése. Plus encore, des phénomeénes comme celui qui nous
occupe, la naissance de nouvelles formes de sacré, semblent indiquer que
I'histoire ne suit pas nécessairement le cours que lui avaient imposé ses
interpretes.

Ce fait favorable suffit-il pour justifier l'affirmation que la religion procede
d'une dimension constitutive de 'homme ? Certainement pas. En premier lieu, il
existe un certain nombre d'indices selon lesquels il y a toujours eu des sujets, en
plus ou moins grand nombre, chez qui cette activité manquait. D'autre part,
l'activité religieuse reflete toujours de maniere si fidéle des situations et
des circonstances concrete sue certains la considerent comme un produit de ces
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derniéres ou un élément supplémentaire de l'activité culturelle de I'homme.
Enfin, l’app]ication des sciences de 'homme au sujet re]igieux montre que, dans
un certain nombre de cas, l'activité rehgleuse s'explique par l'influence de causes
aussi naturelles que la paresse, la peur et l'ignorance. Ce qui, par une extrapola-
tion facile, conduira a affirmer que de telles causes agissent dans tous les sujets
religieux, méme si chez certains cette situation est inconsciente ou « dissimu-
lée ».

AINSI, aprés avoir constaté l'existence de la religion et avoir ensuite tenté de la
décrire, il nous reste a nous efforcer de justifier rationnellement son
existence. Comment orienter cet effort » La voie la plus fréquemment
suivie dans notre tradition occidentale consistait a établir philosophiquement
la démonstration de 'existence de cet étre absolu et nécessaite qui constitue ce
que depuis Pascal on appelle le « Dieu des philosophes » et qu'Ortega appelait
« le versant laic de Dieu ». Sans aller jusqu'a considérer le procédé comme illé-
gitime au point de dire qu'une idée de la religion qui suppose sa possibilité
« rend impossible toute compréhension de la religion » (Tillich), nous croyons
qu'il a sa place, non comme premiére démarche pour fonder l'existence de la
réalité supréme avec laquelle le sujet religieux entrerait ensuite en contact, mais
comme la dernicre étape pour fonder une vision du monde rationnelle compa-
tible avec celle que suppose la vie religieuse. La validité fondamentale de ce
procédé — quand il est développé convenablement — étant donc supposée,
nous allons, pour notre part, suivre une autre voie : démontrer le caractere inné
de la dimension religieuse de l'homme. Evidemment, il ne s'agit pas de
démontrer que la religion est un élément naturel dans 'homme — ni au sens ou
il lui appartiendrait comme un bien propre, ni au sens ou il ferait partie de sa
nature. Le premier sens compromettrait la gratuité absolue du religieux ; or,
celle-ci apparait dans toute description fidele du fait religieux : 'homme
religieux est toujours un homme a I'écoute, et son attitude une réponse. Le
second sens supposerait qu'on ignore que la religion est relation personnellement
vécue et fruit par conséquent de la libre décision de reconnaissance : la religion
n'est pas quelque chose que l'on posséde, comme les différentes composantes de
la nature ; étre religieux, c'est orienter personnellement sa vie d'une maniere
déterminée.

Mais si nous ne voulons pas tester sur l'affirmation positive — que ce soit la
positivité de I'histoire ou celle de la révélation — du fait religieux, nous devons
montrer que l'initiative qui engendre la relation religieuse a laissé sa trace, et sa
correspondance dans la condition humaine, et que cette correspondance
constitue la pré-disposition a partir de laquelle est rendue possible la
décision personnelle ou s’actualise la relation religieuse. Comme il
ne s'agit pas d'un élément objectif, mais d'une des dimensions originelles
du sujet, on ne pourra le faire par un procede de découverte ou de
démonstration de type objectif. Mais parce que c'est une dimension originelle
du sujet, elle ne pourra manquer de se refléter dans tous les éléments importants
de la vie de la personne. Notre chemin devra donc consister a découvrir les
indices, présents dans l'ensemble de l'existence humaine, de la prédisposition
innée a la relation religieuse en chaque personne.



Juan Martin-Velasco

EN rendant aux mots leur vrai sens, tellement obscurci et usé par les abus de
langage auxquels nous les soumettons, nous pourrions résumer la
description de la relation religicuse que nous avons présentée en ces
termes : exister religieusement c'est se reconnaitre personnellement fruit d'un
amour originel et se sentir appelé a se réaliser dans I'amour absolu.
L'existence religieuse, qui dans le christianisme recoit Je nom d'existence
théologale, consiste a accepter, a assumer personnellement sa propre existence
comme le lieu d'une initiative amoureuse qui ne peut se réaliser que dans une
réponse a cet amour, et par conséquent dans le champ infini que cette initiative
lut a ouvert comme orientation et finalité propres. La relation religieuse se
situe entre ces deux extrémes : une conception de 'homme selon laquelle
celui-ci serait seulement l'écho de la voix de Dieu, et pat conséquent mang;lfnrait
de consistance propre, et une conception selon laquelle 'homme, pour s'affirmer,
ferait abstraction de toute relation, si bien que son existence personnelle, dont il
ne peut nier qu'elle ait une origine, se réduirait a une existence de fait, sans raison
ni sens. Lhomme religieux se sait ap}ljelé a l'existence, mais d'un appel qui, en le
suscitant comme objet de cet appel, lui donne la possibilité d'appeler a son
tour, et, dans cette invocation, d'assumer son étre, c'est—é—cgre d'exister
personnellement dans la perspective ouverte par I'appel.

Le cceur de la relation religieuse est la reconnaissance personnelle de la
Transcendance, ou, en d'autres termes, l'acceptation du dépassement absolu
comme chemin de pleine réalisation.

Une fois la religion décrite en ces termes, il nous sera facile de renvoyer au
siogne radical de la prédisposition religieuse présente dans la condition humaine.
Celui-ci ne se situe bas sur le terrain des besoins de I'homme. Le chemin du
désir ne renvoie pas a Dieu, il conduit seulement 'homme 2 lui-méme. Mais
précisément, il y a dans la vie de 'homme des signes qui le montrent comme un
étre qui a besoin de sortir de lui, d'aller au-dela de la possession, de la satisfaction
et de la domination, c’est-a-dire de toutes les attitudes qui l'enferment en lui-
méme, pour le mettre sur le chemin de sa réalisation.

Montrons-le pas a pas. Que le monde ne se réduise pas a des objets, au regne
de la nature, c'est une chose que peut constater quiconque fait I'expérience de la
valeur éthique, de la beauté et de la réalité personnelle. Fixons notre attention
sur cette dernicre. L'expérience de soi-méme comme personne ne se fait pas a
travers la constatation de données déterminées ou de propriétés que le sujet
possede. Elle ne s'accomplit que dans la relation vécue avec d'autres personnes,
dans la relation je-tu, dans la rencontre interpersonnelle. Or, pour que celle-ci
ait lieu — quelle que soit sa forme concrete : dialogue, communication,
amour —, les suf'ets de la rencontre doivent commencer par saisit l'autre comme
sujet irréductible a un quelconque instinct de possession, de domination,
d'objectivation. Chacun doit sortir de soi, accepter le caractere actif de 'autre
sujet et susciter son activité par sa propre activité. La relation personnelle doit
donc dépasser la tendance a'la captation qui ferait de l'autre un objet. Mais elle
doit éviter également la tentation d'un ?ion de soi, généreux en apparence
seulement, ou en se ivrant inconditionnellement, on finirait par se convertir en
objet pout l'autre, ce qui supptimerait toute possibilité de respect. Dans la
relation interpersonnelle, chaque sujet se dépasse vers l'autre, mais en méme
temps, il trouve dans ce dépassement la possibilité de se réaliser comme sujet.
Dans Ia relation interpersonnelle est rendu présent un nouvel ordre de réalité —
l'ordre de 'amour —, évidemment appatenté a celui que nous découvrait la
desctiption de la relation religieuse. Mais pour que nous puissions patlet de 'un
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comme indice de I'autre, nous devrons dépasser la description de leur parenté
phénoménologique, et découvrir la relation qui explique cette parenté.

DFEUX sortes de faits nous permettent de découvrir la relation religieuse
comme fondement, indice et trace de la relation interpersonnelle au
niveau humain. Dans la relation interpersonnelle I'homme acceéde au
plus haut, au plus parfait niveau de la réalité qui soit donné. Et cependant la
relation interpersonnelle est loin de combler la capacité détre-en-relation que
chaque sujet potte en lui. Il y a une racine de l'étre personnel que la relation
entre les personnes suppose et, par conséquent n’ « explique » pas de
manicre adéﬁ{uate. Linvitation a étre que l'autre m'adresse suppose que
j'existe déja. Méme une meére ne peut aimer la personne de son fils avant que
celui-ci existe comme tel. Par conséquent, il y a un niveau de mon étre dont ne
rend pas raison la relation avec les autres, un niveau qui se verrait condamné a la
solitude, et par conséquent a la facticité de l'étre dépourvu de sens, s'il n'y avait
que des sujets au niveau humain. La relation interpersonnelle annonce ainsi un
ordre d'étre quelle ne réalise pas pleinement.

Mais cet agpec_t négatif de la relation interpersonnelle n'est que l'envers d'un
aspect positif, qui laisse transparaitre 'absolu personnel comme fondement de la
perfection de I'étre qui s'affirme dans cette relation. L'amour — la relation
interpersonnelle — est d'une certaine fagon un acte créateur. En lui deux sujets se
créent dans la mesure ou chacun fait exister l'autre comme sujet. Mais d'une
certaine maniére seulement. En effet, deux sujets se créent qui tous deux ont
di étre créés auparavant, et par conséquent ils impriment dans leur «création »
ces signes de faillibilité et de finitude que sont I'nfidélité possible, 1'échec, la
mort. Cest-a-dire que leur mutuelle création est leur fagon, a tous deux de
participer a une creation originelle qui rend possible, 4 sa racine, l'existence
meéme de chacun. Appelés personnellement a I'existence par le sujet absolu, dans
cet appel qui est a l'origine de la relation religieuse, nous, les hommes,
nous prolongeons a notre mesure finie cet acte de création dans la relation
interpersonnelle. Clest pourquoi celle-ci — sacrement du frere — est l'indice
le plus clair, de la pré-disposition religieuse, qui, plus qu'innée, apparait
comme dimension originante de la personne.

La nature méme de ce que nous avons appelé l'indice originel permet de
comprendre qu'on ne puisse le découvrir comme tel que dans la mesure ou est
vécue cette relation interpersonnelle qui le constitue. Par la s'e)f(phque qu'une
détérioration prolongée de la personne, qu'une situation d'enfermement de
I'homme dans des attitudes de possession, de consommation, de satisfaction et
de domination agressive, entrainent cet obscurcissement, cette éclipse du divin

qu'on a pu dénoncer et vivre comme caractétistique de notre temps.

Enfin, I'étroite connexion entre la relation teligieuse et la relation personnelle
explique que celle-ci ait pu étre considérée comme la preuve la plus convaincante
de T'existence effective de la premicre. Revenons a notre desctiption : si l'essentiel
de la religion est le dépassement absolu, la preuve la plus efficace de I'existence de
cette attitude est sans doute une existence qui, au niveau humain, est capable de
se dépasser dans le service et I'amour effectif des autres. Nous avons la un cti-
tere sur pour discerner, dans le cadre de ce que nous avons exposé auparavant,
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la religion vraie de celle qui n'est qu'appatente, la religion de la pseudo-religion.
Mais cette possibilité si fréquemment exercée par 'homme de substituer a la
vraie religion des formes perverties de celle-ci, ou a-t-elle sa racine ? Pourquoi
la vraie religion peut-elle étre et est-elle si souvent supplantée par des
religions de remplacement ? Considérez les fonctions de la religior
peut nous aider a répondre a ces questions.

Les fonctions de la religion

Vue de l'extérieur, la religion apparait — incarnée en différentes religions
historiques — comme une institution sociale d'une importance considérable,
conditionnée par les circonstances socio-culturelles et remplissant une fonction
ptécise dans l'ensemble des 1nst1tut10ns d'une société déterminée. Dans notre
contexte, par exemple, la religion c'est 'Eglise, avec son pouvoir et les organes
qui lexercent, son influence sur la vie sociale, la famille, I'éducation. Dans cette
vision extétieure de la religion, qui n'est pas seulement légitime, mais nécessaire
pour comprendre l'ensemble de la vie religieuse, les fonctions de la religion
résident dans l'influence de l'institution religieuse sur 'ensemble de la société
sous ses différents aspects : économique, social, politique, ainsi que dans
les influences que l'institution religieuse recoit de l'environnement social dans
lequel elle vit.

Mais la religion n'est pas seulement une institution sociale. Dans toute
religion, les sujets qui la vivent cherchent une réponse a cette série de questions,
problemes, inquiétudes, aspirations et besoins qui sous-tendent les actes concrets
de la vie de I'homme. La dimension de la religion que nous trésumons dans le
terme d'x expérience religieuse » remplit cette fonction 2 travers les systémes de
valeurs et d'idées, les univers symboliques, les rituels, et les sentiments spécifi-
ques qu'elle engendre. A travers toutes ces expressions se manifestent une
aspiration et une nécessité fondamentale : I'aspiration et la nécessité du salut.
Le sujet religieux, a travers toute son activité religieuse, recherche fondamenta-
lement une seule chose : étre sauvé. Le salut est la fonction fondatrice de la
religion. Le célébre texte bouddhiste peut s’appliquer a toutes les religions :

« Comme la mer immense est pénétrée d'une seule saveur, la saveur du sel,
ainsi cette doctrine est pénétrée d'une seule saveur, la saveur du salut ».

Comme pour tous les autres éléments de la vie religieuse, 'histoire des
religions présente une pluralité innombrable de représentations concrétes du
salut. Mais il n'est pas difficile d'énumérer les traits fondamentaux qui leur sont
communs. Le salut est certainement un état de perfection mais qui n'est pas
référé a l'ordre de l'avoir ; il ne s'obtient pas, par conseqy uent, par l'accrois-
sement de biens possédés, quels qu'ils soient, mais il affecte 'étre méme du sujet.
Le salut fait passer le sujet de l'existence 1mparfalte vécue comme mal, esclavage,
souffrance ou péché, a la perfection définitive et ultime dans l'ordre méme de
l'étre. C'est pourquoi le salut apparait dans toutes les religions comme la pleine
réalisation de soi, dans 'au-dela de soi-méme ; et dans les religions ou l'au-delé
absolu de 'homme est représenté comme Dieu, le salut consiste dans la
déification de I'homme — salus tua ego sum —, dans le don a 'homme de la vie
ou de I'Esprit de Dieu.

Parce que le besoin de salut est un aspect ou une conséquence de ce que nous
avons appelé la prédisposition religieuse de 'homme, ce dernier a vécu ce besoin
dans des formes différentes, conditionnées par les diverses situations historiques.
Le chasseur préhistorique vivait ce besoin a travers sa lutte courageuse pour la
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subsistance ; l'agriculteur a travers sa relation avec la végétation et les cycles
de la nature ; et 'hnomme de nos jours vit le méme besoin dans l'angoisse que
provoquent Ia solitude et l'incommunication de nos sociétés déshumanisées. A
toutes les époques de l'histoite humaine, comme une constante qui lui est propre,
apparait la nostalgie; le désir, d'une autre forme d'étre qui SuscCiteFaction- de
I'homme, lui conféré un sens et anime toutes ses réalisations.

CETTE finalité ultime, que la religion propose de manicre permanente a la vie
de I'homme, ne se confond pas avec les finalités concrétes qu'ouvrent,
proposent ou réalisent peu a peu les différentes transformations du
monde que 'homme a besoin d'aménager pour vivre. Mais elle ne se réalise pas
non plus en marge de ces derniéres. Mélée aux activités pratiques par lesquelles
I'homme se développe, apparait la nécessité d'une pleine réalisation de la
personne qui oriente et anime ces activités.

Cette nécessité n'a jamais suppléé completement le développement matériel et
concret. 'homme le plus « primitif » — les anthropologues le reconnaissent
aujourd'hui — connait aussi un travail profane L'activité rehgleuse ne 1'a pas
non plus paralysé. Au contraire, l'ensemble de l'histoire montre qu'elle a stimulé
I'homme dans tous les ordres de la culture. Mais 'étroite relation des différents
plans qui composent la vie humaine, les rythmes différents dans le développe-
ment de certains d'entre eux, et la tentation de manipuler la religion, font que
parfois 'homme apporte des réponseseligicuses a des questions qui relévent du
monde, déplagant ainsi le salut de son lieude réponse derniére a la zone des
questions avant-dernieres de la science, de la technique, de l'organisation de la
société et de la vie politique. Dans ces cas, la religion a rempli dans la vie de
I'homme des fonctions propres 4 d'autres activités, obscurcissant par 12 sa
véritable fonction. Les mouvements historiques de sécularisation n'ont souvent
fait que rendre sa vraie place a Tactivité religieuse, en récupérant pour les atik
de ce monde l'autonomie qui leur revient.

Mais il est arrivé aussi que ce mouvement légitime ait amené I'homme 2
absolutiser les réalités ou les activités du monde déclarées autonomes, et a leur
faire occuper le lieu que seule peut remplir cette référence a l'au-dela de 'homme
que nous avons appelée la relation religieuse. A ce moment-la, certaines réalités
du monde, certaines activités de 'homme, ou I'homme lui-méme ont été
absolutisés et en sont venus a remplir la fonction propre de la religion : Homo
homini Deus. Ainsi sont nées les religions séculieres, dans lesquelles une réalité
naturelle joue le réle propre de la religion. Seulement, il ne suffit pas que
’homme considére une réalité comme absolue pour qu'elle le soitqend
I"homme met sa capacité d'absolu en quelque chose qui n'est que relatif, quand
il met un intérét infini en quelque chose qui est limité, sa capacité d'absolu et
d'infini ne peut qu'étre dégue, et le faux infini — l'idole —, au lieu de sauver
I'homme, empéche son orlentation et son mouvement vers le salut, entrainant
l'esclavage et I'aliénation. La déception d'une aspiration vers l'infini, faussement
orientée ou pervertie dans une réalisation apparemment religieuse, explique la
tendance de larges couches de I'humanité, dans des époques comme la notre, a
se contenter de réalisations instrumentales, d'activités a finalité immédiate, et
a tenter d'étouffer toute aspiration plus haute par l'activisme, la satisfaction et
le divertissement. Consciemment ou inconsciemment, ceci est le résultat d'une
société organisée autour de la recherche du bien-étre et de l'avoir.
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Mais il ne semble pas que cet effort pour ignores aspirations parvienne a
les éliminer. Au contraire, dans d'innombrables ifemtations du sacré a I'état
« sauvage », nous assistons aujourd'hui a une ptati®n polyvalente.
En premier lieu contre les formes trop rigides, i@élles,
d'institutionnalisation de ces aspirati@tsdes réponses a Gepirations. Ensuite
contreles substituts séculiers de ces réponses religiensétutionnalisées. Et enfin,
contre le vide quproduit le propos d'ignorer et de faire taire dieseaspirations.

LE fait — caractéristique de I'époque moderne —rédigions séculieres, des
religions de remplacement, du sacré a |'état saayagpnstitue, en
définitive, un épisode de plus — culturellement démonné comme
toujours — de I'histoire des métamorphoses des ésrigiu sacré. Et cette
histoire a une double racine : d'une part, danprédisposition innée,
de I'nomme ala religion et dans I'aspiration awsalut qu’elle engendre
d'autre part; dans lecaractere nécessaire et @@me temps insuffisant de la
médiation institutionnellelans laquelle cette prédisposition innée doit gliner
pour étre réellement vécue.

Les nouvelles formes du sacré peuvent rendre aligiores établies le service
certainement appréciable de leur rappeler la netétide leurs institutions et la
nécessité d'étre sans cesse au service de laevignghiration religieuse qui les a
suscitées. Elles peuvent rendre a I'hnomme de nos jonappréciable service de
lui manifester d'une maniéere criante l'insuffisanaicale d'une culture
centrée exclusivement sur ce qui est immédiatempeatique, utile ou instru-
mental.

Mais il n'est pas possible de prétendre que ceveltes formes du sacré
remplacent les formes religieuses institutionnasé@ue sont les différentes
religions historiques. Le sacré en sa racine — ifédipposition religieuse, la
reconnaissance du Mystere, I'aspiration au salutepeut exister que dans des
formes institutionnelles. Et ce qui est vraimentpintant dans l'institution
religieuse, ce qui permet de discerner si ellé Besvérité ou si elle n'en est que
I'apparence ou la perversion, ce n'est pas sa gondi'institution. C'est le fait
que les éléments institutionnels servent de stimukt de véhicule pour le
dépassement de I'homme vers l'au-dela personnélid@méme, ou qu'au
contraire, ils sont un but ou un refuge qui rengdassible ce dépassement.

Juan MARTIN-VELASCO
(traduit de l'espagnol par Odile Guillot)

Juan Martin-Velasco, né a Avila en 1934. Professeur de Phénoménologie de la Religion a
I'Université pontificale de Salamanque, recteur du Séminaire de Madrid. Parmi ses
publications : El encuentro con Dios (Una interpretation persostdi de la Religion),
Madrid, 1976 ; Introduction a la Fenomenologia de la Religiomdrid, 1978 ; La Religion en
nuestro MundoSalamanque, 1978. Membre du Comité de Rédaction de l'édition
espagnole de Communio.
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Karl LEHMANN

Foi de 1'Eglise et

religiosité non-chrétienne

Le discernement de l'authentique dans les nouvelles
formes de religiosité doit s'accompagner d'un examen de
conscience de l'Eglise elle-méme.

ON peut voir dans certains phénoménes actuels les ©mgs
d'une nouvelle forme de religiosité qui se dévelegn dehors
de I'Eglise. Nous les supposerons ici tellementramqu'il n'est
pas nécessaire d'en décrire les différentes sortastérét pour les
religions asiatiques, la méditation transcendentide phénomeénes
psychiques paranormaux, et méme l'astrologie. Leétln peut
constater cet engoliment pour la religiosité noréénne non seulement
en dehors de I'Eglise, mais aussi a l'intérieucedie-ci. Nombre de
couvents et de communautés semblent faire plusase@es méthodes du
Zen que des chemins par lesquels la piété occigend@pproche
traditionnellement de Dieu.

Je voudrais ici tenter une réponse a partir dddmlbgie systématique,
et non du point de vue de I'histoire ou de I'étddscriptive des religions.
Mon but est de permettre une confrontation constrelc

A /a recherche d'une norme

On pourrait commencer par se donner un critereoemnissant de la

religion une définition plus précise et, par exemplire avec Paul Tillich

gue la religion est ce qui concerne I'homme samsi@@ condition. On

pourrait aussi distinguer religiosité et religiota:premiére peut dans
certains cas se passer d'un étre concret augquaeessent ses pratiques,
ou simplement le laisser dans I'ombre, tandis guselconde propose
trés consciemment de recourir a une instance susll@ pour résoudre

I'énigme de la vie. Mais la définition du concept ligion est si contro-

versée des le début qu'il vaut mieux essayer @e lixs choses au clair
sans faire le détour par une définition.
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Afin de déterminer l'attitude de I'Eglise envers leouvelles tendanc
religieuses, il faut définir les positions de la fdhrétienne envers |
religions non-bibliques en général. La théologies deligions non-
chrétiennes les a dégagées dans ses travaux récdmny a pas d
réponse simpliste que I'on pourrait ramener a uomenile tout
préte (1). A mon avis, trois points, d'une impocenégale, sont i
fondamentaux.

1. L'accueil positif

Pour la foi chrétienne, Dieu est le Seigneur unjcalesolu et univers
de tout ce qui est. Cette conviction trouve sa [plaste expression de
la foi chrétienne en la création. Tout ce qui exisst porté a I'existence

dominé par la sagesse de Dieu. Celle-ci porte un noncret : Jésus-

Christ. Tout est créé en lui et pour lui. Il n'ydanc qu'une seu
économie du salut, qui englobe création et rédemmptC'est pourqu
les premiers Péres de I'Eglise voyaient déja partans le mondedes
fragments de la Révélation définitivement apparaedle Christ. L
décision divine de sauver 'homme se retrouve dm®et reflets partie
dans les mouvements religieux de I'humanité. Le unique appara
aussi bien dans les questions et kggonses des philosophes paiens
dans les doctrines et les rites des religions. M&ugustin, qui s
prononce pourtant de facon trés rigoriste sur lastjon de la possibili
pour I'homme d'étre sauvé, était enclin a admegtre la bonté divin
avait été depuis toujours a l'ceuvdens tous les peuples, de telle s
que les paiens aussi avaient eu leurs saintsretpeaphétes cachés.

Aujourd'hui, cette espérance ne porte pas seulemgne salut des non-

chrétiens comme individus. La grace rédemptric®a, normalenent
ne rencontre pas seulement I'homme isolé dans twesede s
conscience, mais dans I'ensemble de sa situaticio-salturelle. Il vi
a l'accoutumée sa vie religieuse dans les formedujont offertes p

la communauté ou il vit sa religion. C'est la gnermalement, il rencon-

tre ce qui est pour lui, dans sa situation histoeigt concrete, I'apg
sans condition de la conscience. Il faut donc meerah compte ici del
éléments : d'une part I'effort commun de I'huménén quéte d'L
premier principe religieux, et d'autre part 'actévcachée de la gra
encore inconnue de Jésus-Christ dans les religiomschrétiennes. L
concile Vatican Il a exprimé cette idée trés claiemt dans somécret
sur les religions non-chrétiennes : « Tous les peuples forment une seule
communauté, ils ont la méme origine, car c'est Dieu qui a fait habiter le
genre humain sur toute la terre. De méme, ils ont Dieu comme unique
fin ultime. Sa providence, ses bienfaits et son plan de salut s'étendent a

(1) Cf. N. Schitters-H.W. SchlitteZur Theorie der Religionfreiburg-enBr., 1973 ; G. Lanczowsl
Einfuhrung in die Religionspha'nomenologiBarmstadt, 1978 ; W. OEImdller et al. (é@)skurs .
Religion,Paderborn, 1979.
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tous les hommes, jusqu'a ce que les élus soient réunis dans la cité sainte
dont la lumiére sera la gloire de Dieu. Car tous les peuples marcheront
dans sa lumiére (art. 1).

Ce qui est décisif est la maniére dont on évaluge ceommunau
fragmentaire et partielle. Il ne pematurellement pas s'agir d'
nivellement des différents élans religieux de I'moen au sens d't
certain libéralisme, car on ne rendrait par laipggsni a la maniére do
les religions non-chrétiennes se comprennent etiésies, ni aux préten-
tions dela foi chrétienne. En tout cas, Vatican Il va auksh que
possible dans la reconnaissance positive des él&anesmmuns
« L’Eglise catholique ne rejette rien de tout ce qu'il y a de sain et de vrai,
dans ces religions. Elle regarde avec sérieux et honnéteté ces facgons de
vivre et d'agir, ces préceptes et doctrines, qui certes s'écartent sur plus
d'un point de ce qu'elle tient pour vrai et enseigne, mais qui laissent
reconnaitre assez souvent un reflet de cette vérité qui éclaire tous les
hommes. Elle annonce pourtant, et doit inlassablement annoncer le
Christ, qui est "la voie, la vérité et la vie" (Jeanl14, 6), dans lequel les
hommes trouvent la plénitude de la vie religieuse, dans lequel Dieu s'est
tout réconcilié (art. 2). Ce n'est que par une répendynamique de
genre, qui reconnait au partenaire un minimum detgocommuns
mais qui en méme temps ne fait pas I'économie dattia pour que tot
atteignent la plénitude du vrai, qu'il peut y avdialogue et collabora-
tion. Qui ne peut comprenal les autres religions que comme incroye
idolatrie et démesure orgueilleuse, s'isole ni@me, rend tout dialog
impossible et perd la largeur universelle de lacosrtre qui est le prop
de la foi catholique.

2. Refuser et démasquer

Sans un complément critique, ce qui vient d'éttendiserait méme pas
moitié vrai. On ne peut nier que I'Ancien commeNeuveau Testa-
ment, ainsi que les Péres de I'Eglise, ne voiessiadans les autr
religions erreur et superstition, mensonge et scperie, sngerie
démoniaque de la vraie religion, camouflage diajusj orgueil, aveugle-
ment du coeuet perversion morale (2). Elles sont ainsi comme
perversion de l'ordre de la création. La foi bibkgne reconnait nulle-
ment tout ce qui se donne comme dgieux » comme ayant pour aut
une signification pour le salut. Elle sait tresrbigue I'élément religiet
peut prendre des formes variées et changeanteshiistianisme pel
aussi dire un « non » décidé aux religions et eairelles des moyens p
I'homme dese mettre en sécurité & I'abri de Dieu, au liewseldivre:
a ses exigences. Méme abstraction faite dileries contre les autres
(2) Sur ce théme, cf. H. de Lubaearadoxe et mystére de I'Eglisearis (Aubier), 1967 ; J. Danigl,

Mythes paiens, mystére chréticParis (Fayard), 1966Essai sur le mystere de I'histoirBaris (Seuil)
1953 ; Lemystere du salut des natioriaris (Seuil), 1946.
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religions que contient I'Ancien Testament (3),ebte que &ahvé n'est
pas sur le méme plan que les autres dieux. Puisque tous les autres dieux
ne sont que des idoles, Yahvé est intolérant. Puisqu'il est intolérant, tous
les dieux ne sont que des idoles. Ils se dissolvent et deviennent "des
Néants" une fois confrontés a Yahvé, confrontation que la raillerie
accomplit aussi d'une facon qui convient éminemment a Yahvé. Si l'on
ne pratique pas la tolérance, c'est parce que l'on veut sauvegarder le
caractere particulier de Dieu ; car le combat de Yahvé contre les idoles,
combat dont la raillerie est partie intégrante, fait partie de la maniére
dont il s'atteste et s'impose lui-méme » (4).

Dans le Nouveau Testament, Paul dit, en insistantia nuance, gt
les hommes ont bieronnu la vérité de Dieu, mais qu'ils ne I'ont |
reconnue. lIs ont maintenu en captivité I'éclat de la vérté en idola-
tres, échangé la gloire de Dieu contre de simpheagies d'homms
mortels et d'animaux. Au lieu du Créateur, c'esliea créatws qu'ilt
ont adressé honneur et adoratf®@mains 1, 18 s.) (5). Cette concepti
de la religion a, on le sait, été rendue encores piégative et tranchat
par la théologie « dialectique » des années vi@ptl(a religion, et ave
elle la morale et ldoi, apparurent alors comme la forme la plus rafé
de l'autojustification, de la justice par les cesyreomme la tentative
I'hnomme pour atteindre Dieu par ses seules fongas,des manipulatio

quasi magiques. En derniére instance, elle congistement a contour-

ner ce que Dieu a de divin, et a tenter de se saoienéme. Le conce
de religion devint ainsi totalement inapplicablelaa foi chrétienne.D.
Bonhoeffer a ajouté a cette idée de Karl Barth mm@nce qui v
encore plus loin dans leritique de la religion, laquelle, selon lui,
distingue de la fagon dont la foi saisit 'hommdeeprend en charge,
ce gqu'elle est en outre individualisme, fuite dansaudela, primitivism
rustigue, manque d'une compréhension adéquate dulenagecroque-
villement dans sa propre intériorité. Le Bonhoeffies derniéres anne
insiste a plus forte raison sur les tendances anteair I'homme e
tutelle et a fuir le monde. Si le christianismeittacapable d'entrer ¢
dialogue avec le monde moaey, la structure qui lui donne une for
« religieuse » n'était pas le moindre des obstg@dles

Ce concept de la religion a largement dominé danshEologit

protestante pendant des dizaines d'années. Ré&@mon a assisté, au

(3) Pour une synthese, cf. H.D. Preu¥grspottung fremder Religionen im Alten Testam8miftgart
1971 ; G. Johanned)nvergleichlichkeitsformulierungen im Alten Testarh¢Diss. de théologi
évangélique), Mayence, 1968 ; M. RoBer Ausschliesslichkeitsanspruch Jahwtsittgart, 1975.

(4) Cf. H.D. Preussop.cit.,p. 290.

(5) Voir & ce sujet, outre les commentateurs classigdeSchlier,Le temps de I'Eglis&aris (Caster-
man), 1961, pp. 29 s., 42 €ssais sur le Nouveau Testamdtaris (Cerf), 1968, p. 379 s.

(6) Cf. Chr. GestrichNeuzeitliches Denken und die Spaltung der dialekés Theologie (Zur Forge
der natiirlichen Theologie)Tubingen, 1977.

(7) Cf. E. Feil,Die Theologie Dietrich Bonhaferjunich et Mayence, 1971 (2e éd.) p. 335 s. ; G.L.
Mdller , Bonhoefers Theologie der SakmmeRtancfort,1979, p. 65 s.
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moins chez les jeunes théologiens, a un changedeenap aussi radic
(8). On parle ouvertement d'une réhabilitation dmaept de religior
Quelque nécessaire que soit ce changement d'otiental n'est pa
rare qu'il ait jeté le bébé avec I'eau du bain. Audfoia position oppost

était aussi radicale et par la aussi impraticabke Iq position de départ elle-

méme. On est retombé assez souvent sur un conedgtreligiondépourvi
de nuances et qui aplatit a nouveau ce que la lwéteenne ade
spécifique. Il n'y a pas de doute que la théologidialectique »
malgré ses conclusions excessives, a vu quelqusectie central pour
christianisme : que le phénoméne religieux est mhditee aussi par

tendance de I'homme au repli sur so&éme et au péché. L'aspect d
foi chrétienne par lequel elle critique les religsp aspect par lequel €
ne se contente pas de reconnaitre en chaque phémorakgieux un
expression positive de la foi, n'est ainsi passi vieux jeu qu'on le dir
a premiére vue. Pans sa théologie de l'histoire des religions, le christia-
nisme ne prend pas simplement parti pour l'lhomme religieux, pour le
conservateur qui s'en tient aux regles du jeu des institutions recues en
héritage ; le "non" du chrétien aux dieux implique plutét une option en
faveur du rebelle qui ose briser l'enclos de l'habituel au nom de la
conscience. Ce coté révolutionnaire du christianisme a peut-étre été trop
longtemps recouvert par des principes conservateurs » (9).

3. Synthése des deux éléments

Il ne faut pas priver de sa rigueur le chemin cpit étre cherché ent
le « oui » et le « non ». Il ne peut pas mener &ynerétisme qui estom
tous les contours et déclare que tout est indiffér€e dangeest granc
parce que nous avons aujourd’hui I'habitude dedreenomme point ¢

départ une idée trés statique de la religion. Celiée, teintée de cosmo-

politisme, suppose le plus souvent qu'il faut restens sa religion, ¢
exploiter a fond les ressurces et la fécondité (10). On serait alors
fond » d'accord avec tous les hommes qui ont ufigiole. Dans c
cosmopolitisme religieux, on entend en sourdine an&e note : I'idé
gu'il est possible parce que les symboles religiptoviennent dine
langue des images, unique pour I'humanité enti€rmité des religion
peut ainsi étre atteinte sans supprimer leur ptaraNous ne voulons p

examiner ici ce qu'il y a peut-étre de vdains cette représentation de

(8) Cf. R. Volp (éd.)Chancen der ReligionGutersloh, 1975 ; HBurkle,Einf ihrung in die Theologie ¢
Religionen,Darmstadt, 1977 (avec bibliographie) ; C.H. Ratsehbie Religionen,Gutersloh, 197¢
Pour I'histoire du probléme, cf. Ch. Elsas (é&gligion (Ein Jahrhundert theologischer, philosoghi
cher, soziologischer und psychologischer InterptietasanseitzelMunich, 1975 ; W.D. Marsch (é«
Pladoyers in Sachen ReligicGutersloh, 1973.

(9) J. Ratzinger, « Der christliche Glaube und die \Ndiigionen s, dans J.B. Metz et al. (é89tt in
Welt (Festgabefiirk. Rahnerypl. 3, Fribourg-en-Br., 1964, 287-305, ici p. 290.

(10) Cf. en particulier K. FeiereidDie Umprdgung der natlichen Theologie in Religionsphilosopl
(Ein Beitrag zur deutschen Geistesgeschichte deslaBrhunderts)Leipzig, 1965 ; P.H. Neumar
Der Preis de Miindigkeit(Uber Lessings DramenStuttgart, 1977, p. 60 s.
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l'avenir. Mais elle a en tout cas pour résultatconcept trés rigide de
religion qui empéche aussi bien un véritable diaogntre les religiol
gu'une confrontation avec tous les mouvements «itdigieux » de nott
époque, et qui, de plus, est fort propre a immunises formes d
religion en fait trés problématiques et a leur adeo un refuge dans u
zone abritée.

Ce nouveau chemin ne doit pas non plus mener aufmrstin jwste
milieu inoffensif qu'il faudrait établir une foisopr toutes. La voie ¢
'analogie —ressemblance dans la dissemblance et dissemblarc li
correspondance —implique que I'on a sans cesse la tache de comr
en faisant sa propre critique ce gapproche et ce qui sépare. Il n'
pas lieu de condamner d'avance comme orgueil derfiyance toul
recherche humaine de Dieu, et, en ce sens, togticest religieux. Le
Actes des Apétres nous mettent en garde contre cette attitude en
rapportan le discours de Paul devant I'Aréopage (17, 2414), texte qu
montre que Paul ne cherche nullement a réduireegolgss religions a u
uniformité commode. La proximité de Dieu a tout ey qu'il rappelle
est celle d'une exigence. Mais puisque éaélation de Dieu, surto

dans le Nouveau Testament, est coextensive adiféshumaine (Jésus-

Christ est mort pourous, les apotres sont envoyéstéus les peuples),

puisque les effets de la grace dépassent le donumndglise visible
nous ne puvons pas porter un jugement absolument définitif ce gt
est a l'ceuvregreligion naturelle » ou révélation, dans une mastitor
de l'esprit religieux. La religion révélée suppase capacité d'accu
pour I'homme qui cherche, méme si elle tfanme cette recherch
Toutes les ressemblances qu'il peut y avoir erdee formes religieus
n‘empéchent pas une dissemblance aussi grandelestcenceptions ¢
Dieu. Rien de ce que trouve I'hnomme n'estriori a I'abri de I'orgue
humain. Bien souwent, la limite est mince. C'est ainsi que l'on §
rapprocher le caractere décidé de la confessiofoidehrétienne, qui e
partie intégrante de celld; d'un fanatisme intolérant avec lequel elle
au fond rien & voir.

Il existe certes un élément commarntoutes les religions, a savoir
besoin qu'a I'homme de quitter le monde des_ @mpas etde trouve
Dieu. Ceci implique la libération des entraves dmsssionsqui
nous lient aux choses extérieures ; une dis@@pportée a ce que l'on di
imagine, ainsi qu'aux pensées extravagantes ; aneeatration de s
forces par 'homme qui se recueille ; le silencenme source d'une visi
spirituelle et d'une écoute nouvelle ; la capadi#éprendre ses distan
par rapporta ce qui séduit et distrait ; la purification deseaffions, etc
Il faut pourtant mettre en garde contre la ndivetlon laquelle les diffé-

(11) En dehors des commentaires desesde H. Conzelmann (Tldbingen, 1963, p. 96-105) et E.

Haenchen (Gottingen, 1968, 6e éd., p. 453-468¢®ntbnographies classiques de E. Norden et M. |Dibe
cf. surtout F. Mussner, « Anknupfung und Kerygmalér Areopagrede (Apg 17, 22 b -31) », dans
Praesentia Saluas (Gesammelte Stuczu Fragen und Themen des Neuen Testamebigseldorf,
1977, p. 235-243.
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rentes techniques et méthodes religieuses seraidifférentes, et le
points communs qu'établit la philosophie de la redigisi nombreu
qgu'on serait largement a méme d'échanger les castdes diverss
religions. Entre les formes de la nouvelle religib®t la foi chrétienne,
n'y a pas d'autre voie qu'un constant discernerdesatesprits. Celuii
se pratique d'aprées plusieurs critéres qui ne cwestt pas un arser
fixe, mais recoivent des formules nouvelles etsgeent a chaque fois
facon différente selon le partenaire et la rencan@'est dans cet esj
gue nous allons en indiquer quelques-uns.

Critéeres pour un discernement des esprits

Les phénomeénes qui témoignent d'une nouvelle osiig revétent d
formes trés variées, qu'il est nécessaire de cwarnags précisément (1
C'est pourquoi il n'estgs sans danger de dresser une liste de critér
vaudraient pour tout, sectes, religions de I'Exg&mnent, techniques i
méditation, intérét pour la parapsychologie (clayance, télépathi
fantdbmes, perception extrasensorielle), occultism&trobgie, rite:
superstitieux, etc. Scientisme et spiritisme cocieat la un mariac
souvent surprenant. Et il ne faut pas oublier nars ples phénomeér
monstrueux comme le culte de Satan, le crime sausamouflag
religieux, le lavage de cerveau et larg et simple exploitation. Bien ¢
aspects ddunderground religieux restent peu clairs et diffus, et refu
pour de multiples raisons a se déclarer publiquam@n peut aller pi
la jusqu'a des formes religieuses ou rituelles @pnistituent en firde
compte des étapes dépassées de la conscienceusdiget qui régress
ainsi jusqu'au stade de la magie et du fétichistr®.(C'est justeme
en évitant tout contréle officiel et le minimum dationalité qu'acquie
tout ce qui se présente publigunent que I'on crée comme un abri
les rechutes possibles dans les couches doutersbsiques et ataviqt
de la conscience religieuse. On doit donc aussipcentre que beauca
de ces phénoménes constituent des ratages ouaésianés de la foi.

Tel est l'arriereplan sur lequel il nous faut maintenant tente
formuler quelques principes.

1. Liberté

Il n'est pas rare que les nouvelles formes de iositg viennent d'L
manque de sécurité, d'une expérience de I'absdide,avenir resset
comme menagant. La civilisation technique semibiposer a 'homme

(12) Cf. G. LanczowskiDie neuen Religionerkrancfort, 1974 ; G.K. Kaltenbrunner (édDie
Suche nach dem anderen Zustand (Wiederkehr deriky9t Freiburg-enBr., 1976 ; I. Riede
(éd.) Der unverbrauchte Gott (Neue Wege der ReligiositAgrne-Munich-Vienne, 1976 ; M. Miiller-
Kippers et F. Specht,Neue Jugendreligionen”, &tingen, 1979 ; F.W. Haacklugendreligione
(Ursachen, Trends, ReaktioneMunich, 1979.

&13) Sur ces problémes, cf. G. Widengr&eligionsphd'nomenologi®erlin, 1969, p. 1-19 : L.
etzoldt (éd.)Magie und ReligionDarmstadt, 1978.
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des charges insupportables et lourdement dérangeesistence. L
recul de la conscience religieuse produit de bies f&i¢ons un vide : |
guestions de l'origine et du but de la vie humade®n sens dernier,
ce qui l'attend apres la mort, du Bien et du Medtent sans réponse.

Les nouvelles formes de religiosité ne se font fzage de s'install
sur ces breches. Elles profitent de la crise dsol@été pour promettre
sécurité et sigaliser la route du salut Ia ou I'on ne voyait juabprs qu
difficultés et impasses. Cette promesse annoncmammde paradisiaq!
et sain, et elle I'annonce pour demain. La védtalé, c'est nous qui
possédons, tous les autres sont égarés pan.Satais ceux du dehc
prennent la figure d'ennemis. La présence d'un sheféme permet
dissimuler les faiblesses des individus. Le « Grifattre » montre |
voie du salut. Il assume du coup un contrOle iatériet une surveillan
constante qui méant a l'exploitation de la personne sous tous
aspects. Les techniques les plus modernes d'emuemient, combiné:
avec un régime alimentaire bien étudié et un fedard d'exercices pseudo-
spirituels aboutissent a évacuer toute capacitériiguer et depenset
tout en faisant de I'appartenance a la secte uhésagn fanatique.

La ou une telle religiosité est a I'ceuvinomme n'est pas seulerr
menacé dans sa liberté, mais se voit en fin de temgvalé a I'état (
membre mineur d'une association religieuse. Bienlalreligion authen-
tigue connait l'obéissance et les obligations esl@rcommunauté, m:
l'une de ses régles les plus déterminantes eséfuesht d'entraini
I'homme a se servir de sa liberté pour ce qui art veaiment la pme.
C'est la foi chrétienne ellméme qui cherche a dépasser dans I
religieuse toute tutelle infantilisante et a affthin pour une vraie liber
(cf. Galates 5, 1). La liberté des enfants de Dieu doit aideaamna
accueillir son existence humaine avec tous sesleisegt a I'assumer
travers les situations difficiles. Si le programuiane religion impliqu
gu'il sera fait tort a la liberté, il faudra |'atpaer pour se libérer d
nouvelles idoles. Il en est de méme quand I'hongueyit pourtant dan:
un siécle officiellement « éclairé », se soumetsdanmagie et la supersti-
tion & des contraintes incompatibles avec la digmié la personr
humaine.

2, Réalité

L'Ecriture insiste sur la présence du salut atterghnt la puissan
commence demaintenant a se déployer. L'homme doit retrouven
origine perdue. Mais plus la certitude de la fdi esttement exprimé
plus le Nouveau Testament souligne avec force gae<lgémissement:
de la création qui attend son salut sont encoreféds, plus il attire
l'attention sur la réalité qui n'est pas encor@plaent rachetée (14).

(14) Cf. la synthése de W. Schmithalie theologische Anthropologie des Paulus (Ausleguon
R¢m 7, 17-8, 391Stuttgart, 1980, p. 83 s.
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La foi doit donner a I'homme la force de ne pasaetjer trop rapide-
ment une réalité qu'il faut supporter aveénge Ceci implique que
chrétien sait que le salut qui lui est promis asim&me temps un don
un devoir, une réalité et une tache, a l'indicatia I'impératif. Ce qui lua
été communiqué de la vie nouvelle, I'action du tikrédoit le gardeet
par la le gagner toujours a nouveau. La pratiqueateoqui sauve-
garde la réalité nouvelle est parfaitement condeiele ce que le sa
comporte de fragmentaire et de partiel dans le @ I'histoin
humaine.

C'est pourquoi le chrétien assume aussifdiblesse et I'échec de
existence. Il refuse de se détourner de ce quiilde pesant dans le 1
brut que le monde est ce qu'il est et de s'andsthés de se tranquillis
par mille remédes, médicaments ou drogues. Toushesins d'illusio
sont diamétralement opposés a la maniére de vivrdhanme qu'il fat
apprendre de Jésus et qu'il faut vivre dans somitEge fait de la Croix
en méme temps sobre acceptation et dépassemeantieust d'une réali
repoussante, est au centre de la cptioe chrétienne de la vie. En
sens, le christianisme n'a rien d'un idéalismestltout a fait significat
de le voir concilier les promesses eschatologiqanec les conditior
d'une existence finie et précaire. Le christianismegrésente un grin-
cipe de réalité » qui doit étre un élément décisif de la critique teonpo-
raine des religions.

3. Patience et espérance

L'espérance relie le présent et l'avenir. « Maispérance que l'on v
n'‘est pas une espérance. Comment peut-on espémuectbn voit
Mais si nous espérons ce que nous ne voyons pas, aitendons dans
patience »Romains 8, 24). Le chrétien sait que, tant qu'il cheminas
I'histoire, il ne peut atteindre une certitude ki de son salut, pas mé
par la méditation oudscese, la concentration ou l'exercice. Le ch
du salut comporte donc que lI'on accomplisse avexstamce sa tac
dans I'histoire. La patience est la force d'attendour I'homme de '€
présente, il n'est pas de bonheur total ni de zareine d'a serai
bannie l'angoisse. Parce qu'elle est force d'akerld patience est au
pouvoir de tenir : elle peut porter le fardeau désent et garder ce gt
été recu une fois pour toutes. Elle sait aussilguim et la soif d'u
sens qu'éprouvehlbmme ne peuvent pas étre satisfaites par une ¢
subite a l'intérieur d'un espace de salut. Le mosaievé commence
s'imposer, mais il est encore menacé de toutes.p@teést pourquoi
patience est aussi armée de la force qui la faistér auxpuissances ¢
Mal, sans se dérober ni se laisser dominer. L'homeng@eut pas chang
d'identité en entrant dans une secte religieusiee¢nir un étre nouve
en se détachant de ses liens anciens. L'existemazhiktien dans ¢
« temps intermédiaires » se caractérise paviddance et l'esprit de
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décision, et par un courage qui ne se fatigue jantbaffronter |
guotidien. Une vie de pur enthousiasme serait upepour des ang
gui ne prendrait pas au sérieux la difficulté qu'éems hommes
communiquer et leur liaison a leur corps.

4, Service et mission

Le salut qui est promis ne peut pas se limiter lai s2ul qui le recoi
L'espérance exige d'étre communiquée. Il ne peutcdre questic
d'une limitation autiste ou narcissique du bonheudu saltia qui le
recoit, individu ou groupe. L'intériorité caractgtiqgue de la nouvel
religiosité est un glaive a deux tranchants. Ellesh pas seuleme
apparentée a une fuite irrationnelle devant lepaorsabilités concrét
envers le monde ; elle tiemussi du Moloch qui aspire tout vers

tentacules du « moi » individuel. La soif du « végu'ivresse des « expeé-

riences » en sont un exemple. On est en présencesg'ul et mémr
phénoméne, que ce « moi » désire la possessionuabde soiméme ol
qu'il cherche a dissoudre sa réalité de centre amtist pour contempl
I'Absolu.

Pour le chrétien, au contraire, le salut qu'il fedoit devenir le ressc
de l'action (15). Par la, la recherche du saluteastméme temps |
apprentissage de la dispbon a s'engager et se dépenser pour cet
en sont encore a le chercher. C'est le contraireedgentiment de fai
partie d'une élite qui est courant dans la plupgag nouvelles religion
Si Dieu s'est engagé pour le monde, le chrétienh sdocavertir a I'amot
pour le fréere qui se détourne de Ilui et a la réitiation avec lui. Si |
méditation n'améne pas a retrouver le visage enptug rayonnant ¢
prochain, on doit se méfier. Dieu ne vient jamai%®eng moi, mais il aimr
chague homme, queut soudain devenir mon prochain. Ce n'est (
étant disponibles et préts a la mission que nousqmus faire aussi aul
chose que ce dont nous avons le golt. La missida fidélité a la taclk
acceptée sont les seuls sacrifices dont I'enthemsasit authentique
car c'est par elles qu'il se purifie et s'affineerithousiasme appre

aussi de la sorte qu'il ne peut pas étre en pern@nire d'une expé-

rience qui le comble et d'un salut dont rien ne atenait la possessic
mais que I'abandon dés temps de privation, I'expérience d'
sécheresse sans consolation appartiennent ausssalut. Si la missic
et la solidarité avec le monde blessé par le pétb&istaient pas,
christianisme ne serait pas plus qu'une maniérpudie de soi-néme
« Si notre vie de chrétiens reste en général si peu capable de pénétrer le
monde et d'en dépasser les forces hostiles, c'est parce qu'elle n'est pas
sans réserve et exclusivement une vie chrétienne (16).

(15) Cf. H-U. von BalthasaiDans I'engagement de DieRaris (Apostolat des Editions), 19
(16) Madeleine Delbréll_a joie de croire,Paris (Seuil), 1972.
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On ne peut pas affronter les nouvelles formes tigiosité si l'on e
reste aux épiphénoménes du christianisme et sid®rsoigne que d
symptémes. We confrontation n'est possible que si elle parcduntre
de la foi chrétienne. C'est pourquoi des stratéggees ne sont p
suffisantes. Des troupes de choc spécialisées Hassaut contre ¢
religions nouvelles sont d'une efficacité aussitdme que les pastora
spéciales pour les chrétiens marginaux ou les atfig). On voit ici |.
limite de toute documentation, si importante selite. En derniér
instance, il y va du témoignage de la réussiteedie fondée sur la f
chrétienne.

Les aitéres que I'on vient d'énumérer étaient aussiidesations
'examen de conscience : n'‘avomais pas trop souvent vécu une reli
sans liberté, une religion de faiblesse, de cotisolade fuite devant
responsabilitt ? Si nous ne nous renouvelons pasinmémes, nous |
pourrons supporter les conséquences de la né@eseairontation.

Pour un renouveau dans I'Eglise

De toute évidence, la foi chrétienne n'arrive pduatteindre beauco
de gens, sur le plan religieux. Bien sr, il y arbdes « besoins religieux
gu'elle ne peut tout simplement pas satisfairee Hlla pas le drc
d'encourager la religion a pousser comme a |'éaatage : il sera
absurde qu'elle se conforme a la loi de I'offraletla demande sur
marché des religiongossibles, sans examiner de trés prés les dé:
les souhaits cachés de I'homme. Par exemple, ellgent renoncex
introduire de la rationalité dans le domaine radigi. Mais d'un aut
coté, il est indubitable que la croissance desesuéixtériets a I'Eglisi
est aussi le signe que les Eglises chrétiennedreoufde faiblesses ¢
réduisent leur rayonnement. Cela tient sans dout@artiea leur
structure d'Eglises géantes a l'intérieur de laéséanoderne. Elles sc
trop solidement instalé&s sur le terrain de la civilisation industriellae
certains voudraient justement quitter. Certainst saussi effrayés p
I'nypertrophie du cété institutionnel des Eglisésugourd'hui (sous n
climats du moins). Il y a la pourtant plus que déf$i cultés bien connu
de s'identifier avec une telle Eglise (18). La déale est plus profonde
on demande moins de théologie scientifique et pllesrgagemel
personnel, aux teintes fondamentalistes ; moinsa®dession de fo
mais du mythe et de la magie. Il y a |a sans adourte des fagcons de

(17) Pour plus de détails, voir mon « Die kirchliche Wéndigung angesichts des modernen
Unglaubens s, dans F.X. Arnold et al. (éddandbuch der Pastoraltheologie (Praktische Theaddogi
der Kirche in ihrer Gegenwart)ol. 3, Freiburg-en-Br., 1968, p. 638.671.

(18) Cf. J. Ratzinger-K. LehmannMit der Kirche lebenFreiburg-en-Br., 1977 (3e éd.) ; K.
Forster (éd.)ReligiOs ohne Kirche 7 (Fine Herausforderung fua@e und Kirche), Mayendg®77.
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protester contre un certain visage de I'Egliseeetldercher des solutic
de remplacement.

Je voudrais mettre l'accent sur trois possibildésrenouveau qui o
un rapport étroit avec les difficultés qu'oient de voir. Ce faisant, je
place nullement les Eglises chrétiennes dans untson de concur-
rence avec les nouvelles formes de religiosité. esx ne sont p:
purement et simplement sur le méme plan ; le mogligion » n'a pa
dans les deux sale méme sens. Le défi demeure pourtant. La répoe
se trouve pas dans une adaptation partielle, umaetrén, ou un
fraternisation facile, quelles qu'en soient les alibéls, mais dans |
rajeunissement spirituel des formes de la foi,aes®es a leur origine.

1. Une foi éclairée du dedans et éveillée en toutes ses dimensions

D'aprés ce qu'elle dit d'elle-méme, la foi chrétierst conciliable avda
raison humaine. Certes, elle n'est pas conforma Bbdique du bo
sens habituel, mais elle comp® une lumiere intellectuelle propre ¢
I'on peut logiquement articuler et qui est commabie. Il est essenti
a la foi de pouvoir publiquement se justifier. Et ptant, cet aspe
rationnel de la foi chrétienne produit des maledie surtout a une
époque ou la raison exerce une domination sanselirBians nos Eglise
la foi a l'aspect d'une doctrine que I'on peut epgre. Bien des gens
I'impression de devoir se préparer a accueillimigstére de Dieu par |
travail préalable pour apprendia foi ou méme par une argumenta
théologique. Beaucoup trouvent le détour par cestedes rationnelle
trop pénible et trop peu sOr. En outre, le fait ¢rieontenu de la foi st
fixé par l'autorité du magistére augmente encabstraction.

On néglige de ce fait un élément bien plus essenteslad grand
tradition chrétienne : la foi ne se trouve pas ammet d'une longt
échelle gravie par l'intelligence, mais elle escenmencement et
mouvement de toute I'ascension. On en vient a eravant tout pe
I'expérience de la certitude, par la confirmatioriérieure et pe
I'attestation extérieure. Et de fait, la connaissade foi, dans la Bibl
est liée a l'illumination des « yeux du cceur » (19)I'ceilintérieur n'es
pas éclairé, tout'enseignement extérieur ne sert a rien. L'hor
cherche la vivante face de la vérité et veut consaetir et go(te
intérieurement la certitude de ce qui est promis.n@&st qu'alors que
foi peut aussi aider a faire lI'expérienc€ dei-méme. Ainsijl ne suffit
pas que la foi soit communiquée du dehors par dssns ; il faut aus
gu'elle s'éclaire par ellméme de bien des maniéeres et devienne
sorte comme évidente. Nous avons oublié jasquel point la foi est

(19) Cf. H.-U. von Balthasar, «Jésus : est-ce airc? », danfkevue catholique internationale Com-
munio,lll, 4 (juillet 1978), p. 2-6. Toujours actuel : Rousselot, « Les yeux de la foiRSR1 (1919)
p. 241-259 et 444-475.
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aussi une sorte de « mystique » (20). Notre caséclifevrait peuétre
réapprendre a fond quelles sont les méthodes pguédles on commu-
nigue la foi.

Il est également absurde de voulajputer aux composantes ration-
nelles ou de leur substituer des dimensions « tffeg » ou « émotion-
nelles ». La simple juxtaposition extérieure der&ionalité et d
I'affectivité ne donne pas encore un homme uni@ié.dont il s'agit a
fond, c'est de laisser libre cours au caractére édiat de la rencont
avec Dieu. Il y a ausglans I'homme des éléments que la raison ne
élaborer et qu'elle ne peut adéquatement maitriséme au terme d'
long processus. Je veux parler de nos sentimeetsiod humeurs, d
modeles de comportement qui survivent en nous, aetandanceste
inhibitions, agressivités et angoisses, mentalgésttitudes. On ne pe
enfermer dans un concept tout ce qui est en I'homwaat la raison,
coté d'elle, derriere elle, au-dessus oudassous d'elle, et qui nc
conditionne. Quand je parle d'éveil la foi en toutes ses dimensions
veux dire entre autres que ces niveaux de I'ameamardoivent étre el
aussi concernés, transformés et développés pani.ldl faut les éclaire
eux aussi du dedans et les transfigurer. Leur &pasement fait artie
de l'accueil de la foi.

On n'obtient aucun résultat, quand on chercherrmaptéter une fc
rendue intellectuelle et verbale a I'exces en ytgot aprés coup u
jovialité suspecte et une spontanéité artificiellm ne défrichera
nouveau les terrains qu'un quastionalisme avait transformés
déserts qu'en réveillant de l'intérieur les facul¢ééatrices de la foi,
en redonnant par la de nouvelles impulsions a I§mation et a |
créativité. Je n'ai pas ici besoin de prouver cuerandetradition de |
spiritualité de notre propre Eglise contient unketguantité de tréso
gue nous ne sommes pas obligés d'aller cherchesecours dans d'aut
civilisations, si utiles que puissent étre en cendime les impulsions g
en viennent.

2. Le courage d'annoncer toute la vérité

Une religion ne peut pas subsister a coup de deesures. Si ce n'e
pas le fondement ultime de ce qui est qui se traavélé et qui impose |
coup ses exigences, il ne peut pas y avoir non gaupoint d'appt
ultime. Seule une conviction décidée peut attirer lgatémoignage 1
I'exemple. Il ne suffit pas de tout ravaler au m@ived'une « interpella-
tion » facultative, ou de l'affubler de la défroqde ce qui n'engage
rien, alors que c'est la Vérité que I'on annonce.

(20) K. Rahner a toujours rappelé ce point. Cfep.Erfahrung des Geistesreiburg-enBr., 1977
(2e éd.), p. 24 s., 34 s. ; sur le theme, cf. AuinBer,Der Schritt Uiber die Grenzen (Wesen und Sinr
Mystikl, Wiirz burg, 1972.
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Certes, la foi chrétienne a parfois péché, au caderson histoire, p
intolérance et par fanatisme. Mais on réagiraitniEniére fausse ¢
voulant annoncer la vérité de la Révélation du boes Iévres, d'ur
fagcon molleet tiéde. Si les Eglises chrétiennes ont perdu danjeunes
ce n'est pas seulement faute de leur avoir tenlangage convenabl
mais aussi pour ne pas leur avoir demandé asseesti pas rare que
diverses manceuvres d'adaptation qui devaient progwe le christia-
nisme pouvait s'intégrer a la société contemporaient eu I'effe
contraire : elles ont retiré sa substantifique n®@&l la foi chrétienr
elle-méme, affadi le sel, émoussé tout ce qu'ildegorovocant et de non-
conformiste danda foi chrétienne, coupé en rondelles inoffensita
dynamite de la Révélation pour I'empaqueter migreanant d'un
faveur rose. Mais tout le prophétisme a de la sdisparu du chris-
tianisme.

On n'aurait a vrai dire pas eu besoin des soust®gf contre-syste-
mes, alternatives, etc., si nous n'avions pas, deams les milieux et
tous les niveaux de la vie de I'Eglise, participées soldes. Pendant
années, nous avons débattu sur les structures, Meepétit jeu de |
démocratisation, bati dgrandes bureaucraties, conclu des compr
avec les puissants, laissé tomber la disciplineséale faire attentior
des régles strictes dans les ordres religieux,séefout ce qui est pénikt
Nous noussommes €émoussés, nous avons trop joué le geuror
abandonné ce qu'il y a d'unique, de révolutionpaleetoujours nouve;i
dans la foi chrétienne.

Appeler a une attitude décidée ne peut étre condig mbmmye
beaucoup pourraient le penser, avec la restauratiom passé révol
Le passé n'était pas rose. Le courage de confesser la foi dans sdité
n'a rien a voir avec la rigidité du dogmatisme atdivagation d
fanatisme, ni non plus avec l'affirmation entétée shiméme et les ai
supérieurs de I'élitisme. L'attitude décidée qgfdiit renouveler est |
sceur de I'humilité et de la véracité ed alors, elle commence par
faux pas.

3. Fonder des communautés vivables et a I'échelle humaine

L'attirance exercée par les saugtures religieuses vient aussi de
disparition de beaucoup derfoes sociales dans la société et I'
comme dans les structures de I'Eglise. Cette digparn'est pas dt
seulement a l'isolation et a la perte du sens,radaace de Il'avenir e
la perte du sentiment de sécurité dans les famjllesis elle a aws &
voir avec |'état de nos écoles, la transformatiordésert de bien d
zones habitées, la bureaucratisation de beauc@l@nents de la vie
la parcellarisation toujours croissante des donsaide notre vie. L¢
communautés de I'Eglise elles aussi, del@ars dimensions et leurs
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structures, ne peuvent plus que rarement offrir dggaces de vi
durables et a I'échelle humaine (21).

L'exigence d'une sécurité au sein du groupe n'esttes pas sans
danger, comme je l'ai déja indiqué. Il peut existee dépendance
maladive vis-a-vis du groupe et une perte radidel¢oute indépendance.
La contrainte du groupe peut devenir une forme eteorisme. Une
courte période d'appartenance suffit a faire deubeap des marion-
nettes dociles et consentantes, incapables dejaetcontre la « doc-
trine » ou contre la personne du Chef. La liaisorgeoupe peut devenir
si exclusive que les gens du dehors ne sont plesigs « ennemis » et que
toute relation avec des non-membres devient impdsssirout retour a
un métier exercé auparavant ou toute poursuiteud&s antérieures
deviennent alors illusoires.

Une fois que I'on a compris ces dangers, la fudesdle monde a
part del'underground religieux doit encore étre comprise comme une
protestation contre I'absence d'une véritable comamté. C'est donc
une des taches de la foi que de structurer etidldgr les grandes
communautés pour en faire des « petits mondes'échdlle humaine
(22). Ceux-ci sont déja nécessaires parce que fetcoction et le
maintien de l'identité personnelle se fait dans mations réciproques
entre personnes. Comme la personne concrete segrent retirée
des grandes structures sociales, I'Eglise doitraiés espaces intermé-
diaires, qui ne cédent pas aux tendances a readtgtivé sans non plus
se noyer dans des ensembles anonymes et tropmigi$23a).

Tout dépendra, bien entendu, du degré auquel de gedbupes
restreints, avec leur fonction positive de « petitsndes », se laisseront
ouvrir sur des formes de communauté plus grandgdust englobantes.
L'Eglise doit dépasser la chaleur de nid douilletcés petits groupes et
rester universelle et publique. Elle ne se contqres de construire
I'identité personnelle de chacun ; elle ne guéag pon plus seulement.
les blessures qui viennent de la société ; magsrelhd apte a construire
la réalité sociale. Pour que cela devienne posslaléi chrétienne doit
risquer le paradoxe qu'il y a a créer dans un deodevenu anonyme des

(21) Sur les probléemes que ceci implique, cf. mo@Qu'est-ce qu'une communauté chrétienne
?», dansRevue catholique internationale Communip,6 (mars 1977), p. 7-18 et mon « Chancen und
Grenzen der neuen Gemeindetheologie », daternationale katholische Zeitschrift Communi®,
(1977), p. 111-127.

(22) Sur ce concept, cf. A. Schitz-Th. LuckmarBtrukturen der LebensweliNeuwied-
Darmstadt, 1975 (et Francfort, 1979) ; Th. Luckmadmbenswelt und Gesellschdaderborn, 1980.
(23) Pour les conséquences a tirer de ceci, cf., oeg®ulvrages cités note 22, F.X. Kautinann,

Kirche begreifen (Analysen und Thesen zurgesellatteen Verfassung des ChristentumFribourg-
en-Br., 1979, p. 111 s. et 156 s. ; A. HaReligion und der Verlust der Sinngebung (Identfidibleme in
der modernen Gesellschaftffrancfort, 1974 ; T. RendtorfiGesellschaft ohne Religion ®unich,
1975 ; D. RtisslerDie Vernunft der ReligionMunich, 1976 ; H. HalbfasReligion, Stuttgart,
1976 ; H. Gollwitzer,Was ist Religion 7Munich, 1980. Pour plus de détails, cf. mon « VomnSder
christlichen Existenz zwischen Enthusiasmus unditutson », dans A. Paus (édSuche each Sinn-
Suche Hach GotGraz-Vienne-Cologne, 1978, p. 47-93 ; A. Paus (8é3us Christus und die Religionen,
GrazVienne-Cologne, 1980.
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communauté durables et a I'échelle humaine, et lWl@gaen méme
temps de porter du fruit et de donner I'exempléglise en a eu la
possibilité au cours des siécles passés. Si adle met a I'Esprit du

Seigneur, elle rassemblera toujours a nouveau Hestiens sous des
formes inattendues.

TANT que dure I'histoire, le christianisme n'est paé&finitivement
achevé. Il n'y aura bien sdr jamais d'autre paroléire au monde
que le Verbe, que le Fils bien aimé. Mais le seasdtte parole se
manifestera toujours dans des confrontations etrdésmmorphoses.
Tant que dure l'histoire, il n'existe pas de claigsme tout pur. Nous
apprenons mieux ce qui nous est propre dans la dutc ce qui nous est
étranger, et il s'avére bien des fois que ce quisnest étranger nous
dit quelgque chose qui nous aide ou au moins nomgma a nous-mémes.
C'est la que je vois la grace qui nous est faitecette heure de notre
histoire.

Karl LEHMANN
(trachuit de 'allemand par Pierre Leroux)

Karl Lehmann, né en 1936. Etudes de philosophie et théologie & Fribourg-en-Brisgau,
Munich et Mtnster. Docteur en philosophie en 1962 et en théologie en 1967. Assistant de
Karl Rainier de 1964 a 1968. Professeur de dogmatique & Mayence de 1968 & 1971, et depuis a
Fribourg-en-Brisgau. Membre de la Commission théologique internationale et de la
rédaction allemande de CommunioPublications : Auferweckt am dritten Tag nach der
Schrift (Fribourg, Herder, 1968) ; Gegenwart des Glaubens (MayenGefinewald, 1974),

et de nombreux articles.

Souscrivezin abonnement de soutien 2 Communio.
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Josef SUDBRACK

Renouveau religieux
ou nouvelle gnose ?

Le dialogue avec les religions non-chrétiennes eras
fécond que s'il se fonde sur une foi intégraledetié

UN fait est évident : la religiosité orientale pémét aussi bien
géographiqguement que spirituellement, dans le tlmsme
classique des pays évolués. Il faut étre prudemtsdidapprécia-
tion de ce phénomene. L'irruption de I'hellénisnamglle christianisme
primitif n'a pas représenté une déchéance ; eldal @ontraire permis au
christianisme de prendre pied dans la civilisatdm cette époque et l'a
finalement aidé a briser le cadre du judaismealitnéanmoins évaluer
la portée de cet événement, de méme que, jadisApesogistes, saint
Irénée, les penseurs d'Alexandrie et d'autres and se mesurer a la
civilisation paienne.

Mais le phénoméne actuel ne se laisse pas enfatamey le cadre de la
« religiosité orientale ». La rencontre entre leargles religions du
monde est importante, mais la question qui se gs$glus importante
encore. Romano Guardini, a la fin de sa vie, lagdbostiguée comme
étant le danger de la « gnose ». A partir de deairtp cruciaux, on peut
cerner le sens de ce fait nouveau, aux aspectipiadt D'une part, en
partant de la question de taéthode : une méthode quelconque peut-elle
introduire I'hnomme dans I'absolu ? D'autre part,pantant de la
guestion de savoir si I'Absolu peut édencu : I'esprit humain peut-il
le saisir, soit par la réflexion, soit par I'exgéige, soit au moyen d'autres
forces plus profondes encore ?

Déja ces points cruciaux montrent qu'il ne s'agis ple donner une
réponse a bon compte et de se contenter de divéx @u « non ». Dans le
christianisme aussi, il existe des chemins méthaglgpour aller a Dieu,
pour faire I'expérience de Dieu. Il faut que lgsoréses soient nuancées.

La matiere a étudier est si vaste qu'on ne peuspgrmettre de faire
des citations. On peut s'en rendre compte en paacudes diverses
rubriques du catalogue « Esotérisme » d'un librasipécialisé de
Munich : conscience ; yoga, zen ; psychologie des formes et psychologie
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transpersonnelle ; réves ; contes, mythes, symboles ; méditation et art ;
mystique, métaphysique ; religions du monde ; la Bible ; soufisme,
Islam ; bouddhisme ; hindouisme ; Indiens, chamanisme ; prophéties ;
vie apres la mort, karman, réincarnation ; occultisme, magie,
radiesthésie ; astrologie ; tarots, cabbale, numérologie, alchimie ;
harmonie ; lecture de la main et des traits du visage, graphologie ;
parapsychologie, fantasmes ; philosophie de la vie ; théosophie,
anthroposophie, médecine a orientation anthroposophique, agriculture et
diététique anthroposophiques ; méthodes de guérison spirituelles ;
médecine paramédicale... On pourrait facilement allonger cette liste
en ajoutant : religion des jeunes, sorcellerie, /@y&s . antiques,
musique, groupes marginaux, écologie. On pourraitoee établir
d'autres distinctions, en employant le mot a la madméditation
orientale. Mais il s'agit d'étudier le phénoménesdson ensemble.

Points de départ

1. La nostalgie des forces et des méthodes magiquesaie d'un savoir
caché a de profondes racines dans 'homme. Un@meses en est le
fort tirage de la publication mensuelisotera d'ailleurs trés bien faite :
« le merveilleux aux frontiéres de notre savoiill>en est de méme du
succés mondial des livres de Castaneda. L'autaants, a la premiere
personne, sa rencontre avec un Indien mystérieux'igtroduit dans le
royaume des forces magiques : transmutation, rsaidle I'espace et du
temps, dévoilement du mystere de la vie et de lat.mux U.S.A. on
discute des livres de Castaneda au niveau uniarsit s'agit-il d'un
roman ? d'un symbolisme ? d'une supercherie ? daatieé ?

La gamme de toutes ces publications va de la degidente jusqu'a la
science la plus stricte. Si on dépasse l'aspecfaisaht et ridicule, on
constate I'ambiguité de ces phénomeénes aux aspeatgeants. S'agit-il
dans ces expériences de Dieu ou de quelque chasta? Peut-on —
comme une littérature de plus en plus abondantigieale — revenir a
la vie aprés la mort et écarter, de cette mani@repile qui nous cache
l'au-dela ? La foi chrétienne en la Résurrectiotradle remplacée
maintenant par les sciences exactes qui traiteria dée apres la mort ?
Dieu et I'expérience de Dieu peuvent-ils étre oldepar la force et étre
malitrisés ?

2. Certains scientifiques croient qu'a partir de ldomaine, ils pourront

faire saisir l'absolu. Ce sont des spécialistestement qualifiés, presque
toujours des physiciens, mais aussi des biologifteRuyer les appelle

« les gnostiques de Princeton et il compte parmi eux C.F. von Weizsé-
cker avec ses expériences mystiques. Fr. Capraepguen peut enfin

trouver la I'union de la physique (science modereiejle la mystique

(expérience religieuse).

Ce qui est le plus facile a comprendre, c'esttdatative de substituer
ala foi la science psychologique et seshodds d'introspection pour
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atteindre I'Absolu. C.G. Jung, qui prétendait niavmas besoin de
« croire » parce qu'il « savait », doit semblerrbtbpassé dans ces
milieux. La profondeur de la conscience de soi aléave divin. Et cette
profondeur est a la portée de I'homme. De nos jouisemplace méme
les moyens chimiques d'« élargissement de la cemsei» jusqu'au divin par
le Biofeedback, c'est-a-dire par une stimulation électrique de
I'activité du cerveau qui confére a I'homme uneésignce personnelle
du divin et de la divinisation. Dieu est réduit qu& n'étre plus que la
conscience du cosmos ou la profondeur de la coreiBumaine, comme
par exemple K.O. Schmidt et G. Wehr essaient deliguer dans leurs
livres respectifs sur Maitre Eckhart.

Nous savons aujourd'hui que I'homme est un étrenmge, qu'en lui
sommeillent des forces insoupgonnées, que le cosrmest plus qu'une
machine que la technique doit maitriser. Mais leDdu christianisme
dépasse largement tout cela ; il n'est pas une mant@ au monde, aussi
profonde soit elle.

3. Comme la pluie qui s'infiltre dans le sol, ligiesité orientale pénetre ces
attitudes d'attente, conscientes ou inconscieriéasprés M. Eliade et
D. Langen, les racines des religions indiennes re@vent dans le
phénomene décrit sous le nom de chamanisme. L'hoprim@tif avait
avec la nature des relations directes qui nous demenues étrangéres.
Grace a elles, 'homme disposait de forces quillasit entre I'environ-
nement et le corps, entre la nature et la destieé@ére la matiere et
I'esprit. Lorsque I'homme s'est érigé en maitresale environnement, il
est sorti de cette immersion dans la nature. Laditions religieuses du
subcontinent indien ou celles des Indiens d'Amérigentrale ont gardé
certains traits de cette communion avec la nat@es traditions sont
cultivées et transmises de génération en génératltomaitre a disciple.

La principale cause de I'épanouissement de laiosii§ orientale en
occident, c'est la nostalgie de cette situatiommptive. On laisse
cependant échapper bien des éléments. Ces tradiinentales ne sont
généralement présentées que sous une forme ralougrmme des
curiosités ou des affaires commerciales. Privéesede austére cadre
religieux et ascétique, elles se pervertissent.sMlau centre de son
message, le christianisme a déja fait un pas dégeur dépasser ces
expériences et pour aboutir & un Dieu qui dispasdodtes ces forces en
totale liberté et en maitre souverain. Les prese®rits de ce Dieu,
gu'un R.C. Zaehner peut indiquer dans les traditianthentiques de la
religiosité orientale, disparaissent dans le boomel.

4. C'est en partant de cet arriere-plan qu'il fiatérroger les mouve-
ments qui se produisent a l'intérieur du chrissam autour du renou-
veau de la méditation et du mouvement charismatiqies efforts ne
sont pas seulement Iégitimes, mais nécessairesxigtBnce chrétienne
actuelle. Ceux qui en ont linitiative poueat devenir des interlocuteurs
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valables dande dialogue avec les religions du monde. Gréace
exercices spirituels et a la priere charismatigsest mises a jour d
couches de l'existence humaine qui avaient étéiémshl et qui peuve
approfondir d'une maniére existentielle la réaitéa vie chrétiennes.
Mais ceci ne peut réussir que si on sait a quoistangage. L
psychologie nous met de plus en plus en gardeomme ['avait déj
fait Jung —contre les dangers provenant du fait que I'homnmabse
dans ses « Achérons » et ne sait pluscd fpit. Le repas rituel ou It
Indiens consomment du « peyotl » conduit inévitaidat I'Européen

une catastrophe, s'il y golte par pure curiosiédssavoir intérieure-

ment les dispositions religieuses nécessaires. raéhodes et c¢
expériences tegieuses orientales ou exotiques ne sont un eissemer
que si elles sont intégrées dans la foi chrétie@een'est qu'ainsi qu'ell
pourront étre le moyen d'un vrai dialogue avecdates religions. C
n'est pas l'irruption des religiosités orientaless le christinisme qu
crée le malaise, maisest le dilettantisme avec lequel on aborde |
rites et leurs pratiques.

Points cruciaux

La discussion doit s'engager a plusieurs niveaux.nireau théologi-
que, ou bien des tentatives chrétiennesrdient s'avérer marquées
traits caractéristiques de la « gnose » ; a lappérie, ou il y aura d
discussions avec la magie ou avec la « gnose deéan ». Pour ¢
inventaire, mes préoccupations et mon expériencsop@elles m'inci-
tent a mettre surtout l'accent sur la pratiquet@maée.

1. La méditation comme la priére charismatique sauf quelque
heureuses exceptions bien connuesn‘ent pas de théorie et y st
méme hostiles par principe. Le mot « théologie »devenu injuriew
comme §les efforts intellectuels pour comprendre le cami de i
Révélation barraient la route a la pratique deoclia domme si le dogn
était I'ennemi de la vie. La théologie chrétienné dubir avec patience
reproche d'étre trop loin de la vie ; touteéorie court effectivement
risque de décoller de la réalité. Mais lI'absenceahd®rie est la por

ouverte a toutes les erreurs et — comme I'histaoes I'enseigne —

elle devient, sans s'en rendre compte, la victimeaalites les théori
possibles et imaginables.

C'est ainsi qu'on parle par exemple, de la médiai sans objet » ¢
est, paraii}, supérieure a la pensée scientifique comportant sujet ¢
un objet ». Par le terme « sans objet », on adopé&« théorie » qui €
typique de la pilosophie moderne. Ce qui est « objectif », ausse4
I'idéalisme allemand ainsi que de K. Marx, c'essge quoi on peut avc
prise a l'aide d'instruments (Habermas), quelquesehqu'on pel
manipuler. Mais on étend ensuite cette ndidout ce qui « fait face » ;
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et la personne, le « toi », la liberté entrent daatte catégorie. L
meéditation « sans objet » dévalorise alors I'ameuta rencontr
personnelle comme étant des relations qui « onthjet » et elle devie
ainsi, sans le savgila victime d'une théorie qui considére la persoe
la liberté comme étant des « objets ». D'une manigypiquemer
gnostique, on considére alors la liberté comme sm@mission passiv
consciente, sans résistance, a la toute-puissamda destiné : est libr
celui qui s'incline devant ce qui ne peut étre giéan

La pensée symbolique des Péres de I'Eglise et dyeMége commie

la pensée personnaliste d'aujourd'hui, se situentiessus de ci
catégories chosifiées ou s'opposent « objet »adisnce d'objet ». C'e
de cette pensée symbolique qu'il faudrait parturpdonner a ces tenta-
tives de méditation — importantes en elles-mémede-suppor
théologique dont elles ont besoin.
2. La ou la religiosité orientale fait irruption dafes christanisme, o
découvre une ignorance inquiétante de la Traditbrétienne. Certail
théologiens plaident en faveur d'une étude sériedisdradition:
lointaines et méconnaissent la leur. C'est ainkirgan est venu a doni
des traductions délirantes dNuage de l'inconnaissandd) ; c'est ain:
gu'on a extrait des passages isolés du PsPedgs, en méconnaiss
I'ensemble de son ceuvre et son orientation esdkmient tradition-
nelle ; c'est ainsi qu'il est possible d'isoler desertions périphérigs dt
la mystique chrétienne, en les séparant du messagtal et en ¢
trompant sur leur signification.

Mais il s'agit encore plus de remettre en valewr iehesses de
spiritualité chrétienne pour la pratique. On ne tpatteindre I'expérien
intégrale de Dieu qui se développait dans l'univers lsghque e
sacramentel du Moyen-Age, ni dans le schéma satyggt, ni dans |
négation de ce schéma. Des expériences corpor@gbrsexemple |
station debout), des expériences de la lumieran@tin, le soir), I
sensation du mouvement (Marie se reratit hatedans la montagne),
sentiment de I'harmonie (la musique des sphered)iext d'autre
éléments devront se rencontrer pour rendre cesesigfs vraime!
fécondes pour 'nomme d'aujourd'hui.

Danscette conception symbolique et sacramentelle dudaote:
problemes de la gnose (qui comporte toujours deecés quantitatift
disparaissent. Alors, en effet, toute conceptionogte compréhensi
sont liées a un mystére encore plus profond ; alarte expérience €
portée par un fondement inconnu, encore plus prbfdmais la gnost
au sens que nous donnons a ce terme, vise a niatiswlu a la dispo-
sition de I'esprit.

(1)Le nuage de l'inconnaissanest un ouvrage mystique anglais du XIVe siecle.
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3. Le retour a la Tradition devra atteindre son pautminant dans le
relations personnelles avec Jésus de Nazareth. Dandialogut
théorique, chaque théologien chrétien en est bi@emsgent. Mais
dans lapratique de la méditation, le r6le incomparableJésus e:
négligé.Dans ce cas, I'argumentation théorique avec Jdsu€Hris
cosmique, etc.) a bien l'air de se battre contneosobre.

Dans la pratique de la priére et de la médita la foi en Jésus ne d
pas se contenter d'étre théorique et volontarietgs elle doit vraimel
étre vécue. Les historiens des religions sont dtdcpour affirmer que
personnalité et la liberté humaine en général ggmdement la liber
de se trouver sanéme, mais aussi la liberté de décision) ont pérddn
I'histoire avec la prédication de Jésus. Ou miewore : elles ont abo
jusqu'a la lumiére de la conscience réfléchie. d@amséquent, celui q
veut donner son essor a la plédigudu christianisme, ne peut pas me
la méditation de Jésus sur une voie de garage. @olgmace dans s
Exercices spirituelsil devra placer la vie de Jésus au centre ¢
méditation. Ce n'est qu'a partir de 1a, que pogoamencer un Vr.
dialogueentre le christianisme et les autres religions, saartous le
autres plans on reste hors du circuit.

4. 11 en est de méme de I'Eglise. Il devient de jourcan plus évider
gu'il existe une relation indissoluble entre la i dogme compl

concernant Jésus — a la fois Dieu et homme en ankepersonne —

et la foi en I'Eglise. Par contre, chez ceux quiles tendances dont nc
avons parlé, il se produit — avec des modalitéséddntes —une
alliance entre ceux qui ont le Savoir et I'Expédenetceux qui s

retrouvent au-dela des religions traditionnellesa(i¢es de confession-
nelles) en une « super-religion ». Etre lié a ugksé est considéré —

avec des nuances variables cemme quelque chose d'extérieur et m
comme un obstacle a la véritable religion de I'hnitéa

Ce qu'il faut en dire théoriguement a déja étéisafiment discut
Quant a°la pratique, les expériences religieusesnges qu'on recherc
dans la méditation et dans le mouvement charisoatipvront intégr
I'élément eclésial d'une maniére intense et conscientejes ek veulel

pas se laisser absorber par une soi-disant reli§iassupra-confession-

nelle ». L'expérience montre que la réduction daugé une des gran
figures de I'hnumanité va de pair avec urpapvrissement de l'esp
ecclésial. Il va de soi que cette expérience dgli$& devra étre positiv
constructive, et qu'elle ne doit pas se concréteercontrainte et ¢
subordination. Il me semble que, pour que le claigsme se trou
lui-méme, il n'y a pas de criterplus sensible et plus décisif qu't
attitude positive a I'égard de I'Eglise. C'est leecgera finaleme
débattue la question de savoir si la rencontre &&celigions du mont
signifie, pour le christianisme, une nouvelle mane de se trouv:
lui-méme ; c'est la aussi que sera décidé si la védaw€lée pe
Jésus-Christ sera transmise, dans toute son ibdégrnais peuétre
sous une forme entierement nouvelle, aux génémater'avenir.
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5. Si on observe ce qui se passens les pays de langue allemar
la priere et la méditation chrétiennes ne semblent pass
menacées, a l'heure actuelle, par une « irruptienla religiositt
orientale » qu'onaurait pu le craindre il y a quelques années
substance chrétienne est trop forte. Plus dangeredslu moins pa
son influence lointaine —est le fait de retirer leur tranchant et
donner un caractére sentimental la priére et a la méditatic
chrétiennes, ce qui va d'ailleurs de pavec les influences

I'Extréme-OrientLe développement croissant des connaissances et
de 'homme moderne a comme conséquencaiveau de culture sa
cesse décroissant et son influence est particoliéne négative sur
niveau des pratiques religieuses.

Il suffit de feuilleter dedivres de méditation a fort tirage, ou d'assi
a certains offices dits charismatiques pour craéndne régressic
religieuse vers la puérilité. L'action de Dieu ertes, ses lois
propres. Mais, selon toute prévision humaine undiglesité
chrétienne qui a gardéulturellement, un caractére primitif,
pourra pas résister durablement a I'argumentagiohexpérienct
de la religiosité orientale d'u niveau plus évolsépas plus qu'ell
ne pourra résistea I'élévation du niveau des connaissanashnicques
Les trésors de la Tradition chrétienne, aussi ljea les richesses de
sainte Ecriture, n@ourront étre durablement proposées aux hon
de notre temps qus'ils en ont une compréhension éclairée pi
savoir et une expérience étayée par la culturet Thréten n'est pe
obligé de se trouver a la pointle la réflexion théologique ; mais
quelqu'un, par exemple, peut pas intégrer dans sa vie de foi et
sa conception moderne du monde ce qui est dit ajet sde
I'Ascension de Jésus, et s'il élude dgestions qui se posent a ce s
ou les résout a bon compte, il fait topbur rendre la foi chrétien
méprisable. Et ce ne sont pas seulement lesiaes, mais c'e
n'importe quel chrétien qui peut étre impliqué, res jours,dans ul
dialogue sur la religion ou de telles questiond s@itées. La plupart des
efforts catéchétiques qui sont faits actuellempassent a coté
tels probléemes ou les minimisent, ou donnent uBponse qui e
déja toute préte a sacrifier la substance de la foi

De telles questions ne peuvent finalement étrelogésoque par ur
pratique religieuse qui ne se contente pasemme beaucoup de livr
de méditation — de belles images et de textes cqu'mventés sonéme
mais qui se met bien enda des problémes. Mais tout cela exige
niveau de priére et de méditation chrétiennes dateint que rareme
la littérature courante.

C'est seulement si la vie de la foi ne se réfugs, par peur de
théorie, dans un état primitif, et si elle naetssi au nombre des riches
de la Tradition celui qui en est le sommet, JéBusist, et le lieu d
son développement, I'Eglise, que « lirruption dedligiosité orientale
pourra donner au christianisme une chance d'inspine civilisation

37




Josef Sudbrack

gu'a ce momenia que le dialogue avec les religions du monde
porter des fruits — pour les deux partenaires. idrsparle, alors, ¢
« gnose » chrétienne, ce ne sera plus un mélangerstitieux d
rationalisme et de magie, de technique et d'inviooat mystérieuse
mais ce sera la gnose que chante Paul quand :il«di® profondeur de
richesse, de la sagesse et de la connaisggnésis)de Dieu ». Alors ¢
sera la gnose, l'expérience de Dieu et la rencaatee Dieu que Jés
nous a apportées.

Impulsions nouvelles

On peut maintenant bien voir la structure fondaméntde tout
rencontre du christianisme avée monde nouveau : plus le dialogue
profondément ancré au centre, plus il devient libtdécond, plus le

frontieres s'élargissent pour les échanges, lesontres et les enrichisse-

ments. Toutefois, de nos jours, le dialogue avecaetres religins dt
monde se fait tout a fait différemment : on croéveir discuter a |
périphérie, en éliminant le centre ; ou alors ogeédes murs de défen
parce qu'on s'inquiéte pour le centre dont on kst tout a fait sdr, ¢
encore on construit un toit, celui de la « compmr&hen », une super-
religion, une super-mystique, alela de toutes les frontiéres et or
rend insensible aux obligations qu'on a visia-de son propre cent
Le dialogue authentique entre les religions ne @td mené qu'agtir
du centre. Ce « oui » conscient dit a sa propreitpms on en es
redevable non seulement a sa propre conceptionahde) mais aussi
celle de son interlocuteur. Ce n'est que de cetmiéne qu'on le prei
au sérieux.

Cette attitude fondamentalelu dialogue authentique permettra

christianisme, non seulement de comprendies mondes qui lui sa
étrangers, mais — ce qui est plus important enceree faire I
découverte d'impulsions nouvelles pour sa propee kes deux poin
cruciaux de limage gnostigue du monde, c'est-@-thr compréhension-
expérimentation d'une part, et la méthode d'auam, mui sont impor-
tants I'un et l'autre dans le christianismpesmettront de clarifier cett
guestion.
1. Le christianisme du passé était fondé baxpérience. Il suffit d
parcourir une cathédrale pour se rendre compte daes cet édifice, :
trouve rassemblé tout ce qui concerne la civilmatet I'art, la cité «
I'état, tout ce qui de nos jours est proposé sandeché desnass-media
I'homme moderne tranquillement installé chez lui. Ldture général
gue I'hnomme recevait par son milieu religieux apdisl, et avec elle
aussi disparu le puissant arriggkan émotionnel qui accompagnait
chrétien du passé et qui, allant de soi, ne luap@sas de questions.

Si les nouvelles religions font si violemment itiop dans le christia-
nisme classique, c'est parce que I'hnomme reodtalgie de ce fond unifié
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que représente une culture générale. C'est poulgaains se réfugie
dansdes cultures religieuses parcellaires et particelgent bie
protégées, tandis que d'autres espérent pouvegurer, dans un mon
sécularisé, une certaine unité de la culture, @etsala physique et
paraphysique, la psychologie et la parapsiadie, ou l'anthropolog
mythique. Le réve d'un style de vie alternatif,nlales souillures de
civilisation, et le réve d'une éthique mondiale fide, humaine ¢
rationnelle, ont les mémes racines.

De tels développements doivent devenir sujets flexién. Mais plu
décisives encore sont les conséquences qu'on petitege pour une Vi
chrétienne pleinement vécue. Elle doit étre satufégpérience, si el
veut tenir bon devant les expériences que lui psepo les religior
étrangeres, et si elleeut résister au vide d'expérience de la civilisatile
notre époque. Le christianisme devra répondreta detible exigence.

En ce qui concerne les réalités et le contenu deilda « démythi
sation » a essayé d'agir en ce sens, méme sine&atioitement. Chaqt
dogme chrétien a sa place dans I'ensemble de lahn&tienne. Aus
chaque dogme chrétien peut-il et dbiétre tellement mis a la portée
hommes de toutes les cultures qu'ils puissent,seathement le compren
dre, mais y découvrila plénitude de la vie divine. Ce qu'il faudrains
doute critiquer chez les spécialistes de l'exégésen'est pas d'abord
positions extrémes qu'ils adoptent parfois, maifalequ'ils ne réussis
sent pas toujours a mettre les richesses divinks portée des croyar
dans ce contact nouveau avec I'Ecriture. LA olexégeéses n'y réussis
sent pas, il y a tout lieu de supposer qu'ellespemtiu de vue le « cen
de la foi ».

Pour une vie pleinement chrétienne, on devrait iad@santage metr
l'accent sur I'expérience. Plus I'expérience d'omine est vaste —gu'il
la fasse avec le corps et I'ame, avec la volonté eefwibilité, dan
le mouvement et dans le repos, individuellementians la collectivité—
plus son expérience est valable aussi, il faudrait bannir la pe
d'introduire, dans la vie chrétienne, de nouveftesnesd'expérience
de nouvelles méthodes de priére et de méditatioméme si les sourc
d'ou elles sont tirées sont douteuses. Ce qu'drkit) c'est consolidee
centre de la foi, autour duquel devront gravitetadles expériences.

Mais le vrai centre, c'est Jés@drist tel qu'il est transmis p

I'Ecriture, tel que les mains de I'Eglise nousart fe don.
2. Par 1a, nous touchons déja le deuxieme point ctuciast-a-dire«
la méthode ». Parce que I'image du monde que deldaieligior
chrétienne appartient au passé, I'homme d'aujourd/bBut acquéri
par ses propres forces une conception nouvelle,expérience globa
du monde. Ce que les génératsoprécédentes possédaient dés
berceau, I'hnomme moderne voudrait l'acquérir par p®pres force
Ce qui est non seulement Iégitime, mais vital.
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Il découle de la situation actuelle et dagnaces qui pesent sur
hommes que les méthodes de connaissance sont eplesrenvahis-
santes que précédemment et mettent a contributiomime tout entie
Mais beaucoup d'éléments qui faisaient naturelletmeartie dt
déroulement de la vie chrétienne les pélerinages, les génuflexions
chapelet, le signe de la Croix, etc. deivent étre considérés avec
lunettes herméneutiques alors on voit clairemerd g#taient de
méthodes globales d'expérience de Dieu.

Les deux mouvements qui ont été mentionnés plusitais —celui
de la méditation et de la priére charismatique effgtcent explicite-
ment, au moyen de nouvelles méthodes et de nosveties d'acces
I'expérience de Dieu, de revivifier la vie chrémen C'est pourquoi i
ont spécalement pour tache de veiller au centre de lalfast dans |
nature des choses que toute valeur qu'on viengdeuwrir posséde 1
poids qui lui est propre et qui risque de fairetabke ; et plus cette vale
est grande, plus est grand le danger de ne pasoentet de s'arréter
une méthode, a une voie donnée.

C'est ainsi, par exemple, qu'un livre de méditatatholique a gran:
diffusion lance une mise en garde contre la ménitatie ce qui e!
négatif, car, est-il dit, la méditation doitqmurer la paix, I'équilibre,
nous permettre de nous trouver nauémes. Mais la Croix fait, el
aussi, plus ou moins partie de ce « négatif ». #log qui est pour
monde le scandale chrétien (le bouddhiste Zen Biizuki y voit l¢
limite entre lechristianisme et le bouddhisme) est évacué et, higete
centre du christianisme. Il en va de méme si larprcharismatique cé
a une tendance immanente a l'astoggestion collective. C'est justerr
dans cette forme de priére que le centre chrékeela liberté et de la lib
décision doit étre mis en relief et devenir I'olgjettous les soins.

3. Dans tout cela, ainsi que dans le dialogue #®celgions, il ne doi

pas étre question de rejeter les propositions ®in8uences de la reli-

giosité étrangeére, mais de leur donner leur judeee dans la fc
personnelle.

Pour ce faire il n'existe pas, me semblig-tde norme quantitati\
valable pourtous. Evidemment ce qui, dans la surabondance
nouvelle comme de l'ancienne « religiosité », senftduduleux, ridicul
ou médiocre est facile a déceler et a condamnerisNdéus on s
rapproche du centre de ces mouvements (les deuxtparuciaux
méthode et expérience, peuvent servir de pointegeére), moins il s'a(
de l'alternative du « oui » et du « non ». C'ebtjiee vaut I'expression
Paul : « Mais nous, & plus forte raison ! ». Il wdire par la un « oui
suivi d'une intégration da& le systeme global du christianisme. Cel
témoigne pas d'une certaine arrogance chrétienrmmme on I'enter
parfois dire — par certains chrétiens. Toutmoeption du monde, toute
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expérience du monde qui saisit 'hnomme tout entiebouddhisme
Islam, hindouisme, etc. — évolue dans des voiekgnas.

LA certitude qui vient de Jésus-Christ devrait dormechrétien
qui rencontre une religiosité étrangére la confeanai était celledes
générations précédentes. Comme le fait Paul, leétbn
devrait approfondir son centre, pour pouvoir s‘ouaux dialogues, at
rencontres, aux eithissements, et aussi aux critiques et
désapprobations. C'est ainsi que Paul écrit @oxinthiens : « Qu
personne ndonde son orgueil sur des hommes, car tout esua v&®au
Apollos ou Céphas, le monde, la vie ou la mortptésent ou I'avdan
(les valeurs sous quelque forme que nous les rémmos) ; tout est a
vous, mais vous étes au Christ et le Christ est & Dieu. ».

Josef SUDBRACK, s.|.
(traduit de 'allemand par Marthe Allisy)

Josef Sudbrack, né en 1925 a Treves (RF.A.). Entre dans la Compagnie de Jésus en 1946,
prétre en 1956. Enseigne la théologie spirituelle a Innsbruck. Rédacteur en chef de Geis
und Leben.Parmi ses derniéres publications, citons : Herausgefordert zur Meditatic
Freiburg, 1977 ; Komm in den Garten meiner Seef@jitersloh, 1979 ; Wege zL
Gottesmystikginsiedeln, 1980.

(Offrez un abonnement de parrainage a Communio. )
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Tous les chemins
menent la Croix

Les nouvelles spiritualités, dans I'Eglise et hors delle,
doient étre soumises au critere indépassable de la Croix.

ON veut parler ici de tous les chemins sur lesquek chrétien
essaient de vivre leur foi, c'esteéire de tout ce que I'on appe
les « spiritualité », qu'elles soient anciennes ou nouvelles. |
ne sont rien d'autre que des maniéeres existensialke transposer
contenu de la confession de foi dans la vie de tesigours. Du fait gt
chaque homme en tant qu'unité spirituelle est unagie unigie de
lincomparable unité de Dieu, du fait que, en pali@r, chaque chréti
appelé a la communion des saints est appelé auss facon unique
personnelle a I'imitation du maure incomparabley id autant d
chemins spirituels que de personnes.

Un grand nombre de ces chemins spirituels ont dasde famille €
peuvent se rattacher a des « spiritualités » pwsnoins netteme
caractérisées. Mais entre celtl@st ne peut y avoir de murs de sépara
mais au contraire des osmoses et de€fpations réciproques, car tot
ne peuvent étre que des variations de I'uniqueaiioit du Christ, tell
gue luiméme la décrit dans I'Evangile et la réclame destduan:
parfois il adresse certaines exigences a ses désciplus directeme
qu'au peple, c'est pour les préparer plus rapidement g\cd leur
faudra plus tard exiger de tous leurs auditeursCe«que I'on vot
murmure a l'oreille, crieke sur les toits ». Les évangélistes commer
déja a présenter des paroles de Jésus adress@ssdasciples comn
des paroles destinées a tous : « Si quelqu'un dewgnir mon discipl
gu'il renonce a luméme, prenne sa croix chaque jour et qu'il me su
(Luc 9, 23, a comparer Matthieu 16, 24). C'est justement a partir
cette parole queaus allons réfléchir, dans ce qui suit, sur la plde I
Croix dans les spiritualités de I'Eglise.
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Les présupposés
d'une théologie intégrale de la Croix

Le scandale énorme de la Croix Féchec apparent du Messie d'ls
dans sa tache essentielle : mmbler le peuple élu, le convertir, le me
en présence de sa mission définitive devait préoccuper sans cesse
disciples contemporains de Jésus, comme une énajrseure dont |
solution conditionnait I'étre ou le non-étre derlenistence. A la loiére
de Paques se montrerent les éléments de la salafinrse rassemblére
trés rapidement (1) dans cette synthése riche eéea@xposée par |
grands théologiens du Nouveau Testament, Paulagt les Synoptiqu
nous présentent d'un certain pode vue une histoire de la Passion
est devenue de bonne heure un récit présentanunité, et qui s
distingue nettement de sa « préhistoire détaillé&aswie publique d
Jésus ; celle-ci nous est décrite, dans la préSentdes Synoptiques,
partir de son sommet, comme la marche conscientdéais ver
Jérusalem, a la rencontre de sa souffrance prévpetdite. Il est certa
que la prophétie du Serviteur de Dieu qui se stimstau peuple, dans
livre d'lsaie, a joué un rdle important dala solution de I'énigme. Mz
les indications de Jésus liéme, suivant lesquelles il est venu pour s
en donnant sa vie en rangon pour la multit@derc 10, 45 et les parol
de linstitution lors de la Céne) montrent qu'istdiguait parfaitemenla
signification intégrale de sa Passion. Si I'on &oa cela —ce que le
exégetes oublient toujours — qu'il s'est l@éme placé dans la série
ces prophétes auxquels Dieu a annoncé d'avancensucces total |
qui durent remplir leur mission eayant conscience de cette situat
il ne peut alors plus y avoir aucun doute sur e dae Jésus a vécu pt
'« heure » dont il parle si souvent, a laquelleadpire comme
I'accomplisserant majeur de sa charge et devant laquelle en niémje:
il est angoissé, I'heure du PEms’il ne veut pas anticiper, mais qui
aussi « I'hare et la puissance des ténebres », qui va s'abaitrlui di
fagona lui retirer toute possibilité d'y faire face s propres forces,
sorte qu'il a prié pour quBépreuve insupportable lui soit évitée, «
offrant des priéres et des supplications avec grand ciliaehes :
(Hébreux 5, 7), reculant d'effroi devant le calice a boirgui
contient (d'aprefimage vétérotestamentaire) la colére de Dieu pe
péché du mondd.a Passion tout entiére jusqu'a I'appel de I'abanél@ave
son inconpréhensible « pourquoi ? », jusqu'au grand cri déasu
pousse en mourant, est une exigence impossibldisfaae, c'est-a
dire qu'elle impose une charge qui ne peut fes @ortée par les forc
naturelles,qui n'est vécue dans la faiblesse (précédée déjalg
flagellation, la couronne d'épines et le chemin de Croix) que cc
l'insupportable.

(1) Les travaux de Martin Hengel ont montré quéecgynthése s'est réalisée tres tot.
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CECI n'exclut-il pas toute imitation ? Paul peut d'une part dire
qu'il est crucifié avec le Christ (Galates 2, 19), qu'il porte dans son corps
ses blessures (Galates 6, 17), et méme qu'il souffre ce qui
manque encore aux souffrances du Christ (Colossiens 1, 24), d'autre part
repousset avec horreur l'idée que ce serait lui et non le Christ qui aurait
éte crucifié pour les Corinthiens (1 Corinthiens 1, 13). Lorsque les fils de
Zébédée auxquels Jésus demande : « Pouvez-vous boire la coupe que je
vais boire ? » répondent a la légere et avec prétention : « Nous le
pouvons », alors Jésus peut leur affirmer en vérité : « Ma coupe, vous la
boitez » (Matthieu 20, 22 s.) ; il va annoncer aux disciples, comme une
grace, qu'ils connaitront, eux aussi, le méme destin que celui qui l'atteint,
et cela « pour l'amour de moi » Cela signifie au fond que sa
Passion fonde la leur et d'avance l'englobe et la rend possible comme le
tout englobe et rend possible la partie qui ne sera peut-étre qu'une
petite Particule, mais pourtant contenue et prévue dans le tout. Il
peut s'agir la de persécutions venant du dehors pouvant conduire
jusqu'a la mort, de la haine du monde, parce que le monde a haf aussi
Jésus (Lean 15, 20-25) ; mais il peut s'agir aussi de l'attitude
intérieure qui a conduit Jésus a la mort physique et qui doit conduire
le disciple a une mort spirituelle correspondante. « C'est a ceci que nous
connaissons l'amour : lui, Jésus, a donné sa vie pour nous. Nous aussi,
nous devons donner notre vie pour nos freres » (1 Jean3, 16). « Celui qui
ne hait pas sa propre vie ne peut pas étre mon disciple » (Luc 14, 26). 11
n'est évidemment pas au pouvoir des forces purement naturelles
d'atteindre ce qui est demandé ici ou méme d'y tendre, mais il s'agit d'un
comportement dans lequel la foi aimante en Jésus est la force portante
qui Pemporte sur tout ce qui s'y oppose en nous (physiquement et
spirituellement).

Il ne faut pas oublier que dans le Nouveau Testament la Croix, en
tant qu'expiation pour le péché du monde, est aussi la manifestation
centrale de 'amour trinitaire de Dieu. Clest le Pére qui livre son Fils a ces
ténebres par amour pout le monde (Jean 3, 16 ; Romains 8, 32), et c'est
le Saint-Esprit, l'amour divin de l'un et de l'autre, qui
I'accomplit. Personne ne saurait accepter que le chemin sur lequel il
suit le Christ passe par un Golgotha, si ce n'est en sachant
clairement ou de facon voilée que I'Amour absolu est le fondement
ultime de l'événement, bien que tout a fait caché dans la souffrance. A
la lumiére de ce que l'apbtre nous dit de lui-méme, cette connaissance
devient tres claire, a tel point qu'il comprend que ses souffrances
d'imitateur ont part a la fécondité d'amour de la souffrance du Christ,
plus que toutes ses actions réunies. Clest pourquoi il se glorifie avec joie
de ses « faiblesses, insultes, contraintes, persécutions et angoisses pour le
Christ », « afin que repose sur moi la puissance du Christ », « car lorsque
je suis faible, c'est alors que je suis fort » (en tant que chrétien,
missionnaire et témoin) (2 Corinthiens 12, 9 s.).
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La Croix en tant que base de I'existence

Si la Croix est aussi profondément enracinée dans l'existence de
l'imitateur, c'est cependant d'une tout autre maniére que dans la vie du
« Précurseur » (Hébreux 6, 20). Car pour le Jésus terrestre, la Croix est
placée uniquement devant lui. Par contre, le disciple imite en vertu de la
force de la Résurrection. S'il n'avait pas la Croix du Christ dertiére lui —
comme le fondement de son étre de chrétien — il ne pourrait pas fonder
sa vie sur cette base. Dans l'allégresse « d'avoir été trouvé en Christ »,
Paul peut s'éctier : « Je voudrais apprendre a la connaitre,... la participa-
tion a ses souffrances, je veux devenir semblable a lui dans sa mort, afin
de patvenir, s'il est possible, a la résurrection d'entre 1és motts » (Philip-
piens 3, 10 s.). Le chrétien est issu de la Croix du Christ (par le
baptéme il a été enseveli dans sa mort : Romains 6, 4), pour aller a sa
suite sur la Croix en tant que ressuscité en principe avec Lui (Ephésiens 2,

6).

Clest ainsi que, pour le chréten, la Croix et la Résurrection ne sont pas
des moments historiques isolés de son existence, mais des catégories
fondamentales qui gouvernent et déterminent toute son existence. 1l doit
et il peut « prendre tous les jours sur lui sa croix », mais tout aussi
quotidiennement, en tant que « ressuscité avec le Christ, rechercher ce
qui est en haut, la ou le Christ est assis a la droite de Dieu » (Colossiens
3, 1). Les deux choses, étre mort et étre ressuscité comme « homme
nouveau », « nouvelle création », déterminent tout son étre. Plus
profondément on peut dire : son étre en tant que membre du Corps
mystique du Christ, I'Eglise, est déterminé par le mode de présence du
Christ dans la méme Eglise, par 'Eucharistie, qui est le mode de
présence de la chair offerte et du sang répandu, non plus dans le
sacrifice sanglant offert une fois pour toutes, mais dans le sacrifice
éternel non-sanglant. La mort et la résurrection sont aussi des
catégories fondamentales de I'existence pour le Christ éternel, I'«
agneau comme égorgé », « prédestiné avant la fondation du monde » (I
Pierre 1, 20) a l'égorgement. Ceci doit étre vu de nouveau devant
l'ultime horizon trinitaire. Dans la béatitude éternelle du Dieu trinitaire,
qui veut le monde de toute éternité et qui, comme Pierre le disait a
linstant, a prévu aussi de toute éternité I'« agneau sans défaut et sans
tache » pour sa rédemption, les deux choses sont éternellement
inséparables : la disponibilité du Pere, du Fils et du Saint-Esprit a
l'abandon de la Croix et la certitude de la Résurrection, de sorte que la
disponibilité n'interrompt pas la vie trinitaire, mais l'exprime jusqu'en
sa profondeur. L'écho de ceci dans la vie du chrétien se trouve dans
I'Evangile : la souffrance pour le Christ peut paraitre insupportable au
moment ou elle doit étre éprouvée, elle est cependant comme enveloppée
dans une joie (bien que celle-ci ne soit plus sensible). « Car la légere
tribulation d'un moment nous prépare, bien au-dela de toute mesure,
une masse éternelle de gloire » (2 Corinthiens 4, 17). « Lorsque la femme
enfante, elle est dans l'affliction puisque son heure est venue ; mais
lorsqu'elle a donné le jour al'enfant, elle ne se souvient plus de son
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accablement, elle est toute a la joie d'avoir nmshomme au monde
(Jean 16, 21). Ce mgtere suivant lequel une souffrance apparem
insupportable disparait dans la prépondérance absdé & joie, nt

peut pas, en fin de compte, étre « expliqué » ene® de psychologie, mai

seulement en théologie trinitaire.

M AIS c'est justement pour cela que nous sommesaénddr distin-
guer un grand nombre de choses que font les hommesyu'ils
accomplissent aussi, a vrai dire, dans toutes sortk
religions et de conceptions du monde, de cengajapelle dans I'Evang
l'imitation de la Croix.

Ce que l'on appellescese (askeo signifie s'exercer, avant tout poul
sport) se produit trés souvent en poursuivant undaion s'est fix
soi-méme, et qui peut étre hygiénique, moral, ossaueligiaux. Le
sacrifice de soméme qui est exigé du chrétien dans l'imitationt
comporter une dimension d'ascése, d'autodiscipihede renonciatic
consciente a maintes choses, mais les deux doma@es recouvrent q
partiellement. Il se peut qu'un baditiste qui poursuit certains bu
considérés par lui comme religieux, soit un asdetaucoup plus stri
que le chrétien. Mais il tend son effort vers urt logu'il s'est fixe
lui-méme (méme si, pour l'atteindre, il suit les indiiwas d'un maitre
tandis que le modéle du Christ est un objectif ueu lui-méme

présenté au chrétie Dans le premier cas le renoncement peut étre

a un certain pint de vue une fin en soi (se séparer de que
chose de terrestre, qui trouble), mais pas dasgdend casparce qu
la Croix n'est jamais une fin en soi, mais seuletmienchemin de |
rédemptiondu monde ou de la fécondité spirituelle en commuorage«
le Rédempteur.

On confondra donc bien moins encore letraining » avec l'imitatiol
chrétienne. Celle-cix@ége certes que l'on persévere, que l'on « ti
jusqu'au bout », mais cette préoccupation de « webout et de ne p
risquer de tomber pI Corinthiens 10, 12) est une tout autre attitude
de s'entrainer pour acquérir une aptitude. La dessilonaines peuve
se recouvrir partiellement, par exemple dans ledas exercice spiritu
comme l'examen particulier, qui consiste a contr@keec persévéran
si I'on s'efforce constamment d'éviter une fautaisMe chrétien ne fe
pas cela pour se daer des muscles spirituels, mais pour offenseme
Dieu, pour étre plus prés du Christ.

La Croix, et ce que Jésus appelle « la haine deismn », fa rien a voi
non plus avec ladépersonnalisation qui peut étre l'idéal de religio
orientales, mais gupeut aussi, d'une autre facon, étre celui
engagement absolu au service de n'importe quelésurs terrestres, |
exemple politiques. Conduire une bombe a Ison et voler en l'air avec
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elle. Ou bien, d'une tout autre maniére, vivre @unr pour le sloga
d'un parti. L'imfation du Christ est toujours l'appel a une persoqn
justement atteint sa plénitude dans la Croix pamitation. Le chemi
chrétien se sépare ici des deux cas extrémes durifise de la personi
qui viennent d'étre décrits (et qui sont incompasitun avec l'autre).

L A Croix, comme fait historique survenu une seules fet comme la
représentation de ce fait dans toute I'existencel'Hglise et d
I'homme ecclésial, a toujours quelque chose a fawec le « pot
vous », « pour la multitude », de I'Eucharistietdisuée. On pel
vraiment dire que cet « étre pouret,avec lui la Croix et I'Eucharist
était aussi présent des le début dans la vie deslJésmme éléme
existentiel (« qui pour nous les hommes et pourenealut est descen
du Ciel »), comme sens fondamental interne, deet@ette existenc
pour atteindre dans la Passion sa manifestatioticégp— a vrai dire
indispensable. Lorsque des chrétiens, lorsque desnies en génér
acceptent la souffrance dont ils sont chargésnéme sans s'en ren
compte — dans l'esprit de ce « pour eux, la mutlétw, la réalit
profonde qui traverse cette existence acquiertusssance efficace. Ain
niveau bien plus profond que lorsque ce sont d¢sctifs isolés et fini
que l'on vise et que l'on s'efforce d'atteindre lgarenoncement. Car

objectifs, das le cas d'un engagement total de celui qui fait eféorts
ont cependant toujours pour but de supprimer laxCgai est imprimé
dans l'existence comme un filigrane, de surmondertout au moin
d'adoucir, de rendre inoffensive la souffrance ‘therhanité qui hurl
de tous les horizons. Mais il faudrait qu'une tedletion déchir
complétement le parchemin de I'existence, si etlglait faire disparait
le signe imprimé. Car ce signe est, dans ce mondes'gst détourné i
Dieu, celui de son « amour allant jusqu'au bogkean 13).

Les « spiritualités » et la Croix

La ou, a l'intérieur de l'unique Corps mystiques seembres ¢
différencient comme des fonctions diverses de Eemse, comme di
« charismes » et des « spiritualités » indieil$, il faut que la catégor
fondamentale déa Croix, qui appartient a I'ganisme tout entit
comme le sang qui y circule, irrigue régulieremehaque organe. llen
doit pas non plus arriver que dans certains memhbges étaien
irrigués a l'origine, lesréeres se durcissent et les tissus devier
anémiés.

Si I'on considéere les grandsdres traditionnels, leur irrigatior
originelle est évidente, surtout la ou la Croix @hrist n'est pa
considérée et présentée sous un angle paieoi@nt personnel 1o
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me ! —, mais comme un événement qui se poursuit dans BEglt
Christ : elleméme est un Corps mystique crucifié (et a ce pdéntue i
faut I'aimer inséparablement du Christ luéme), et par conséqu
elle peut et doit conduire aussi ses membres ada,Cce qui suppose
provoque toujours plus profondément chez ceux-cisantire cum
ecclesia crucifixa. Ceci est complétement évident dans le cas de Fre
stigmatisé et de sorespect pour I'Eglise hiérarchique officielleela n
I'est pas moins dans l'ordre auquel appartienttgea®atherine d
Sienne, qui vit intérieurement l'union conjugale @ucifié et de sa
Eglise, cette fiancée qu'il faut toujours purifiEar le sang qui coulecgla n
pose pas de probleme pour l'ordre de la grandeé&Bkércelle qufut
transpercée par le séraphin et qui comprit son eegemme un
assistance intérieure a I'Eglise affaiblie par &dRme ; cela ne pose |
de probléme non plus pour I'ceuvddgnace, chez qui la livrée

Seigneur outragé, qui meurt méprisé par le mondeduit les siens da
la Compagnie de Jésus, et cela inséparablement slntir avec la sair
Mére, I'Eglise hiérarchique », comme il dit. A testces spirituités
classiques et a toutes les innombrables familléstsplles plus petite
qui en dépendent, il faut poser la question de Fasioce qui a ét

fondateur et central pour elles, I'amour persomtecclésial de Celui qgu

a été jusqu'au bout de I'amour, est resté le cenfjeurd'hui, ou si elle
ont repoussé ce centre sur le coté et I'ont rengpfEr quelque cho
d'autre, par exemple la « justice dans le mondalers leur sel sera
devenu insipide, et si ce qui est insipide estdalx piedsil ne doit pa
se glorifier de la palme du martyr.

M AIS c'est également tout ce qui est apparu comrapirtudité » &
une époque récente ou trés récente qui ne doitapas peur de
se soumettre a la pierre de touche de la Croix. foemes on
pu se développer récemment, elles ne sont authestique sle circuit

sanguin de I'Eglise, ancien et éternellement jelewa prises en charge.

Les « théologies de la libération ~ »

C'est la que se trouve le critére décisif pour tangle et multipl
famille des « théologies de la libération ». Personne ne leeu refuse
le droit de contribuer par une parole essentielledalogue mondi:
actuel. Jésus a proclamé, dans le discours oupib®x son programrm
gue I'Esprit du Seigneur repose sur lui, pourlgannonce la Bonr
Nouvelle aux pauvres, aux captifs la libérationxapprimés i
délivrance(Luc 4, 18 s.), et a la fin il veut nous diriger vers euvres ¢
I'amour du prochain mis en ceuvre littéralemgvtitthieu 25). C'es
ainsi que Jésus a comnm, or sa libération n'était pas une libéra
politique, mais une libération beaucoup pligfgnde, des chaines de
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Satan(Luc 13, 16), et il a laissé ouverte la question dességnence
politiques a tirer de son enseignement, dans spritedais manifeste-
ment son action libératrice a atteint son sommetiaLCroix. C'est |
seulement que le « Prince de ce monde » a été walaseulement gt
I'esprit du monde a été vaincu, qui, sans la Créai, tout de suite ¢
rentrée par la porte déerriere dans chaque action de libéra
intérieure au monde, comme le montrent toutes lesmdgs révolutior
politiques récentes. Une théologie de la libératiensera donc authenti-
guement catholique et efficace que si elle comlaatsdle cadre de la
dynamique du combat vital de Jésus, remporte le®iws qui lui sor
accordées, mais n'oublie jamais que toutes leoivied accordées s
terre sont des graces qui sont procurées, concépaede Crucifié-
Ressuscité. Et cela jamais sans particgpapersonnelle a la Croix.
modeéle est ici I'histoire des apobtres : I'Eglisenpsrte des victoire
terrestres dans le Saint-Esprit, mais au milieu slsffrances cruci-
fiantes de ses apébtres.

Les mouvements charismatiques

La famille des mouvements chamatiques, elle aussi largem
répandue, doit tout aussi expressément avoir cecamt les yeux. Ava
tout ceci : qu'il ne peut y avoir de spiritualité 8aintEsprit en tant gt
telle, parce que I'Esprit ne parle jamais « de spropre chef »
mais toujours de ce qui est du Pere &us (Jean 16, 13415). Ei
leur souci est la rédemption du monde par la doelese offrande étnelle
du Fils dans 1'abandon de la Croix. L'Esprifrticipait aussi au plt
haut point & ce supréme et ultimérénement ; il est, comme toujours,
I'Esprit qui exécute les décisions trinitaires éduss; c'est a lui que no
sommesredevables de ce que les téneébres se sont répandpsa li
fin, entrele Pére et le Fils, pour le salut du monde. Lesirfliens, ce
premiers pentecoétistes, se vantent d'avoir les doeryveilleux du Saint-
Esprit. Paul raméne d'abord toute cette charismatique dotarine di
Corps ecclésial du Christ, et mesure chaque charisme ra woité
effective pour la communaut@ Corinthiens 13), puisil relativise
tous les,charismes par rapport a I'amour chretien, et a d¢'an
crucifié : « L'amour supporte tout, erm@utout » (chapitre 13). A
fin, il donnedes instructions obligatoires pour la pratique €vise divin
seule l'interpénétrationughentique de l'enseignement évangéliqut
Christ, qui dans ce sens est une prophétie, sert a I'atldit, tout le resi
ne fait que rendre laommunauté ridicule pour legens de I'extérieugchapitre
14). Et il conclut : si quelqu'un croit avoir un chamis spirituel, « qu'i
reconnaisse dans ce que je vous écris un commanmdedueSeigneu
S'il ne le reconnait pas, qu'il ne soit pas reconon plus » (14, 37 s
Au début de la lettre, il a placé toute la commuéaous la loi exclusiy
de la Croix (1, 192, 2) ; dans la folie de la Croix réside la vérig
sagesse, et aussi « la démonstration d'Esprit @udssance »C'est ic
que la sagesse profonde que Paul revendique pour lui-mémé)2a son
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véritable centre ; car I' ksprit qui sonde les profondeurs de Dieu :
qui est donné aux chrétiens, ne trouve rien d'autams sa plus gran
profondeur, que I'amour trinitaire insondable geirmanifeste comple-
tement dans la Croix et I'Eucharistie.

La mode de I'Orient et de la mystique
On sait quel accueil enthousiaste les méthodesalies de médita-

tion, en particulier le Zen, ont rencontré chez bmaup de chrétiel
en Europe et aux U.S.A., chez des religieux dex dexes comme che
des laics, que des maisons de retraites entieregt@naménagé:
uniquement pour de telles méditations, qu'en outes textes d
mystique chrétienne classique (I'ouvrage en vieijlais Le nuage d
I'inconnaissancefEckhart, Tauler, Jeade la Croix entre autres) sc
utilisés de préférence pour de tels exercices, wepgrmet ainsi plc
facilement d'insinuer qu'ils sont chrétiens. Estque |'état appe
« nuit obscure », darlse nuagechez Tauler et chez le grand Espag
n'est pagustement le méme que celui qui est vécu dans Aesciees d
méditation ? La réponse a cette question ne peatdite la suivante
d'une maniére tout a fait certaine, non ! La « mugui est expériment
dans les exercices d'inspiration orientale lestésultat d'un trainin:
guelgue chose que I'homme peut atteindremi@me par une abstracti
et une concentration systématiques. Ce qu'un Jeda €roix désign
comme « noche oscura », n'estbien que les explications qu'il en doi
ne soient peut-étre pas toujours absolument clairesen d'autre que
participation d'un homme atteint par la grace &®dmdon divindu
Christ sur la Croix. Une expérience terrible @ela de toute mesui
qui culmine dans la conscience d'avoir perdu Diewrptoujaurs.
Une expérience qui n'est pas donnée d'abord pour lamur de I'am
(sur laquelle Jean de la Croix met l'accent) mais paursélut di
monde. Nulle part peudtre la vraie Croix de Jésus ne devient ¢
clairement qu'ici la pierre de touche pouwvaa si une spiritualité e
chrétienne ou non. Car la vraie Croix neup étre qu'une Cro
imposée, jamais une Croix qu'on a escaladée soi-enéramais
un état de repos, mais seulement uatéu régne l'angoisse @
tout soit perdu : Dieu aussi bien que le salut dmnde.

Les grands mouvements actuels

Il'y a des spiritualités récentes qui mettent expéenent et consciem-
ment cet amour au centre. L&scolarini par exemple. Cela réuss
aussi longtemps que tout le s#uix et I'effrayante sobriété dé&moul
pour nous du Crucifié ne seront pas devenus ingfferet transformé
en un enthousiasme d'amour trop humain, d'un anesre étre
humains avant tout ; la Croix n'est pas un sentinfetle est méme

renonciation a tout sentiment jusqu'a I'abiae I'abandon), mais u
action pure et solitaire. La fondatrice connai ce centre crucifié de
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I'amour. Il faudrait que sa connaissance vivifiattborganisme de s
fondation.

Le grand mouvement ecclésial italien qui se non@Benunione e
Liberazione (2) et qui a rendu a des milliers et des milliers d
chrétiens jeunes et adultes I'expérience vivangral'I'Eglise, une
ceuvre visiblement accompagnée de la bénédictioDige, ne peut
avoir a la longue de la stabilité que si dans,iélerret sous I'expérience de
la communion libératrice des membres de I'Egliasegdmmunion la plus
profonde et la libération dans la Croix — qui pésmler terriblement
— sont saisies et supportées. Heureusement, les rmemhbtretiennent
un contact zélé avec les églises crucifiées derriérrideau de fer : si
elles communiquent a celles-ci la conscience fianife de la
communion ecclésiale, elles peuvent et doiventeppe d'elles la force
héroique de la solitude de la Croix. Cela ne réggs si I'on a soin de prier
en permanence.

Au centre de I'« ceuvre de Dieu(®pus Dei) qui est répandue dans le
monde entier, se trouve une communauté de prétesejréclame
expressément de la Croix. On ne peut pas mécoanaitle zéle pour
I'extension du Royaume de Dieu, un attachement mieydutdt rare a
I'Eglise en tant qu'institution, un effort pour p&ner toutes les
structures du monde. Mais on doit chrétiennemessiaposer a cette
puissante organisation, en vue de son autocritiuguestion de savoir
si, chez elle, la Croix du Christ est vue théolagiopent d'une maniére
assez englobante, et non pas, de facon trop prépamd sous un angle
ascétique ; si, d'une maniere générale, on attaskez d'importance a
une théologie profonde, qui doit étre en son centre théologie de la
Croix et de la Résurrection, et cela, a mon avadle sens de saint
Ignace, c'est-a-dire comme imitation dans la fake la persécution et
I'insucces, dans tout ce qui a empéché la vraie fagmie de Jésus de
devenir ce que ses adversaires voyaient en elie pure et simple troupe
de combat du pape, organisée militairement.

NATURELLEMENT, il y aurait encore beaucoup d'autres « spi-

ritualités » anciennes et nouvelles a considérea euestionner.
Beaucoup d'entre elles, comme le véritable espeitGharles de
Foucauld ou de mére Teresa, n'ont pas besoin dadtiss question-
nées. Mais ce qui a été dit peut suffire ici. Cefmart, en concluant, il
faut encore une fois indiquer le grand danger — Bael signale aussi
aux Corinthiens — que les membres puissent pengeélsq'ont pas
besoin les uns des autres. Que les familles spiies) qui ne doivent étre
rien d'autre qu'une partie de I'Eglise vivantesad&nt comme des sectes
et dés lors cessent de porter et d'éclairer laevcaitholicité qu'elles
devraient exprimer. Ce danger a toujours éxistais auparavant (par

(2) Voir dansCommuniot. I, n° 6, l'interview de Don Luigi Giussani, foagtur de « Comunione e
Liberazione s, p. 70-79.
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exemple dans la grande famille bénédictine) beapenains que dati
les mouvements récemment apparus. Ce qu'on appédegauche » da
I'Eglise, malgré toute son absence de forme dadsti@l, constitue ur
unité non négligeable, tout au moins négativemeahs son rejet (
dogmatisme et du centralisme. Ce que l'on peutgdési par suite d'
malentendu, comme « la droite », est beaucoup éadaté en famille
isolées, dont chacune commence par recruter avempér elleméme
Pas partout avec la méme verve et la méme persés€ra-certaine
sont plus ouvertes que d'autres ; mais il y a emeldnce incontestab
En face de tout cela il faut placer I'image deedbnt on féte dte anné
le six-centiéeme anniversaire de la mort, Catherine der8&enqui n":
vécu, souffert et saigné que pour le Christ et Egtise mystique ¢
hiérarchique, dont la plus haute aspiration étaitvdir son propre sa
mélangé, dans la souffrance pade, au sang purificateur et vivifiant
Crucifié.

Hans-Urs von BALTHASAR
(traduit de l'allemand par Jacques Keller)

Hans-Urs von Balthasar, né a Luceme en 1905, prétre en 1936. Membre de la Commission
théologique internationale ; membre associé de 1'Institut de France. Sa derniére bibliogra-
phie, arrétée a 1977, compte 90 pages dans Il filo di Arianna attraverso la mia opera, Je
Book, Milan, 1980. En préparation (parution a I'automne 1980) : Nouveaux Points (
Repére, coll. Communio », Fayard, Paris.
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La gnose,
hier et aujourd'hui

Bien des aspects, parmi les plus douteux, de la religiosité

actuelle, peuvent se rattacher a lantique courant
gnostique, qui est encore maintenant le pire ennemi de la foi.

LLE mot grecgnosis signifie : connaissance, savoir. La nature exaae
cette connaissance doit normalement étre préciséae Ip
contexte dans lequel le vocable est utilisé. Ajrchez Platon, ¢
rencontre gnosis dans la théorie de la connaissance pour désigr
connaissance du Bien ; le terme y fonctionne atssime synonyme |
épistéeme, la science (1). Dans les épitres de saint Payndais indique
entre autres la conrssiance des secrets divins, et chez saint Jeamié
connaissance du mystere révélé de l'unité du Réhe Els (2).

Dans I'histoire des religions, cependagipsis a recu un sens que I'
pourrait qualifier de classique, et qui prend seoigioe sutout dans |
polémique du christianisme des premiers siéclexawee certain
conception religieuse du monde antique. C'est lessgui prévat
lorsqu'on parle degnostiques, de la gnose (juive, chrétienne...), ¢
gnosticisme (3). Gnosis y désigne toujors un certain savoir concern
les grands problémes religieux et métaphysiquesgnase est cens
apporter la réponse aux questions fondamentale$hdexme par ur
connaissance spécifique. Connaissance non pas en premier ligligo-
tuelle, mais de @ractére visionnaire et mystique, considérée co
révélée, et ouvrant la voie a l'union de I'hommecde mystere divin.

(1) Cf. R. Stupperich, « Gnosis », dans J. Ritter (distorisches Wiirterbuch der Philosophie]ll, Basel-
Stuttgart, 1974, col 715.

(2) Nous renvoyons au livre fondamental de |I. Dup@nposis (Laconnaissance religieuse dans
épltres de saint Paul)Paris-Bruges, 1949, et a Ch.H. Doddhe interpretation of the fourth Gosg
Cambridge, 1953 (rééd. 1970), p. 151 s.

(3) Le termegnosticismedésigne généralement les systemes gnostiques dospar |'église primitive
Puisque bon nombre de ces systémes étaient nésiradis christianisme nmde, on utilise souvent
terme pour désigner le gnosticisme chrétien. CD& Faye Gnostiques egnosticisme (Etude critiq
des documents du gnosticisme chrétien au lleeesidicles)Paris, 1925.
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Comme I'écrit ]. Dupont, le mot gnosis traduit par excellence 'aspiration
mystique du paganisme hellénistique a voir Dieu (4).

Le mouvement gnostique a connu un essor prodigieux durant les
premiers siécles de notre ere. Il a été un ennemi mortel du jeune
christianisme, bien que (ou plutot parce que) la treés grande majorité des
systemes gnostiques ont été érigés sur des fondements chrétiens (si bien
qu'on a méme longtemps avancé la thése que le gnosticisme a été
enticrement un phénomene d'hérésie chrétienne). La grande Eglise a
toujours manifesté une forte répulsion devant le phénomeéne gnostique.
Les écrits des Peres en témoignent abondamment. Dans ce conflit, le
terme de gnosis s'est vu attribuer une signification qui le situe aux
antipodes de la pistis, par laquelle on indiquait l'attitude du croyant
vis-a-vis du mysteére de la révélation chrétienne. Gnostique est devenu
pratiquement le contraire de croyant.

L'histotien qui veut étudier les systemes gnostiques de 1'Antiquité
s'engage dans un labyrinthe. A cause de notre connaissance défectueuse,
puisée souvent dans des sources fragmentaires ou de tendance anti-
gnostique, la reconstruction des divers systémes s'avere ardue et assez
hypothétique (5). Néanmoins, il est possible, malgré la diversité des
doctrines, de dégager quelques traits généraux qui leur sont communs.
Nous sommes convaincus que les lignes conductrices di gnose, telle

qu'on la rencontre dans 1'Antiquité, révéelent une attitude de I'esprit

qui est de tous les tempset qui se manifeste d’ailleurs a toutes les
époques de la religion et de la philosophie. A notre avis, la gnose — et
c'est la la raison de ces pages — se porte fort bien, et constitue, aujourd'hui
comme il y a vingt siccles, un succédané séduisant pour la foi. Nous
n'essayerons donc pas ici de donner un apercu histotique. Nous tenterons
simplement de cerner quelques éléments de structure générale,
afin de mieux comprendre le caractére propre de « l'esprit gnostique »
dans ce qui le distingue si fondamentalement de la foi.

LA gnosese préoccupe des mémes problémes que la religion. D'ou
viens-je? Ou vais-je ? D’ou vient le mal, et comment-pourrai-je
en étre libéré ? Qui est Dieu ? Qu'est-ce que I'homme ? Quel est
le sens final de l'existence (6) ? Elle cherche, comme la religion, a donner

(4)]. Dupont,op.cit.,p. IX.
(5)E. De Fayeop.cit., p.439 s. On distingue généralement des systémes Jauisi (Basilide

Valentin), paganisants (le document Naasséen)stanisants (Justin, Marcion). Mais les appartenan-

ces des systéemes a telle ou telle refigfont I'objet de discussions approfondies. Une ctasses de ¢
discussions est leur éclectisme, qui puise dantesoles mythologies. Citons quelques écrits con

la Pistis Sophia ; I'Apocalypse d'Adam ; le livre dar@ch ; parmiles apocryphes du Nouveau Testa-

ment, leprotévangile de Jacquekss Actes de Pierreles Evangiles de Philippe ete Thomasprésenter
des traits gnostiques certains. L'hermétisme etd@déisme aussi présentent des parentés indér
avec le gnosticisme.

(6) Tertullien : les gnostiques se demandent « d'otntvie mal, d'ou vient I'homme, d'oU vient
Dieu ? ». CfDe pruescriptione Haereticorum, 7.
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une réponse a l'angoisse existentielle de 'homme. Dans les systémes
antiques, on trouve généralement une cosmogonie ou doctrine de la
création ; une doctrine du mal (qui est la chute et 'emprisonnement des
étres spirituels dans le monde matériel) (7) ; une théodicée (qui consiste
a disculper la divinité supréme, principe du Bien, en lui 6tant la
responsabilité du cosmos matériel, dont on attribue volonters l'existence a
une puissance démiutgique, un des étres intermédiaires entre l'étre
supréme et le monde) ; et une doctrine du salut. Ce salut, on I'atteint par
un retour 2 l'origine spirituelle de laquelle I'homme se trouve éloigné par
son existence ici-bas, prisonniére de la matiére qui, dans sa limitation et sa
multiplicité se révele comme radicalement mauvaise. Le retour de
I'nomme a son origine spirituelle se présente comme une libération, fruit
d'un savoir, par lequel le gnostique connait son propre « moi » splﬂtuel
et prend donc conscience de sa consubstantialité avec l'étre divin. Le
savolr gnostique se présente en premier lieu comme une intuition
concernant les origines : origine du moi spirituel (une « étincelle de la
divinité ») ; origine de la chute et de l'esclavage dans ce monde des
ténebres ; origine, essence et destinée des puissances démiurgiques, de la
maticre et du monde.

Une fois les origines révélées, on connait aussi les chemins de la montée
salvatrice vers le régne de la lumiére, qui est la véritable patrie du « moi »
spirituel (8). Cette connaissance porte en elle-méme une dimension
sotériologique (de salut). Le gnostique la recoit, comme nous avons dit,
par révélation, et celle-ci est communiquée le plus souvent par une figure
de rédempteur ou de héros divin (par exemple Isis, Hermes, le Christ).
Le révélateur lui-méme ne peut en aucune maniere étre assujetti aux
forces du mal, sinon il ne pourrait enseigner la voie royale du savoir
salvifique, puisque lui-méme devrait étre libéré d'abord des liens de
l'ignorance. Mais comme nous l'avons déja éctit, le mal git dans l'appar-
tenance méme au monde matériel. Clest pourquoi les interprétations
gnostiques du christianisme seront forcément docetes : pas d'apparte-
nance réelle du Christ au monde d'ici-bas, pas d'incarnation ni d'huma-
nité réelle, partant pas de passion ni de mort réelles ; tout cela est en
effet interprété de facon symbolique par les gnostiques (9)

(4) Toutes les doctrines gnostiques véhiculent un doai métaphysique (Cf. Ch. H. Dodab.cit.
p. 103). La limitation spatio-temporelle et la @lité sont en ellesrémes un mal. Puisqu'elles s
strictement liées a la matérialité, celle-ci eshsidérée comme un mal en elle-m&nhe Bien suprén
ne peut en étre l'auteur.
(5) C'est dam I'élaboration de ces connaissances —anadgrenfort de mythes —gue se situe
complexité parfois effarante des gnoses. Pour @mcapassez clair, nous renvoyons, outre les oug
de Dodd, Dupont et De Faye, a J. Doresse, « La&naksns H.Ch. Puech (édHistoire des Religiond,
11, E_ncyclo_ édie de la Pléiade, Paris, 1972, p.-38@ ; R.M. GrantLa gnose et les origines chréties
Paris (Seuil).
(6) Si la mort n'est pas réelle, la Résurieotne I'est évidemment pas non plus. En effet,rjet
gnostiques chrétiens, elle n'est que I'expressioretbur du Christ a son lieu d'origine, comme &ida-
teur de chemin pour nous. Le Christ n'a pas vécu l'existence hnmavec tout ce qu'elleomporte
de contingence. Voila une des raisons pourdibiangile de Jeanbien qu'utilisant si souvent u
terminologie a résonance gnostique, insiste teligrmer la matérialité de la condition du Verbe meéa

(fin de la note page suivante)
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Le canevas commun sur lequel se tissent les dififése doctrine
gnostiques nous permet d'esquisser quelques géitéraux et toujou
actuels de l'attitude gnostique. Dans les réflexiqoi suivent, nous no
limiterons a un aspect particulier : la relationtnune certain
conception du monde et la nature spécifique duisgnostique.

LA notion de transcendance est déformée ou absewie pace qu'

n'y a pas encore de prise de conscience de cellesit a cause d't
scepticisme foncier envers elle. La position métepdue sougacente
de la gnose est un monisme immanentiste (10), austitue le cadre da
lequel le gnostique cherchera la réponse aux questngoissantes ¢
fait surgir I'existence. C'est I'angoisse existelh¢i mM@me qui leur fa
refuser la transcendance. L'esprit gnostique aibhedane réponse st
et close. La foi ne la lui donne pas éa moins pas dans le sens o
l'attend.

En effet, la foi ne fournit pas de solution évidente, et dont ilseeai
objectivement pla possible de douter, aux questions de 'homme
donne ses réponses a un niveau de certitude quigogtoujours |
confiance et I'espoir, et qui croit parallelemeartengagement conct
dans la charité, en réponse a l'appel évangélitpueonversionLe
savoir propre a la foi n'émine jamais ce caractére d'abandon
consiste avouloir comme marcher sur les eaux. Pour le croyaets
précisément cet abandon au risque de l'amarcontraire d'un
certitude que I'on possede !), donde et nourrit la certitude que l'existe
est appelée a I'achévement eschatologique pmoudr absolu (e
donc transcedant, car amour absolu implique liberté absolueees
I'étre aimé, lemonde en l'occurrence). La démarche de la fo
extrémement proche de celle de I'amour humdia ou I'amour
de peur que I'étre aimé Ilui échappe, seiddfalaconfiance
pour construire unecertitude qui n'a plus besoin de confiancg,
se détruit. La certitude de I'amour edans la confiance en
l'autre. Il en va de méme pour la certitude la foi, etc'es
pour cela que la foi demande toujours et essemmednt ul
engagement. En ce qui concerne l'amour,skveir » fondé sur la

(fin de la note 9)

et du Christ ressuscité. C'est, entre autres, pacisantignostique. Les évangiles apocryphes,
contre, versent dans le docétisme, a cause detnaeption gnostique de la Révélation. lls se caimpl
sent dans le halo divin qui enveloppe les actéessgtaroles de Jésus de la naissance a la mort.

(10) Ce qui explique la parenté de la gnose averoleception panthéiste du monde. Toutes (
soutiennent la consubstantialité du « mwoispirituel avec I'étre divin. Cette parenté ne prots
étonner, puigque la connaissance gnostique est salvifique aecdasl'union mystique qu'elle réal
entre 'homme et I'absolu. Mais cette union estcu@ncomme une sorig fusion au méme nive:
ontologique : mon « moi » fait partie de I'absodti,par le savoir gratique, je rejoins mon véritak
statut ontologique. Sans conception immanentideetzase, le savoir gnostique ne pourrait jamaie
source de salut. Il est remarquer aussi que le dualisme métaphysique rEpss® nullement
I'immanentisme. L'irrédetible opposition entre le Bien et le Mal procedetft du fait qu'on le
raméne au méme niveau ontologique.
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confiance n'est pas moins réel que celui que pmaue attitude posses-
sive et sans confiance. Il est au contraire le geularrive a connaitre
réalité visée. Car l'autre maniére de vouloir cdtregpasse a codté de
réalité méme de I'amour dont elle veut s'assurpossession.

Ainsi en est-il de notre attitude ears le mystere de I'existen
L'angoisse ne disparait que la ou 'homme renonesutoir se saisir ¢
ce mystere, ce qui revient a vouloir disposer deuDLa ou il découvi
qu'il lui est permis de se confier au mystére dfitre personnel q
s'offre a lui, 'hnomme peut découvrir aussi la certituddaepaix, sans qt
pour cela il ait besoin de nier la réalité et Idewa de son existen
contingente dans un monde matériel. Cadésir de I'union mystiqu
au sens ou l'entendent les doctrines gnostiquasgué |'apparence
d'une attitude. En effet, elle est union par consubstantia
non pas par relation libre. Cette osmose mystiqde
« moi » avec la dinité s'inscrit dans un cadre de proce:
nécessaires se situant au méme niveau ontologiqia
consubstantialité avec I'étre divin élimife part de la liberté (et av
cela de la contingence, de I'historicité, duoix, de I'engagement,
I'amour) dans le processus de mon salut. fdme que, par révélation,
connais mon origine divine, le salut m'appient déja. Il ne pe
désormais m'échapper.

Nous avons bien dit que la foi implique que l'oiit oét a prendre s
soi le risque de I'amour : lI'union avec Dieu, déamgoi chrétienne
suppose toujours, quelque mystique qu'elle saitfisgues de la libert
Sans l'aventure de la liberté, ni Dieu ni la foivedraient vraiment
peine que l'on s'en occupe. Il n'y a pas de véeitadlation sans libert
L'union mystique, dans la gnose, n'a rien d'unati@h. Elle est fusic
avec I'lLh absolu. Et le bien ou le mal moral ne jouent plus mal
je n'en suis de toute facon pas responsable, plisegt dans mo
existence matérielle méme. Il est métaphysiquebiem qui m'attenc
c'est le retour & mon origine divine. deisdivin, et laest mon salu
Point n'est besoin de conversion ou d'attitude edavpour hériter |
salut. Car I'appel a la conversion implique auss ¢jon peut ne pas
convertir. C'est encore une fois courir le risqeel'dmour et de la liber
La gnose est dominée (bien qu'inconsciemment) @grelur insurmon-
table devant la liberté dans sa quéte d'union ®iea. Le gnostique r
doit jamais confesser : j'ai mal agi. Mais cetteimpméme est symptor
d'une incapacité de confiance. Tant que I'hommeaompren pa:
vraiment ce que veut dire : Dieu estour,il aura tendance a éliminer
propre liberté, et a s'assurer le salut par d'awimées que I'amour.

LLE gnosticisme a donc peur que le Dieu transcendardibre ne Iu
échappe. Pourtant, les questionsnteurent, et le gnostique

doit de les éclaircir. Si la solution n'est pas slda confiance, ell
doit étre dans le savoir. Mais ce savoir n'estgagiis par l'applicatic
des lois de la raison critique. Il n'est pas savoir scientifique au sens
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commun du terme. Pourquoi ? Parce que le gnostsgpm (plusou
moins confusément) que la science ne peut foumirébonse globale
satisfaisante aux questions métaphysiques. La ceitaisse trop de tro
dans la réalité, et elle le sait bien d'ailleurg. 4avoir scientifique
pleinement conscience de soaractére inachevé, historique, provisc
La science est en route, et ne peut souvent pgudemn termes d'hypo-
thése et de théorie. De plus, il existe bien desalnes sur lesquels e
n'a pas prise, a cause des limitations de méthadellg s'impose
elleméme (si nous éliminons du moins un certain s@aT@I Naiveme
totalitaire qui, précisément, présente souvent wlags gnostiques
L'esprit gnostique, fuyant I'abandon que demand®iase rend bie
compte que la science, si elle reste disslimites que lui imposent ¢
propres principes méthodologiques, n'est pas erumede lui donne
la réponse absolue et close qui doit lui procuree wertitud:
inébranlable et donc la sécurité existentielle.viéaitable science ne |
enléve pas son angoisse.

Le méme probleme surgit lorsqu'il se tourne versphelosophie. L
philosophie ne pourrait donner de réponse immédedtabsolue at
guestions de celui qui l'interroge sur le mysteeel@xistence. L
philosophie, elle aussi, est en marche. gnostique, inconsciemme
sans doute, ressentira de la peur devant ses pasittt méthode
critiques, qui le laisseront trop souvent sur $a.fa

Il faut pourtant une réponse définitive et closelaCveut dire : ur
réponse qui lui procure un savoiomt I'objet ne transcende pas
capacités de connaissance (donc : immanence dwemystcar consubs-
tantialiser I'esprit humain a I'étre divin revientamener la réalité divi
au niveau de la nature humaine, et donc a lui 8&etranscendance
réponse aussi qui échappe a la contingence et a éatéibhistorique
définitive donc, et dont on puisse d'ores et déja & propriétaire. Se
ce que l'onsait, on le posséde —et seul ce que I'on possede do
sécurité. L'attitude gnostique révéle umansposition, dans le doma
spirituel @ métaphysique, de la sécurité existentielle quecpre Iz
possession. Mais, comme pour la propriété matériskcurité bien vail
et trompeuse !

D'une part donc, le mystére doit perdre son caracit@prenable
mais d'autre part, le gnostique ne peut se permede clarifie
totalement le mystére par la raison, sinon lesqipes de la rationalisa-
tion méme lui feraient voir l'inconsistance de sesistructions. L
mystére ne peut en aucune maniére étreréclaila lumiére de la scien
ou de la philosophie. Le savoir supréme qui sauvergnostique do
donc échapper aux principes de 1la raison critiqu@ & controlabilits
scientifigue. C’est-a-dire queel gnostique se tournera toujol
d'une fagon ou d'une autre, vers la mythologieddfinira cellee€i
comme illumination OU intuition transcendante ou révélation.
Avec « son » savoir le gnostique se retranche dans un gf
inexpugnable, qui échappe d'avance aux questiolesrdéson ou au con-
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tréle scientifique, et qui estonc assuré contre toute faille ou fissure
savoir gnostique, a l'étaitdéal, est clos, étanche, définitif et
L'abandon angoissant qu'imglie I'acte de foi est rendu superflu, ta
gue les exigences de la critique rationnelle sdithi@ées. Rien n'est
plus capable de ronger la paix_intérieure ou la certitude du salut... n
a quel prix : ni plus ni moins que la négation a@aélité du monde.
L’attitude gnostique révele une structure d'eipqui prend Ii
fuite devant la liberté et I'historicité de I'existence et qui enterre sa pe
dans une réalité fictive créée parraisonnement en vase clos, ou tout e:
et nécessaire.

LA gnose n'est pas morte. Nous ne la retrouvonsg@asment toutau long
de l'histoire (Bogomiles, Cathares, Albigeois, GadbbRoseCroix, Jacol
Boehme...), mais dans nombre de milieux et denception
religieuses d'aujourd'hui. Nous voudrions termimette esquisse ¢
indiquant quelques domaines ou sa présence estreaavis, indéniable.

Il'y a d'abord le succés persistant et méme croisdassectes. Il n'es
pas question d'en dresser ici la liste ou de fieiue proces. Mais on pe
déceler dans le sectarisme en général cette teedanme certituc
fermée et étanche, apanage de ceux qui ont le bonleefaire partie dia
secte, et qui donc « comprennent ». Le refus deofdrontation avec
critique, la tentation de totalitarisme et de fdasate (dans laquel
jouent évidemment d'autres motifs au notamment le réflexe d'auto-
défense sociologique), et la tendance au mythe didé€ologie qui vet
englober la totalité de I'étre dans un systéme ,chmnt autant d
symptdmes d'une structure d'esprit gnostique. il s&esemarquer que
structure d'gsrit qui caractérise les sectes n'est pas nécessairt lié
au nombre restreint. Elle vit également dans desvwaments de tre
grande envergure : il ne s'y ajoute alors que levpio (11).

De nos jours, il est impossible de ne pas étrepfrapar un reur de
systémes théosophiques de tout genre. Les écrits de Mme Blavatsk
d'Annie Besant comptent de nouveau de nombrewelestet suscite
un intérét considérable. Il en est de méme avetHt@posophie ¢
Rudolf Steiner et de son école, dont legnpipes sont fondés sur
théosophie (12). Le but propre de la théosophiesista bien a faire ¢
la réalité divine un objet decience, ce qui revient en fait a ne p
accepter ou ne pas comprendre la notion dedesmdance (13). Le

(11) Il serait intéressant d'examiner a ce propos la lagntre les systémes totalitaires comme le
nazisme et le Iéninisme et la structure gnostiqed'esprit qui, pour échapper a I'angoisse devant
I'histoire, veut posséder sa Vérité et Iimposlerr@alité...

(12) Voir la trés bonne analyse de H. Ringgren, dariBhieologische Realenzyklopiidie, agt.
Anthroposophie », tll, Berlin, De Gruyter, 1978, p. 8-19.

(13) La perte ou le refus de I'analogie est une consgzpiénévitable du monisme immanentiste. Les
concepts et termes ne peuvent plus étre utilisésnggens univoque (R. Steiner en offre un exemple
remarquable dans ses réflexions sur la Trinité, rest pas objet de foi, mais de savoir). douvre un

(fin de la note page suivante)
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monisme immanentiste de la théosophie \@sible également dans <
éclectisme, plus particulierement dans sa sympatbigr les religion
antiques et orientales (religions Egyptienne, HuneloBouddhique...),
dans sa préférence trés marquée pour la doctrine diancarnationgui
est une des doctrines monistes par excellence.

La tentation de I'emprise gnostique sur les mystéle la vie se réve
aujourd’hui comme toujours, dans le succés immeltsd jouissent le
différentes formes denagie, d'occultisme, d'astrologie etc., ainsi qu
dans la vague de fascination pour tout ce qui reldwedomaine de
parapsychologie.La aussi, l'attrait git dans une emprise (illusposar le
mystére par un savoir ésotérique qui puise satadgiinébranlable da
une parfaite incontrolabilité. Le ceurs a des pratiques com
l'astrologie ou la cartomancie dévoile en plus imestablement une fu
devant la responsabilité visvis de I'histoire. On y rejette en effet
responsabilité de tout ce qui arrive sur l'une 'autre fatalité inscrit
dans le cosmos. Tout ce qui arridevait arriver. Il n'y a aucun
responsabilité morale connaitre son destin est la seule chose qui cor
Voila encore un symptéme éclatant de I'angoissestexitielle de
hommes.

Nous constatons en méme temps un étraegeur a la mythologi
dans ce que L. Ltig appelle I&Science-Fantasy (14)] s'agit de la pseudo-
science qui combine les problémes non résolus atehkologie etde
l'astronomie avec la question concernant l'exis¢éemicautres étre
vivants (et conscients) dans l'univers. [Saience-Fantasy résout cett
derniére question de fagon positive par un raisararg de probabilit
qui offre un exemple bien comique de sophisme, noaiisjouit d'ur
immense succes :Ruisquil y a tant d'astres et de planétes, il serait bien
étonnant qu'il n'y ait pas ailleurs des étres comme nous. Donc il y en
a...» | En un certain sens, il est amusant de voir commss R@sistons
un retour aussi spectaculaire que primitif de llqn¢ evhémérismr
(14 bis). On en revient ardi que les mythes et les divinités des pel
anciens refletent le souvenir obscurci d'événemkisteriques survenues
des époques immémoriales, en l'occurrence la vidiatraterrestres
qui sont venus visiter la terre avec une missicenigillante lls se sor
conduits en révélateurs, et ont apporté a nos amsdrimitifs toute
sortes de biens : la civilisation, la science, taate, voire une amélioration

(fin de /a note 13)

nouveau registre de questions : celles concer@aptienté entre Ipanthéisme et la gnose (cf. note
Nous pensons a J. Maritain, définissant la philésemle Hegel comme la gnose mode(Pour une
philosophie de I'Histoirep. 36). Il est vrai que la philosophie panthéidtedutise la contingence, et
faisant, la nie. En termes de religion, cela revi@rsacraliser le monde -et c'est précisément ce (
fait le mythe, auquel la gnose retourne. C'estoen tas l'inverse de ce qui se produit dankilee de Iz
Genesequi constitue la premiére tentative de démythokatigs et de désacralisation du monde.

(14) Lawrence Lustig, « Science and Superstiti@m :age of unreason », daBscyclopaedia Britan-
nica Book of the Year 197p, 270-273.

(14 bis) Evhémeére est un écrivain grec mort verinau llle siecle avant JésBhrist, qui faisait de
dieux des étres humains divinisés par l'imaginapiopulaire.

60

La gnose, hier et aujourd'hui

tion biologique de la race (par exemple par l'undémces étres aux
femmes humaines, fait dont un texte comme celuGdeeéese 6, 4 est
censé rendre un témoignage indubitable). Les miggne sont en fait que
les figures diverses du souvenir, sacralisé esinism d'age en age, de ces
événements merveilleux qui se sont produits autgurips de I'humanité,
bien avant toutes les époques que peuvent recoaskes historiens. Ces
étres supérieurs, bien plus évolués que I'humandas les retrouverons
un jour. Leur retour sur terre, auquel nous aspirau les contacts
prochains dans le cosmos, prouveront bien que darik est exacte.
Entre temps, la parfaite incontrolabilité des hygses les plus invrai-
semblables assure tant le succés auprés d'un paiglic qu'un revenu
confortable pour les auteurs (15). Mais soyonsesgéti Ce que l'on
constate ici, c'est qu'au lieu de clarifier le neytfen tant qu'explication
préphilosophique du monde) par la raison critigae,en revient a
mythologiser la science, la philosophie et la rielig mélant tout a tout,
sans aucune velléité ou méme possibilité du moicdrerdle. Le refus
de toute transcendance, la présentation de la ¢tssaree des origines
comme solution aux grands problémes concernanesiirée du cosmos
et de I'nomme, l'impression de communion mystiqtiesadvifigue avec
I'immensité de l'univers que procure a bien degptatede la théorie
la connaissance de leur relation (voire parent&€cdes extra-terrestres,
et enfin I'élimination de tout critére de rationdliconstituent les indices
les plus saillants de la structure gnostique déecedi-disant nouvelle
science.

ENFIN, la conception gnostique de la connaissanceediee une tentation
au sein de [I'Eglise méme. De nos jours, elle seifesti@ assez
paradoxalement dans un certain anti-intellectuabsm est vrai

que la foi chrétienne transcende la raison (autrgme faut-il encore

le dire ? — Dieu ne serait pas Dieu). Mais elleshfeas irrationnelle, et
doit donc supporter la confrontation avec la raigensante.

(15) Nous pensons entre autresfilm commeRencontres du troisieme type, maistout a la litté-
rature du genre que produisent des auteurs commedédaiken(Erinnerungen an die Zukunftierlitz

(Le triangle des BermudesQuspensky, et, plus ancien déja, Vélikovgkyorlds in collision).Quelques
exemples parmi les ingrédients de ces « oeuvredes cosmonautes ont entre autres construit ladgran
pyramide, érigé Stonehenge et les statues deléilBaques, fondé les grandet®sdésertes d'’Amérique
latine, tracé des pistes d'atterrissage dans lerdéle Nazes, etc. Ou du moins, ils ont fourni aux
humains la science et les moyens techniques passi®ces prouesses. L'histoire de Gilgamesh nous
offre le récit d'un témoin oculaire qui a vu lessgaaux spatiaux, tandis que Mahabharatarecale le
témoignage d'explosions de bombes H. Il ne vauqraiit-étre pas la peine de mentionner tout cela,
si on ne savait que ces littératures charlataneshaatent depuis quinze ans les rayons deligion »,

« théologie » et « philosophiedanstoutes nos librairies. Entre 1969 et 1976, la tcéidn néerlandaise de
Erinnerungen an die Zukunde von Déaniken a connu 25 rééditions, et en 199 Bpoimbre combiné de
copies vendues de sepestsellersdu genre s'élevait a plus de 35000 000 dans léérefites éditions.
D'expérience personnelle, nous pouvons affirmer lgjea des gens ne percent pas le comique ou la
supercherie, et font de ces livres, bien qu'ilsesbitissés de mensonges, d'erreurs historiques, de
contresens et de sophismes, la base d'une « nelggi@ntifique » de laquelle ils attendent la siolut
pour leurs problemes et le bonheur.
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On rencontre chez bon nombre de croyants un atgllattualisme qui
en fait ne vise pas a sauvegarder la foi, maissaras une emjse sur le

vérités révélées. Cet anti-intellectismhe, qui se traduit par u

méfiance incoercibléngers la théologie, n'est souvent rien d'autreng

réaction de peur devant les questions que soul&veéflexion

théologique.Soulever des problemes'ast évidemment pas l'idé

ni de la foi, ni de lahéologie. Mais il faut les aborder et les penstema

Ia ou ils surgissent. C'est un service a rendeefail

Dans l'antiintellectualisme des chrétiens se glisse malhe@mes
souvent la tentatiod'éliminer de la foi I'acte de confiance enversDieu
libre qui reste aussi l'inconnu et qui, dans sadcandance, échappe
toutes nos prises, nos classifications, nos déing — méme le
définitions dogmatiques ! Le dogme ne transforme lpafoien science
et ses énoncés demeurent inadéquats devant laé&atal mystére révél
Le dogme ne rend nullement superflu I'abandon eartfdanslequel il

prend toute sa signification, et en dehors duquelen a aucune. L'anti-

intellectualisme se brme souvent & se murer dans les certitud:
habitudes qui procurent, par leur immobilisme, weeurité étanch
En ce sens, il veut fonder la foi sur un genre eeitade qui préciséme
élimine celle-ci. Sur un ensemble de vérités qom & sait ». Gmme s
nous pouvions jamais étre les propriétaires détaévdivine !
Concretement, cet antitellectualisme se traduit surtout de d
facons. Premiérement, dans un dogmatisme rigiiecondamne tou
mise en question comme scepticisme ou manquiidet qui flaire
I'nérésie dans tous les recoins de l'activité tbgmjue. Dogmatism
aveugle aussi sur la réalité historique de I'Eglisst sur le Christ ! Car
faut bien le dire : la méme porte par laquelle oang la fuite hors ¢
I'histoire donne largement accés au docétisme.!o8itend a éliminefa
contingence et la liberté historique dans le mgst@e I'ncarnation, afi

d'enfermer celui-ci dans une chaine d'événementgseaires (que l'on

explique alors par un recours la volonté de Digu une tell
dogmatiquecourt invariablemente danger de gnosticismées conceptior
de la foiselon lesquelles il « ne faut pas réfléchir marsirer », ou qt
proclamengue « la formule dogmatique est vraie, indépendamhihe tout
interprétation »,traduisent une peur du théologique qui, lui, me
évidencenotre incapacité de « posséder » la Vérité, etpauila mém
dégage le caractére spécifique et irréductibléadtel de foi.

En deuxieme lieu, l'attitude anti-intellectualiste manifeste sule
plan du vécu par une attention exclusive pour kgignce. Méditatio
et priere perdent leur caractére d'écoute de lal®aet se transforme
en un chemin pour arriver & connaitre mon « morofgnd, dans sc
unité avec I'Etre universel. Cette expence vient a étre interpré
comme expérience mystique de Dieu. L'expérience«a@ionnaitre » |
mystere de Dieu, et renvoie a la périphérie la€oclésiale. Ma prop
expérience mystique prévaut sur la foi que m'enms=ikEglise. Un te
glissement est perceptible dans toute unérdiure spirituelle, parfois
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franchement éclectique, qui souvent confond le aturel avec |
parapsychologie, et qui se défend des questiotigjeeis, de I'enseigne-
ment du magi®re et de la Tradition, ainsi que de la théologiar, ur
recours a l'expérience intérieure, laquelle devi@itere supréme de
Vérité.

NouUS nous rendons bien compte, au moment de termider e
perspective raccourcie et des limites de notre dipson. Il
n'existe pas de gnose a I'état pur, et notre aeahgsporte que s
un élément. Bien des énoncés requierent un dévetppt plus amp
et des nuances. Toutefois, il nous semblerait itgprirde mettreen
lumiere la différence fondamentale entie savoir gnostique et
savoir de la foi. En effet, quelle peut étre la kigad'un savoir gt
raméne le mystére de I'existence au cosmos immam@ndivinité e
humanité perdent toute relation libre pour se fendine dans l'autre,
qui, pour attindre la certitude, transgresse constamment lexipes
méme du savoir humain ? En vérité, la gnose a qeetipose de navra
Elle procure sécurité et paix, mais au moyen dimesans foi et d'ur
connaissance sans connaitre. Ses solutions negjgereurre. La vérité
plus de droits que la sécurité, et c'est pourgasidfforts théologiqu
qui mettent en valeur la spécificité de la foi, mmdant pleineme
compte de la contingence, de I'historicité et ddidarté humaine dans
mystére du @rist et de I'Eglise, ne présentent aucun danger [ vie
ecclésiale. Bien au contraire, ils défendent letérgsde Dieu, en refusi
d'ouvrir la porte a la gnose et au docétisme parafaulement de ct
aspects « risquants ».

La question qui demeure, a la fin de ces pagespast-étre celles :
entre la foi en un Dieu d'amour et le néant d'uoetingence livrée
elle-méme, y a-il une autre solution pour l'angoisse humaine ge
diviniser le monde en éliminant la contingence aletranscendare
afin d'enfermer le mystére de I'étre dans un syst@mglobant d
nécessités, et de ramener le saluladans des limites d'un vain savc
En fin de compte, le véritable « opium du peuple », cetrsans dou
pas la foi, ni méme I'athéisme. C’est la gnose.

Peter SCHMIDT

Peter Schmidt, né & Gand en 1945. Etudes de philologie classique & Louvain, de théologie &
Gand et Rome. Prétre en 1971. Professeur de dogmatique et de langues bibliques au
Séminaire diocésain de Gand, il est le rédacteur en chef pour la Belgique de I'édition de
Communi@nnéerlandais. Cet article a été rédigé en francais.
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Jean BRUN

Les nouveaux paganismes

Le paganisme n'appartient pas au passé, mais ressurgit
aujourd'hui sous mille aspects.

DaANs notre monde contemporain, les néo-paganismes remplissent une

double fonction. D'une part, ils prétendent se substituer a un christia-
nisme qu'ils affirment dépasser ; d'autre part, ils jouent le role
d'« idéologies de regonflage » auprés de nombreux théologiens qui, séduits par
eux, leur demandent de « renouveler », de « moderniser », le message biblique. Si
bien que, de différents cotés et de diverses manieres, on paganise le christianisme
en proclamant que l'on en dégage la véritable essence et qu'on lui permet de
s'ouvrir ainsi sur le monde.

De telles contaminations se sont faites selon plusieurs directions dont nous
nous proposons d'esquisser un inventaire.

Ex premier lieu, le développement spectaculairement accéléré de la science et de

la technique a pu confirmer 'homme dans cette idée que, fait a l'image
de Dieu, il devenait le « collaborateur » de plus en plus efficace de Celui-
ci et que, par la-méme, il était capable, non seulement de prolonger la Création,
mais aussi de la corriger, voire de la refaire. C'est ainsi que se sont développés
des pélagianismes de toute sorte, caractérisés par leur confiance dans la possibilité
d'un salut par les ceuvres et dans l'intronisation de nombreuses thérapeutiques
jugées capables de guérir 'homme de lui-méme.

Une telle vision du monde impliquait que l'on ramenat le Mal a une simple
maladie parfaitement curable. D'ou le prestige des médications proposées par la
psychanalyse, la pédagogie et la politique. Toutes partent de cette idée que
I'homme est le produit de son conditionnement par le milieu ; déculpabilisantes et
empiriques, elles se présentent comme des techniques capables de refaire
I'homme individuel ou collectif en transformant les cadres de son existence. En ce
sens, le marxisme constitue le type méme de ces paganismes technicistes, qui
promettent le paradis sur terre. De la naissent des délires de la présomption qui
traitent les hommes a la fois comme des outils et comme des matériaux ; s'exaspérant
de leurs échecs, ils ne voient plus dans l'autre qu'un adversaire qui refuse de
devenir un partenaire et sombrent dans ces délires de la puissance ou l'on
immole 'homme d'aujourd'hui pour faire naitre celui de demain. La notion de
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Mal ayant été évacuée, il devient aisé d'angéliser les oeuvres, en faisant appel a la
notion de felix culpapour justifier et dialectiser les incarcérations, les exécutions
et les massacres. La grace du Pére a ainsi cédé la place aux coups de grace des fils.

Beaucoup de chrétiens sont séduits par de telles perspectives et, au nom du «
11 faut agir », ils se donnent la bonne conscience de voir dans l'action risquée une
audace de la liberté faisant de 'homme un étre responsable et auto-créateur.

Mettre, au contraire, l'accent sur les notions de Mal radical, de péché originel
et de tentation ne revient nullement a se complaire dans quelque crédulité
mystificatrice, mais invite & mesurer toute la distance qui sépare ce que nous
sommes de ce que nous ne sommes pas. Dans cette distance s'enracinent, a la
fois, une humilité nécessaire et le respect dii a la personne humaine.

Ce paganisme de l'action se renforce d’un véritable culte voué a l'histoire quU€
l'on tient pour porteuse, donneuse et créatrice du « Sens ». Ici encore, on
fait subir une distorsion au christianisme en prétendant que, puisque la
Révélation a eu lieu dans l'histoire, il faut en conclure que l'histoire est révélatrice.
Deés lors, celle-ci apparait comme ce en quoi et par quoi se fait 'Absolu qui se
déifie dans et par le temps. Sous prétexte de parler d'épopée de 1'Esprit, dans le
temps historique ou dans celui de l'évolution, on évacue l'idée méme d'éternité au
nom d'une création qui se continue.

C'est pourquoi sont aussitét invoqués un devenir de la vérité et un héracli-
téisme des valeurs dont on cherche la confirmation la plus plate dans un
inventaire des us et des coutumes, dans 1'ethnologie ou dans la sociologie. Séduit
par toutes ces bigarrures, charmé par ce kaléidoscope axiologique, 'homme voit la
le signe de sa diversité, de sa complexité et de sa richesse. Voire celui de sa
« créativité » permanente. Ainsi s'explique la mode de Lévi-Strauss, succédant a
Lévy-Bruhl, a qui l'on fait jouer le role de grand prétre de la « pensée sauvage ».

Un pas de plus est vite franchi pour prétendre que n'existent que des options
subjectives, toutes également respectables au nom de la sainte liberté d'expres-
sion, que la vie n'est qu'un jeu et que, par conséquent, les institutions répressives
doivent céder la place a des institutions permissives.

Ainsi se développe le paganisme de la liberté individuelle, qui angélise
n'importe quoi, ou le paganisme d'un progressisme techniciste dont le culte
de l'efficacité et de la «mise a jour » bafoue toute notion de sacré, a commencer
par celle sur laquelle repose 'amour du a autrui.

UNE telle idolatrie de l'histoire, tenue pour ce en quoi et par quoi I'Homme-
Dieu se fait et se refait en tant qu'étre auto-créateur, permet toutes les
réutilisations de Feuerbach. On n'en finirait plus d'énumérer les noms des
théologiens protestants ou catholiques qui, puisant plus ou moins implicitement
dans le protestantisme libéral (1) et dans le modernisme (2), voient dans le Christ
la simple projection provisoire de 'homme générique.

(1) L'expression recue de « protestantisme libéralt>ues forme de dictature larvée qui laisse croire
que, en dehors des positions qu'elle défend, & place pour aucune liberté.

(2) Le terme de « modernisme » a été utilisé d'abord dme acception péjorative ; aujourd'hui, il est
volontiers glorifié€ comme ce qui s'oppose au « @asse ».
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Ainsi se sont constitués ces paganismes qui reposent sur une anthropologisa-
tion du Christ et qui débouchent dans une socialisation de Dieu Les idées de
Montesquieu et de Rousseau sur la volonté générale, jointes a celles qui président
al'élaboration de la sociologie par Auguste Comte, ont fait surgir un nouveau
Dieu, un grand Etre, qui se manifeste sous les visages divers de la race, du
parti, de I’état ou_de la classe. De telles idolatries du collectif, a plat ventre
devant les sondages d'opinions, ont ressuscité ces dragons auxquels, dans de
nombreuses 1égendes, on venait régulicrement sacrifier de malheureuses
victimes exigées comme tribut.

La notion éminemment chrétienne du Dieu personnel se trouve ainsi évacuée
au profit d'universaux qui se voient attribuer l'autorité que I'on a commencé par
refuser aux Ecritures. Parés du monopole de l'infaillibilité, ils sont chargés du
soin d'utiliser la personne humaine inconditionnellement mise au setvice du «
plan ».

Nombreux sont les théologiens qui, hypnotisés par le mot social qu'ils retrou-
vent dans socialisme, ou pat une mise en commun des biens de la Terre qu'ils
croient découvtrir dans le communisme, voient dans la fpolitique—sitfuée—ét—gauche
le domaine d'élection de ces ceuvtes sans lesquelles une foi ne saurait étre sincere.
Des lors, les manichéismes érigés au rang du Jugement Dernier excommunient,
pésent les dmes, au nom d'engagements politiques approuvés ou blimés selon
qu'ils sont jugés contraires ou non au sens de l'histoire.

De tels théologiens ressemblent ainsi a ces philosophes qui, a 'époque du
despotisme éclairé, s'imaginaient donner aux rois les lumieres nécessaites a
l'exercice du pouvoir, alors qu'ils n'étaient que les otages inconscients de ceux
qui les utilisatent en leur laissant l'llusion de croire qu'ils s'inspiraient de leuts
conseils.

Ainsi se sont multipliés ces chrétiens-collaborateurs tous azimuts, qui
prennent pour engagement ce qui n'est qu’encasernement, qui substituent des
manifestes aux Ecritures, les partis a 'Eglise, 'endoctrinement a 1'évangélisa-
tion et la révolution a la mission.

DrOU lautre forme de paganisme moderne qu'est devenue cette rengaine
idéologique baptisée « ouverture sur le monde » De nombreux chrétiens,
confondant action et agitation, pensent avoir découvert la la
nouvelle vocation du christianisme. Ils oublient que, depuis ses origines, le
christianisme n'a cessé d'étre ouvert sur le monde dont il a montré
l'insondable misére. Pendant des siecles et des siecles, les prétres n'ont cessé
d'étre ouverts sur le monde ; car les confessionnaux, les hopitaux, les prisons,
les léproseries, les champs de bataille, les familles en détresse, les
catastrophes naturelles, les famines ou les épidémies constituaient pour
eux autant de domaines dans lesquels leur ministere s'exercait de fagon
quotidienne. Dans un monde sans cesse livté a la pauvreté, a l'oppression, a la
violence, au vice, 4 la maladie, 2 la faim, a la guerre et a la peur, ils s'efforcaient
de faire briller une lumiére que ce monde était bien incapable d'allumer par lui-
méme.

Aujourd'hui, cletcs et laics s'« ouvrent » sur le monde en lisant leur journal ou
en regardant l'écran de télévision. Reporters en chambre, réduisant le prochain a
un simple concept, bronzés a 'ombre des bibliothéques ou a celle d'un de ces
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nombreux clubs d'excitation mutuelle, ils disent qu'il faut agir. Stakhanovistes
de la pétition, engagés dans les différents Cafés de Flore européens, ils trouvent
dans ce monde, qu'ils veulent défendre, le miroir qui leur renvoie une avanta-
geuse idée d'eux-mémes.

Engagés dans le monde, ils finissent par 'angéliser en érigeant ce qui se fait
au rang de ce qui doit se faire. On avorte ? Donnons force de loi a I'avortement.
On fume de la marijuana ? Mettons-la en vente libre. Des enfants font des
fugues ? Donnons-leur le droit de quitter leur famille. Institutionnaliser le fait, en
affirmant que seul le monde peut étre son propre juge, débouche sur un
paganisme de I'absorption par le monde.

Car le probléme n'est pas de s'ouvrir au monde, ce que tout bon journaliste ou
tout on photographe peut nous permettre de faire, le probléme est
d'ouvrir ce monde a ce qu'il n'est pas en lui apportant un message qu'il reste bien
incapable d’écrire et qui lui permettrait de se juger. Les paga-
nismes de l'engagement voudraient nous faire croire que le monde
contient en lui-méme de quoi se métamorphoser en son contraire, bref
voudraient nous donner a penser que le salut vient du monde. Or le monde est
ce qui doit étre sauvé et non ce qui peut sauver. Que Jésus soit né dans une
étable ne confére aucune mission eschatologique a la classe sociale des garcons
vachers.

Le culte voué au monde conduit a2 un nouveau paganisme : celui de l'adoration
de ce qui est nouveau. Chacun est aujourd’hui a affat de la derniere
manifestation de la vie du monde et pense qu'il faut immédiatement se
mettre a la remorque de celle-ci afin de bien étre de son temps. Le philonéisme
a pris une telle force que le nouveau est considéré comme « valable » en soi,
sans autte justification et du seul fait qu'il est nouveau. C'est ainsi que toutes les
idéologies se sont transformées en d'immenses magasins de nouveautés dans
lesquels on trouve : la nouvelle vague, la nouvelle société, le nouveau
contrat social, le nouveau roman, le nouveau théatre, la nouvelle critique, la
nouvelle droite, les nouveaux philosophes, les nouveaux conducteurs et la
nouvelle cuisine francaise.

Aspirés par le monde, les théologiens ont été, eux aussi, en proie aux vertiges
de la nouveauté et ont rivalisé d'ingénieuses platitudes pour annexer n'importe

uoi afin d'instaurer des « dialogues » et de mettre le christianisme « au gout
gu jour ».

D'ou un certain paganisme de la terminologie, car on pense que les
néologismes revivifient un Verbe qui prétend-on, en aura bien besoin.
Mais, comme il n'y a que la mode qui se démode, on assiste 2 un défilé sans
cesse accéléré de Trissotins de la théologie qui, comme beaucoup de
philosophes, prennent les mots pour des choses, croient que l'obscurité est le
signe de la profondeur et pensent que la vaticination délirante doit remplacer
la réflexion. C'est ainsi que nous avons eu droit au théologien parlant le jargon
sartrien, puis a celui qui utilisait un dialecte heideggérien, ensuite a ceux

ui maniaient le patois lacanien ; ils furent suivis de prés par ceux qui
s'exprimaient en langage marxiste, par ceux qui maniaient le parler
phénoménologique, pour aboutir a ceux qui jonglent aujourd'hui avec le volapuk
structuraliste.

Naturellement, la plupart d'entre eux dénoncent ce qu'ils nomment « le patois
de Canaan », c'est-a-dire ces traductions francaises de la Bible pleines de
majesté qui, pendant des générations, mirent sous les yeux des enfants et des
adultes les paraboles toutes simples par lesquelles le Christ avait parlé aux

hommes.
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DE telles attitudes tuent I'Esprit pour faire vivia lettre. Cela est bien
remarquable en ce qui concerne les entreprises_démythologisation »,
qui ne sont que des fétichismes de la lettre gqudtpndent faire jaillir
I'esprit pur du texte. Contrairement & cpielles affirment, de telles
entreprises ne sont nullement modernes. Mais cd guporte surtout de
voir, c'est que chaque « démythologisateur » déaome expurge tel ou tel
passage et, sous prétexte d'éliminer des glosedeodénoncer des mythes,
chacun d'entre eux, bien que tous prétendent agim@am d'une méthode
rigoureusement scientifique, s'attaque a des déthfférents des Ecritures. Si
bien que, lorsque celles-ci sont passées par léssnde tous, il reste d'elles, non
pas le sens pur du texte, mais les os méconnaéssdloh squelette disloqué.

Kierkegaard avait bien connu ces adorateurs dettael Rappelant que les
Ecritures sont un miroir, ils disaient d'eux qu'iksgardaient le miroir pour
souligner les défauts du cadre, de la glace ouad afinde s'attacher les
faire disparaitre Mais, ce faisant, ils oubliai€assentiel :se regarderdans le
miroir. 1l y a, en effet, tout un paganisme de claique de de texte qui aplatit
les Ecritures, qui les fait passer au rouleau cesgeur d'idéologies a
prétentions rigoureuses et qui les réduit finaletriemn discours humain, trop
humain, qui ne dit plus rien a personne.

Tel est bien ce a quoi aboutissent des lecturextsirales qui décortiquent,
dissequent, vivisectionnent les textes bibliquesrpéboucher sur des formules
codées et surcodées ou s'expriment les algébrasgeroporaines nées de ce
régne de la quantité si caractéristique des temgpadenmes. La vogue du structu-
ralisme, qui donne une certaine élégance frivobe explications pachydermi-
ques par les infrastructures chéres au matérialisisterique, est un excellent
exemple de ces paganismes auxquels donnent nassescdifférentes formes
d'adulation du monde. A travers ses luxuriantesmiédes, sa terminologie
hermético-scientifique, ses méthodes stéréotypéaesant figure de rituels
initiatiques, le structuralisme se contente de rentbmpte de la condition de
I'hnommea partir des situations « mondaines » de celui-cicbadition humaine
cesse d'étre une condition conditionnante pour miewee condition condition-
née par des situations dont il importe de faireviéintaire, a la fagon dont le
géologue décrit les couches souterraines du solddixpliquer les paysages de la
surface. On branche ensuite de telles analysetesuwourants célébrés par les
petits Nietzsche des grands ensembles : on évacte idée de but et I'on réduit
I'existence a un simple jeu, a une combinatoiréndérieur de laquelle le sens
n'est qu'un épiphénoméne purement contextuel. Gastquoi Lévi-Strauss se
donne, a la fois, pour un partisan du matérialismkgaire et pour un esthete
qui étudie les hommes comme s'ils étaient des fisurm

La notion essentiellement chrétiende personne humaine se trouve ainsi
dissoute, puisque l'on affirme qu'elle n'est nullement un sujet mais sienpént
un lieu ou se croisent des lignes de forces venues du neiretgretenues par lui.

D 'OU le succes grandissant des philosophies ofientaour lesquelles ce
que nous appelonsndividu n'est qu'une apparence a laquelle ont
donné naissance des plissements éphémeérement éeatisin champ
qui se meut. Champ que les uns appeljemtxis, d'autreslibido et les derniers
venusepistéemé. Ces philosophies orientales séduisent d'aflldagaucoup de
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chrétiens qui cherchent a en amalgamer les ritieslidurgie, en s'ouvrant a un
vaste « cecuménisme » reposant sur un « dialogure les religions, voire avec
I'athéisme.

La « défonce » de la personne par les droguesiclgéion de l'essence et de
I'existence de I'homme par les anti-humanismes empbrains, assurent
également le succés de tous ces Zen chimiques émlogiques qui, dénongant la
notion méme de nature humaine, aboutissent a déndihomme.

De telles spéculations ont trouvé leur aboutissemécent dans ces philoso-
phies de latrace qui, au-dela de tous les alphabets écrits par dam®
humaines, veulent s'ouvrir au pré-existentiel etpaé-ontologique, a cette
vacuité pure d'ou nait la « trace » et ou elleuste. Ici, il s'agit de devancer le
surgissement de toute différence, ne fut-ce quie dd I'étre de I'homme qui, dés
qu'il apparait, fait jaillir une différenciation] k'agit de se situer au cceur de la
différence-en-soi, de différer toute manifestatida l'etre de. De telles attitudes
cachent un désir de pénétrer dans l'atelier olosgerait une sorte dpré-Bible
destinée a préparer la venue d'weest-Bible ayant pour fonction debiffer toute
Bible du sens et de la Révélation. Tout centre s'évanouirait alors et, dans cette
phénoménologie sans ontologie, jeu des perles de verre de Hermann Hesse
atteindrait la dimension d'une danse cosmique adlg Nietzscheréva. La,
réve d'un Réve, I'hnomme serait guéri de lui-mémeyre « transcension » de
S0i.

Les néo-paganismes qui nous menacent, dans la eneadits livrent 'homme
aux hystéries de la licence ou aux délires de lasagmce, ne sont que les avatars
de vieilles hérésies qui font du monde ce dontihee doit exclusivement
attendre le secours. Les radicalités aveugles desléhérapeutiques, qui se
présentent comme autant de saluts efficaces, neqfdaccélérer le processus de
décomposition du monde.

L'homme devient alors un stakhanoviste de I'absucdedamné & remonter
un lourd et fatal rocher qui ne fait qu'un avegkrsonne de Sisyphe dont il
célebre I'épopée.

Jean BRUN

Jean Brun, né en 1919 a Agen. Agrégé de philosophie, docteur és-lettres, professeur de
philosophie a I'Université de Dijon. Principales publications : Les conquétes de 'homme et
la séparation ontologiquel961 ; La main et I'esprit,1963 ; Le retour de Dionysos,
1969 ; La nudité humainel 973.

Nombre de nouveaux abonnés let notamment des biblio théques de séminaires, dans le
monde entier) recherchent instamment les numéros ép uisés de Communia. Si vous en possé-
dez en double, ou si vous avez gardé des exemplaire s dont vous n‘avez plus I'usage, vous
pouvez nous les renvoyer (en port di), si nécessair  e) : nous les ferons suivre a ceux qui les
réclament. D'avance merci.
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Bernard IBAL

Les messianismes politiques

Quand la politique et la religion se mélent, toutdmux se
pervertissent ; le christianisme empéche le polisgde
devenir fausse religion en montrant la vérité de«laméta-
pOl |t|q U@ ».du quotidien

L INCARNATION du Christ et sa prolongation dans 1'Eucharistie et le Corps
ecclésial ne sont évidemment pas sans conséquences pour les
chrétiens, et entre autres sur le plan politique. Mais Dieu a été exclu (ou
violé par récupération) du théatre politique contemporain (1). Or le politique,
loin d'évacuer le religieux, a redécouvert l'attrait contemplatif de 1idéal, le sens
d'une existence qui transcende les préoccupations égoistes le caractére sacré de
la dogmatique; la valeur de la praxis a travers le don a autrui, le sentimentd'Eglise
lors des grands rassemblements, et méme quelque chose comme une
immortalité par la communion a I'humanité historique, dans lexaltation des
convictions, la fraternité, le culte du chef charismatique, etc. Il y a aussi la
victoire sur la mort, transvaluée en gloire du sacrifice, et la réponse a un appel
finalement d'ordre mystique, en ce qu'il arrache a soi-méme contre toute raison
et tout 1égitime souci de sa tranquillité et de son confort.

« Dieu est mort s disait Nietzsche. Mais il est si difficile a tuer que le « nihi-
lisme complet du dernier homme » tend toujours a se rasséréner par le « nihi-
lisme incomplet des hommes supérieurs » ceux qui cherchent des remplacants a

Dieu : la science, 1'Etat selon Hegel, etc. Au fond, Nietzsche aurait été fort décu
par Hitler, et réciproquement.

1. Le politique, succédané du religieux

Toute intention politique implique une dualité : il y a un aspect doctrinal et
théorique, en quéte de « 1'Un-Méme » (2) ; et il y a le coté militant et pratique, en
quéte de confrontation et d'ouverture a l'altérité (3).

(1) On pourrait caractériser la politique contemporgiae la division du travail et la complexité des
relations économiques.

(2) On entend ici par « I'Un-Méme» la recherche d'ukrusisation intellectuelle, morale et physique
dans I'narmonie avec ses semblables et l'intégratgiorique au sens cohérent de l'univers.

(3) C'est-a-dire ici « ex-pressiemle soi-méme dans l'action.
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La quéte politico-religieuse de « I'Un-Méme »

A linstar du religieux, une politique est souvent mobilisatrice en ce qu'elle
offre la « garantie » d'un but paradisiaque : cette « garantie » est soit une
«science objective » de l'histoire, soit la confiance en un leader percu comme un
véritable messie providentiel, soit encore une « science biogénétique » de la race.
L'utopie est quasiment surnaturelle : Hegel ou Marx avouent ne pas pouvoir,
au moment ou ils écrivent, décrire 'Esprit Absolu ou la société sans classes.
Cette finalité heureuse a presque toujours quelque chose de théologique : projet
de devenir des dieux par la connaissance absolue du réel ou la maitrise technolo-
gique du réel, sacralisation de la « garantie » de salut dans un respect incondi-
tionnel des dogmes, et foi éperdue dans l'incarnation de cette « garantie » qu'est
le parti ou son chef du moment.

L'objectif ultime est pacifiant et unifiant : plus d'hostilité ni de déchirement ;
il s'agit de supprimer tout ce qui est du registre de I’Autre, source de souf-
france, de guerre, d'angoisse, d'insécurité et de mort. Méme les politiques les
plus raciales cherchent a unifier l'univers au profit des t élus ». La connaissance
de la « vérité » devient pour le militant comme une promesse d'immortalité : il
s'agit de s'identifier & une entité impérissable, qui se perpétue au-dela de la
mort et transcende l'individualité : la classe sociale, la nation ou la Terre habitée
(dans I'espéce d'oecuménisme des écologistes). La « grand-messe » des meetings
et des fétes « populaires » en donne un avant-gout, dans le sentiment vécu d'un
corps « ecclésial » et d'une identification moins aux autres entendus au pluriel
qu'a « 'Un » éternel et indifférencié de la masse humaine.

La quéte politico-religieuse de I'ouverture a I'altérité

Mais en contradiction avec la problématique réflexive du retour a « 1'Un-
Méme », quoique toujours en conformité avec le religieux, I'engagement militant
équivaut a un don éperdu de soi a l'altérité. Le militant transfigure sa propre
mort», par le don qu’il fait de lui-méme, en une certaine
«conversion» (metanoia), du « vieili homme » angoissé par sa survie
immeédiate (et donc son identité premiére), en un « homme nouveau », glorifié,
exalté par l'amour et 'appel (méme muet) des autres (4). Comme la sainteté du
religieux, l'héroisme du politique trouve sa source dans la mystique du Tout
Autre. 11 s'agit bien d'une mystique, car 'appel au sacrifice et au don de soi n'est
pas motivé par l'égocentrisme réflexif, mais par ce paradoxe que l'homme se
trouve en se perdant. Et il s'agit bien du Tout Autre, car le militant se trouve
entiérement dépossédé de lui-méme. Qu'autrui soit l'adversaire ou le
partenaire, il exige du militant une ex-pression de lui-méme jusqu'aux limites
du déchirement mortel (5). Que l'angoisse persiste n'empéche pas cette
abnégation d'étre d'abord exaltante.

(4) Le sacrifice supréme du militant reste certes etioapel. Mais le vrai militant, le militant « reli-
gieux » vit sous cet horizon plus ou moins consaoiemt.
(5) Cf. les héros de Malraux, tel Garine ddres Conquérantép. 201 de I'édition de poche) : « Mon

action me rend aboulique a I'égard de tout ce ¢gstrpas elle, a commencer par ses résultats... Au

fond, je suis un joueur ». L'action n'a donc pasiée finalité qu'elle-méme, dans une ouverturejse
au risque. Le héros joue sa vie, et I'appel du Pauite est ressenti comme un appel de Dieu : «eSel

une grande action quelconque et ne pas la lacheétree hanté, en étre intoxiqué, c'est peut-étre...
Mais il haussa les épaules et laissa IA sa phfaseamage que tu n'aies pas la foi, tu aurais fait un

missionnaire admi... Les Conquérantg. 68).
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Cette « contradiction » entre la finalité théoriqueifiante et sécurisante, et
la praxis d'ouverture a l'altérité et a 'abnégation, est tepérable par exemple
dans le mythe de Che Guevara, dont le désir dariété juste, rationnelle et
équilibrée en Amerique latine (« 'Un » final) passl'acte par le godt du baroud
d'honneur, le combat, le sacrifice (ouverture Bétae). On retrouve ici
caricaturé le schéma de la paix Christ (d'Un-Méme ») qui ne procédeie
de la violence de la Croix (ouverture a l'altéritdjais seul le
christianisme assume cette « contradiction », qéaitude d'une identité
transfigurée se réalise par le sacrifice jusquesdan mort. Méme les
lohilosophes les plus catégoriquement étrangerfi@gatianisme réactualisent
e schéma rédempteur de méme que c'est au tréftntisbominatio de la
désoldion qui le christ prend I'élan de la Résurrection, demma c'estu
plus profondde I'angoisse que s'élance la liberté-valeur dieeSar

2. Quelques raisons de la « mort de Dieu » dans I'action politique

La « mort de Dieu » dans le politique résulte d@hte causes culturelles plus
générales. La science et son cancer, le scientistheru pouvoir faire limpasse
sur Dieu dans l'explication du cosmos. Cependast,dangers, désormais
dénoncés, des techniques modernes (biogénétiqameatinformatique,
pollution, épuisement énergétique) soulévent devemw (le plus souvent sous
forme de science-fiction) la question de la finndonde, et corollairement celle
de la vocation originelle de 'nomme. Le sur-ndtatde méta-physique ressur-
gissent alors de I'absence de justification deel'@'est la science méme, dont
la méthodologie déterministe exclut la notion deseapremiéere, qui se trouve
remise en cause. D'ou la prolifération des seetda, résurgence millénariste de
cosmogonies plus ou moins théistes et apocalygiduefaillite des « cultures
de l'avoir » et des sociétés de consommation appell« supplément » de
spiritualité.

Mais il y a des causes plus spécifiques : idesmpréhensions théologiques
graves issues souvent d'une catéchése demeurdel@infantile) empéchent de
saisir comment |&hrist a sauvé le monde, alors fjuy a encoretant de
souffrances, de voir en quoi la mort du Fils deuDser une croix peut bien
changer tout, quand bien méme ce Jésus seraiso@gslors les hommes
adorent de faux dieux, et ces idoles que sontaetispet les idéologies qui
garantissent des résultats tangibles par des sefficaces et précises.

Par ailleurs, le cléricalisme de jadis a éloignéraligieux ceux qui souhai-
taient une politigue moins conservatrice que léusimn entre I'Eglise et l'ordre
établi. Symétriquement, un embryon de néocléricaiplus progressiste ne
convainc ni les fideles ni les politiques.

La laicisation du politique reste cependant ambiddéne part parce que
chaque chrétien engagé tend a reprendre a son edenfristement fameux
« Gott mit uns » : une absolutisation aussi forcée decourage la méjori
des croyants. D'autre part parce que cette la@isatxclut le Christ des
problemes concrets des hommes d'aujourd'hui, qi@de Dieu des chrétiens
est le Christ incarné. De plus, la routine cultergdu ses aberrations supposéees
novatrices) a souvent émasculé l'ardeur militagig, cherche dés lors a
s'exercer ailleurs.

D'un autre coté, l'intérét chrétien pour la vieiale; l'altruisme, s'est trop
souvent fondé sur une piti¢ mal vécue par les atsyet mal comprise par les
autres. Ce sentiment semblait au départ consistaoaffrir avec les autres »,
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en une identification avec ses semblables (praeis@nt) moins fortunés. Mais
Nietzsche est venu, et avec lui les détracteuta thusse |[tié : la compassion
est devenue une agression de l'apitoyé contrédggtile, en ce que l'apitoyé-
maitre cherche a confirmer sa supériorité en «neaftt » le pitoyable-esclave.
On reconnait la un paternalisme gue le syndicalsmeer, assumant la dignité
des pauvres, n‘aura pas tort de récuser, au ndégdkté et de la fraternite qui
interdit toute condescendance. On pourra décelgnésiquement, une
agression du « pitoyable » contre « I'apitoyé psguwoit imposer (et adopte avec
une servilité stupide) une attitude de dispongiéit de culpabilisation qui est
cause de la chute de bien des empires. Ce quenti@esat de culpabilité a de
morbide, comment refuser aujourd’hui de le voirsdzartaines réunions pieuses
ou le courage consiste a penser aux pauvres (igsogrnon) ?

Plus généralement, c'est l'inefficacité de la tBdelle aussi mal entendue)
quiare e_t é | lac. ion péliticlue dans une &da 'ustice congue co
inconci i” Table aveg,&micérico_rde La justice se revendiqueats comme un
droit, et non comme une aumone ; elle semble peeetjue de l'initiative de
I'Etat, tandis que la charité ne semble étre gliétéemorale et inefficace (6).
Enfin, la justice se caractérise maintenant parojet globakde société », que
le christianisme semble incapable de mettre sut, giece n'est a travers une
« doctrine sociale » de I'Eglise, parfois vaguareposée par un Magistére qui
ne s'y affirme pas infaillible (7).

A droite comme a gauche, les chrétiens se sonesbewtendu reprocher de
ne pas « aller jusqu'au bout ». Leur refus d'engglégus les moyens et leurs
scrupules dans les luttes politiques les font aaparcomme des alliés peu
dynamiques et peu sdrs. Ne trouvant plus dandgdéll « sacralisation » que
reclament la soif de justice et de liberté ou eader patriotisme, I'action
politique en mal de résultats se tourne dés losslggaganisme.

Il faut dire que, si I'on se place d'un point de wi€ologique et partisan, le
christianisme s'avére équivoque : il y a des abmétide tous horizons, et ils
prétendent communier au méme Dieu, dans la méneeEaglla face du monde
interlogué. L'Eglise revendique a la fois une juégartition des biens organisée
par I'Etat, et la liberté de l'individu face a céme Etat. Les remédes que
certains chrétiens ont cru trouver dans I'engagempenr remédier a ces
équivoques se sont souvent révélés pires. Cachriktianisme a pu souffrir de
ce qu'il semblait donner des motivations insuffisarpour I'action, il perd
carrement toute crédibilité en renversant l'ordreséls priorités et en s'affran-
chissant de sa vocation spirituelle sous le prétdgtdevenir plus efficace.

3. Redécouvrir Dieu dans la méta-politique

Ce n'est pourtant pas la volonté politique qui nu@ngux chrétiens, qui
annoncent un Dieu Incarné. Que le politique doitre &icisé n'est pas un
mal, au contraire ! Laicisation, si I'on veut bexmprendre le mot, ne veut pas
du tout dire paganisation, c'est-a-dire culte tBislqui seraient substituées au
vrai Dieu, mais que ce n'est pas l'affaire dexsldre politique et le religieux
ne peuvent pas se confondre. En fait, le christiiaeiest « méta-politique ». Il

(6) D s'agit 1a bien sar d'une conception erronée dehlarité, dont cet article tente plus loin une
approche plus fidele.

(7) Communioconsacrera le n° 2 de son tome VI (mars 1981) doktrine sociale de I'Eglise justerr
(N.d.L.R)
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n'a pas de programme qu'il faudrait appliquer démss ses détails po
remdlier a tous les maux. Mais le message absolu distCatteint des homm
qui se trouvent dans des situations relatives atiecgenteset a qui il revient ¢
prendre leurs responsabilité politiques en fonctida cet Absoluet des
problémes auxquels ilsont confrontéslLe politigue n'a pas d'autonon
dans le domaie du relatif et ne peut pas non plus s'ériger esoab; mai:
il est la résultante du relatif et de I'absolu.

Aprées Bernanos, Maurice Clavel ou Bernard-Henriy8ent bien vu : croire
en I'homme, c'est d'abord croire en Dieu. Le pmpli¢i s'est paganisé en devenant
une idole qui garantit un bonheur final. Mais I'éxignce a été faite que, chaque
fois que le politique a usurpé les dimensions desblu, 'humanité s'est engagée
dans une ere de barbarie. Une seule valeur poétjgput rejoindre 1'Absolu :
le respect de la dignité de la personne humaitgnsidérer ’humanité, en ma
personne comme en celle d’autrui, toujours comme une fin, jamais
comme un moyen » — jamais comme le moyen d'arriver a mes fins, méme si ces
fins ont la noblesse de la justice, la liberté mpairie.

Kant l'avait bien compris, mais le fondement chezde cet impératif reposait
davantage sur l'identité (similitude de I'humain @raque homme) que sur
I'ouverture a I'Autre qu'implique en fait ce resperonditionnel de la dignité
humaine. Vivre la dignité de toute personne (y campelle du tyran!) comme
une fin en soi c’est faire I'expérience I'appel@hsdu Tout Autre a travers
chaque personne. Je n'ai aucune raisonegpecter inconditionnellementon
prochain, si je ne reconnais pas qu'il est invdstiDieu. Cette expérience de
I'Autre n'est pas la sacralisation magique du p&pae. C'est I'expérience de
I'amour : considérer Autrui comme I'exigence exafeade ma propre mort,
exigence du sacrifice glorifiant. Ce n'est pasyl@an qui est aimable, mais c'est
I'appel du Christ reconnu en tout homme. La mystigu Tout Autre agit en
moi, et m'épanouit dans ma perdition en ce mondiapgpel de Dieu et
l'adresse de tout homme.

Telle est la seule dépaganisation efficace de tadra idolatrie politique, tel
est le sens du « méta-politique ». Dieu n'est paprincipe abstrait, mais Quel-
qu'un que je rencontre dans, par et avec mon phocidtitude politiquement
vaine ? Nullement. On est en train de redécouwarivdleur et la grace du témoi-
gnage des martyrs. La non-violence du martyr @dtwplus que toutes les
violences de I'histoire —-mémeau niveau politique. De déception idéologique en
désillusion sociale, 'homme moderne s'aperc¢oit tpeechangements de
mentalité sont bien plus décisifs que les seulemltdions structurelles.
Au contraire; la violence appelle la violence. La vraie révolution, c’esbord
la subversion des coeurs qui s'ouvrent par le téragiggdes martyrs.

Par la se découvre le sens vrai de la charitéjudtice n'est pas I'affaire de
I'Etat seulement ; elle est originellement ce enidathaque personne est mise en
question, et c'est par la que le totalitarisme'Btat peut étre en recul. Une telle
foi, qui est d'emblée charité, est d'ores et dégpkrance : I'humanité est sauvée
par le Christ du seul fait que le sacrifice de ®@i&€ a introduit en chaque coeur
cette exigence d'ouverture « mortelle » a l'aiékitLe don donne a donner ». La
mort est vaincue parce que I'homme peut étre trigousé a I'image du
Ressuscité. La mort n'est plus vécue seulemans |'échec et I'angoisse du

(8) Il ne faut bien sar pas confondre la non-vickeet la faiblesse, comme I'a illustré le numéro de
CommuniqV, 2, mars-avril 1980).
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« vieil homme » ; elle peut désormais étre vécumme cas limite du don
exaltant, glorifiant de I'amour ; elle permet lavitiisation de I'« homme
nouveau »Je me trouve en me perdant. L'histoire est moins la progression des
hommes vers leur Tour de Babel (vers I'Un), quetd'adu Christ en son Corps
mystique, I'acte de la grace interpellante quisfiagure dés a présent la vie et la
mort, I'acte final dont la révélation est apocakygehannique (la subversion
du Tout Autre) (9), et non l'utopie de I'dge d'aign du « vieil homme » en quéte
de son confort. Alors la paix peut s'instaurer alugsde la Croix.

JEsus déja a di se battre contre l'idolatrie palgigLes chrétiens devraient éae
garde contre l'erreur de ceux qui attendaient ussiadibérateudes Romains. N
soyons pas zélotes comme Judas (10). Sans dout®mm@uous nous réjouir ¢
ce que Jean-Paul Il fasse aujourd'hui entendast et clair le messag
« méta-politique » du christianisme : |la dignitdimme de lapersonne humaii
ne eut rendre source que dans I'humanité crucéitéglorieuse du Christ.

Bernard IBAL

(9) Apocalypse signifie avec bonheur a la fois l'idéecqgue de révélation et limage johannique de
bouleversement de l'ordre du monde.

(20) Si tant est que Judas fut zélote.

Bernard lbal, né en 1946. Marié, quatre enfantefeBseur de philosophie et en classes
préparatoires aux Ecoles Supérieures de Commertgade de Limoux (Aude). Prépare
un Doctorat d'Etat sur la mystique de |'Autre@ttblogie chrétienne.
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Francois ROULEAU

Un examen de conscience

L'idéologie pervertit la religion qu'elle prétend remplacer
ou rénover. C'est ce que montre un livre récent.

LE livre d'Alain Besangon intitulé La Confusion des langues (1) est aussi
bref que riche, aussi lucide que provocant. En une centaine de
pages, cet essai présente un diagnostic sévére sur la crise
actuelle de 1'Eglise, spécialement en France. Certes, ce livre ne dit pas
tout sut ce sujet et il ne le prétend pas. Il s'agit d'une analyse écrite par
un historien qui croit que la théologie a son mot a dire méme dans les
sciences humaines. Et ce mot, il n'hésite pas a l'énoncer avec clarté et
fermeté.

Au lieu de se livrer a l'analyse des seuls faits sociaux — ce qui permet
toutes les myopies — l'auteur aborde la question par le biais de sa
spécialité : T'histoire russe. Or, comme notre monde est dominé (beau-
coup plus encore qu'il le croit) par le modéle soviétique, cette fagon de
procéder n'est pas seulement originale, elle est efficace, ou, comme on
dit aujourd'hui, « opératoire ».

L'auteur dénonce le processus d'idéologisation qui est en cours au sein de
I'Eglise. Ce processus attaque et détruit peu a peu la conscience
chrétienne sans qu'elle le remarque le plus souvent, car le propre de
l'idéologie consiste a partir de prémisses excellentes pour aboutir a des
conclusions aberrantes.

Pour comprendre cette idéologisation, A. Besancon dégage quatre
tendances majeures, quatre variables, qui, selon lui, ont préparé et
conditionné la situation présente :

1. limprégnation de la pensée chrétienne actuelle par le mouvement
romantique ;

2. le désétablissement, 4 la fois imposé et volontaire, de I'Eglise dans la
société moderne ;

3. une interprétation erronée du bolchévisme dans les milieux chrétiens,
méme lorsqu'on le condamne ;

(1) Alain Besangonl,a Confusion des langues (La crise idéologique Heglise), Calmann-
Lévy, Paris, 1978,170 p.
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4. un certain abandon du peuple juif sous l'hitlérisme, abandon qui
implique une perte du sens des origines de 1'Eglise.

Pour terminer, l'auteur explicite les notions de gnose, d'idéologie et
de marcionisme, car ce sont les catégories les plus importantes de cet
exposé, les « instruments » intellectuels qui servent a 'édifier.

Au lieu de suivre pas a pas cette démonstration, nous proposons un
autre découpage, fait en fonction d'une interrogation ou d'un discerne-
ment spirituel sur la ctise que nous vivons. La lecture que nous proposons
ici est certainement réductrice de la richesse de cet essai ; elle élimine de
nombreuses harmoniques. Mais faire servir cette étude 4 un authentique
examen de conscience n'est pas trahir le but poursuivi par l'auteur, bien
au contraire. De plus, cette présentation autre aidera a mieux découvrir
combien cette ceuvre, avant d'étre polémique (comme on a cherché a le
faire croire), est d'abord une interrogation inquic¢te que l'auteur s'adresse a
lui-méme comme il 'adresse a chacun de nous, et que ses outrances sont
a la mesure de l'attachement a I'Eglise qui anime cette ceuvre.

L’idéologie envahit la conscience chrétienne.

L'envahissement de la conscience chrétienne par l'idéologie n'est pas
une opinion gratuite ou malveillante ; c'est une constatation de tous les
jours. Voici, par exemple, la déclaration d'un prétre que l'on pouvait
lire dans le Nouvel Observateur du 23 janvier 1978 :

«Je ne vois pas pour quelle raison il serait absurde et contradictoire
d'étre chrétien et communiste. J'irai plus loin : je ne vois pas la contra-
diction entre le fait d'étre marxiste et d'étre un homme qui s'interroge
sur la foi et sur un ministére qu'il a recu des mains d'un évéque. Jose
méme poser et me poser cette question : si une analyse marxiste
m'amenait a l'athéisme, cette démarche ne serait-elle pas l'expression
meéme du mouvement de ce que je suis, de la liberté de I'Evangile ? »
(p- 10).

Ce qu'l y a de redoutable dans ce texte est moins son infantilisme
intellectuel que la générosité qui l'anime. En ce sens, il s'agit d'un texte
typique, car c'est la générosité qui paralyséintelligence de l'idéologue et
c'est par ce biais de la générosité que la conscience chrétienne se
laisse séduire par l'idéologie. Dans un monde ou l'on fait de la
sincérité la valeur supréme, la générosité sert a dissimuler l'idéologie:
il suffit de réver a un « communisme a visage humain » pour que le
monde le plus inhumain devienne synonyme de liberté !

Mais il y a encore plus grave que ces déclarations irresponsables : c'est
la paralysie mentale que I'idéologie provoque lorsqu'elle atteint ceux qui
détiennent l'autorité. Alors, si les responsables de I'Eglise font une mise
en garde ou une condamnation, ce sera sur un mode dubitatif ou attristé et
comme en s'excusant, car l'idéologie est censée étre dans le vrai, et c'est a la
foi chrétienne de se justifier. Cette absence de réaction est plus
inquiétante que l'action, patrce qu'elle trahit 1'état de faiblesse de
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I('c;rganis)me gui subit passivement l'invasion du mquabn n'a pas situé
cf. p. 11).

Pourtant, cette invasion de l'idéologie est un €hnu. Il existe le
précédent russe, spécialement ce qui s'est passé 805 et 1917,
lorsque des chrétiens progressistes du genre Bardiat été des alliés
actifs de la révolution avant d'étre balayés pée ebmme des fétus de
paille. Il existe, plus prés de nous, le précédeati : dans les Eglises
allemandes sous Hitler, la rapide conversion ausmag d'une grande
partie de la population allemande a été précédéaipanvahissement
des paroisses, du laicat et du clergé par des watiwliques, pour ne
rien dire des protestants, chez qui la situatiait gtre (cf. p. 89).

Comment une telle régression mentale et moraleckstpossible ?
En repensant a la déclaration de ce prétre : cornmepareil émotiona-
lisme religieux peut-il s'affirmer sans étre comstide son ridicule ?
Quel est donc le cheminement de ce processus tgiéation ? Quelles
en sont les étapes ? Essayons de répondre.

Premier moment : la haine du monde tel qu'il est

Le seuil qui marque l'entrée dans l'idéologie eah¢hi lorsque I'on
rejette le monde tel qu'il est. L'idéologue patndpoint de vue tout a fait
Iégitime (le monde est a transformer), pour err tinee conséquence tout
a fait aberrante : ce monde déficient doit &étre dépaur que I'on puisse
lui substituer une réalité nouvelle. C'est que,rpddéologue, il existe
une sur-réalité qui vaut mieux que le réel, uneréalité qui justifie la
destruction de tout ce qui existe et de tout ce ppsehommes ont
construit jusqu'ici. L'idéologue est celui qui geit contraint de détruire
le passé pour que puissent surgir le monde et i®nmouveaux.

Tout ce qui fait le monde tel qu'il est va deveoljet d'une critique
radicale, objet de haine (car cette critique nEs d'ordre rationnel mais
émotionnel). Touke qui sert de fondement a la société telle qu'elistex
telle qu'elle 's'est construite au cours des s&stra observé seulement
sous son aspect négatif : non pas pour le critiqeecorriger, le transfor-
mer, mais pour le déprécier, le hair avant de feité,.

Ainsi, le droit, qui organise les rapports des hommes entre eux ldans
respect mutuel des personnes, sera confondu avaaidisme formel et
donc dénoncé comme un abus et un mal ; l'idéologaeplace le droit
par la justice ou par I'amour, mais il ne se read pompte qu'alors
ces mots deviennent vides de sens.nta@ché, qui organise I'échange
entre les hommes, selon le profit de chacun et damgrét de tous,
devient une forme du mal radical qu'il faut déteuau plus vite ; I'idéo-
logue veut le remplacer par une répartition auémmt des biens, méme
si cette derniére engage une pénurie organiséeprdriété privée, qui
constitue une zone de sécurité pour l'individuaefdmille contre le
despotisme toujours menacant, devient la forme @l social radical ;
l'idéologue ne veut pas en corriger les abusveilit la remplacer par une
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propriété collective, mémei cette derniere engendre la soumission a un
patronat anonyme pire que le premier. Il faudraitigsuivre la liste des

réalitésa détruire dans tous les ordres de la vie humaine.

Pour saisir ou récapituler ce moment, on peut dire I'idéologie se
croit détentrice d'une explication des choses ietlet sure d'elle-méme
gu'elle peut ignorer le réel. Elle détient plus dpieéel : le principe du réel.
Dés lors, le réel peut périr, pourvu que soit skubrincipe, plus
réel que le réel.

Deuxieme moment: le marginal devient la norme

Cette haine du monde tel qu'il est et cette enisepie destruction de
ce monde constituent des attitudes trop négatioes ptre vécues par les
hommes. Aussi l'idéologue va-t-il construire un mensymétrique au
monde réel, un anti-monde, en valorisant et entaraltout ce qui est
marginal, maladif, aberrant et qui sera décladédl réel.

De nouveau, il est a noter que le point de dépstrtaeperception d'une
donnée juste : la dignité de tout homme et en paligr celle des plus
menacés, des plus exclus de notre société margaédirgustice. Mais,
partant de ce juste principe, I'idéologue ne cherpas a réintégrer le
marginal, a guérir ce qui est maladif, a corrigerqui est aberrant. Ce
qu'il propose, c'est de faire du marginal une nqororeidéal provisoire,
en ce sens qu'il nous montre la bonne direction.

« Délinquants, prostituées, terroristes, drogués, blousons noirs, ne sont
pas honorés parce qu'ils sont revétus, a lintérieur d'une société impar-
faite, de l'éminente dignité des pauvres, mais plutét parce qu'ils sont les
représentants de l'anti-société et les fourriers de l'eschatologie générale.
Si dans la foule immense des pauvres, ce sont les marginaux qui bénéfi-
cient d'un tel attrait, ce n'est pas seulement parce qu'ils sont subversifs
par rapport a la société, mais parce qu'ils ne sont pas compromis avec
elle par une insertion quelconque. Ce qui les rend enviables, c'est leur
situation désincarnée, comme s’ils appartenaient déja a l'au-dela
eschatologique, ou comme s'ils étaient des étres angéliques, débarrassés
des contraintes du corps, capables seulement d'une apparence de péché,
la responsabilité de celui-ci incombant tout entiére a la société H (p.
47-48).

Ainsi, l'idéologue ne se contente pas de refusae#d ; il se met
sacraliser un anti-monde. Aprés avoir sous-estem@dnde tel qu'il va, il
en vient a exalter ce qu'il y a de plus anormaktiRHlune attitude qui
refuse toute valeur religieuse a la réalité, ilveéent a charger de valeur
religieuse ce qui s'écarte le plus de la vie noemal

Troisieme moment : la confusion des ordres
Au cours de la premiére étape, le monde réel didtpialifié au profit
d'un monde idéologique ; au cours de la sezofes mondes moral et
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religieux traditionnels ont été disqualifiés au fitad'une sorte de

pseudo-religion ou d'eschatologie séculariséeeste un pas de plus a
faire : déclarer que le monde politique est a lia fe vrai monde réel et
le vrai monde idéal.

Une fois encore, cette affirmation peut étre comgrde facon tout a
fait légitime, car I'ordre politique est bien celui se vérifient et le moral
et le religieux. Malheureusement, cette exaltationpolitique est aussi
sa suppression lorsque l'idéologue le fagonnendaseere.

En pratique, cette interprétation idéologique dditppue consiste
« a disqualifier le politique comme tel, a réver dun monde organique,
non-conflictuel, ot la politique cesse d'étre une dimension inséparable
de l'humaine condition » (p. 55). Au lieu d'étre le domaine de la négocia-
tion incessante et laborieuse, la politique devientdomaine propre et
méme unique ou situer l'idéal et le spirituel.

Cette sur-valorisation de l'ordre politique lui &nme des dimensions
nouvelles, souvent contradictoires, dont lintenstache le vide, dont la
coloration religieuse cache la perversité Augré de l'imaginaire, on
oscillera entre un catastrophisme hors de saison et une euphorie
également inopportune. Peu importe que tout aille au diable, puisque
bientét tout ira a Dieu » (p. 55).

Cette oscillation, par son ampleur méme, donnkugdibn de saisir et
de penser la totalité du réel. En fait, il n'en @sh : elle permet bien de
vibrer a toute la réalité, mais en remplacant lanpoéhension par
I'émotion. Penser intensément n'est pas nécessaitepenser juste et
profond ! La pensée idéologique pense souvent aueasité, mais c'est
pour son malheur, car elle s'illusionne elle-méme.

Telles sont les étapes — schématiquement indiguéede l'idéolo-
gisation. Lorsque l'idéologie envahit une conscinoon seulement
cette derniére s'écarte du réel, mais elle entmesda confusion des
ordres. Pire encore, en pratique, elle tend a vsdoraffectivement ce
qu'il faudrait critiquer et a suspecter ce qui @évetre estimé : c'est la
saisie émotionnelle etaura eschatologique qui sont venues remplacer
l'analyse rationnelle et la négociation politique.

Il nous reste a voir les conséquences de cetteisenjgléologique sur la
doctrine et la vie chrétiennes.

Refus de la création

Lorsque l'idéologue refuse le monde tel qu'il estn pour chercher a le
transformer, mais pour le refaire dans ses fondesnédme sait pas qu'il se
prend pour démiurge ou pour le Créateur. Mais loestg chrétien se
laisse abuser par la mentalité idéologique, il regt pas qu'il
commence par nier la premiére page d&daese : il refuse de consentir &
la création comme a une condition de sa proprstemce, et il refuse
de regarder la création comme une réaliténborcar issue de Dieu. Ce
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double refus atteint I'essence de la révélatiofidnile et donc le cceur
de la foi chrétienne.

Certes, il ne s'agit pas de sacraliser indifféreminteut le réel. Les
chrétiens n'ont jamais divinisé le monde, ils mat'jamais idolatré. lls
savent, au contraire, que la création tout entigsteaffectée par le péché,
gu'elle est x au pouvoir du mal », et qu'elle géanitattendant la révéla-
tion de sa vraie destination. Mais avant toute ehdéss chrétiens savent
gue le monde est sorti des mains de Dieu et gstidenc fondamenta-
lement bon : « Et Dieu vit que cela était bon »€d leitmotiv de la
premiére Genése n'est pas seulement une formulgquee mais la
premiére formule dogmatique biblique.

Méme s'il n'en est pas conscient, I'idéologue rexm@lla révélation
bibligue par une autre révélation. Prendre conseiete ce rejet, et de la
substitution qu'il implique en pratique, constitlee premiere étape du
discernement. Car, non seulement I' « idéologu&tiém » rejette la
Genése, mais il entre dans une attitude manichéenne qui lui rizéfpri-
ser la matiere, la nature. Or ce faux spiritualissmété un des obstacles
les plus difficiles que I'Eglise ait d0 surmonteut au long de son
histoire. Il y a donc deux raisons pour inciter ehirétien a refuser
I'idéologie, a la rendre d'emblée inacceptable réllation le lui dit et
I'expérience historique de I'Eglise le lui confirme

Ce rejet de la création est une attitude fort rép@naujourd'hui dans
des milieux qui se veulent chrétiens. A. Besangorelavé que dans les
diverses « professions de foi » publiées dassVionde au cours de I'été
1978, aucune ne comportait l'affirmation du Diegateur. Le fait peut
se justifier dans tel cas particulier ; mais cetitsence répétée est signifi-
cative : on confesse une foi sans références hibigOn confesse la foi
au Christ, mais il s'agit d'un Christ coupé de aaches juives. Cette
facon de séparer le Nouveau Testament et I'Ancaanlieu de les
articuler l'un sur l'autre, est caractéristique Marcionisme, cette vieille
hérésie toujours vivante elle aussi, et qui se l&eétre une clé pour
comprendre non seulement le premier degré, massita de ce processus
d'idéologisation.

Remplacement des commandements par les conseils

Ce premier abandon de la révélation biblique darsenseignement
initial, ce premier rejet de I'Ancien Testamentream du Nouveau, sera
suivi d'une série de bouleversements de la foi tténée. Il en est
un de facilement repérable : le remplacement desmandements
par les conseils et d'abord le renversement de l'ordre traditionnel entre
les commandements vétéro-testamentaires et les conseils néo-
testamentaires. Ceux-ci sont devenus obligatoires, ceux-la devenus
facultatifs » (p. 48).

Dans l'ordre traditionnel de la doctrine chrétienitey a articulation
des conseils sur les commandements, pour méoaison que

les conseil: supposer les commandemen comme fondement: Les
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commandements ne peuvent pas étre éliminés. Tout au contraire, —
une fois libérés de la lettre — ils recoivent une nouvelle valeur dans et
par le Christ : « Celui qui m'aime, garde mes commandements ». Il n'y a
pas de mystique chrétienne coupée de 'ordre moral.

Avec l'idéologie, il y a renversement de cet édifice : les commande-
ments sont devenus conditionnels ou facultatifs puisque entachés de
« moralisme », tandis que les conseils sont devenus obligatoires puisqu’ils
manifestent une attitude supérieure, celle de celui qui sait. Si vous ne
comptrenez pas, on vous expliquera que " voler dans une grande surface
est une fatalité dont les vrais responsables sont les proprictaires, eux qui
manipulent un systéme incitant a la consommation, etc.

Alinsi, « il est permis de voler, il n'est pas permis d'étre propriétaire. Il
est recommandé d’avoir une "mauvaise conscience", mais la « bonne
conscience" est abominable. Ce théme sartrien est au fond la reprise d'un
theme 'catholique". Cela signifie que la "bonne conscience", c'est la
mauvaise » (cf. p. 48-49).

Chemin faisant, on a renforcé le mépris pour 'Ancien Testament et
son archafsme mental, mais surtout on lut a ajouté une conséquence
pratique : le mépris pour l'ordre moral, c'est-a-dire que l'on a ruiné des
lots tout l'édifice de la vie chrétienne. Car le propre de la connaissance
chrétienne (a la différence de la gnose), c'est d'intégrer la dimension
morale : sans vie morale, on peut proposer un « savoir », mais il n'y a pas
connaissance ou sagesse au sens chrétien de ce terme.

1l reste a chercher dans la vie la plus ordinaire les conséquences de
cette ruine de l'intelligence chrétienne.

Refus d'avoir des ennemis

Une fois que l'on a ruiné la vision chrétienne du monde, puis ruiné
I'existence morale de la vie religieuse, il ne reste plus qu'a dégrader
I'homme dans son animalité méme. Une fois que l'on a dégradé l'ordre
religieux et l'ordre moral, il ne reste qu'a dégrader l'ordre des corps.
Il ne reste plus qu'a proposer a I'homme la licheté comme un idéal,
comme une vertu supérieure. On obtient ce résultat en expliquant qu'un
chrétien est un étre qui n'a pas d'ennemis et que I'Eglise est une société
qui ne peut pas avoir d'ennemis.

Il est étrange qu'une telle attitude soit considérée comme plus évan-
gélique... car le "Aimez vos ennemis" suppose précisément que la
distinction entre amis et ennemis ait été opérée au préalable » (p. 120).
L'idée du combat, de la guerte, occupe une telle place dans les écritutes
chrétiennes qu'on se demande comment elle a pu étre occultée (p. 123).
Mais le fait est la : en prétextant de « la sensibilité chrétienne d'aujour-
d'hui » on propose un idéal ou « il ne sera plus question d'attaquer
quicongue ni, par conséquent, de défendre quiconque » (p. 121, 124).

Ce pacifisme généralisé (qui n'a rien a voir avec une attitude de non-
violence, par exemple) s'appelle en bon francais la licheté. « La peur a
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ceci d'honorable, qu'elle fait partie des sentiments humains. Elle perd ce
mérite si elle cherche a se dissimuler. Déguiser son impuissance en
bénignité est sans doute excusable, la déguiser en charité l'est moins »
(p. 123). Ce nouveau christianisme idéologisé ne se contente pas de

déviriliser I'hnomme, il en fait un animal dénaturé.

Des lors le cycle est achevé. Partd d'un spititualisme supétieur, on
aboutit a faire du chrétien idéologisé moins qu'un homme. Cette
bénévolence universelle et cet cecuménisme omnienglobant auxquels
nous sommes conviés sont en fait une dissolution de l'intelligence, puis
du sens moral et maintenant du courage. S'il fallait vérifier ce jugement, il
suffirait de faire remarquer que le catholique idéologisé est aujourd'hui
prét a tout excuser chez les autres ; il n'y a qu’envers sa propre foi et
sa propre Eglise qu'il soit critiqué (cf. p. 52).

Des lors, on peut garder un vocabulaire chrétien, il devient vide de
contenu ; on peut C%jarler de vie chrétenne et se référer a I'Evangile, ces
références sont détournées de leur sens. Cette accumulation de
reniements devrait inciter chacun de nous a comprendre a quel point
cette facon de penser et de faire est loin de 'Evangile ; cette reviviscence
de tous les vieux ennemis de 'Eglise — gnose, marcionisme, mani-
chéisme — devrait aider chacun a percevoir a quel point l'idéologie est
une caricature de la foi chrétienne et spécialement de I'Eglise.

La confirmation : la fausse ecclésiologie

Ce qui résulte de ce cheminement, de cette triple dégradation de
I'homme ne peut étre qu'une perversion du sens de 1'Hglise. S'il fallait
fournir une preuve suPplémentaire, une confirmation de la fausse anthro-
pologie charriée par l'idéologie, on la trouverait dans la fausse ecclésio-
logie qu'elle diffuse inévitablement.

Le triple refus opéré par le chrétien idéologue se retrouve dans sa
conception de 1'Eglise « qui consiste a refuser la société globale pour se
polariser sur le petit troupeau, d'une part, et sur l'au-dela marginalisé
de la société, d'autre part » (p. 49).

Pour réaliser ce programme, une fois encore, on va partir d'une idée
juste : on va poser en principe que le vrai chrétien est un « militant »,
non point celui qui conserve sa foi comme une valeur intérieure, mais
celui qui cherche a la traduire dans toute sa vie. Hélas, de cet excellent
principe, l'idéologue conclut que l'appartenance a 1'Eglise n'est détet-
minée ni par le Credo ni par les sacrements, mais par 1'adhésion aux
idées qui ont cours dans tel milieu socialement typé (cf. p. 39).

Parti d'une juste critique du « christianisme sociologique », on en
invente un autre encore plus dogmatique, plus rigoureux, plus étroit
au nom du militantisme. Sans se rendre compte que cette mentalité n'est
qu'une forme sécularisée de I'Eglise des Saints. Sans se rendre compte
que cette mentalité implique une réduction de la doctrine chrétienne aux
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seuls chrétiens : comme si Jé-Christ avait proposé une doctrine n
pas a tous les hommes, mais aux seuls chrétiens.

On connait trop bien le résultat pratique de cettBtude :« Le
militant clérical finit par prendre en dégodt le lreu qui I'a engendré et
au service duquel il a été placé. Le voici qui déoe le "ghetto
chrétien"... Peu a peu les pratiquants finissent p@paraitre a
ces militants qui se sentent supérieurs aux tatisglieuses et triviales de
célébrer I'office, de dispenser les sacrements,cene principal obstacle
I'apotolat » (p. 49-50). Le militant finit par devenir un disgaht de la
société chrétienne, I'Eglise !

Quant a l'aboutissement doctrinal de cette attifudkest le reniemerle
la foi, car il n'est pas question de transmettr& aommes la dodhe
chrétienne de toujours : Au paien on offrira le paganisme, puisqu'il
démontré qu'il contient un vrai christianisme, dusuffira d'extraire
pour manifester ; au comrniste, le communisme, qui, bien compeis
porté & sa quintessence, n'est autre chose que desage éve-
gélique » (p. 51562). Le raccourci est extréme, mais qui peut diu&l
soit excessif ? Il est d'ailleurs la reprise degoe nous a servi de poirte

départ, avec la citation ddouvel Observateut.a boucle est bouclée.

La fausse christologie

Cet ensemble d'erreurs se fonde sur une erreuleguiécapitule toutes
et qui les commande toutes : l'idéologie charrie dausse idée de
I'homme, une fausse idée de I'Eglise, parce @u&dt construite sur une
fausse idée du Christ. D'ou provient cette dérivéologique ? Tout ce
mouvement que nous vivons aujourd'hui, n'est qulongaine consé-
guence de cette alliance passée entre le cathmiécest le romantisme
(cf. p. 18). Le signe le plus sir de cette alliagtant I'adoption du Christ
romantique, ou pour le moins d'un Christ transfopaé le romantisme
dans des proportions souvent difficiles a établir.

Ce Christauquel se référe - consciemment ou inconsciemment -

cette mentalité idéologique, ce n'est pas le Chdistla révélation
chrétienne, mais le Christ romantique remis au ghijour, a la mode
du jour : les uns vont le ramener aux catégoriefadgose scientifique
(ce sera le Christ révolutionnaire issu de Lames)nailes autres vont le
spiritualiser selon la gnose idéaliste (ce ser&hgist kénotique
ou impuissant issu de Hegel ou de Dostoievski). d&&t,qui est
pire, cette dérive théologique, ai¢u d’étre consciente, se prend pour
un progres dans l'intelligence de la foi (cf. p-28.

Car le Christ romantique se présente comme unediglus vaste que
le Christ des évangiles : a la fois plus humaineles divine. C'est
qgue son incarnation lui fait d'abord communier adaence radicale de
I'étre et le déploiement de sa vie coincide avex déchirure qui ne peut
aller qu'en s'exacerbant. Il en va de méme pouuniceplii met sa foi

en ceChrist : selon les tempéraments (psychologiquestellectuels), o
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est voué au tourment révolutionnaire ou au tournmg#culatif. Mais,
une fois de plus, cette intensité émotionnelle ast leurre : le
tourment religieux a remplacé la foi.

Le Christ de la pensée chrétienne, de la foi triadinelle, a été
éliminé : il n'est pas Dieu et homme, sans confostc@omme sans
séparation. Il n'est pas le Tout autre connu ddnsrlilité de la chair, il
est devenu une figure, un « symbole de I'humanit€e>Christ ne risque
ni de scandaliser les Juifs, ni de passer pourfotlie aux yeux des
paiens ; et pour les chrétiens, il ne risque padalenir « puissance de
Dieu et sagesse de Dieu(® Corinthiens1,23 s). On en est revenu aux
hérésies les plus anciennes : ce nouveau Chriglifftge guére de celui
d'Arius. Etrange nouveauté !
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CE bilan est sévére. Encore faut-il saisir de quelle sévérité il s'agit. A ce

propos, pour éviter les malentendus, citons l'auteur : « I/ faut
rappeler, encore une fois, que l'historien ne porte pas un
jugement global. Il peut seulement repérer des courants, des processus
et des logiques localisés » (p. 53). Chaque chrétien sait bien que c'est au
moment des plus grandes crises de 'Eglise que surgissent les plus grands
saints. L'analyse menée ici ne reléve pas de I'histoire sainte, elle en est
tout au plus un préalable. Ainsi, ce que l'auteur nous présente dans son
livre n'est point un jugement sur I'Eglise, mais un diagnostic sur le mal
qui attaque I'Eglise.

De plus, un diagnostic n'a pas besoin de tout détailler, mais il faut qu'il
repére la vraie source du mal. Il peut méme se tromper sur les phénome-
nes secondaires, pourvu qu'il décele exactement l'origine. Or ce livre —
qui contient des formules discutables ou excessives — nous dit l'essentiel
quand il situe la crise actuelle de I'Eglise a la jointure du spirituel et du
théologique ; lorsqu'il précise que la maladie la plus dangereuse de notre
temps, c'est l'idéologie, cette perversion de la foi par la science et de la
science par la foi ; lorsqu'il nous aide a discerner, méme schématique-
ment, les glissements successifs qui atteignent la foi catholique pour la
remplacer finalement par un discours qui ruine la révélation et par une
activité qui caricature I'Evangile.

La lecture que nous proposons du texte d'A. Besancon peut sembler
systématique a I'extréme et méme sommaire. C'est qu'il s'agit de maitri-
ser une grande richesse explicite et implicite, puis de la mettre en valeur.
Car ce livre mérite toute notre attention, tout notre intérét, puisqu'il
permet de dégager une sorte d'invariant spirituel dans la crise actuelle
de I'Eglise. Mieux encore, ce livre provoque notre lucidité, face a la
confusion dans laquelle nous nous débattons. Il provoque notre liberté
dans un moment redoutable pour la foi de I'Eglise. Ne serait-ce pas une
provocation bienfaisante ? Que celui qui a des oreilles entende !

Frangois ROULEAU, s j.

Francois Rouleau, né en 1919 a Périgueux. Entre dans la Compagnie de Jésus en 1942.
Prétre en 1952. Etudes sur la pensée religieuse russe du XIXe siecle (thése de doctorat sur
Kireievsky et les origines de la pensée slavophile). Membre du Centre d'Etudes Russes
de Meudon.
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Emmanuel LEVINAS

Notes
sur la pensée philosophique
du Cardinal Wojtyla

Un philosophe résume la méthode phénoménologique
d'un de ses anciens colléegues, devenu pape.

JE dois d'abord dire ma gratitude pour I'honneur qui m'est fait de prendre
la parole devant cette assemblée, et qui me vient de si haut. Bien entendu, je ne
parlerai que dans le cadre de la premiere moitié de la proposition qui sert de
titre a la présente réunion. Je n'ai pas a traiter ici les probléemes qui
concernent les messages de Sa Sainteté Jean-Paul Il. Je me permets quelques
remarques sur la pensée philosophique de Son Eminence le Cardinal Wojtyla.

1. SANS doute, dans cette pensée qui ne redoute pas les ascensions, le
plus remarquable serait d'abord I'extréme fidélit¢ a la norme du discours
philosophique : la persistance de I'analyse dans un langage qui se maintient avec
rigueur dans la lumiére naturelle et qui, si 'on peut s'exprimer ainsi, se méfie de
I'éclairage théologique. J'avoue que, respectueux de la méme norme, je me
permets cependant, dans mes modestes essais, de recourir, plus souvent que le
Cardinal, au verset et a son herméneutique.

2. TRES remarquable est aussi — et j'y ai été particuliérement sensible — la
solidarité indéfectible entre les structures éthiques, auxquelles aboutit sa
phénoménologie de I'humain, et la Transcendance. A aucun moment, entre
I'éthique dans la « personne-accomplissant-les-actions-d'homme » et le lieu
philosophique ot va commencer I'élévation religieuse de I'Esprit, ne s'ouvre
I'abime, ne se produit méme pas la fissure, qui sépare chez un Kierkegaard
I'éthique et le religieux.

Faut-il présenter, pour le montrer, le schéma spéculatif de I'analyse fonda-
mentale du Cardinal Wojtyla ? Elle recherche dans la liberté de la personne
agissante le sens de I'humain. Cette liberté n'est pas encore acquise dans I'élan
de la spontanéité allant a une fin. La téléologie (1) est déja incontestable ; mais la
critique kantienne est ici nécessaire et précieuse pour préserver la liberté contre
tout naturalisme. Et le Cardinal est kantien avant d'étre schélerien. méme si c'est

(1) La « téléologie » est la science de la fin, du but (en grec : telos) (N.d.I.R.).
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au nom de la phénoménologie de Max Scheler que les valeurs sont reconnues
comme objectivités & partir de l'intentionnalité des émotions et, dans leur statut
d'objectives, accessibles a I'acte intellectuel ol elles sont jugées par rapport au
Bien et choisies comme vraies valeurs. Surgissement de la conscience morale,
c'est-a-dire d'un savoir, et entrée, avec I'éthique, de la vérité dans la structure de
I'action. Si dans la pure intentionnalité de la valeur, se dessine. en I'humain une
transcendance dite horizontale, c'est dans la vérité de la conscience que se
constitue la transcendance verticale ou le Moi décide et dispose de ses
tendances et, en quelque facon, veut ou détermine et limite sa volonté naturelle..
Autonomie compléte, auto-téléologie du Moi qui est acte, plutét que simple
conscience de soi, dans la sublime ambiguité du Telos, a la fois fin et limite. Et
c'est dans cette vérité de la conscience que s'entend la voix de Dieu.

A-t-on introduit ainsi véritablement un savoir dans le vouloir? C'est I'objec-
tivité schélerienne des valeurs rendue possible par la doctrine phénoménologique
de l'intentionnalité qui justifierait le terme de vérité surgissant au milieu des
valeurs. On peut certes discuter ici de I'emploi de ce terme. On peut se demander
aussi si le recours a la vérité dans la décision n'est pas encore, a son tour, choix
d'une valeur. Ce qu'il nous importe de souligner, c'est cette pleine résonance
du mot Dieu a partir de la conscience morale.

3. A aucun moment, dans I'étude de I'nomme agissant, ne se produit, pour la
pensée du Cardinal Wojtyla, le déplacement vers le social ou le sociologique du
centre de gravité de I'humain. Quelles que soient les modalités de I'action dans la
vie en commun, dans le souci d'« agir ensemble avec les autres », la personne
est a3 mOme de rester jusqu'au bout principe et cause de l'action. Sa
participation a une vie commune reposerait déja sur une structure intérieure de
la participation : possibilité de ne pas s'aliéner dans I'effectuation d'une tache
commune quand celle-ci méne a un Bien commun ; accord possible entre un
Bien commun objectif et la vocation subjective de chacun. Cette vocation subjec-
tive est cependant nécessaire. Nous sommes entre l'individualisme et le
totalitarisme. Sans doute, dans le souci de préserver la personne agissante de
toute subordination aux structures sociales ou aux représentations collectives,
le Cardinal refuse-t-il I'application de la catégorie de substance a la communauté
ou au groupe. I n'y aurait pas d'ame collective ! Mise en question audacieuse du
structuralisme et du sociologisme, ou ouverture d'un débat que personne n'ose
aujourd'hui. Il y a la certainement un vécu ou une expérience et un acquis des
années hitlériennes et staliniennes. Autant que le souci d'affirmer et cle préserver
une ame transcendante dans I'homme ! Méfiance a I'égard de la subordination
de la personne substantielle a I'hypothétique &me collective ; elle interdit au
philosophe de consentir a une priorité quelconque d'autrui dans la constitution
méme du Moi. Affirmation du moi allant vers les autres, mais constitué intégrale-
ment en soi.

4. DEUX mots enfin sur la phénoménologie du Cardinal Wojtyla. Il s'en
réclame sans la réduire a une « philosophie de la conscience », c'est-a-dire
probablement sans suivre Husserl, son fondateur, dans ce que celui-ci appelle
Réduction menant a la « conscience pure » et & I'idéalisme transcendantal. A
distance donc de Husserl et, plus encore, a distance de Heidegger cité une seule
fois dans le livre sur la Personne et I'Action. Sans doute, en revendiquant la
phénoménologie, le Cardinal s'en tient-il a ce qu'on appelle le premier Husserl.

88

Notes sur la pensée philosophique du Cardinal Wojtyla

celui des Recherches logiques (1900-1901) auxquelles se rattachent aussi
Scheler, toute une série d'éléves d'avant 1913 et aussi le grand philosophe polo-
nais Roman Ingarden, philosophes surtout fidéles a la distinction entre la pensée
et le pensé, sensibles a I'objectivité irréductible du corrélat de la pensée inten-
tionnelle, sensibles a l'intentionnalité comme caractéristique de toute cons-
cience, méme émotive, et ainsi précisément a I'objectivité des valeurs — ce qui
permit, comme nous l'avons vu, l'introduction de la vérité dans la décision de la
volonté.

Je pense que la phénoménologie est encore davantage, mais je pense aussi
que ce surplus est une maniere de penser qui se retrouve trés souvent dans les
analyses du Cardinal Wojtyla, méme s'il ne se conforme pas a la méthodologie
d'école, a toute la discipline de la Réduction phénoménologique a laquelle,
jusqu'a la fin de sa vie, Edmond Husserl consacrait tant de pages dans ses
oeuvres publiées et dans ses manuscrits, et dont on ne saurait sous-estimer
l'importance.

Me permettrez-vous de caractériser de fagon moins scolaire ou moins scolas-
tique le sens de la méthode, nouvelle bien que déja vieille de 80 ans ?

Qu'est-ce que la phénoménologie, par-dela ses formulations
méthodologiques ?

Je le dirai sous deux formes, en apparence distinctes.

FAIRE de Ia phénoménologie, c'est réfléchir sur « ce qui s'est passé » dans
I'intentionnalité spontanée et naive dirigée sur des objets donnés. Certes.
Mais c'est, surtout, s'apercevoir que la pensée qui pense ce qu'elle pense,
que l'intentionnalité au sens de «conscience de quelque chose » — de «savoir
de quelque chose » — est aussi une intention au sens d'un « vouloir-en-venir-
a-quelque-chose-et-quelque-part », une « prestation de sens » comportant tout
un horizon ; c'est, dés lors, entrevoir et comme rappeler, en réfléchissant sur la
pensée, tout ce que I'on a oublié en visant le réel comme un point de mire ou en
s'absorbant dans I'objet visé. Faire de la phénoménologie, c'est s'apercevoir que
l'intentionnalité-savoir est aussi une intentionnalité-vouloir ; passer de la pensée
qui pense a tout ce a quoi elle voulait en venir, a une pensée qui pensait plus
loin gu'elle ne pensait.

On peut le dire aussi autrement : faire de la phénoménologie, c'est passer de ce
qui apparait a la fagon dont cela apparait : passer des choses et des notions
abstraitement-séparément-considérées, a la fagon dont elles « se mettent en
scéne », dégager ainsi les tours et les détours de l'intrigue concréte dont le
regard naif du spectateur les avait extraites, absorbé qu'il fut par I'immédiate-
ment visible. Faire de la phénoménologie, c'est se demander, pour tout ce qui
est d'emblée pergu et compris, «sous quelles espéces» le sens déja entendu
accomplit sa signification concréetement et dans ses termes plus vrais.

Le Cardinal Wojtyla n'a-t-il pas souvent procédé ainsi et abouti a cette formula-
tion anthropologique des notions métaphysiques autant qu'a I'essence
métaphysique de I'homme ? En décrivant par exemple I'enchainement concret
de notions et de relations qui constituent I'action humaine, en énoncant que
« I'hnomme est fin de lui-méme en tant que ses actes, ainsi que la volonté, le choix
et la décision contenus en ces actes, trouvent leur limite dans I'homme lui-
méme » (« Man's self teleology », dans Analecta Husserliana IX, p. 208), le
Cardinal phénoménologue n'a peut-étre cherché que I'eidos de I'homme. Ne
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nous a-t-il pas dit en méme temps «sous les espéces» de I'humain quelques
articulations ultimes d'une signification telle que « fin en soi » ou « auto-
téléologie », comme ‘si l'intrigue de la transcendance humaine déroulait en ses
termes propres les Vvérités de I'étre ?

Emmanuel LEVINAS
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La priére de Jésus
en Jean 17

Un missionnaire médite la priére du Christ envoyant ses
disciples vers le monde.

SE laisser porter par ce mouvement de tout I'étre de Jésus, levant les yeux
vers le Pére : « Pére, I'neure est venue... ». C'est en méme temps I'heure
de Jésus, celle qu'll a pressentie, préparée, annoncée, vers laquelle
tendaient toutes ses actions et ses paroles depuis les débuts de son ministére —
et, selon Luc 22, 53, « I'heure du pouvoir des ténebres ».

Le conflit qui a opposé Jésus au tentateur tout au long de son itinéraire va se
nouer, et, sous l'apparente défaite du Christ, le mal sera vaincu en espérance.

...C'est a Dieu son Pére que Jésus s'adresse. Nous pensons spontanément (ou
ontologiquement) que Dieu est sans rapport avec ['histoire, qu'll la domine tout
au moins, alors gu'ici Jésus, notre frére en humanité, parle de I'heure du conflit
décisif comme d'une réalité qui intéresse Dieu au plus haut point. Ne peut-on pas
dire qu'a partir de cette heure-la, bien d'autres heures vécues comme des drames
par les hommes, heures ou Dieu semble absent parce qu'll reste silencieux,
lintéressent aussi ? Encore faut-il qu'elles soient portées par la priére, du milieu
méme de ces hommes jusqu'a Lui.

— a Oui, Pére I'heure est venue... »

Jésus prononce ces mots comme ma par I'Esprit Saint. Comment le Fils
s'adressant au Pere pourrait-il le faire sans ce « tressaillement » de I'Esprit qui les
unit (Luc 10,21) ?

« ...Glorifie ton Fils afin que ton Fils te glorifi ~ e...»

« J'ai déja glorifié mon nom », avait dit le Pére, « et le glorifierai encore »
(Jean 12, 28). Déja en effet, le contenu de cette priére, tout imprégné du mystere
de la « gloire » de Dieu, était répandu et manifesté dans la vie de Jésus. Préci-
sément parce que Lui, a la différence de ses adversaires pharisiens, ne cherche
pas la gloire pour lui-méme (ce regard des autres, a la fois craintif et admiratif,
gu'on subjugue par des éclats extérieurs ; Jean 8, 50). Jésus a donné a la gloire
du Peére de se déployer, et elle ne sera jamais plus manifeste (et cachée) que sur
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la Croix, car alors la gloire de Dieu est identique a I'épuisement de son amour
(cf. Hans-Urs von Balthasar, La Gloire et la Croix, III : Théologie, 2 : Nouvelle
Alliance, tr. fr., Paris, Aubier, 1975, p. 210-213).

« ...Et que, selon le pouvoir que tu lui as donné sur toute chair, i/
donne la vie éternelle a tous ceux que tu lui as donnés ».

Dans la mission de Jésus, pouvoir et gratuité sont intrinséquement liés. Il a
recu le pouvoir de donner sa vie (Jean 10, 18), et ce don, cet épuisement est
la source de notre Vie (emisit Spiritum :Jean 19, 29). La vie éternelle, c'est de
connaitre Dieu. Par sa mort, Jésus manifeste I'Amour du Pére. Il ne nous le
montre pas seulement, il nous donne de le partager, d'y communier éternelle-
ment. Tel est son « pouvoir », telle est la finalité de sa mission. C'est le pouvoir
du Serviteur livré par obéissance jusqu'a la mort de la Croix !

Aux hommes, dont le péché est de chercher a accaparer le pouvoir « sur
toute chair » par la violence, I'argent, le mensonge érigé en doctrine, la séduction
et jusqu'a I'amour tristement parodié (du paternalisme possesseur au sexe
commercialisé), notre Dieu, « de riche qu'il était s'étant fait pauvre » (2 Corin-
thiens 8, 9) offre humblement sa Vie. Il nous demande d'accueillir son Esprit,
pour étre « sanctifiés dans la Vérité », sauvés de nos propres oeuvres, réintégrés
dans notre statut de créatures, et, mieux encore, « rendus participants de la
nature divine » (2 Pierre 1, 4).

La vie éternelle, pour nous, c'est aussi de connaitre I'envoyé du Péere, Jésus-
Christ. Ici, n'y a-t-il pas un « merveilleux échange » ? Dieu s'est en quelque sorte
laissé contraindre par les limites de I'histoire. Mais par ce moyen, Il nous a donné
de communier a son éternité. Désormais, nul ne peut savoir qui est Dieu, si ce
n'est par Jésus-Christ dont le destin particulier, contingent, singulier, montre et
offre a la fois le mystere infini de I'Amour créateur.

La priere de Jésus n'est pas une priére paienne, inspirée par la crainte ou le
désir de conjurer une force obscure. Elle est au contraire faite de cette assurance
qui nait en lui de son étroite communauté d'action avec le Pére, synergie
elle-méme fondée sur une communauté d'étre dans I'Esprit. Assurance d'avoir
« mené a bonne fin I'ceuvre qui lui a été confiée ». Assurance d'étre « toujours »
entendu de Celui auquel il s'adresse publiquement en notre nom (cf. Jean 11,
42).

Entre la gloire que Jésus adonnée au Pére par son action durant sa vie et la
gloire qu'il avait lui-méme auprés du Pére « avant que le monde ft », il y a une
unité profonde, la différence étant pour nous de sa manifestation et pour lui de
sa crucifixion dans la chair.

« Nous avons vu sa gloire »... et « dans sa lumiére nous voyons la lumiére »
(Jean 1, 14), réalisant qui nous étions en découvrant Qui II était, reconduits par
Lui a notre identité de créatures, promis a une nouvelle création « plus admirable
encore ». Et la clé de cette transformation, c'est précisément I'action de Jésus
qui nous la livre, parce que grace a elle nous connaissons le Pere. C'est cela aussi
la gloire du Pére : qu'll soit comme nous ! Que son nom soit sanctifié en nos
coeurs ! Ici encore, la parole évangélique fait éclater I'assertion philosophique
selon laquelle Dieu n'attend rien de ses créatures, n'en regoit rien. « Je n'ai pas
besoin de tes sacrifices, c'est toi-méme que je cherche », tel est en substance
I'enseignement du Psaume 50 : « Alors, je t'affranchirai et tu me rendras gloire ».
En Jésus cette promesse s'est accomplie. « La gloire de Dieu, c'est I'homme
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vivant, et la vie de I'hnomme c'est la vision de Dieu », écrivait Irénée de Lyon.
L'homme affranchi, n'est-ce pas Jésus, le Vivant, et avec Lui, derriére Lui,
tout homme qui sort du tombeau de ses prétentions a un salut qui se passerait
de la grace ? Cet homme-la peut « voir Dieu » comme les coeurs purs de la
sixieme béatitude. Oui, de tout mon étre je veux voir Dieu, « dans ma chair
je verrai Dieu ! » (Job).

Les disciples ont cru en Jésus. Au début, leur foi, comme celle des malades
s'adressant a ce rabbi a I'enseignement nouveau, devait étre bien informelle.
IIs I'ont suivi cependant sans regarder en arriére, laissant pour lui famille, métier,
considération de leur communauté religieuse d'appartenance, etc. Mais leur foi
en Jésus a peu a peu été « informée » par sa propre parole et ses actes
(« remplie » par la Figure), grace auxquels ils ont reconnu son origine et sa
dépendance permanente a I'égard du Peére.

Lorsque Jean dira, au sujet de sa visite au tombeau vide, qu'« il vit et il crut »,
c'est qu'alors enfin tout ce « contenu » des paroles et des actions de Jésus,
conservé dans son ceceur, sera éclairé de l'intérieur, traversé de part en part,
rendu a sa lumiére définitive, par l'identité filiale de Celui qui les a accomplis,
mort et résurrection comprises.

Dire a Jésus : « Tu es le Fils », c'est 1a le coeur de la foi chrétienne. Et recevoir
tout ce qu'll nous donne — jusqu'a son Esprit méme — comme don du
Pere (cf. Jean 4, 10), marcher soi-méme sur ses traces en menant la méme vie
filiale, c'est cela la voie chrétienne.

« Je ne te prie pas pour le monde >

Toute cette ultime priére reprend, sans la dénouer, la contradiction de I'évan-
gile johannique au sujet du « monde ». Jésus ne prie pas pour le monde... et en
méme temps il envoie ses disciples dans le monde, désirant qu'ils y donnent le
témoignage de I'unité, « afin que le monde croie » ! Les disciples n'appartiennent
pas au monde, pas plus que Jésus lui-méme. Le monde ne se donne pas des
disciples de I'Evangile, il les regoit. Il ne s'invente pas le Christ, il est
sommé d'accueillir un envoyé, alors qu'en lui-méme une force de refus parait
souvent I'emporter sur sa capacité d'accueil.

Mais la priére de Jésus a finalement pour visée que le monde, qui ne I'a « pas
connu », le « reconnaisse » dans la vie des disciples ! Cette contradiction
n'est pas seulement une originalité de la pensée johannique. Elle est centrale
dans le réalisme de ['attitude chrétienne, selon laquelle I'impulsion
missionnaire est marquée par le conflit permanent entre le monde a aimer
(et a découvrir aimable), sans pour autant attendre jamais de lui qu'il se sauve
par ses propres oeuvres. Que I'on soit en terrain marxiste ou confucéen, le front
du conflit a beau se déplacer, méme a l'angle droit, il n'en est pas moins
substantiellement le méme.

Les disciples ne sont pas « nés du monde », mais c'est le Pére qui les a « tirés
du monde », pour les donner a Jésus. Parce qu'ils sont «tirés du monde », ils
gardent, bien s(ir, avec ce monde une solidarité fonciére. Ils doivent, avec ce
monde, vivre en eux-mémes le conflit sauveur. Mais précisément, le monde a
besoin, pour étre sauvé, de reconnaitre en eux l'initiative de Dieu, le don du
Pere.

Ainsi, Jésus continue d'étre « glorifié en eux », ces hommes qui, sans qu'ils
L'aient choisi eux-mémes, ont été d'abord choisis du Pere pour apprendre
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ensuite toute leur vie a appartenir au Christ, a se laisser saisir par Lui en tachant
de Le saisir » (Philippiens 3, 12). Il ne s'agit pas pour eux de quitter ce monde,
d'en étre « re-tirés », mais, a l'intérieur méme du monde, de vivre le conflit
sauveur. lls n'ont pas a créer un monde dans le monde, sorte de cité protégée.
Mais, a limage de Jésus, plus ils s'enfoncent dans le monde, plus leur priére doit
les vouer a la Croix, instrument définitif du salut de ce monde et de la gloire du
Seigneur. La priére de Jésus n'est pas hors de ce monde, c'est une priére au sein
méme d'un monde qui L'a « hai sans raison », et qui continue de Le hair dans ses
disciples (Jean 15, 25).

« Tandis que moi je vais a toi, Pé re saint, garde en ton Nom ceux
que tum’ as donnés... »

Jésus, au cours de son ministére terrestre, a eu a coeur de créer autour de sa
Personne l'unité de ses disciples, ou plutét de la créer autour de sa Personne tout
entiere tournée vers le Pere. L'acte méme qui L'a conduit a choisir et accueillir
ses disciples Lui fut inspiré par le Péere. Avoir des disciples, faire des disciples,
former des disciples, telle fut son intention de tous les instants. Mais précisé-
ment, pour Lui, des hommes ne deviennent ses disciples que dans la mesure ou
ils s'accordent « dans le Nom du Pare ».

« Gardés du Mauvais », ils ne partagent pas I'adoration du monde pour le veau
d'or de l'argent ou du pouvoir. Attachés aux pas de Jésus, ils ont appris a
dépendre a leur tour du Pére, a trouver leur joie dans I'obéissance a son Nom.
Et Jésus prie le Pere de les garder dans cette vérité-la, en leur communiquant
sa joie, qui n'est autre que I'Esprit en Qui ils communient I'Un et I'Autre. A leur
tour, lorsqu'ils prieront, ils n'auront qu'a se rendre disponibles pour accueillir
une telle plénitude | Et la garder.

« Pour gu'ils soient un comme nous »

N'y a-t-il pas au fond de tout espoir humain, dans sa traduction politique la
plus fourvoyée, un grand réve d'unité, lui-méme appuyé sur lintuition d'une
unité primordiale de la « race humaine » (Actes 17, 26-28) ? La priére de Jésus, en
Jean 17, va plus loin que le discours de Paul aux Grecs sur ce sujet, car elle
témoigne d'une espérance eschatologique de la réalisation de cette unité, qui
sera lI'achévement du don de Dieu, I'octave de la création enfin récapitulée a
limage du mystére trinitaire. Dans I'attente, nous pouvons reprendre a notre
compte cette méme priére, sans rien négliger de ce qui, par le sacrement de
I'Eglise, et par d'autres voies, hate en quelque sorte cet avénement.

Dans la priere de Jésus, il est clair cependant que le désir d'unité touche
d'abord ses disciples, et ceux que le Pére « grace a leur parole » fera «venir a
lui ». C'est une priere pour I'Eglise. En effet, le don intérieur de la grace, s'il n'est
pas conjugué avec la transmission orale de la Parole, ne suffit pas pour devenir
disciple du Christ. Il faut croire en l'une pour communiquer l'autre. L'Eglise
rassemblée n'est pourtant pas une fin en elle-méme. L'unité sacramentelle
(c'est-a-dire symbolique) du mystére trinitaire (Ecclesia de Trinitate) dont elle
doit témoigner a pour finalité le salut du monde : « Afin gu'ils soient parfaits dans
l'unité et que le monde reconnaisse que tu m'as envoyé et que tu les as aimés
comme tu m'as aimeé ».
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« Sanctifie -les dans la vérité : ta parole est vérité. Pour eux  je me
sanctifie moi-méme afin qu'ils soient eux aussi san ctifiés dans la
verité »

Dans cette longue priere, élaborée grace a l'intuition spirituelle du disciple
aimé, Jésus traduit lintention de fond qui ne cessera de l'animer au cours de son
agonie et jusque dans sa mort. Il pourra bien étre traversé par des sentiments
contraires, éprouver le désir d'échapper a cette « heure », sa détermination reste
constante ; c'est elle qui I'a conduit au sacrifice sacerdotal de toute sa Personne
pour les siens.

Il va & la Croix non comme a un destin qu'on ne peut éviter, mais de toute sa
volonté libre il s'offre au Pére, slr ainsi du fruit de sainteté et de vérité qui
germera de sa mort. Sa certitude se fait cependant priére, parce que parmi ses
disciples tous ne sont pas disposés a entrer dans ce méme sacrifice pour la vérité. Il
en est méme, comme Judas, qui vont a leur perte. Mais la priére de Jésus, si
elle n'obtient pas d'effet automatique, est tout au moins nécessaire au salut du
plus grand nombre. Son sacrifice est lui-méme priere. C'est /a priére en laquelle
désormais toutes nos supplications et nos offrandes convergent et s'achévent
dans le silence de I'adoration.

La volonté du Christ est réellement que ses disciples soient avec lui. C'est ce
qui leur donne la qualité d'apbtres (cf. Marc 3, 14). Or, étre-avec-le-Christ,
comme l'a si bien vu saint Paul, c'est lui étre identifié dans la mort, pour partager
aussi sa gloire, qui n'est autre que la disponibilité éternelle a I'amour donné du
Pére, c'est-a-dire a I'Esprit Saint. C'est cela aussi la sanctification de la vérité.
Contrairement a ce que nous avons imaginé sous I'emprise du péché diviseur, la
Vvérité et 'amour ne sont pas deux pdles contradictoires ; mais, en leur source et
en leur fin, une méme réalité, comme le Fils et I'Esprit ont avec le Pére, principe
de tout, une méme divinité.
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Plus les disciples vivent avec Jésus, plus ils connaissent le Nom du Pére, et
plus ils entrent dans cette expérience spirituelle (c'est-a-dire faite dans I'Esprit)
de I'Amour trinitaire qui les unit.
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