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  Avertissement


  Afin de ne pas laisser flotter d'ambiguïté chez le lecteur intéressé par ce titre, je me dois d'introduire ce petit mot d'avertissement pour indiquer que cet ouvrage ne traite pas du sujet du temps liturgique œcuménique pour la création. Cette période, qui s'étend en effet du premier septembre de chaque année, jour de prière pour la sauvegarde de la création instauré par le Patriarche Œcuménique DémétriosI en 1989, jusqu'à la fête catholique de saintFrançois d'Assise, saint patron des écologistes le 4octobre, est proposée par le Conseil Œcuménique des Églises à toutes les communautés chrétiennes comme un temps dédié à la célébration du Dieu créateur{1}.


  Même si je suis partie prenante de la célébration d'un tel temps liturgique de par mes activités associatives et ecclésiales{2}, ce livre traite d'un tout autre sujet, qui est celui de l'implication de l'action créatrice de Dieu dans le temps. Il cherche à donner les outils théologiques nécessaires pour penser la dimension temporelle de l'acte créateur en précisant et reformulant le concept de création continuée. L'histoire récente de ce concept montre qu'il semble pertinent pour penser une création marquée par le dynamisme, l'historicité et l'évolution, dans un contexte de croissance du souci du dialogue entre science et foi, ainsi que du souci écologique et éthique de la protection de la nature.


  Le temps de la création n'est autre chose que celui que nousvivons dans les aléas de notre histoire, à la fois cosmique et humaine, dans l'attente de l'accomplissement des temps eschatologiques, ce que la Catéchisme de l'Église catholique appelle la création en état de cheminement{3}.


  Introduction


  Du traité de la création etdesonévolution moderne


  Depuis quelques dizaines d'années, il existe une forme de renouveau de la théologie de la création{4}. Une nouvelle exploration de ce thème se réalise dans le double contexte des interpellations de la culture scientifique moderne à la théologie, et celles de la crise écologique envers l'éthos chrétien par rapport à la création. Au cœur de ce renouveau, le concept de création continuée est convoqué et revisité comme une tentative de comprendre que créer prend du temps, même pour Dieu, et cela n'est pas sans poser questions. Ce questionnement ne peut avoir lieu qu'à partir de ce renouveau de la théologie de la création qui s'inscrit dans un changement de regard posé par le croyant sur le monde, en particulier dans la confrontation avec la cosmologie qu'élabore la culture scientifique. Mais ce changement de regard n'a pu se réaliser que depuis peu. Et il y a des raisons historiques à cela.


  Relégation du traité de la création à l'anthropologie


  Y a-t-il eu un mépris du cosmos ou du thème de la création{5}? On peut dire, à la suite de François Euvé et d'Alexandre Ganoczy, que la théologie de la création a connu un tournant anthropologique fort, ce qui fait que la perspective cosmique du traité de la création a été le parent pauvre de la théologie dans l'histoire récente{6}. L'émergence du sujet avec la naissance de l'âge moderne est un des facteurs à prendre en compte pour comprendre l'évolution du traité de la création{7}. Avec la quasi-divinisation de la Raison par les Lumières, toute réalité humaine dut passer à son crible rationnel, en particulier la religion, et en son sein les dogmes associés à la création{8}. Si la nature n'est pas connaissable dans son essence, comme le dit Emmanuel Kant, comment s'imaginer qu'elle puisse dire quelque-chose de Dieu et de ses desseins{9}? Du point de vue de la foi populaire, si je n'ai qu'une âme qu'il faut sauver, quel intérêt peut avoir ce monde qui passe et qui périt? Si ce monde est déchu par la faute originelle, lieu de souffrance et de mise à l'épreuve – telle une vallée de larmes –, n'est-il pas préférable de rechercher les biens du Ciel plutôt que de se complaire dans la futilité des choses corruptibles? Si les sciences de la nature nous montrent qu'il est absolument déraisonnable de rechercher l'activité de Dieu dans la création ou parmi les causes naturelles, ne vaut-il pas mieux ne s'appliquer qu'à une vie spirituelle qui favorise l'intériorité, véritable lieu de la présence de Dieu? Si les sciences et les études scientifiques de la Bible nous ont montré qu'il ne faut pas considérer le livre de la Genèse comme un livre d'histoire, ne faut-il pas chercher à interpréter ce texte dans la seule perspective de ce qu'il nousdit de notre relation à Dieu, ici et maintenant? L'idée de création elle-même n'est-elle pas aujourd'hui insupportable parce que devenue le lieu d'une remise en cause perpétuelle par les critiques de la modernité, un argument choc de la preuve de l'inexistence de Dieu{10}? Les théologiens ne devraient-ils pas limiter leurs recherches aux sujets qui regardent la vie spirituelle et la solidarité humaine au lieu de chercher encore à interférer dans les travaux des scientifiques?


  Par ailleurs, le concept de création est devenu dangereux carbien trop souvent, il suffit de professer sa foi en un Dieu créateur pour se faire taxer de créationniste par les milieux scientifiques encore hostiles à la foi religieuse{11}. Il vaut mieux se cantonner à ce que la Bible en dit et la considérer comme une expression de la relation de la création avec son Dieu. Pourtant, il faut bien le reconnaître, si le théologien n'est en général pas à l'aise avec le thème de la création dans le cadre de la modernité, c'est qu'il est bien souvent peu outillé pour rencontrer la culture scientifique de son temps. La théologie de la création se doit aujourd'hui de bénéficier d'une approche interdisciplinaire dans laquelle son dialogue avec la critique des sciences modernes doit s'appuyer sur la médiation de la philosophie: épistémologie, métaphysique, philosophie de la nature, philosophie des sciences, logique et phénoménologie seront un secours nécessaire.


  Les Pères de l'Église avaient déjà compris l'esprit de cette démarche lorsqu'ils ont élaboré et progressivement défini le concept de création ex nihilo. D'après Paul Clavier, ce concept n'est pas entièrement biblique, il est une relecture biblique de la création, aux prises avec les différentes hérésies gnostiques, manichéennes, mais plus fondamentalement avec la philosophie de la nature et la métaphysique de Platon{12}. Cela peut expliquer pourquoi, à partir de la modernité, le traité de la création, dans sa perspective cosmique, fut progressivement délaissé par la théologie et récupéré par la philosophie. Peut-on dire que le traité de la création a traversé une crise? Il a en tout cas subi une forme d'éclipse dans son approche cosmique au profit d'autres traités au tournant de la Modernité. Olivier Landron, historien de l'Église explique cela dans son livre – Le Catholicisme vert – pour confirmer un propos déjà présent chezAdolphe Gesché et Alexandre Ganoczy: «La théologie catholique a pris un tournant anthropocentrique{14}».


  Pourquoi ce tournant anthropocentrique?


  Mais ce fut un tournant préparé de longue date. Il se pressent, en particulier, avec la pensée thomasienne{15}. L'être humain, image de Dieu et sommet de la création, est une créature libre des déterminations cosmiques. Par la suite, le développement des sciences modernes ne s'accompagna pas de l'élaboration d'une cosmologie apte à se concilier le discours théologique. En effet, le cosmos accessible à l'intelligence humaine se dissout derrière les phénomènes, là où la théologie de la création, quoiqu'à l'origine de l'initiative scientifique moderne, attendait une unité de raison, depuis la raison créatrice, jusqu'à la raison humaine, en passant par celle qui régit les lois de la nature{16}.


  L'influence des théologies de la Réforme


  Pierre Gisel montre qu'avec la Réforme la problématique de la création a pris un tour particulier, notamment par l'introduction de la médiation rédemptrice, en particulier avec Calvin{17}. Mais le rapport de fond de la Réforme avec le thème de la création est d'abord donné chez Luther par une attitude de foi fondamentale. En premier lieu, il réagit contre ce qu'il appelle la paganisation du christianisme par l'intégration de l'aristotélithomisme. La philosophie est vécue comme une pollution de la foi. Puis il identifie que le type de relation apriori avec le monde naturel est celui du regard{18}. La vision est du côté de la sensibilité, donc de l'illusion, la parole est du côté de la Vérité. La réforme commence avec un double acte: 1.fermer les yeux sur le monde de décadence et de vaine gloire, dont l'Église est devenue le meilleur représentant et le symbole dans sa corruption; 2.ouvrir ses oreilles à la Parole de Dieu, dans une culture renouvelée de la parole et du texte par l'invention de l'imprimerie{19}. Dans cette perspective, les enjeux théologiques sont recentrés sur la question du salut individuel et sur l'ecclésiologie, de même que du côté catholique dans la réaction de la Contre-Réforme. La création n'est pas au centre des débats, si ce n'est celle de l'homme et du péché qui suivit.


  Cependant, le versant calviniste de la Réforme fut plus enclin que le versant luthérien à garder les yeux ouverts sur le monde et influença positivement les rapports des discours théologiques avec la science moderne naissante. Une grande partie de la théologie réformée s'est développée dans le monde anglophone sous influence calviniste. Cette théologie a accompagné d'un œil assez favorable les développements scientifiques (Boyle, Bacon, Newton, Darwin{20}) de l'époque et ce regard positif sur la création fut à l'origine des tentatives d'histoires ou de philosophies naturelles qui, dans bien des cas, étaient des exercices de théologie naturelle. Cette dernière s'est développée dans ce contexte théologique global, dans le but de trouver des bases pour la foi en l'existence de Dieu, de manière indépendante de la Révélation. On s'éloigne un peu, à chaque pas, de l'intention des réformateurs. En effet, Calvin ne voyait pas la relation entre la création et l'Écriture dans ce sens{21}. La théologie naturelle avait alors pour but de confirmer l'affirmation biblique de la doctrine de la création.


  De même, dans la tradition scolastique catholique, la théologie naturelle jouait un rôle important dans les préambules de la foi, car elle ne consistait qu'à connaître l'existence du Dieu des Écritures à partir de la nature{22}. Cette approche de la philosophie de la nature perdura jusqu'à Darwin dont la théorie de l'évolution sonna le glas de la théologie naturelle anglo-saxonne{23}. Darwin fit exploser la notion d'ordre avec l'introduction de la notion de sélection naturelle fonctionnant selon les lois du hasard. La théologie naturelle fut également encrise à cette époque du fait de certaines ingérences de la théologie dans la recherche scientifique{24}. Plus la science progressait, plus Dieu se trouvait exclu des explications des lois de la nature. Les scientifiques se trouvaient alors dans une posture de résistance et de combat face au discours religieux. Cela constitua une des sources de l'athéisme moderne, la foi n'étant pas défendue par les contraintes issues de telles preuves, et les fondements ontologiques de la natural philosophy furent ainsi détruits{25}.


  De plus, le déisme, pourtant né de cette théologie naturelle, excluait toute forme d'action directe de Dieu dans la nature, et impliquait que toute action transcendante ne pouvait concerner que l'au-delà de la mort. Des efforts ont été faits pour essayer d'arranger une forme de déisme avec l'esprit de la Réforme: les miracles dont témoigne la Bible sont reconnus comme possibles dans le registre unique de la vie du croyant comme signe de bénédiction et de reconnaissance de la foi par Dieu. Le piétisme, se développant sous l'influence de John Wesley et de Friedrich Schleiermacher, a mis l'accent sur la corrélation entre la foi, le salut et l'expérience de Dieu dans la vie intérieure du croyant. Cela se développa avec le romantisme sous la forme d'une expérience du monde, et surtout de la nature, dans la vie intérieure{26}. L'influence de Kant et de sa religion piétiste dans les simples limites de la raison et le refus de la théologie naturelle ont contribué, en Europe, à exiler le thème de la nature du domaine de la théologie pour le confiner dans celui de la philosophie{27}. La question de Dieu et de la pratique chrétienne n'avait plus de rapport qu'avec l'expérience et la vie humaine{28}.


  Du côté catholique: la question sociale


  La théologie de la création de la fin du XIXe et du début du XXesiècle fut influencée par le concile VaticanI et notamment la constitution dogmatique Dei Filius qui suscita un regain d'intérêt pour le thème de la création dans son dialogue avec la modernité{29}. Mais la première moitié du XXesiècle vit se développer l'influence des philosophies du sujet sur la théologie, suite à l'évacuation progressive du cosmos comme lieu de sens{30}. Les suites de la Seconde Guerre mondiale connurent également un questionnement propre, enclin à remettre pour plus tard le questionnement cosmologique face aux exigences de la reconstruction sociale de l'Europe. La théologie s'est intéressée aux préoccupations quotidiennes des gens: la dignité du travail, des conditions sociales d'existence; alors que ce qui concerne la création semblait trop spéculatif et trop distant des problèmes quotidiens{31}.


  Le concile VaticanII reprit bon nombre des éléments de VaticanI sur le thème de la création, mais il s'est inscrit dans son époque et son contexte: il évacua en quelque sorte le cosmos des préoccupations chrétiennes pour se recentrer sur l'homme et son activité{32}. Le cosmos est toujours abordé en lien avec l'activité humaine. La constitution pastorale Gaudium et spes insiste notamment sur l'idée de l'achèvement de la création par cette activité{33}. C'est une manière de penser la bonté de la technique et l'intervention de l'homme dans l'histoire avec une perspective ouvertement anthropocentrique: «Tout sur terre doit être ordonné à l'homme comme à son centre et à son sommet{34}.»


  Dans cette perspective, la technique, comme activité, joue un rôle primordial. Dans Est-il possible de croire aujourd'hui, Karl Rahner fait un éloge de cet anthropocentrisme chrétien comme une sorte de maturité de la pensée sortie d'une vision cosmique du monde... un monde qui devient le lieu de l'exercice de la responsabilité de l'homme dans une perspective de transformation qui montre ainsi l'étendue de sa libération{35}.


  L'influence de Karl Barth


  Mais le XXesiècle vit surtout l'influence du théologien réformé Karl Barth, qui eut un grand impact sur la théologie catholique de la deuxième moitié du siècle et en particulier en théologie de la création{36}. Son apport positif se situa dans l'articulation entre les thèmes de création et d'alliance. La création est à concevoir au sein du paradigme de l'alliance car de cette manière la théologie qui en découle prend une dimension narrative par son insertion dans le texte des Écritures{37}. «La création est fondement externe de l'alliance [Gn1], et l'alliance est fondement interne de la création [Gn2]{38}.» C'est en vue de l'alliance que la création a lieu, elle ne peut être s'il n'y a pas de création. Pour Barth, la création est la première des œuvres de Dieu et son but est l'alliance de grâce. Elle a donc un statut particulier. Bien plus, elle constitue la suite des œuvres de Dieu qui ont toutes lieu dans le temps:


  
    Ce que nous aurons à comprendre, en particulier sous les termes de providence, de conservation et de gouvernement de l'homme et du monde par Dieu, ne sera pas autre chose que la création elle-même, la création poursuivie, la creatio continua{39}.

  


  Pour Barth, il n'y a pas de distinction entre création et histoire car la création marque le commencement de l'histoire à partir du moment où elle marque le commencement du temps{40}.


  Mais la pensée de Barth a contribué à un certain appauvrissement de la théologie de la création. Le théologien fut virulent face aux théologies existentialistes héritières du XIXe et du début du XXesiècle et il recentra la théologie sur l'intuition théocentrique des réformateurs. Il mit l'accent sur la transcendance de Dieu et de sa Parole ce qui provoqua chez lui l'impossibilité de connaître Dieu par la nature{41}. Cette dernière n'est que le cadre, la scène de la dramatique humaine. Dans l'avant-propos de sa Dogmatique, Barth récuse toute possibilité d'interférence entre les domaines scientifiques et les domaines théologiques, car la théologie de la création ne peut être basée que sur le donné de larévélation biblique. Le domaine des sciences ne recoupe en rien ce donné. Il ne peut donc y avoir d'apports mutuels et certainement pas depuis les sciences vers la théologie{42}.


  En effet, «selon Karl Barth, le texte biblique doit être reçu, luet interprété dans la foi; peu importe s'il s'accorde ou non avec les découvertes scientifiques{43}». Pour Barth, la création relève en premier lieu de la théologie et non pas du dialogue avec les sciences de la nature.


  
    La théologie est à même de recouvrer son autonomie et sa créativité lorsqu'elle reçoit l'idée de création comme mystère, à distinguer de la voie expérimentale de la science ou de la voie philosophique d'une élucidation du sens de l'être{44}.

  


  Cette réception s'effectue dans le cadre unique de la révélation. Dans ce contexte le concordisme est l'erreur paradigmatique à bannir.


  
    Les chrétiens ont toujours été fort mal inspirés lorsqu'ils ont cru devoir considérer tel système comme l'expression adéquate de la pensée de l'Église à propos de la création envisagée sans référence à la parole de Dieu{45}.

  


  Mais le risque de cette fermeture au cosmos et à sa connaissance est alors de ne considérer le traité de la création que du point de vue de l'anthropologie chrétienne comme en témoigne le titre du tome deux de l'Histoire des dogmes de Bernard Sesboüé – L'Homme et son salut – relatif à la création{46}.


  Il ne s'agit pas de contredire Karl Barth sur l'origine biblique du mystère de la création. Ce ne sont pas les sciences qui doivent nous en expliquer le contenu. Cependant, Robert Russel affirme que, de même que les cosmologies du Moyen Orient ont influencé la réflexion hébraïque sur la création et sont au cœur de l'Écriture, de même la cosmologie contemporaine nourrit aujourd'hui notre réflexion sur la création. Les théologiens médiévaux ont fait ce travail à leur époque en particulier avec Aristote dont la philosophie de la nature était une science{47}. Il ne semble pas opportun que ce mouvement cesse alors que les sciences de la nature ont bouleversé nos représentations cosmologiques.


  Le rapport science et théologie à l'origine d'unquestionnement


  Pourtant, au milieu des annéescinquante, un nouveau champ disciplinaire naît aux USA dans le cadre de la théologie. Il s'agit du dialogue entre Science et Religion avec la figure marquante de Ian Barbour{48}. Cette initiative fut suivie par de nombreuses figures comme Robert J.Russel qui fonda le Center for Theology and the Natural Sciences à Berkeley en Californie en 1982, ArthurPeacocke qui fut fondateur, en Grande Bretagne, de la Society of Ordained Ministers en 1986, et de la European Society for the Study of Science and Theology en 1986{49}. D'après Olivier Landron, en France, à partir des années 1980, un sursaut se produisit en raison de lutte contre la gnose du Nouvel Âge{50}. Il cite François Euvé, Jacques Arnould et Jean Michel Maldamé comme promoteurs d'une théologie de la création dans le cadre du dialogue entre science et théologie. Il cite également René Coste en relation avec l'écologie, en particulier pour son idée de déplacement de l'anthropocentrisme vers le théocentrisme{51}. Ces recherches se prolongent dans le milieu universitaire en particulier par la médiation du Réseau Blaise Pascal fondé en 2001 par Philippe Deterre et Bernard Micholet, suivit d'autres créations récentes{52}. En Allemagne, il faut mentionner l'ouvrage marquant de Jürgen Moltmann Dieu dans la création qui se veut un traité de théologie écologique de la création et ceux d'Alexandre Ganoczy, hongrois installé en France{53}. La rencontre avec les sciences de la nature permet pour tous ces auteurs une reformulation du traité de la création, et surtout, par l'exercice de l'interdisciplinarité, la sortie de la réserve dans laquelle les théologiens s'étaient enfermés face aux sciences en particulier ce qui constitue le fondement de la culture moderne: la méthode scientifique.


  Un concept émergent: la création continuée


  Au cœur de ce renouveau et de ce foisonnement de recherches, au caractère œcuménique, j'ai pu repérer l'existence d'un concept qui a capté mon attention d'une manière toute particulière. Il s'agit donc du concept de création continuée. Curieusement, il me fallut m'expatrier pour le rencontrer car au cours de ma formation initiale en théologie, il y eut une grande carence en ce qui concerne la thématique de la création. C'est donc au cours d'une année d'étude au Canada, entre2004 et2005, que je découvris que ce concept était très utilisé dans le cadre de la théologie de la création. J'apprenais que de nombreux auteurs y faisaient référence pour intégrer théologiquement une vision dynamique de la nature lue par les sciences du vivant et de l'écologie en particulier.


  Le concept de création continuée n'apparaît pas dans les textes du magistère de l'Église catholique, il n'est pas présent non plus chez les médiévaux, ni chez les Pères de l'Église bien qu'il soit possible d'en trouver des énoncés précurseurs. La plupart des auteurs contemporains qui s'intéressent à la création y vont de leur chapitre ou de leur paragraphe sur la création continuée. Dans la littérature d'origine francophone ou traduite en français{54} se distinguent Jürgen Moltmann dans Dieu dans laCréation, Alexandre Ganoczy, dans la Trinité créatrice, Medhart Kehl dans Et Dieu vit que cela était bon{55}. Mais son usage est plus important dans la littérature anglophone avec les termes de «continuous creation», «continuing creation», «continual creation» ou encore «continued creation».


  Parmi tous ces auteurs, certains indiquent qu'il s'agit d'un lieu théologique, comme par exemple Jürgen Moltmann, en parlant de la «creatio continua{56}». La création continuée (continuous creation) est encore présentée comme un thème «traditionnel» chez John Haught{57} aux USA. Mais ce n'est que rarement que ce concept est référé comme tel à une tradition théologique particulière dans l'histoire de la théologie. La plupart du temps quand il est employé, plus en français qu'en anglais, il désigne la doctrine de la providence et en particulier de la conservation que saint Thomas d'Aquin a définies, dans la Somme de Théologie et la Somme contre les Gentils{58}.


  Mais si la doctrine de la providence avait été suffisante pour signifier l'idée qu'ils portaient, les auteurs n'auraient-ils pas évité l'emploi de ce terme de création continuée? C'est pourquoi, tout en considérant qu'il est important de la rapporter à la providence, d'autres, comme Moltmann, pensent que ce concept concerne un travail divin de création qui se réalise dans le temps en vue de son accomplissement eschatologique{59}. Ce courant est influencé par la pensée de Pierre Teilhard de Chardin. Pourtant, Teilhard lui-même n'employait pasl'expression de création continuée, il parlait plutôt d'une cosmogénèse, processus aboutissant à une christogénèse: la création comme formation continue du corps du Christ{60}. Dans ce point de vue, la création est en cours de finition. À la suite de Teilhard, Ted Peters considère la création continuée (continuing creation) en tant que création «proleptique{61}», c'est-à-dire en la considérant dans sa visée eschatologique{62}. John Haught adopte une posture d'entre deux en distinguant lacreatio continua («continuous creation») qu'il définit comme la conservation de la création, du cheminement historique de la création lu dans l'évolution du vivant. Pour lui ce cheminement est également caractérisé par une dimension eschatologique, motrice de l'évolution de l'ensemble de la création, selon une interprétation libre de la vision teilhardienne dans le thème original de la métaphysique du futur{63}.


  Ces Américains sont assez à l'aise avec la pensée de Teilhard, car il y a dans leur culture un courant de pensée qui s'en rapproche à plusieurs titres. Dans l'expression «continuing creation», Ian Barbour, revendique une inspiration philosophique qui s'enracine dans la philosophie du process d'Alfred N. Whitehead{64}. Chez ce dernier, qui n'est pas chrétien, le concept de création continuée est comme un nouveau paradigme alternatif qu'il oppose à celui de création ex nihilo. La création est nécessaire à Dieu pour être Dieu, comme son corps qui lui est coéternel. Malgré cet aspect de ce courant, des théologiens chrétiens, comme Ian Barbour sont engagés dans un chantier qui permettrait de tenir ensemble la doctrine de la création ex nihilo tout en montrant qu'elle n'est pas incompatible avec celle de la création continuée, dont justement, l'évolution du vivant serait le signe{65}.


  Un trouble surgit à la lecture de cette littérature car tous ces auteurs semblent sûrs de ce concept, tout en donnant une définition assez rapide, sans véritable enracinement dans une tradition théologique. Mais force est de constater qu'il n'y a pas de consensus réel sur une signification communément partagée de la création continuée dans le monde académique de la théologie, ni un véritable débat sur le sujet.


  La question de la légitimité de ce concept en théologie reste à poser car la façon dont il a surgi dans l'histoire laisse plutôt penser à la cristallisation conceptuelle d'un abus de langage. En effet, une présentation historique de l'expression «création continuée» met en valeur l'aspect phylogénétique de son développement selon trois branches qui se sont séparées au cours du temps et en fonction du traitement des auteurs rencontrés. Ainsi, des auteurs ont pu suggérer, peut-être malgré eux, que leurs développements conceptuels comportaient l'idée de création continuée. Les relecteurs de saint Thomas d'Aquin ont associé la création continuée avec le thème de la conservation de la création, c'est-à-dire le fait que Dieu maintienne sa création dans l'être depuis son commencement. C'est une vision pratique qui permet d'inscrire dans la temporalité, la réalité d'une action qui se situe dans l'agir éternel de Dieu. Chez René Descartes, il y a effectivement l'idée que Dieu crée continuellement, c'est-à-dire en réitérant à chaque instant l'action créatrice initiale, ex nihilo, de manière à ce que le monde ne retourne pas dans le néant. C'est aussi la garantie que les lois de la nature sont stables et que l'inertie des objets en mouvement est préservée. Les disciples de ces auteurs ont récupéré, en l'interprétant, ce qui est une formule périphérique chez Thomas, ou une doctrine non-nommée chez Descartes, pour en faire un concept à part entière{66}. Le concept de création continuée n'a été formalisé que dans la suite de ces auteurs, c'est-à-dire dans la scolastique pour Thomas et dans la philosophie cartésienne pour Descartes. L'usage en fut prudent et toujours orné de fortes précautions chez les scolastiques soucieux de respecter la discrétion de Thomas{67}. Cet usage fut franc et massif chez les cartésiens du fait de la réinterprétation et la réappropriation de la philosophie de Descartes{68}.


  Les philosophes de la nature qualifiés de spiritualistes à la fin du XIXe et du XXesiècle, ont réinvesti le champ de la création continuée en créant un nouveau concept se posant en alternative, parfois contradictoire, mais plutôt complémentaire, avec le concept classique de création ex nihilo. Cela s'est établi dans un dialogue avec la modernité, en particulier avec la théorie de l'évolution et l'astrophysique, donnant lieu à une recherche sur le plan de la métaphysique en articulation avec les sciences de la nature. Ainsi en est-il d'Henri Bergson et de ceux qui se sont inspirés de lui par la suite{69}. Pour Bergson, le véritable acte de création est inscrit dans le temps, produit de la durée: il s'agit du surgissement continuel d'une nouveauté imprévisible. Ainsi, chaque nouveauté contingente dans le monde est le signe et le produit d'un acte de création «continue» ou «continuelle», selon les deux vocables qu'il emploie pour se différencier de l'approche cartésienne. Ces développements ont permis des rencontres, d'abord modestes, avec la philosophie chrétienne, comme avec les pères de Tonquédec et Sertillanges, mais il faut attendre les années 1970 pour que la théologie s'empare vraiment de ces approches nouvelles, en particulier dans l'œuvre de l'anglican Arthur Peacocke{70}.


  Ces méandres historiques sont à l'origine d'un problème qui touche tous les auteurs contemporains qui s'intéressent à ce sujet, à savoir la terminologie. Quelle expression utiliser? L'histoire et l'usage contemporains de ce concept m'ont conduit à faire le choix de l'expression de «création continuée» plutôt que de «création continue{71}». Ma conclusion est que ces expressions doivent être comprises comme des synonymes, et l'expression «création continuée» m'est apparue comme faisant consensus pour une approche englobante.


  Mais la question principale, à laquelle cherche à répondre cet ouvrage, est bien celle de la légitimité d'un tel concept en théologie, en particulier en théologie catholique. En ce qui concerne cette dernière, aucun de ces usages historiques n'a donné lieu à une quelconque réaction de la part du magistère romain. On peut cependant noter une certaine réticence de la part de nombreux théologiens catholiques à penser la création de manière temporelle, craignant une compromission de l'éternité d'un acte divin avec les processus temporels de changement et de devenir. Cette prudence a été traduite sur le plan pastoral dans la rédaction du Catéchisme de l'Église Catholique qui parle de la création en état de cheminement{72}. La question du concept de création continuée se pose de manière renouvelée du fait des interpellations de la philosophie de la nature s'emparant des concepts d'historicité de la nature et de nouveauté contingente. En effet, dans le cadre contemporain de l'usage de ce concept, la création continuée cherche à répondre à la question suivante: historicité et nouveauté sont-ils les signes d'un investissement créateur particulier? La question de la légitimité de ce concept implique donc une recherche de ce qui dans la tradition chrétienne permettrait de penser cela.


  Il serait possible de tenter une approche historique d'une représentation dynamique de la création dans la Bible et chez les Pères de l'Église pour en tracer les différentes étapes jusqu'à la situation actuelle, comme l'a fait Timothy Miller{73}. Mais c'est une approche à rebours qui sera privilégiée ici, car elle suscite une démarche dialectique pour répondre à la question. Une réponse affirmative à la question de la légitimité sera donnée en premier par l'analyse de l'usage contemporain du concept de création continuée{74}. Cela permettra de voir quelle fécondité ce concept produit dans un véritable renouveau de la théologie de la création depuis quelques décennies. C'est aussi l'occasion de faire l'état de la question sur le concept de création continuée.


  La deuxième partie sera le moment antithétique avec un premier retour dans le temps. Un approfondissement de la pensée de saint Thomas d'Aquin, sur les concepts de création et de providence, permettra de lever les ambiguïtés à l'origine du concept de création continuée, dans sa genèse scolastique. Ma thèse sera alors d'affirmer que le concept de création continuée ne peut avoir une consistance propre dans un contexte de métaphysique et de théologie thomasiennes. Cela permettra également de comprendre les réticences catholiques à l'usage d'un tel concept.


  La troisième partie de cet ouvrage cherchera à montrer que la tradition théologique n'a pas attendu la scolastique pour penser les prémices de l'idée de création continuée en achevant la remontée du temps. Cela nous amènera à conclure sur la légitimité biblique du concept de création continuée par la mise en valeur de l'association des thèmes vétérotestamentaires de lanouveauté et de la création que le Nouveau Testament reprendra à son compte, ainsi que la patristique, ce que nous verrons en passant par Augustin et Clément d'Alexandrie qui furent sous l'influence du penseur juif Philon d'Alexandrie.


  Première partie

  

  La création continuée danslathéologie contemporaine


  L'observation attentive de la théologie contemporaine de la création pousse à penser qu'il est possible de formuler une ou des approches différentes du concept de création continuée et ce dans la pluralité des confessions chrétiennes. Cette partie a donc pour objectif de fournir un aperçu synchronique de l'usage de ce concept en théologie dans une perspective actuelle, c'est-à-dire en ne remontant pas en deçà de la fin des années 1970 qui marquent le renouveau de la théologie de la création en dialogue avec les sciences dans le monde anglophone. L'originalité de cette présentation thématique est de montrer l'usage pluriel d'un concept rarement défini et renvoyant à une tradition théologique identifiée de manière vague et allusive. Il s'agit donc ici d'une tentative de remise en ordre de ces différents usages en relation avec le triple embranchement historique proposé dans l'introduction.


  Le premier chapitre veut montrer que la théologie contemporaine, tant catholique que protestante continue d'explorer la veine scolastique pour penser la création, en essayant même de l'ajuster aux interrogations de la modernité sur la question de l'historicité de la nature. Il existe des cas de reprise de l'approche cartésienne, mais cela ne fera pas l'objet d'une section particulière car ce sont des cas trop isolés et de formulation anecdotique. Il sera en revanche question d'un essai de réconciliation contemporaine entre les deux branches originaires, scolastique et cartésienne, du concept de création continuée. Les trois chapitres suivants s'intéresseront au troisième courant de la création continuée. Ils présenteront la postérité et la fécondité de ce courant sur la base d'une prise au sérieux de l'implication créatrice dans le temps en rapport avec l'historicité de la nature et de la nouveauté dans le vivant. Il faudra néanmoins distinguer l'approche whiteheadienne de la création continuée qui fonctionne comme un tout bien identifiable, par rapport à la diversité des autres approches que je classerai selon la distinction de Ted Peters, c'est-à-dire en fonction du rôle du thème eschatologique.


1

L'actualisation du concept de création continuée dans la filière scolastique

Le courant scolastique de la création, tant philosophique que théologique, fut porté par l'Église catholique mais il resta vivace dans la Réforme en particulier chez Calvin. Il existe donc un usage contemporain protestant de ce courant scolastique de la création continuée.

Ce chapitre présente la création continuée en connexion avec l'héritage scolastique selon deux modalités, d'une part les auteurs qui sont dans une ligne directe de cet héritage, et d'autre part le cas particulier d'Ulrich Lüke qui présente l'originalité de vouloir concilier les approches scolastique et cartésienne.

En continuité avec la tradition

Une simple reformulation

Chez les auteurs qui sont présentés ici, le concept de création continuée n'apparaît que pour signifier le concept de conservation dans une fidélité à la formulation suarézienne de l'équivalence entre ces concepts chez Thomas d'Aquin{75}. On en trouve une formulation claire chez le père Marie-Eugène de l'Enfant Jésus :


Dieu, l'Être infini, a créé toutes choses et il doit par une action continuelle soutenir sa créature pour la maintenir en l'existence. Que Dieu cessât un seul instant cette action conservatrice, que l'on appelle création continuée, et la créature tomberait dans le néant{76}.



La formulation même rappelle celle de Suarez dans la Dispute métaphysique 21.

La création continuée est également synonyme de conservation chez Medard Kehl : la volonté de Dieu est tournée vers la création de façon continue et Dieu « demeure par son vouloir et son agir le fondement qui porte de façon continue le monde et tout ce qui s'y produit et s'y développe{77} ». La brièveté avec laquelle il traite de ce sujet est déconcertante pour un ouvrage aussi récent et aussi important. Serait-ce que ce thème n'est pas d'un intérêt capital pour la pensée catholique ?

Une approche plus fine, mais finalement peu innovante, se trouve dans l'ouvrage de Jacques Arnould : La Théologie après Darwin. Il se situe résolument dans un paradigme thomasien de la relation pour penser la création. C'est dans ce contexte qu'il pense une création continuée : la contingence des individus les constitue en évènement en acte. Cet évènement, en tant qu'il est en lien avec son origine qui est Dieu lui-même, actualise la création dans l'instant. Cet acte créateur est ainsi nommé « continué{78} ».


L'action créatrice de Dieu consiste à rendre possible l'auto-transcendance, à conférer à la créature son être et son activité propre ; autrement dit, il convient d'écarter toute espèce de dichotomie entre les actions causales de Dieu et de la nature, qui n'est qu'une forme de dualisme entre les connaissances scientifiques et les propos théologiques{79}.



Cette affirmation d'Arnould renvoie directement à l'idée de concours divin dont le propre est la participation divine à l'efficience des causes secondes{80}. C'est dans cette interaction de la cause première éternelle avec les causes secondes temporelles qu'il voit la relation créatrice de la création continuée.

Dans la même veine, pour le jésuite William Stoeger, le concept de creatio continua est une extension du concept de création ex nihilo. C'est un terme qui insiste sur l'idée de dépendance temporelle entre la créature et le créateur. Il s'agit juste de dire que la création continue aussi longtemps que des créatures existent{81}. L'approche de Stoeger, en ce qui concerne la création continuée et la créativité de la création, est proche et synonyme de l'idée de concours divin selon laquelle Dieu agit en tant que cause première soutenant les causes secondes et leur ouvrant des possibles. Cette implication de la cause première avec les causes secondes est également à comprendre en termes relationnels : Dieu est partout présent à sa création et la suscite dans sa permanence et sa créativité par son amour salvifique. Ainsi la création continuée est pour Stoeger – comme pour Arnould –, une relation créatrice continue{82}.

John Haught apporte une précision importante, sur laquelle il reviendra néanmoins par la suite. Il distingue les registres d'une création continuée qui renvoie à la conservation de l'être et le registre d'une création nouvelle qui explique le surgissement de la nouveauté dans le monde.


« Création continuée » signifie que Dieu donne une existence continue au monde, et « création nouvelle », qui renvoie traditionnellement à l'idée de re-création du monde à la fin des temps, implique également que des formes inédites d'êtres continuent d'apparaître dans le cours de l'histoire naturelle{83}.



Cela introduit aussi l'idée selon laquelle l'évolution du vivant a plus à voir avec l'accomplissement eschatologique qu'avec la conservation, ce qui n'est ni la position d'Arnould ni celle de Stoeger. Cette piste sera à approfondir lorsque nous envisagerons le concept de création continuée dans sa relation avec l'eschatologie.

Pour autant, ces approches restent timides et prudentes en ce qui concerne la prise au sérieux de l'historicité et de la nouveauté du vivant. D'autres penseurs, influencés par la scolastique sans lui être cependant asservis, proposent d'assouplir le cadre pour intégrer ces éléments en termes de création.

La proposition originale de Gerard Siegwalt

Gérard Siegwalt, théologien suisse réformé, développe un concept renouvelé de « création continue » qui ne manque pas d'intérêt dans la perspective de la théologie classique. Face au déisme, la rénovation du concept de création continue chez Siegwalt lui permet d'affirmer le rôle présent de Dieu dans la création et ainsi donner une dimension théologique à l'actuel de la création.

Parler de la création au présent

L'auteur opère une quadripartition du mystère de la création, en distinguant la création dans son présent comme tel, ce qu'il nomme conservation et création continue, puis la création comme origine, du point de vue de la protologie, le régime de la providence comme guide vers une finalité immanente (téléologique), et la nouvelle création comme guide vers la finalité eschatologique.

Siegwalt envisage le concept de création continue comme le synonyme du concept de conservation. Selon ses propres termes : « Nous parlons de création continue et de conservation de la création dans un sens équivalent{84}. » Parler de création continue équivaut à envisager le mystère de la création sous l'angle de l'actualité, non en un sens aristotélicien mais bien dans l'instant présent, la création dans son en-cours. Comme d'autres, Siegwalt fait un lien entre le concept de conservation et celui de concours divin pour penser le devenir de la création.


Parler de création continue, c'est parler de la création dans son devenir spatio-temporel, c'est parler de l'« histoire de la nature » en tant que lieu de manifestation de la création{85}.



Ainsi, l'expression création continue permet de comprendre le réel comme créé et le créé comme réel.

Ce qu'on peut penser de la création originelle ne peut l'être qu'à partir d'une réflexion sur l'histoire de la création actuelle, son devenir. Cela mène Siegwalt à poser que la création continue a pour fonction de renvoyer à la création originelle. Une réflexion biblique sur l'articulation entre rédemption et création semble aller dans ce sens. La création actuelle est le lieu du surgissement de la création divine. Il considère donc que la nature est le support de ce surgissement. C'est de l'observation de la nature que peut se développer une réflexion sur la création. « Nous n'avons accès à la création que dans la création continue{86}. » Elle est à comprendre comme une création médiate qui reconnaît l'importance de l'autonomie des causes secondes{87}.

La création a donc sa part dans ce processus, et l'action libre de l'être humain en est une manifestation particulière. Mais Siegwalt restreint le rôle de la nature à la simple idée d'autonomie des lois de la nature, des lois qui sont impulsées par Dieu. Mais il se démarque du déisme en distinguant dans la création continue le fondement de la dépendance de la création par rapport à Dieu, de la possibilité d'un devenir à travers un commencement, possibilité ouverte sur un accomplissement, signe d'un Dieu vivant{88}.

Un concept qui articule protologie et eschatologie

La principale implication du concept de création continue chez Siegwalt est l'affirmation du « Dieu vivant, engagé dans sa création{89} ». La présence de Dieu dans l'actualité de la création doit alors se comprendre en termes tant protologiques qu'eschatologiques : les deux régimes se conjuguant dans l'instant présent. Siegwalt, dans la lignée de Wolfhart Pannenberg, de Jürgen Moltmann et de Ted Peters – tous protestants – pense dans une perspective barthienne que la rédemption est la continuation de la création.


La création actuelle en tant que création continue et la rédemption en tant que création originelle continuée sont alors une seule et même chose. [...] Cosmologie et sotériologie se rejoignent{90}.



Ainsi,


si dans l'actualité création (cosmologie) et rédemption (sotériologie) se rejoignent, cela veut dire non seulement que la création originelle s'y actualise mais que la nouvelle création s'y anticipe{91}.



Le présent de la création continue est le lieu de rencontre entre un déploiement créateur originel et l'avènement du régime du Salut. La conclusion de tout ce développement l'amène à élargir, au cœur de sa tradition réformée, les idées de Salut et de Rédemption. Il cherche à repousser leurs frontières aux dimensions cosmiques, sans pour autant les diluer, en faisant un exercice de tension théologique qui ne manque pas d'intérêt :


L'histoire du salut au sens particulier de l'histoire de l'élection d'Israël et en Jésus le Christ est, peut-on dire, un cas d'espèce de la conservation de la création ; ou plutôt, elle permet de rendre compte, dans la foi et donc de manière particulière, de ce qui est au cœur de toute la réalité créée, tant œcuménique que cosmique-naturelle, et ce dans toute son extension temporelle et spatiale, à savoir le projet créateur-rédempteur de Dieu{92}.



L'intention est louable : il s'agit de tenir l'unité du projet divin et ne pas dissocier ce qui relève de la création de ce qui relève de la rédemption. Malgré ces précautions pour ne pas atténuer le salut anthropologique, il n'en fait qu'un cas particulier et symbolique de l'histoire du salut cosmique.

Quelques éléments de critique

La dimension dynamique de la création continue apparaît tardivement dans les développements de l'auteur. On est heureux de pouvoir lire : « La création continue est une réalité dynamique ; il y a en elle, dans le cosmos et la nature, des données permanentes et, portées par elles, des données évolutives{93}. » Mais à partir de là, il introduit une notion toute whiteheadienne, que nous verrons plus loin : Dieu, dans l'immanence de sa présence à la création, assume la temporalité et donc la mutabilité. De par sa compromission avec le temps, le devenir a été introduit en Dieu, ou plutôt Dieu a investi le devenir{94}. En cela, Siegwalt se démarque du courant de théologie classique dans lequel il se situe, au moins pour penser la création continuée.

Il manque dans la réflexion de Siegwalt tout le rapport aux sciences. Même s'il intègre l'historicité de la nature, il ne réfléchit pas sur l'essence de cette histoire ni sur la signification métaphysique du changement. L'idée de nouveauté n'apparaît pas dans son texte. En rapport avec la tendance générale, on peut dire que cela constitue une sorte de manque de sa pensée qui se borne à développer un concept de création continue limitée aux perspectives de la conservation. Mais il faut reconnaître qu'il traite de ce dernier thème avec une profondeur que peu d'auteurs ont mis en œuvre avant lui, avec le recours à de véritables fondements bibliques et phénoménologiques.

En revanche, la proposition de Jean-Michel Maldamé, qui reste dans cette même perspective classique, prend à bras-le-corps les interpellations des sciences, ainsi que la question de la nouveauté dans le vivant.

L'intégration de l'idée d'historicité et de nouveauté dans le concours divin chez Jean-Michel Maldamé

Jean-Michel Maldamé est le principal représentant catholique français d'un courant d'origine thomiste à vouloir penser positivement le concept de création continuée. Il révèle cette intention dans son récent livre – Création par évolution – quand il écrit qu'il souhaite donner un sens renouvelé à la notion de « création continue » et raviver son sens pour aujourd'hui{95}. Il a situé également le contexte de la discussion sur ce sujet dans le rapport entre métaphysique et théologie de la création dans un article de la Revue thomiste.

Le problème de la causalité

Pour cet auteur, le problème de la création continue est lié à celui, philosophique, de la causalité. Or cette dernière semble remise en question dans le contexte contemporain. D'après Maldamé, il existe aujourd'hui un monisme spiritualiste, issu de la philosophie de Spinoza, de la naturphilosophie allemande, et relayée par la théorie de la physique quantique : la réalité existante sous diverses modalités est en fait l'expression d'une réalité fondamentale, pour l'instant inaccessible, dont la vie, la conscience, la matière et l'énergie sont des manifestations. Cette approche ouvre à la spiritualité dont le créneau est d'abord occupé par les religions d'origine orientale, avec lesquelles ce monisme s'accorde. Or le monisme ne fait pas droit à ce qu'implique la notion de causalité en philosophie, à savoir l'altérité de la cause par rapport à son effet{96}. Le sens d'une chose n'est pas causé par la chose elle-même :


La source du sens est transcendante car elle est différente des éléments qui constituent l'étoffe des êtres vivants. On doit donc reconnaître deux ordres de causalité : d'une part, l'ordre de la causalité des phénomènes décrits par les faits et les lois qui les régissent, et, d'autre part, l'ordre de la causalité première qui rend raison de leur sens{97}.



S'il y a une création continue, elle se comprend chez Maldamé en termes de causalité dans le rapport entre l'incréé et le créé.

L'interpénétration des causes

La création continue est pour Maldamé le fait que l'acte créateur, qui n'a pas d'origine temporelle, soutienne la création dans le temps et soutienne également le mouvement même d'auto-accomplissement et d'autonomie de chacune des créatures. La façon de comprendre ce processus est de présenter une théorie des causes qui distingue nettement le niveau de causalité présenté par les sciences et celui qui fonde la création. La causalité scientifique concerne les transformations de la nature, la causalité créatrice concerne l'existence et la conservation de tout l'être. C'est une causalité qui n'entre pas en concurrence avec les causes secondes mais qui est supposée par elles. Pour faire comprendre cette idée, notre auteur a recours à plusieurs reprises à l'analogie du musicien.


La recherche d'une cause propre de l'évolution reconnaît qu'il y a deux co-principes de la réalité : l'un est comme l'instrument aux mains du musicien : il produit son effet propre qui est de donner telle ou telle forme aux vivants. L'autre est comme le musicien qui joue de son instrument : il lui fait faire ce que, livré à lui-même, il ne ferait pas. Les mécanismes de la nature ne produisent leur effet que parce qu'ils sont portés par un principe différent. Les deux principes d'action ne sont pas du même ordre{98}.



Quand un musicien joue de la musique, celle-ci provient de l'instrument, mais elle provient aussi en totalité du musicien. Musicien et instrument sont de natures différentes. Il en va de même pour la création. Tous les phénomènes naturels proviennent de la nature mais également du créateur qui soutient la nature. Le créateur et la création sont de deux natures radicalement différentes et non comparables. L'établissement de cette distinction permet d'envisager en quoi l'évolution du vivant peut dire quelque-chose au croyant de sa foi en la création{99}.


[La création continue] signifie que Dieu respecte la temporalité qui fait partie de l'être des créatures et que la cosmologie comme la théorie de l'évolution s'imposent à notre réflexion. La notion de « création continue » écarte l'idée commune de création, réduite au premier instant de la durée des êtres. Elle accompagne les créatures dans une création qui se fait par évolution. Cette notion de création continue refuse l'idée que l'action de Dieu serait une intervention sur des sujets pouvant aller à l'encontre de leur nature. Au contraire l'acte créateur oriente les créatures vers un accomplissement, sans que rien ne soit faussé du jeu ni de l'interaction des éléments entre eux où l'aléatoire caractérise les rencontres{100}.



Deux éléments sont à prendre en compte dans ce texte, le rapport au temps et le rapport entre hasard et nécessité dans les phénomènes naturels.

L'articulation de l'évolution et de la création continue

Maldamé propose un changement de repère pour parler du temps et de l'évolution : il considère les transitions de complexité comme des indices de temps ou des moments évolutifs de grande intensité. Lors de ces moments, l'émergence de complexité appelle et implique alors la question du sens qui peut être perçu, philosophiquement parlant, de l'évolution{101}. La cause du sens de la vie dans les processus évolutifs est de l'ordre de l'intelligibilité dont une intelligence englobante est la source. Le produit de cette intelligence est un processus dans lequel sont impliqués tous les éléments constituants de la vie, processus sans lequel ces mêmes éléments, ne produiraient pas de telles fonctions{102}.

Maldamé souhaite ensuite articuler création et évolution par la notion de créativité de la nature dans le contexte de l'interaction entre le hasard et la nécessité. Pour lui, le grand malentendu entre scientifiques et théologiens sur le problème de la finalité réside dans l'idée que Dieu se situerait dans le registre supérieur où ce qui semble aléatoire au niveau inférieur ne le serait pas à ce registre divin. Pour Maldamé, Dieu n'agit pas incognito dans le hasard. L'action de Dieu dans la création lui permet de réaliser un projet global par la médiation des lois de la nature comportant les phénomènes aléatoires. Le projet est accompli là où il y a une véritablement contingence. Cette contingence démontre que l'action créatrice soutient la capacité de créativité de la création et justifie ainsi la possibilité d'une authentique liberté humaine qui ne soit pas l'illusion d'un déterminisme caché.

Dieu crée par évolution, mais l'évolution est-elle créatrice ?

Cette réflexion le ramène au concept de création continue, qu'il identifie alors avec le fait que Dieu crée par l'évolution : l'acte créateur soutient l'autonomie des développements naturels de la création sans intervention contre nature, dans la perspective de la réalisation de leur accomplissement naturel. Il consonne ainsi avec saint Thomas d'Aquin pour parler de cette autonomie de développement de la création{103}.

Or cette autonomie dont il est question suppose que le déploiement de la création dans le temps ne soit pas de l'ordre de la création. La nouveauté et la contingence de l'avènement de la nouveauté selon les propres lois de la nature sont le signe d'un acte créateur qui laisse à la nature le soin de se développer par elle-même. Il s'agit d'une analogie du don de l'être qui n'est pas don de l'être lui-même. L'autonomie de la nature parle de la liberté et de la gratuité du don de l'être qu'est la création, qu'elle soit continuée ou pas. Il semble donc que cette approche, qui prend au sérieux la dimension historique de la nature, ne rende pas compte de la consistance de la nouveauté sur le plan métaphysique et reste confiné dans un cadre scolastique. Le changement ne peut y être perçu comme un lieu de création mais comme une analogie de la création. La proposition suivante tente néanmoins de revisiter la notion de temps présent afin d'envisager une interface entre éternité et temps créé pour penser le présent de la création continuée.

La tentative de synthèse des deux premiers courants chez Ulrich Lüke

Le deuxième courant de la création continuée ?

Le deuxième courant de la création continuée, celui de Descartes et de ses lecteurs, n'a pas été réinvesti par les théologiens contemporains, bien que l'on en trouve une occurrence chez un auteur réformé, le Canadien protestant Douglas Hall, dont l'intérêt réside surtout dans sa théologie de l'écologie{104}. Pour Hall la creatio continua est de l'ordre de la re-création – idée cartésienne par définition. Mais il la place dans la lignée de Calvin, à savoir la conservation par la providence qui empêche le monde de sombrer dans l'oubli{105}. Il s'agit d'abord d'une continuation dans l'être.

L'approche originale de l'allemand Ulrich Lüke – prêtre catholique –, est plus intéressante. À partir d'une réflexion sur la notion de temps, il propose un concept de création continuée capable de réconcilier les approches scolastique et cartésienne.

Positionnement de la problématique

L'approche de ce théologien et biologiste allemand est un peu hors cadre mais elle s'inscrit dans les deux premiers courants historiques de la création continuée, ne serait-ce que parce que la question de la nouveauté contingente du vivant n'intervient pas. Son travail articule une réflexion sur la physique aux prises avec la question du temps.

Pour Ulrich Lüke, le problème de la création continuée est l'association de l'action divine avec la temporalité, plus précisément la continuité du temps. Un des principaux manques du concept de création continuée est de ne pas rendre compte de l'interaction entre l'action de Dieu et la temporalité du monde. Comment peut-il modifier sa création dans le temps ?

L'auteur remet en cause l'idée newtonienne d'une création continuée comme un contrat de maintenance qui rétablirait les erreurs du temps. Le problème serait de l'ordre de l'intervention divine dans les processus physiques, et la théologie de la création sous-jacente impliquerait un concept de création ex nihilo qui met en avant la défectuosité de l'acte créateur initial{106}. La perspective de Lüke est alors de définir un concept de création continuée qui soit cohérent avec les exigences du concept thomasien de création ex nihilo : une action unique posée depuis l'éternité divine.

Qu'est-ce que le temps ? Définition du « présent strict »

L'auteur cherche dans un premier temps une définition de la notion de présent. Si le temps de la physique semble continu et infiniment divisible il est toutefois possible de distinguer des périodes de temps extrêmement petites liées à des processus physiques qu'il n'est pas possible de diviser.

Cependant la perception humaine joue le rôle de médiation par rapport au temps. Elle ne permet pas de discerner des périodes aussi infimes que dans le cas précédent. Les processus neurophysiologiques humains permettent de distinguer deux événements au-delà d'une période d'intervalle de 0,03 seconde{107}. Il s'agit du temps dont les neurones ont besoin pour traiter un quantum minimum d'information. Ce quantum joue ici le rôle de facteur limitant du temps qui passe en tant qu'il est perçu. Cette grandeur physique varie d'une espèce animale à l'autre. Lüke appelle cette durée le quantum subjectif minimal de temps.

Mais il cherche un quantum qui soit objectif. Il choisit la vibration élémentaire qui mesure les différences d'état d'énergie quantique d'un élément, soit 10-24 seconde. Or même si cette vibration est physiquement indivisible, elle n'en demeure pas moins mathématiquement divisible. Elle ne définit pas l'instant cartésien discontinu dont les disciples de Descartes ont tenté d'affirmer l'existence. De la même manière que Descartes, Lüke définit le présent comme un point mathématique sans durée entre le passé et l'avenir. Ainsi le présent, dans sa plus stricte tentative de définition, échappe à toute perception que l'on peut avoir du temps qui passe et ne peut être réduit à une durée physique ni même à un intervalle mathématique.
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