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Introduction

Dans ses discours devant le Parlement européen et le Conseil de l'Europe, le 25novembre 2014, le pape François, tout en prodiguant des paroles encourageantes et empreintes d'espoir, n'a pas craint d'exprimer avec beaucoup de réalisme le malaise que nous vivons actuellement en Europe.


Ainsi, aujourd'hui nous avons devant les yeux l'image d'une Europe blessée, à cause des nombreuses épreuves du passé, mais aussi à cause des crises actuelles, qu'elle ne semble plus capable d'affronter avec la vitalité et l'énergie d'autrefois. Une Europe un peu fatiguée, pessimiste, qui se sent assiégée par les nouveautés provenant d'autres continents. À l'Europe, nous pouvons demander: où est ta vigueur? Où est cette tension vers un idéal qui a animé ton histoire et l'a rendue grande? Où est ton esprit d'entreprise et de curiosité? Où est ta soif de vérité, que jusqu'à présent tu as communiquée au monde avec passion{1}?



Les questions graves posées par notre «pasteur» – c'est ainsi qu'il se présente lui-même devant le Parlement – ne s'adressent pas seulement aux citoyens européens{2} dans leur ensemble, mais constituent aussi un défi à la foi et à l'Église, et donc à la théologie. Quelle peut être la contribution de cette dernière au dépassement de la crise de confiance et d'espoir, tant désiré par François? Le présent ouvrage entend formuler quelques réflexions à ce propos.

Un chemin souvent emprunté consiste à procéder à un réexamen des multiples «sources» ou «racines» culturelles et religieuses de l'identité européenne. En tant que théologien, cardinal et pape, BenoîtXVI, à qui est dédié avec gratitude le présent ouvrage, a fait ce travail sur la mémoire avec une très grande intelligence culturelle et théologique et une fine perspicacité spirituelle. À Strasbourg, le papeFrançois a, lui aussi, pour le moins esquissé et mis en perspective pour l'avenir ce chemin de la «mémoire» historique, emprunté par tous les grands penseurs européens{3}:


Avec les racines – qu'il faut chercher, trouver et maintenir vivantes par l'exercice quotidien de la mémoire, puisqu'elles constituent le patrimoine génétique de l'Europe – il y a les défis actuels du continent qui nous obligent à une créativité continue, pour que ces racines soient fécondes aujourd'hui et se projettent vers des utopies de l'avenir.{4}



Aussi important qu'il soit pour notre avenir, ce «travail de mémoire» axé sur l'identité, encore fortement souligné par Paul Ricœur dans l'un de ses derniers ouvrages, LaMémoire, l'histoire, l'oubli{5}, ne semble actuellement pas en mesure de mettre fin à notre malaise européen. Certes, les liens historiques entre notre culture et le christianisme sont indéniables et je reviendrai, au cours de mes réflexions, sur cette symbiose tout à fait spécifique; n'a-t-elle pas laissé ses traces, comme l'a mentionné le pape aussi bien devant le Conseil de l'Europe que devant le Parlement européen, dans notre système de valeurs et dans nos institutions, malgré de nombreuses tendances contraires{6}?

Mais aujourd'hui, ne devrait-on pas commencer par avouer que c'est précisément cette symbiose culturelle et religieuse qui fait que la crise de l'Europe est aussi une crise de la manière d'être chrétien en Europe? Si tel n'est sans doute pas le cas partout, puisqu'il existe dans nos pays ce qu'on pourrait appeler des microclimats chrétiens et catholiques, il n'en reste pas moins que cette prise de conscience reflète l'impression générale qu'on peut avoir. Certes, la prédominance grandissante de nos acquis techniques ne réduit pas au silence la question du sens, mais elle conduit à une amnésie individuelle et collective largement répandue qui laisse nos concitoyens aux prises avec un quotidien qu'il leur faut assumer, fréquemment sans référence au passé ou à des perspectives d'avenir. De nouvelles poussées de sécularisation dans la société européenne et des tendances laïcistes au sein de nos structures étatiques n'ont fait que renforcer le mouvement d'émancipation par rapport au christianisme en cours depuis le xviiiesiècle. Des évolutions et des mouvements migratoires à l'échelle mondiale, qui ont pour effet notamment un accroissement de la population musulmane en Europe, donnent lieu à un nouveau pluralisme qui rend le vivre ensemble plus compliqué et plus conflictuel et met les chrétiens et leurs églises dans une situation concurrentielle souvent inavouée. Apparemment, nous autres chrétiens, réagissons, nous aussi, avec moins de vitalité et d'énergie que jadis, comme le pape argentin le constate pour l'ensemble du continent européen.

Ces phénomènes et de nombreux autres symptômes liés à ce que nous venons d'évoquer sont bien connus et nous montrent clairement que l'alternative «Notre Europe – décomposition ou métamorphose{7}», formulée de manière lapidaire, mais sans fausse dramatisation, par Edgar Morin, sociologue et philosophe français, en 2013, n'épargne pas notre christianisme européen, même si, selon le pape Benoît, notre tradition nous invite à parler à ce propos plutôt de «réforme» que de métamorphose: décomposition ou réforme! Face à cette alternative envisagée par nombre d'entre nous, et qui va de pair avec les peurs qu'elle déclenche et aussi certaines expériences douloureuses d'impuissance, il ne suffit pas de prendre le chemin d'un réexamen historique de nos racines culturelles et chrétiennes, car il ne permet pas, à lui seul, de vaincre les peurs et le désarroi; les non-chrétiens ou les ex-catholiques le soupçonnent d'ailleurs souvent de tentative de récupération de ceux qui pensent autrement et d'immunisation contre les métamorphoses sociales et les réformes ecclésiales qui s'imposent; et si, en outre, le chemin emprunté s'accompagne d'une prétention inavouée à l'universalité, il provoque plutôt de nouvelles crispations.

Cependant, plus que de toute autre chose, nous avons besoin d'une espérance commune et d'une confiance réciproque: le projet européen et sa mise en œuvre politique dans les institutions européennes, tout autant que la foi chrétienne en Europe et sa concrétisation ecclésiale, ont besoin de ces marques de confiance anticipée de la part de la population. Après deux millénaires d'histoire commune avec la culture dans une symbiose quasi familiale, cela ne va plus du tout de soi pour le christianisme. Comment témoigner aujourd'hui de l'espérance et rendre possible la confiance? Ce questionnement spécifique adressé à la foi et à la théologie nous ouvre un autre chemin pour surmonter la crise dont nous souhaitons ardemment le dénouement. En tant que catholiques et théologiens – pour ne parler que de nous, dans un premier temps – ne sommes-nous pas obligés d'inventer une nouvelle relation à notre continent? Comme habitants d'un «pays», où nous nous sentons bien, certes, mais qui ne nous appartient pas, en tant que chrétiens? Plutôt un «pays de mission» (ainsi que le déclarait le cardinal Suhard en 1942 à propos de la France) dans lequel, à l'instar des premiers chrétiens, nous devons solliciter l'hospitalité pour notre foi? Car ne s'agit-il pas de gagner les cœurs et de convaincre des citoyens libres en leur montrant que la foi dans l'Évangile de Dieu recèle une vitalité insoupçonnée?

*

Dans les réflexions critiques sur le concept européen qui vont suivre, je vais emprunter ce chemin, sans perdre de vue le réexamen classique de nos «racines». Ma thèse consiste à dire que l'alternative que nous venons d'évoquer – décomposition ou métamorphose, ou réforme – conduit le christianisme européen à une double prise de conscience. D'une part à un retour sur soi qui se concentre sur l'essentiel: dans un processus d'apprentissage autocritique qui, face aux difficultés de notre situation, envisage avec confiance que «l'unique nécessaire» pourra être découvert et transmis avec une nouvelle fraîcheur. D'autre part, et parallèlement, à une réflexion sur l'autre: en se souvenant que le christianisme a déjà réussi plus d'une fois au cours de sa longue histoire à traduire l'essentiel par un biais anthropologique et qu'un «nouvel humanisme» – pour lequel plaide le pape François{8} – doit précisément concéder une place à l'autre.

Il ne faut certes pas sous-estimer le risque de telles «traductions». La capacité des Européens à «retraiter des déchets» – ou, formulé de manière plus élégante, à «les revaloriser ou à les réemployer» – n'épargne pas non plus le christianisme. Nombre de nos concitoyens se déclarent chrétiens en se référant uniquement à certaines valeurs dont l'arrière-plan théologique ne leur dit plus rien. Il ne faudrait pas pour autant dédaigner de telles «instrumentalisations» de la tradition chrétienne. Mais elles nous obligent à déterminer à frais nouveaux notre conception de la foi.

L'«unique nécessaire» de notre existence chrétienne –telle est l'hypothèse que j'aimerais maintenant préciser– peut être circonscrit à l'aide du mot-clé de «sainteté» –àl'instar du concile VaticanII qui a tenté d'en faire le cœur de sa visée dans la Constitution sur l'Église. L'«hospitalité», dont il vient d'être question, peut être considérée comme en étant la traduction anthropologique – «humaniste» – dès lors qu'on prend au sérieux la dimension dramatique qu'implique cette vertu sociale fondamentale. L'hospitalité et la sainteté sont, toutes deux, génératrices de confiance et d'espérance. Le but de mes réflexions est d'en dégager le lien interne et de montrer que, liées l'une à l'autre, elles peuvent adéquatement illustrer la conception de la foi chrétienne et constituer une mise en œuvre moderne de la triade néotestamentaire «foi, charité et espérance» (1Th1, 3) au sein de notre «Europe blessée».

Il faut cependant prendre aussi en compte l'arrière-plan philosophique de cette conception de la foi. Les premières tentatives de s'affranchir du concept dogmatique et apologétique de la foi propre à la scolastique européenne classique (baroque et néoscolastique), par exemple au sein de l'école catholique de Tübingen ou chez Karl Rahner, se sont déroulées sous le signe de la philosophie transcendantale. Aujourd'hui, il importe d'être attentif à d'autres présupposés: la singularité de l'acte de foi et sa structure relationnelle, politique et soucieuse de la création – nous avons parlé d'hospitalité – nécessitent une approche phénoménologique et herméneutique, capable d'intégrer les acquis essentiels de la théorie de la communication.

Il me semble que le concept de «style», tel qu'il est entendu par la phénoménologie, peut exercer une fonction heuristique centrale, parce qu'il aide à penser à la fois la sainteté chrétienne et l'hospitalité toujours concrète, ainsi que leur interconnexion: le christianisme comme style{9}. Cette définition ne situe pas le christianisme dans le domaine des arts où il serait pour ainsi dire esthétisé (encore que la doctrine de la perception de l'esthétique y soit présente à l'arrière-plan), mais le comprend comme une forme de vie parmi d'autres, le concept de style désignant à la fois sa multiplicité et sa spécification objective, et la «sensibilité» subjective pour ces différenciations et concrétisations singulières. À la fin de nos réflexions, nous verrons si ce concept phénoménologique et herméneutique tient ses promesses et nous ouvre aujourd'hui un accès crédible à l'espace d'une sainte hospitalité ou d'une sainteté hospitalière. Les textes promulgués par le pape François, notamment son Exhortation apostolique Evangelii gaudium (2013), rendent sur ce plan un service inattendu, parce qu'ils introduisent un concept de style extrêmement différencié, à l'aide duquel ils essaient de définir les contours de ce qui est au cœur de l'existence chrétienne dans nos sociétés{10}.

Les cinq chapitres du présent ouvrage déploient progressivement cette conception de la foi adaptée au contexte européen actuel. Après une première approche – L'Europe àla croisée des chemins: de quoi est-il question dans la foi? – seront abordés, en trois chapitres, quelques phénomènes sociétaux déterminants qui seront les points d'ancrage contextuels d'une théologie stylistique de la foi: le vide spirituel dans lequel nous vivons apparemment au jour le jour, le pluralisme religieux et son potentiel de violence dans nos États laïcs, ainsi que les défis socioécologique et transhumaniste. Dans un cinquième chapitre, nous examinerons alors l'arrière-plan collectif et ecclésiologique de notre approche stylistique, avant de jeter, dans une partie conclusive, un regard rétrospectif sur le chemin parcouru, en nous interrogeant, une fois encore, sur ce qu'il apporte sur le plan théologique et si, dans la perspective d'une Europe blessée, il peut générer une confiance réciproque et une espérance.

Le concile VaticanII est derrière nous et nous ne cessons pas de le prendre au sérieux en tant que dernière instance historique normative, mais nous devons le relire en fonction de notre contexte actuel et l'interroger sur son potentiel d'avenir. Cela vaut notamment pour la théologie de la foi proposée par le Concile, que l'on ne peut faire apparaître qu'à travers une lecture transversale, en prenant en compte plusieurs documents. Alors que la Constitution dogmatique sur la Révélation divine (Dei verbum) établit la relation entre foi, Écriture et Parole de Dieu, et insiste surtout sur l'historicité de la Tradition et de l'Écriture, la Constitution pastorale (Gaudium et spes) précise, quant à elle, les conditions-cadres contextuelles d'une intelligence herméneutique de la foi, conditions selon lesquelles on se doit de prêter attention non seulement à la voix de Dieu, mais aussi, de manière pour ainsi dire «stéréophonique», à celle de sa propre conscience et aux multiples voix du monde, c'est-à-dire aux signes du temps présent. La Constitution dogmatique sur l'Église (Lumen gentium) développe à ce propos la dimension ecclésiologique de la foi, mais ne peut à son tour être interprétée qu'en lien avec le Décret sur l'activité missionnaire de l'Église (Ad gentes) et le Décret sur l'œcuménisme (Unitatis redintegratio). En effet, dès lors qu'on dépasse le concept néoscolastique de la foi, de nouvelles relations transversales apparaissent avec la conception luthérienne de la foi, telle qu'elle est documentée par exemple dans le Grand catéchisme (1529). Par ailleurs, la Déclaration sur la liberté religieuse (Dignitatis humanae) et celle sur les relations de l'Église avec les religions non chrétiennes (Nostra aetate) exigent toutes deux une réflexion théologique visant un concept de foi actuel, dont on peut rendre compte dans nos sociétés aux convictions religieuses plurielles et de nos États laïques.

Cependant, le renvoi à ces divers documents montre déjà clairement à quel point le Concile a procédé de manière peu synthétique et combien il est loin derrière nous. Dans une perspective européenne globale telle qu'elle se présente aujourd'hui, nous sommes contraints d'emprunter des chemins qui imposeront un nouveau tracé en entrant en dialogue avec les textes conciliaires. Du point de vue méthodologique, nous commencerons chacun des cinq chapitres par un bref regard sur la situation contemporaine, avant de nous confronter au potentiel d'avenir du concile VaticanII quant à une intelligence actuelle de la foi, tout en faisant valoir les capacités heuristiques d'une approche stylistique. Dans le cadre universitaire, ces considérations sur l'intelligence de la foi font partie de la théologie fondamentale. Nous ne voulons nullement négliger cet arrière-plan «scientifique» que nous aborderons à la fin de chaque chapitre, parce que, conformément à l'approche stylistique, nous visons à le rendre plausible de manière inductive{11}.

*

Professeur invité de la Chaire Joseph Ratzinger à Ratisbonne, en mai2015, j'ai eu le privilège de présenter pour la première fois les réflexions développées ici. Je voudrais remercier très chaleureusement la Faculté de théologie de cette université, son doyen et plus particulièrement le professeur Erwin Dirscherl, titulaire de la chaire de théologie dogmatique, ainsi que la Fondation des anciens élèves de Joseph Ratzinger/Pape BenoîtXVI, de m'avoir fait l'honneur de cette invitation et de leur hospitalité si cordiale. Erwin Dirscherl et son assistant Markus Weisser m'ont également fait bénéficier de leur aide très précieuse lors de la préparation du manuscrit. Je voudrais enfin remercier plus particulièrement Robert Kremer, ami de longue date, d'avoir accepté de traduire l'ouvrage et le professeur François Kihm d'avoir relu l'ensemble du texte. Sans l'aide généreuse de la Province jésuite de l'Europe occidentale francophone, cette traduction n'aurait pas pu voir le jour. J'exprime donc toute ma gratitude aux responsables de ma Province ainsi qu'au Frère Renaud Escandeo.p. des Éditions du Cerf, qui, avec beaucoup de précision et de soin, a accompagné le manuscrit.


I 

L'Europe à la croisée deschemins
De quoi est-il question dans la foi?


 

Dès lors qu'on l'applique à l'Europe, la métaphore d'« Hercule à la croisée des chemins », empruntée au mythe grec, semble plutôt faire penser à des événements récents comme le Brexit ou à certaines tendances politiques comme la progression de groupes d'extrême droite, identitaires et racistes. Bien qu'il faille prendre tout à fait au sérieux ces événements et ces tendances, ils s'avèrent, à y regarder de plus près, comme les symptômes de transformations bien plus profondes et à long terme, dont fait également partie une relation nouvelle, statistiquement prouvée, de notre continent à l'égard du christianisme comme composante de la culture européenne{12}.

Si nous accueillons ce fait comme un défi qui nous pousse à nous interroger sur l'essence de la foi chrétienne, nous pourrons toujours consulter avec profit Foi chrétienne hier et aujourd'hui, l'ouvrage de Joseph Ratzinger, publié il y a cinquante ans déjà{13}. C'est ce qui m'est arrivé lors de la préparation du cours sur lequel repose le présent ouvrage, et je me suis souvenu en même temps des débuts de mes propres études philosophiques et théologiques, au printemps 1966 à la Faculté de théologie de l'université de Bonn. C'est là que je suis tombé pour la première fois sur la conférence inaugurale donnée en 1959, à Bonn, par le professeur Ratzinger : « Le Dieu de la foi et le dieu des philosophes{14} », et puis, deux ans plus tard, en 1968 – alors que l'auteur enseignait déjà à Tübingen – sur son ouvrage mentionné ci-dessus.

Le premier chapitre de ce livre porte le titre : « La foi dans le monde d'aujourd'hui ». L'auteur n'y développe pas une « intelligence de la foi » abstraite et intemporelle, mais prend très au sérieux « l'aujourd'hui ». Abordons ici très brièvement deux aspects de son diagnostic.

Signalons-y tout d'abord le renvoi à la première scène du « Soulier de Satin » de Paul Claudel où apparaît un missionnaire jésuite naufragé. Son bateau a été coulé par des pirates ; lui-même, attaché à un tronçon du grand mât, flotte sur les vagues déchaînées de l'océan. Il comprend soudain qu'il est attaché à la croix, mais que celle-ci n'est plus attachée à rien et flotte sur l'abîme. « Cette image reproduit, on ne peut mieux, la condition du croyant{15} », commente Joseph Ratzinger en 1968, mais pour ajouter aussitôt que le destin de ce jésuite naufragé implique déjà en quelque sorte celui de son frère Rodrigue, cet homme mondain, « ce frère mécréant qui a tourné le dos à Dieu ». À la fin de la pièce de théâtre, le destin de ce dernier rejoint effectivement celui du jésuite, lorsque lui, le conquérant du monde, se retrouve esclave sur un navire. Le théologien voit reproduite dans ce tableau la relation du chrétien croyant à son contemporain incroyant :


Si le croyant ne peut exercer sa foi que sur l'océan du néant, de la tentation et du doute, si ne lui est assigné que l'océan de l'incertitude comme lieu où il puisse l'exercer, ce serait inversement une erreur, dialectiquement parlant, de ne considérer l'incroyant que comme quelqu'un qui n'a pas la foi [...]. En un mot, il est impossible d'éluder le dilemme de la condition humaine. Qui veut échapper à l'incertitude de la foi tombera dans l'incertitude de l'incroyance et se posera indéfiniment la question de savoir si ce n'est pas la foi qui est la vérité{16}.



Même si aujourd'hui le côté dramatique de ce langage nous semble quelque peu étranger, il n'en reste pas moins que demeure actuelle, pour nous théologiens et théologiennes, l'expérience décisive de nombre de nos contemporains chrétiens qui, à l'instar de la petite Thérèse de Lisieux, sont aux prises avec « la puissance obsédante de l'incroyance au cœur même de leur propre volonté de croire ».

Le second aspect du diagnostic de la foi proposé par Joseph Ratzinger mérite, lui aussi, d'être mentionné. Dans ce même premier chapitre, il aborde, en 1968, de manière très nuancée notre compréhension de la réalité : d'abord l'« historisme » des Temps modernes, repris par la « théologie historique », puis le changement de cap vers une pensée technique que la « théologie politique » a intégrée. Il ne rejette nullement ces tentatives, mais leur assigne des limites : « car la foi ne relève pas totalement du factum [du fait historique] ou du faciendum [de ce qui est à faire] ».


Le processus de la foi, dit-il pour formuler ce qu'il a en propre, ne relève pas de la relation « savoir/faire » [Wissen und Machen], qui caractérise une pensée centrée sur « l'opérationnel » ; il correspond plutôt à une relation totalement différente : « prendre appui/comprendre » [Stehen und Verstehen]. Ce sont là, me semble-t-il, deux conceptions, deux possibilités de l'être humain, qui ne sont pas indépendantes l'une de l'autre, mais qu'il ne faut pas confondre{17}.



Ici les chemins divergent ; au cours de ce livre, j'y reviendrai.

« Prendre appui et comprendre » (Stehen und Verstehen) comme conception englobante de l'être humain ; restons-en un instant à ce jeu de mots révélateur : la foi, au sens hébraïque et biblique d'« Amen », y apparaît comme « irréductible au savoir [...] comme une manière de prendre appui sur l'ensemble de la réalité{18} », comme « volonté de croire » malgré la puissance concomitante de l'incroyance. Cependant, cette volonté et cette recherche d'appui ne consistent pas à « se livrer aveuglément à l'irrationnel. Bien au contraire, c'est aller vers le logos, vers la ratio, vers le sens et donc vers la vérité elle-même ; car en fin de compte, la base sur laquelle l'homme prend appui ne peut et ne doit être que la vérité elle-même qui se révèle{19} ».

La foi en tant que « recherche d'un appui » nécessite constitutivement un « comprendre » : tel est le point central et déterminant de la conception de la foi proposée par Ratzinger. « C'est à cet état de choses aussi qu'il faut rattacher le droit imprescriptible de l'élément grec dans le christianisme. » Et dès cette époque, en 1968, le théologien cite Actes 16, 6-10 comme « un premier essai de “théologie de l'histoire”, cherchant à présenter le passage de l'Évangile “aux Grecs” comme une disposition de Dieu{20} ».

C'est ici qu'apparaît un fil conducteur de la théologie de la foi proposée par Ratzinger, que l'on peut poursuivre depuis sa leçon inaugurale à Bonn (1959), en passant par son livre – Foi chrétienne hier et aujourd'hui (1968) – et sa conférence à Strasbourg L'Europe, un héritage qui engage la responsabilité des chrétiens (1979){21}, jusqu'à son discours à Ratisbonne, en 2006, où on lit :


Quand on considère cette rencontre [entre la foi biblique et le questionnement philosophique grec], on ne s'étonne pas que le christianisme, tout en ayant ses origines et des développements importants en Orient, ait finalement trouvé en Europe son expression décisive. À l'inverse, nous pouvons dire aussi que cette rencontre, à laquelle s'ajoute l'héritage de Rome, a créé l'Europe et reste le fondement de ce que, à juste titre, on peut appeler l'Europe{22}.



Est esquissée ainsi une théologie « contextuelle » de la foi, une haute théologie européenne de la foi comme manière de prendre appui sur le tout du réel. Je serai cependant amené à critiquer le concept de « contexte européen » présupposé ici, puisqu'en 2006, mettant en perspective la pluralité de nos cultures et de nos contextes, le pape Benoît XVI a rejeté comme « grossière » et « inexacte » l'affirmation selon laquelle « la synthèse avec l'hellénisme, qui s'est opérée dans l'Église antique, aurait été une première inculturation du christianisme{23} ». Une telle critique me semble contestable. Sans perdre de vue l'arrière-plan d'anamnèse historique de sa conception européenne de la foi, je voudrais tenter ici une autre approche « contextuelle », celle que m'offre le concept de « style » emprunté au domaine de la phénoménologie et de l'herméneutique.

Au cours de ce chapitre, je proposerai une première tentative allant dans ce sens. Malgré toutes les difficultés que cela implique, il faut partir du titre de notre ouvrage et commencer par un diagnostic théologique de notre contexte européen actuel, avant de pouvoir en revenir aux intuitions centrales du Concile et de discuter des raisons intra-théologiques d'une telle approche de notre conception de la foi.

Dans l'Europe d'aujourd'hui : un premier diagnostic

En partant des trois clés de lecture : l'Église en situation de diaspora, l'exculturation de la foi et la crise de crédibilité, nous aborderons notre ethos quotidien et son arrière-plan post-métaphysique. Tel est le principal défi actuel auquel est confrontée notre théologie de l'acte de foi.

Trois clés de lecture : Église en situation de diaspora – Exculturation de la foi – Crise de crédibilité

1. La première de ces clés nous rappelle la thèse proposée par Karl Rahner, dès 1954, à l'occasion d'une conférence donnée à Cologne :


Le christianisme est dans une situation de diaspora, selon des degrés variables bien entendu. Partout, en effet, il constitue une minorité [...] ; nulle part il ne joue en fait un rôle de leadership qui lui permettrait de marquer notre époque de l'empreinte puissante des idéaux chrétiens. On peut même dire que nous sommes sans aucun doute à une période dans laquelle ce processus va s'intensifier encore, quelles que soient les raisons que l'on puisse lui assigner{24}.



Bien entendu, Rahner ne se satisfait pas de ce constat, mais ajoute immédiatement que nous devions nous attendre à cette situation « au nom de la foi elle-même, dans le sens d'une nécessité inhérente à l'Histoire du salut », qui est déjà préfigurée dans le « ne fallait-il pas ? » lucanien (Lc 24, 26). « Dans le cas du christianisme et de l'Église », ainsi justifie-t-il son interprétation basée sur l'histoire du salut,


leur fondateur ne s'est pas contenté de leur donner la promesse d'une durée jusqu'à la fin des temps ; il leur a fait aussi celle, tout aussi claire, que son œuvre serait un signe de contradiction et de persécution, l'enjeu d'un combat acharné, désespéré même au simple regard humain{25}.



Tant que l'Église était restreinte à une sphère culturelle et historique, celle de l'Occident, la « contradiction » pouvait venir de l'extérieur.


Mais au moment même où ce « dehors » n'existe plus, parce que l'universalité de l'Église est devenue une réalité de fait [...], la contradiction qui se dresse face à l'Église ne peut absolument plus, aux yeux de la théologie de l'Histoire, venir du « dehors » ; elle ouvre nécessairement – de cette mystérieuse nécessité dont nous avons parlé – une sorte de faille et comme une dissidence en plein cœur de la chrétienté considérée comme telle{26}.



L'une des conséquences les plus importantes de cette situation de diaspora de l'Église qui se retrouve partout Église de tous les païens et parmi les païens, Église mondiale et partout en minorité, c'est la ghettoïsation. « Le chrétien ne peut davantage considérer les non-chrétiens comme des non-appelés », souligne Rahner, mais « sa vie doit être franchement orientée vers les non-chrétiens{27} ». J'y reviendrai dans le prochain chapitre.

Dix ans plus tard, la Constitution sur l'Église Lumen gentium du concile Vatican II fait sienne la thèse de « l'Église en situation de diaspora » :


Cette Église du Christ est vraiment présente en toutes les légitimes assemblées locales de fidèles qui, unies à leurs pasteurs, reçoivent, dans le Nouveau Testament, eux aussi, le nom d'Églises [...]. Dans ces communautés, si petites et si pauvres qu'elles puissent être souvent ou dispersées [diaspora], le Christ est présent par la vertu duquel se constitue l'Église une, sainte, catholique et apostolique [LG 26].



2. Je présuppose comme acquis ce premier aspect d'un diagnostic théologique et y ajoute tout de suite une deuxième clé, celle de « l'exculturation » de la foi. Ce concept a été forgé par la sociologie religieuse française ; on le trouve par exemple chez François Dubet qui s'est intéressé au « programme institutionnel » de l'Église durant le deuxième millénaire{28}, et chez Danièle Hervieu-Léger qui a écrit, en 2003, un livre important sur le christianisme comme un « monde » à part{29}. L'« exculturation » du christianisme signifie ici la disparition du socle culturel qui a été façonné par le catholicisme et a porté la société jusqu'à très récemment. Autrement dit, la situation de diaspora s'est accentuée dans le sens que les chrétiens se retrouvent dans l'ensemble de la société européenne en situation de « minorité cognitive ». L'abîme entre une masse non chrétienne et nos communautés s'agrandit, même si des microclimats chrétiens/catholiques subsistent dans tous nos pays.

3. La troisième clé de notre diagnostic encore approximatif résulte de cette situation et s'appelle crise de crédibilité. Elle retiendra particulièrement notre attention au cours de ce livre. Il s'agit d'y distinguer deux aspects, l'un théorique et l'autre pratique.

D'un côté, la vision messianique globale d'une histoire du salut, mise à disposition par l'Écriture et le christianisme (de la Genèse à l'Apocalypse), est soupçonnée de relever du mythe. Comme tel, ce soupçon n'est pas un argument valable contre la crédibilité de cette vision du monde, car il vise également toute cosmologie « scientifique » dès lors que celle-ci cherche à expliquer la « totalité » du réel. Cette « totalité » est en effet, comme le postulait le cosmologue Bernard d'Espagnat, « principiellement voilée » et accessible au seul langage mythique ou quasi mythique{30}. Il est vrai cependant que l'annonce de l'Évangile s'adresse aujourd'hui à des hommes qui ont largement renoncé à s'intéresser à des visions globales. Ils se satisfont d'images fragmentaires du monde et considèrent souvent l'histoire de leur propre vie comme une suite de fragments provisoires. C'est précisément à ce niveau que le problème se pose pour la foi. Dans une telle situation, notre prédication plutôt « objectiviste » qui a pris corps au sein de l'Église a du mal à rendre plausible sa crédibilité.

L'autre aspect de la crise est d'ordre pratique. Le concile Vatican II l'a abordé par le biais de l'humanisme chrétien, tel que le présente surtout Gaudium et spes : « Que pense l'Église de l'homme ? Quelles orientations semblent devoir être proposées pour l'édification de la société contemporaine ? » (GS, no 11).


Ces questions réclament une réponse. La réciprocité des services que sont appelés à se rendre le Peuple de Dieu et le genre humain, dans lequel ce peuple est inséré, apparaîtra alors avec plus de netteté : ainsi se manifestera le caractère religieux et, par le fait même, souverainement humain de la mission de l'Église.



Cinquante ans après le concile Vatican II, ce dernier point est de plus en plus remis en question en raison de l'« exculturation » que nous venons de mentionner ; il l'est certes, comme nous le verrons, dans une perspective un peu différente : la foi rend-elle vraiment plus humain ? Des formes et des styles de vie nouveaux sont apparus qui se réfèrent à des valeurs comme l'autonomie, la qualité de vie, mais aussi la solidarité sous des formes nouvelles, la préservation de la création, etc. ; des styles de vie qui font apparaître la sainteté visée par le christianisme comme bien éloignée, abstraite et légaliste.

Notre ethos du quotidien et son arrière-plan post-métaphysique

1. Les deux symptômes de la crise de crédibilité du christianisme – la suspicion qui l'apparente au mythe et son éloignement apparent de la vie réelle – se renforcent mutuellement. Les formes d'expression chrétiennes s'étant, dans une large mesure, réfugiées dans la sphère liturgico-sacramentelle et religieuse (ce qui est paradoxal, puisque de nombreuses communautés chrétiennes ont par ailleurs un intense engagement social), notre annonce de la foi, en tant que foi, a largement perdu de vue la vie quotidienne des hommes qui est pourtant leur espace de vie fondamental.

Que peut-on, dès maintenant, dire succinctement de la vie quotidienne ? Tout d'abord, simplement qu'elle relève de la « grisaille », c'est-à-dire qu'elle est assujettie à un déroulement uniforme, au proverbial « train-train quotidien ». Elle tend à perdre ses couleurs et son relief, surtout aujourd'hui où la spécialisation de plus en plus grande de nos domaines de compétence mène à une séparation de nos sphères relationnelles privées, sociales et professionnelles, génère un stress d'une intensité inconnue jusqu'alors et nous conduit à abandonner l'unité interne de notre existence aux rythmes et rites contraignants qui marquent chaque jour de notre vie.

Dans le même temps, presque tous les éléments structurants de notre vie sont devenus provisoires ; le quotidien banal exige tant d'énergie que le contexte global de notre existence est relégué à l'arrière-plan et, comme nous l'avons déjà mentionné, souvent complètement perdu de vue. Il s'est établi apparemment un canon élémentaire ou une sorte de parallélogramme des valeurs, ce que confirment de nombreuses enquêtes{31}. La première valeur est celle de la santé ; la maladie et le vieillissement sont perçus comme les indices d'un échec difficilement acceptable. La sécurité économique et un emploi relativement stable arrivent en deuxième position ; ils sont liés à la reconnaissance sociale et garantissent la participation aux acquis de notre société de consommation. La perte durable d'un emploi est ressentie comme une catastrophe. Troisièmement : alors que la santé et le travail assurent la liberté et l'indépendance, notre recherche instinctive d'un sens se cristallise dans les liaisons familiales et amicales. La solitude, l'isolement et le célibat ont fréquemment une connotation négative. Enfin les loisirs, souvent aussi la fuite du quotidien au profit de l'aventure, sont considérés comme partie prenante d'une vie réussie. Rien n'est plus insupportable que l'ennui et nous faisons tout pour conférer un peu de couleurs au train-train quotidien.

Même si le quotidien et l'énergie qu'on y investit voilent dans une large mesure le contexte global de notre vie, des « interruptions » adviennent néanmoins de temps à autre qui ouvrent soudainement ce quotidien en direction de la vie dans son ensemble. Nous aurons à revenir à ces moments importants, qualifiés de disclosure situations (« situations d'ouverture »).

En tout cas, le christianisme européen, notamment le catholicisme, a perdu en crédibilité parce qu'il a beaucoup trop peu pris en compte les changements atmosphériques de notre ethos du quotidien qui sont intervenus dès les années soixante du xxe siècle. La conséquence en fut, et en est toujours, un déficit chronique d'expérience dans l'annonce de la foi. Le catholicisme a en revanche renforcé ses signes distinctifs en matière de doctrine, de liturgie, de morale et de prière : le Catéchisme de l'Église catholique (1992), avec ses 2 865 articles, est l'exemple parfait – bien qu'aussi un peu effrayant – d'un mythe complètement rationalisé !

2. Il va de soi que, dans cette situation de crise, la pastorale n'a pas cessé de chercher conseil auprès de la sociologie des religions. La thèse de la sécularisation fournit, du moins pour l'Europe, une série d'explications des phénomènes d'érosion indéniables dans le domaine de nos convictions religieuses. Sa caractéristique déterminante, à savoir le fait que la différenciation interne de la structure de nos sociétés transforme la religion en un sous-système parmi d'autres{32}, a réellement des effets de relativisation ; mais elle explique aussi pourquoi la religion ne disparaît pas simplement dans nos sociétés sécularisées (comme le laissait entendre une interprétation naïve de la thèse), mais se transforme et, surtout, est instrumentalisée par d'autres sous-systèmes (l'économie, la publicité, la politique, la culture etc.) et en fait de même, à son tour. Un autre aspect déterminant du processus de sécularisation est l'individualisation des actes religieux, appelée aussi souvent désinstitutionalisation{33}, parce qu'elle touche avant tout les institutions ecclésiales en Europe, en dissout dans une large mesure le contrôle doctrinal, ce qui a pour conséquence que les formes, les contenus et les façons de vivre la foi se diversifient toujours plus, et ce, non seulement dans des groupements évangéliques et pentecôtistes par-delà les Églises confessionnelles classiques. Mais « individualisation » ne signifie pas nécessairement « privatisation ». Le christianisme continue à exister dans l'espace public sous une « forme recyclée », dans les médias, au cinéma, dans l'art, etc., et, en tant qu'« institution » ecclésiale, il imprime sa marque de multiples manières sur la société civile.

Il faut donc introduire et manier la « thèse de la sécularisation » avec discernement.

– Dans L'Âge séculier (2007), Charles Taylor étudie le processus de la sécularisation en remontant jusqu'aux débuts des Temps modernes et le met en lien avec le christianisme, dont il représente l'autre face complémentaire : la diversité des options religieuses et non religieuses qu'il a ouvertes et rendues possibles, surtout depuis la Réforme – à cause de sa conception de la liberté – est devenue une réalité dans nos sociétés sécularisées{34}. Pour la première fois dans l'histoire de l'humanité, il a généré un « humanisme » complètement autosuffisant qui ignore toute finalité ultime par-delà la réalisation de nous-mêmes, et toute loyauté vis-à-vis d'une instance qui transcende celle-ci.

La conséquence de cette « ouverture » advenue au cours d'un long processus est une différenciation interne, observée par nombre de sociologues{35} et importante pour la pastorale, qui touche même des parties de la population européenne résolument attachées au christianisme. À cet égard, les distinctions purement confessionnelles ne suffisent plus{36}. Un « humanisme » autonome et le parallélogramme des valeurs esquissé plus haut peuvent fort bien se combiner avec des constellations de valeurs influencées par le christianisme et générer de nouvelles manières d'être chrétien ; la sociologie parle à ce propos de « sécularisation interne{37} ». Mais simultanément, la dimension « théologale{38} » de la foi apparaît comme affaiblie ou même comme menacée ; c'est surtout sa présence dans la vie quotidienne qui est de moins en moins perceptible ou accessible.

– Un autre aspect encore invite à un traitement prudent de la thèse de la sécularisation. Les religions dont il a déjà été question s'opposent bien entendu à la vision simplificatrice d'une humanité sans religion. En Europe, elles se manifestent aujourd'hui avec plus de confiance, mais se retrouvent, inversement, surtout depuis le 11 septembre 2001, exposées au reproche permanent d'être génératrices de violence. Cela est compréhensible, quand on pense au terrorisme dudit « État islamique » en Orient et en Europe ou à d'autres mouvements islamistes comme celui de Boko Haram en Afrique, ou quand on perçoit la crainte, ressentie par une partie de la population européenne, que l'afflux de réfugiés puisse modifier au profit de l'islam l'équilibre démographique déjà précaire entre les populations chrétiennes, juives, musulmanes ou sans religion. Et même abstraction faite de la thèse formulée sans nuances qui identifie la religion à la violence, les sociétés et les États européens ont développé divers systèmes de neutralité religieuse ou de « laïcité » pour régler et surmonter les conflits concrets du vivre-ensemble. Ces conflits sont fréquemment plombés par une idéologie portée par des citoyens et des organisations qui, soit défendent la suprématie publique d'une religion, soit, étant eux-mêmes non-religieux, font peu de cas de la religion ou transforment la neutralité de l'État en une sorte d'anti-religion officielle. La thèse de la sécularisation est beaucoup trop peu sensible à ces conflits sur le sol européen, qui sont pour partie d'origine culturelle et se déroulent principalement dans la vie quotidienne, les écoles, les hôpitaux, etc.

– Enfin, la thèse de la sécularisation ne prend guère en compte le « retraitement » d'anciens mythes et la naissance de nouveaux. Le darwinisme social, qui fait du droit du plus fort sa loi d'airain, fait maintenant fonction d'arrière-plan idéologique de la mondialisation dominée par la finance internationale. L'alliance entre le pouvoir de la finance et les nouvelles technologies prend effectivement le relais de la magie archaïque et confère à l'élaboration de mythes une puissance et une efficacité inconnues jusqu'alors. Le « transhumanisme », originaire des pays anglo-saxons, en est un exemple significatif. Il s'appuie sur les technologies nouvelles et à venir dans le domaine de la nano- et biotechnologie, de l'ingénierie génétique et du stockage numérique d'états de conscience, avec le but avoué de transformer et d'élargir à souhait notre qualité de vie et même notre condition humaine.

Dans le même temps, on voit cependant naître une résistance extrêmement forte, surtout de la part des mouvements critiques à l'égard de la mondialisation. Le défi écologique et la nécessité d'innover en matière de gestion des évolutions dorénavant irréversibles sur le plan de la démographie, du climat et de l'approvisionnement énergétique, remettent également au goût du jour des catégories et métaphores mythiques d'origine cosmologique (Gaia) ou en provenance de l'héritage des traditions juives, chrétiennes et islamiques sur la création.

Dans les trois chapitres qui vont suivre, je reviendrai en détail sur ces trois nuances et compléments à apporter à la « thèse de la sécularisation » : la sécularisation interne des communautés croyantes et religieuses, leur être-ensemble potentiellement conflictuel au sein de nos structures politiques laïques, et la naissance de nouveaux mythes dans le cadre des défis globaux auxquels nous sommes confrontés.

3. La situation ainsi esquissée ne peut plus être comprise ni gérée dans le cadre d'une « synthèse entre foi biblique et questionnement philosophique grec », invoquée par Joseph Ratzinger. Depuis 1968, le lien entre la foi en tant que « manière de prendre appui sur l'ensemble de la réalité » d'une part, et la raison de l'autre, s'est affiné dans sa propre pensée. Lors de son débat avec Jürgen Habermas (en janvier 2004), le cardinal d'alors parle « d'une forme nécessaire de corrélation entre raison et foi, raison et religion, appelées à une purification et à une régénération mutuelle ; elles ont besoin l'une de l'autre et doivent mutuellement le reconnaître ». Il y avoue également que la figure argumentative du droit naturel, par laquelle l'Église catholique en appelait à la raison commune dans ses dialogues avec la société séculière et avec d'autres communautés religieuses, s'est malheureusement émoussée, et il insiste uniquement sur la fonction critique de la raison vis-à-vis des distorsions fondamentalistes et terroristes de la religion et sur la fonction limitative de la religion face à une raison qui déraille{39}. Au vu des transformations de la sécularisation que nous venons d'évoquer et des phénomènes d'érosion qui leur sont liés, son argumentation demeure cependant plutôt abstraite et encore centrée sur une métaphysique prékantienne et sur un lien interne entre être et devoir-être{40}. Et surtout, la capacité d'apprentissage et de correction des erreurs n'est exigée que d'une manière très générale de la religion, du fondamentalisme et du fanatisme, surtout dans l'islam, mais n'est pas directement prise en compte dans le christianisme comme tel.

À cet égard, Jürgen Habermas est plus prudent. Il ne parle pas de sociétés « séculières », mais « post-séculières », parce que, au cas où « la modernisation de la société se mettrait à dérailler » et où serait fragilisée « la solidarité dont l'État démocratique a besoin sans pouvoir l'imposer par le droit », il accorde aux religions un potentiel motivant et cognitif déterminant{41}. Parallèlement, il maintient toutefois que nous vivons dans une ère postmétaphysique : aucun de nos styles de vie, aucune de nos visions du monde ne peut se prévaloir d'être une norme universelle. Cela mène, selon lui, dans le prolongement de Kant, à transposer l'universalité classique de la métaphysique dans l'espace d'une métaréflexion procédurale de type éthique et politique, qui doit accompagner nos délibérations et nos débats démocratiques sur ce que nous considérons comme d'intérêt commun et bon pour tous{42}. Cette situation post-métaphysique exigerait de la part des religions et du christianisme la capacité de « traduire » leurs contributions importantes au vivre-ensemble dans un langage publiquement accessible :


Quand les citoyens sécularisés assument leur rôle politique, ils n'ont le droit ni de dénier à des visions religieuses du monde un potentiel de vérité présent en elles ni de contester à leurs concitoyens croyants le droit d'apporter, dans un langage religieux, leur contribution aux débats publics{43}.



Chez Habermas est également présent le risque d'instrumentalisation de la foi uniquement envisagée comme « ressource » dans nos démocraties effectivement menacées, mais cette foi en tant que telle n'est pas pour autant jugée capable d'être porteuse de vérité sur le plan de sa crédibilité interne de vision messianique et chrétienne globale du monde, et n'est prise en considération que comme « opinion{44} » (doxa). Aussi, malgré son changement de cap au cours de son débat avec l'eugénisme libéral, le statut du Moi éthique demeure chez lui aporétique. Nous y reviendrons amplement dans les chapitres suivants. Mais en ce qui concerne la vie quotidienne, il l'articule très clairement dans la distinction critique qu'il introduit entre la communication au sein du monde de la vie et les stratégies systémiques économiques et administratives.

Il faut cependant poser à nos Églises la question de savoir si la conception de la foi chrétienne/catholique en ses instances de médiation ne s'est pas donné au cours des dernières décennies une forme plutôt stratégique et utilitaire qui les a de plus en plus éloignées de la vie quotidienne concrète des gens.

De quoi au juste est-il question dans la foi ?

Cette crise de crédibilité de la condition des chrétiens en Europe, brièvement évoquée ici, qui rend parfois si difficile notre situation au fond normale de diaspora, nous mène à une croisée des chemins. Notre situation de « minorité cognitive » peut nous conduire à des ghettoïsations (Karl Rahner l'a déjà redouté) : dans une sorte de discours interne, on présuppose alors simplement que la foi, ou plutôt sa forme et sa formulation dogmatique, liturgique et morale, est toujours la même. Mais notre situation peut également provoquer l'interrogation indiquée dans le titre : De quoi au juste est-il question dans la foi ? Cette question naît d'une nouvelle « capacité d'apprentissage », pas seulement individuelle, mais collective et ecclésiale, ou d'une disponibilité à la « conversion ». Sur le plan herméneutique, cette attitude suppose que l'identité du christianisme est une identité historique qui, du point de vue de la Révélation divine, est certes donnée « une fois pour toutes » (voir Dei verbum, no 4), mais qui est en même temps si intimement liée à son environnement culturel qu'elle doit être redécouverte, reformulée et repensée à frais nouveaux dans toute nouvelle situation.

Telle est la prise de conscience fondamentale du concile Vatican II, qui s'est répercutée dans le « principe pastoral » qu'il a promu. Avec pour arrière-plan notre diagnostic du temps présent, ce principe acquiert un nouveau relief inattendu. Car c'était aussi de cela qu'il s'agissait dans le débat entre Joseph Ratzinger et Jürgen Habermas : le christianisme est-il durablement lié à sa forme culturelle gréco-romaine ou se prête-t-il à un processus d'inculturation pluriel qui doit être initié aussi et peut-être prioritairement dans l'espace culturel européen post-métaphysique d'aujourd'hui ?

La réponse du concile Vatican II, porteuse d'avenir : le principe pastoral

Dans son discours d'ouverture du Concile, le pape Jean XXIII a proposé le « principe pastoral » comme feuille de route à celui-ci. Ainsi, il ne s'oppose pas seulement aux « prophètes de malheur » et ne mise pas uniquement sur la capacité d'apprentissage des hommes, il pose également au Concile la question décisive à propos du quoi et du comment de la proclamation de la doctrine chrétienne. Celle-ci n'est nullement remise en question ! Elle est simplement – et c'est là le point capital – mise en relation avec notre réalité culturelle et historique : un modus procedendi, une manière de procéder, que le pape Jean XXIII appelle le « style pastoral ». Loin d'être une application secondaire d'une doctrine établie à jamais, la pastorale est un aspect interne, constitutif de cette doctrine même, parce que celle-ci doit réguler la proclamation en tant que processus relationnel.


Il faut que cette doctrine certaine et immuable, qui doit être respectée fidèlement [lit-on dans le discours d'ouverture Gaudet mater ecclesia] soit étudiée et exposée suivant les méthodes de recherche et la présentation dont use la pensée moderne. Car autre est la substance de notre vénérable doctrine, telle qu'elle est contenue dans le dépôt de la foi, autre la formulation qu'on lui donne ; une formulation qui dans sa forme et ses proportions, tienne compte des nécessités d'un magistère pastoral et d'un style pastoral{45}.



Le principe pastoral ainsi formulé, qui situe la foi chrétienne dans la relation pastorale entre ceux et celles qui annoncent l'Évangile d'une part, et leurs auditeurs/auditrices potentiels, toujours historiquement situés, de l'autre, constitue l'arrière-plan normatif de ma propre approche stylistique. Afin de rendre celle-ci transparente quant à sa genèse et à sa fonction heuristique, il s'agit de montrer d'abord si, et dans quel contexte, le principe pastoral mis en avant par le pape Roncalli a été repris par le Concile lui-même{46}.

Dei verbum et Gaudium et spes : liens transversaux qui doivent être pris en compte

1. Le point clé du principe pastoral est la relation, non explicitement thématisée par le Concile, entre la Constitution dogmatique sur la Révélation divine Dei verbum et la Constitution pastorale Gaudium et spes. Tandis que la première retrace, dès son introduction, le chemin de l'écoute de la Parole divine, à travers sa proclamation, jusqu'aux récepteurs et à leur foi, leur espérance et leur charité, la seconde emprunte le chemin inverse : elle commence par l'évocation des joies et des espoirs, des tristesses et des angoisses des hommes de ce temps, de ce « vraiment humain qui trouve écho dans le cœur des disciples du Christ », et qui les rend ainsi capables d'accueillir le message de salut, la parole de Dieu. Ce va-et-vient, le chemin de la Parole à l'homme et de l'homme à la Parole, qui, comme le montre Gaudium et spes, no 11, nécessite un discernement constant des signes du temps présent, est ce que le Concile appelle « pastoralité » et qu'il codifie en Gaudium et spes, no 44 :


Dès les débuts de son histoire [ab initio suae historiae], elle [l'Église] a appris à exprimer le message du Christ en se servant des concepts et des langues des divers peuples et, de plus, elle s'est efforcée de le mettre en valeur par la sagesse des philosophes : ceci afin d'adapter l'Évangile, dans les limites convenables, et à la compréhension de tous et aux exigences des sages. À vrai dire, cette manière appropriée de proclamer [accomodata proclamatio] la parole révélée doit demeurer la loi de toute évangélisation [lex omnis evangelisationis]{47}.



Soulignons dès à présent que cette « loi » introduit une conception « herméneutique » de la foi, ou plutôt une conception contextuelle et donc « procédurale » de celle-ci, qui, « forte de la lumière de l'Évangile et de l'expérience humaine » (Gaudium et spes, no 46), doit sans cesse faire ses preuves en toute nouvelle situation (kairos) et en tout nouveau lieu (topos). C'est la raison pour laquelle la théologie est obligée de distinguer entre le contexte des années soixante du siècle dernier et notre contexte actuel au début du xxie.

2. Notons que dans le contexte des années conciliaires, ce concept « herméneutico-procédural », ou en un mot, « pastoral » de la foi, tire son origine d'un côté de la pratique de l'« Action catholique » dans les milieux de vie les plus divers, et reste marqué, de l'autre, par l'humanisme chrétien déjà évoqué plus haut, qui comprend « la mission de l'Église comme mission religieuse et, par le fait même, souverainement humaine » (GS, no 11). Pour ce qui est de la méthode qui, avec discernement, prend en compte le contexte, la Constitution pastorale suit l'approche pédagogique en trois étapes du « voir – juger – agir », pratiquée par l'Action catholique : le « voir », tel qu'il est documenté dans le diagnostic du temps présent « La condition humaine dans le monde d'aujourd'hui » (GS, no 4-10), est suivi par le « juger », qui est développé dans la première partie de Gaudium et spes sur la doctrine concernant « L'Église et la vocation humaine » (GS, no 11-45) ; à l'intersection du « voir » et du « juger » on trouve la méthode du « discernement des signes du temps » (GS, no 11), sur lequel je reviendrai plus tard. La seconde partie de la Constitution sur « Quelques problèmes plus urgents » (GS, no 46-99) est ensuite consacrée exclusivement à l'« agir » (Action), auquel s'intéressait déjà le troisième chapitre de la première partie de ce même texte conciliaire, dans une perspective principielle.

Le « juger » est ainsi guidé par la doctrine chrétienne vers la « vocation humaine ». Cette doctrine, qui culmine dans le concept central de « dignité humaine » (dignitas humana), a pour fonction de placer l'Église et l'humanisme athée sur un seul et même socle anthropologique et éthique et de les mettre ainsi en relation (GS, no 18-22). C'est là que se situe le résultat proprement dit du « travail de discernement » du Concile, qui, en octobre 1964, a des répercussions sur la doctrine elle-même. Dans la confrontation avec l'athéisme contemporain, l'assemblée conciliaire admet que celui-ci se comprend comme humanisme et ne peut donc pas être purement et simplement condamné par l'Église, mais qu'il exige une réaction « appropriée{48} ». L'humanisme athée{49}, ce phénomène culturel et politique central de la période d'après-guerre, devient ainsi un « signe des temps » et s'inscrit dans la relationalité pastorale ou dans la structure responsoriale de la foi. Malgré de nombreuses résistances, le Concile s'en tient à cette ligne et ajoute simplement, tout en introduisant une série de nuances, une typologie des divers athéismes. L'argumentation anthropologique et éthique conduit ainsi à une formulation paradoxale : d'une part, sur la base de la plénitude de la condition humaine en Jésus Christ, le Concile continue de souligner que « lorsque manquent le support divin et l'espérance de la vie éternelle, la dignité de l'homme subit une très grave blessure » (GS, no 21 § 3) ; d'autre part, compte tenu de l'action invisible de la grâce dans le cœur de tous les hommes de bonne volonté, il atteste aussi que « l'Esprit Saint offre à tous, d'une façon que Dieu connaît, la possibilité d'être associé au mystère pascal » (GS, no 22 § 5).

Cette figure argumentative intéressante qui, dans le cadre de la vocation humaine unique, distingue entre un christianisme explicite et un christianisme implicite ou anonyme, va nous occuper encore plus en détail dans le deuxième chapitre. Pour le moment, notons simplement que le processus de discernement mis en œuvre par le Concile et la méthode à laquelle il a spontanément recours, et qui représente effectivement son potentiel porteur d'avenir, ne sont ni explicités ni analysés comme tels{50}, ni mis en relation avec le diagnostic de la situation de l'époque que l'on trouve en effet dans le préambule du texte et dans sa partie doctrinale. Mais dès que l'on prend conscience de la distance topologique et kairologique entre le contexte des années conciliaires et notre situation européenne d'aujourd'hui, on est amené à repenser à frais nouveaux, et en se basant sur un nouveau diagnostic, le modus procedendi herméneutique et pastoral et à le déduire en quelque sorte d'une conception actuelle de la foi. Mais cela fait surgir du même coup une autre difficulté, déjà brièvement mentionnée : les renvois à la conception de la foi et à ses implications méthodologiques sur le plan pastoral et herméneutique sont éparpillés dans le corpus conciliaire et doivent être rassemblés à partir des divers textes, surtout de Dei verbum et Gaudium et spes, mais aussi d'autres documents de Vatican II.

3. Nous avons déjà évoqué les caractéristiques essentielles du contexte européen actuel de la foi chrétienne. En contraste avec le concile Vatican II, ce qui est frappant, c'est que, depuis l'implosion du communisme en Europe de l'Est (1989), l'athéisme n'est plus un interlocuteur, et l'on ne tente plus guère de présenter le christianisme comme un humanisme intégral. Et là où néanmoins on s'y essaie, la tentative s'avère peu à même d'engendrer un consensus. Les poussées de sécularisation évoquées plus haut et les trois nuances ou modifications introduites dans la thèse de la sécularisation n'ont pas favorisé l'athéisme, comme on aurait pu le croire, mais ont démantelé le socle humaniste sur lequel repose la culture européenne. La vision du monde encore relativement homogène que l'on trouve dans les textes conciliaires a cédé la place au pluralisme de nos styles de vie et de nos conceptions de celle-ci ainsi qu'à la relativisation de toutes nos convictions. C'est le pragmatisme et le probabilisme qui régissent désormais notre espace de vie. L'histoire de nos existences se volatilise en une succession de fragments qui, dépourvus de tout principe unificateur et de toute vue sur un début et sur une fin, vont se perdre, pour ainsi dire, dans la vie quotidienne.

Avec ce changement de situation, nous avons effectivement quitté l'horizon culturel du concile Vatican II. Tandis que l'Occident pouvait « présupposer » la dignité humaine garantie par « la loi morale en nous », l'homme postmoderne doute de la frontière entre l'existence humaine et le règne animal ainsi que de sa capacité à léguer un monde habitable aux générations à venir. Il fait l'expérience douloureuse qu'en dépit de la croissance exponentielle de ses possibilités scientifiques et techniques (transhumanisme), rien ne peut le dispenser, collectivement et individuellement, de la nécessité de vouloir à nouveaux frais son humanité au quotidien, où qu'il soit et jour après jour. Ce vouloir, animé par une « foi » ou une « espérance », ne vient pas s'ajouter de l'extérieur à son humanité, mais constitue celle-ci en sa différence jamais garantie ; il ne peut et ne doit être récupéré par aucune tradition. C'est uniquement si le christianisme en prend en compte l'avenir et reconnaît l'altérité ou la pluralité de tous les concepts d'humanité éthiquement justifiables, qu'il peut affirmer de manière crédible que son « codage génétique » ne recèle aucun potentiel de violence.

Théologie de la foi et « pastoralité » aujourd'hui

Ce très profond changement de situation implique la nécessité de préciser la conception de la foi et de redéfinir, selon une perspective « post-métaphysique », le modus procedendi herméneutique et pastoral, issu de l'« Action catholique » et repris par le concile Vatican II. Nous aimerions brièvement esquisser tout cela en jetant un regard en arrière sur le Concile et un regard prospectif sur notre approche stylistique.

1. À distance des textes conciliaires (Dei Verbum, Gaudium et spes et Dignitatis humanae), la théologie contemporaine de la foi doit (1) prendre acte de la pluralité des figures de la foi du Nouveau Testament lui-même, y compris de la foi anthropologique qui s'y trouve attestée et qui sous-tend nos divers concepts de vie ; (2) reconnaître, sur la base de cette pluralité, un lien indissoluble entre la « foi » et la « compétence interprétative » de quiconque ; (3) relier l'aspect collectif de la foi, la délibération commune (deliberatio – Unitatis Redintegratio, no 11 et Dignitatis humanae), à ce noyau, une foi qui exerce sa compétence interprétative et interprète simultanément sa situation dans le monde et s'interprète elle-même en relation aux signes messianiques perçus aujourd'hui. Conformément à l'esprit de ce troisième aspect collectif, le Concile a placé d'emblée le peuple de Dieu dans un réseau relationnel « œcuménique » avec d'autres Églises, avec le judaïsme, l'islam, d'autres religions et avec diverses forces spirituelles et intellectuelles de notre société. C'est là son geste historique qui a été repris et prolongé par de nombreux processus de dialogues bilatéraux et multilatéraux. De tels développements ultérieurs ne sont possibles que si les conditions éthiques fondamentales de toute communication – distinction entre perspective externe et interne, et symétrie des partenaires (notamment dans le dialogue avec le judaïsme et les autres religions) – et la revendication christologique et eschatologique du christianisme sont simultanément prises en compte. Nous y reviendrons dans les troisième et quatrième chapitres.

2. Cette conception complexe de la foi, qui ne peut jamais être fixée définitivement parce qu'elle implique à chaque fois l'exercice d'une compétence interprétative et une délibération commune, dans le cadre de la communauté ecclésiale, exige aussi bien un modus procedendi pastoral qu'une utopie ou une vision messianique qui dépasse toute fragmentation. Cela aussi doit être brièvement esquissé ici, en amont, pour ne pas perdre de vue le potentiel d'avenir du Concile dans son ensemble, mais ne peut être traité en détail que dans notre dernier chapitre ecclésiologique.

– Pour ce qui est du modus pastoral, il est enraciné (sans que le Concile le mentionne explicitement) dans le modus agendi Christi (sa manière d'agir : Dignitatis humanae, no 11), son modus conversationis (sa manière d'entrer en contact avec autrui : Dei verbum, no 7 ; Ad gentes, no 11) et sa figure de pauvreté et d'humilité (Lumen gentium, no 8). Comme l'a montré le Synode sur la famille (2014-2015), ce modus comme tel ne fait pas encore partie du patrimoine commun de l'Église, bien que le Concile l'ait, dans une large mesure, spontanément adopté. Dans Gaudium et spes, Unitatis redintegratio, Dignitatis humanae et dans d'autres textes, apparaît en outre une distinction entre les énoncés de l'Église liés à une situation historique et culturelle donnée et une métaréflexion sur la méthode, sur la manière et le cheminement par lesquels de tels énoncés de foi et de doctrine naissent et continuent à pouvoir naître, dans une recherche de la vérité qui respecte la compétence interprétative de tous les partenaires. Le pluralisme aussi bien culturel qu'ecclésial que nous venons de diagnostiquer exige de reprendre et de prolonger la métaréflexion du Concile. En ce point décisif, on peut jeter une passerelle vers la forme de quête de consensus développée par Jürgen Habermas dans sa métaréflexion éthique et politique ; ce faisant, il est inévitable d'affronter le risque, mentionné plus haut, d'une confusion entre consensus et vérité. Mais nous avons besoin d'une conscience procédurale de la vérité et d'une sorte de « grammaire générative » de nos énoncés doctrinaux, dès lors que nous incluons pastoralement les destinataires du kérygme dans de telles formulations et, pour cette raison même, nous devons insister sur l'inculturation et sur l'élaboration contextuelle d'une catholicité œcuménique.

Les présupposés théologiques de cette distinction, devenue nécessaire à notre époque post-séculière et post-métaphysique, entre le kérygme déjà interprété et sa nouvelle interprétation pastorale, interprétation collective se déroulant selon des règles précises, sont l'objet d'un débat qui n'a pas été tranché depuis la fin du Concile. C'est ce que réclamait Karl Rahner en mai 1965 et qui fut à l'origine d'une crise entre les épiscopats germanophone et francophone{51}. La controverse a connu, dans le cadre de la Constitution pastorale, un début de règlement qui porte sur la nécessité d'intégrer le contexte historique dans l'interprétation de la Révélation, bien que celle-ci soit achevée, et inversement de tirer de la Parole divine des principes pour l'interprétation de la situation actuelle de l'humanité. Les Constitutions sur l'Église et sur la liturgie sont également concernées, car dans ce genre d'interprétation ou de réception nouvelle (Grillmeier) sont en jeu le munus propheticum de tout le peuple de Dieu (Lumen Gentium, no 12) et le sensus fidelium, souvent ignoré par le ministère de l'humanité (voir Evangelii gaudium, no 19), ainsi que le munus sacerdotale et sa mise en œuvre dans une liturgie actuelle (Sacrosanctum Concilium, no 9 et 10). Au fond, ce débat aurait dû avoir lieu dans le cadre de la Constitution sur la Révélation divine (Dei verbum), à savoir autour de la notion de tradition, mais il est totalement monopolisé par la question du statut de l'exégèse historico-critique et de la relation entre Écriture et Tradition. Ces quatre Constitutions sont donc toutes impliquées dans cette révision entreprise de manière seulement inchoative par le Concile. Nous reprendrons progressivement ce débat dans le présent chapitre et dans les suivants.

Le modus procedendi lui-même présente dès lors deux faces. Il combine d'une part l'interprétation critique de l'Écriture sainte et le discernement des « signes des temps », situe ces actes sur le chemin de l'Église vers une doxologie liturgique et puise en celle-ci force et clairvoyance pour donner au cheminement de l'Église à travers l'histoire une orientation inspirée par le pneuma. Mais, d'autre part, ce modus ne peut être mis en œuvre que collectivement, c'est-à-dire de manière synodale, avec pour but d'atteindre chaque fois un consensus. On peut le décrire également en ayant recours à la notion du jeu de langage de la conversation (colloquium ; Dei verbum, no 8 ; Ad gentes, no 11) : l'écoute actuelle de la Parole divine n'est possible que dans l'écoute « stéréophonique » d'une multiplicité de voix humaines et chrétiennes contemporaines et de leur écho dans « l'espace de résonance » de la conscience à chaque fois individuelle.

– Cette orientation du modus procedendi vers une entente réciproque et synodale va de pair avec une utopie ou vision messianique qui est explicitée dans Lumen gentium, à la fin des deux parties de Gaudium et spes et dans d'autres textes conciliaires, et qui connaît un regain d'intérêt dans la configuration actuelle. De concert avec l'Écriture sainte et Ad gentes, no 7-9, on peut aussi parler d'une vision pentecostale qui, comme perspective de paix, hante les rêves de toute l'humanité sous la domination de la violence et suscite également, au sein des Églises, une sensibilité pneumatique pour le Royaume de Dieu en train d'advenir ici et maintenant.

*

C'est alors que s'impose une conversion ou inversion qui n'a pas été mise en œuvre par le concile Vatican II en raison de son appréciation trop positive de la globalisation. Le Concile ne connaît que des transformations à l'échelle d'une époque et non des « événements » ; il ne s'intéresse guère aux faits singuliers de la vie et aux actes de foi élémentaires et quotidiens, tandis que la vision néotestamentaire du Règne de Dieu débute précisément en Galilée, par la « plus petite de toutes les semences du monde » (Mc 4, 30-32).
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