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ANNE-SOPHIE VIVIER-MURESAN1

INTRODUCTION

« Paix des Églises, paix du monde ? » : enjeux d’une question douloureuse

Même s’il apparaît comme une évidence à beaucoup que l’Évangile prône la paix et que le travail pour l’unité et la réconciliation est au cœur de la mission des Églises, on ne peut nier qu’à travers l’histoire les chrétiens ont eux aussi joué le jeu de la division et de la violence, pour des raisons non seulement séculières (comme dans les conflits nationaux ou ethniques) mais aussi religieuses – les deux étant souvent intriqués par ailleurs. Certains sociologues2 y voient un aspect structurel de toute religion : en ce qu’elles suscitent des « worldviews » différentes – donc conflictuelles – et en ce qu’elles cherchent à assurer leur hégémonie sur la société, les religions sont facteurs de conflit alors même qu’elles peuvent, sous d’autres aspects, avoir une dimension pacificatrice et intégratrice.

Au moment où nous emparions de cette question en vue du colloque des 09-11 mars 2022, nous ignorions à quel point celle-ci s’incarnerait dans le quotidien de nos existences, ici en Europe, à travers la guerre qui fait rage à notre porte depuis le 24 février de la même année. La guerre est en Ukraine et par le jeu des relations de voisinage et d’alliance, mais aussi des liens de dépendance économique, elle nous concerne tous. Comme citoyens et citoyennes, nous sommes quotidiennement soumis à de nombreuses questions : faut-il soutenir l’Ukraine, et si oui jusqu’où ? Comment chercher une paix négociée qui ne rime pas avec l’écrasement du plus faible par le plus fort ? Quels moyens de résistance et de pression trouver qui n’entraînent pas un emballement du conflit ? Mais aussi, quel discours œcuménique de paix est-il possible de tenir quand les Églises se voient déchirées par leurs allégeances nationales, voire otages du pouvoir politique ? Les chrétiens et chrétiennes que nous sommes sont profondément interpellés. Les appels à baisser les armes, si simples à formuler quand les conflits nous sont extérieurs, ont un autre poids quand la guerre nous touche plus directement et met en jeu notre sécurité.

La tourmente qui s’est abattue sur notre espace sociomédiatique avec le début du conflit russo-ukrainien nous place, oui, au cœur des questions posées par ce colloque. Tout d’abord, nous sommes renvoyés à la question du sens de l’appel évangélique à la paix. Cet appel rime-t-il avec une éthique de non-violence absolue ou laisse-t-il un espace à des guerres dénommées « justes » ? Comment allier ces deux exigences évangéliques que sont d’une part le rejet de la violence et l’amour de l’ennemi, d’autre part la résistance à la loi du plus fort ?

Par ailleurs, nous percevons aussi à quel point la paix à laquelle nous invite l’Évangile n’a guère de sens – ni guère de force – tant qu’elle reste désincarnée. Si nombre de nos Églises ont si souvent trahi l’idéal évangélique de quête d’unité et de réconciliation, c’est parce qu’elles sont précisément et nécessairement incarnées dans des contextes historiques donnés. Il faut bien reconnaître qu’on ne peut séparer une « foi », aussi non violente soit-elle, de son inscription dans des cultures, des sociétés, des nations particulières3. On peut moins encore extraire les croyants des solidarités nationales, ethniques, sociales qui les constituent et qui entrent premièrement en jeu lorsqu’éclate un conflit.

Mais faut-il nous en tenir à ce diagnostic d’ordre sociologique ? « Non » répondent certains théologiens ayant saisi à bras-le-corps la douloureuse question de l’inaptitude du christianisme, à travers l’histoire, à se faire réellement ferment de paix.

D’une part, il faut bien reconnaître que certaines notions théologiques propres à la tradition judéo-chrétienne prêtent le flanc à une traduction d’ordre politique porteuse de germes mortifères. Citons en exemple la notion d’« élection », qui – indépendamment de sa légitimité sur le plan théologique, là n’est pas la question – sert aujourd’hui certaines positions sionistes exacerbées mais qui, en monde chrétien également, a largement alimenté, et alimente toujours, des discours idéologiques qui légitiment, voire encouragent et entraînent, persécutions, massacres et guerres. Là encore, les yeux se tournent facilement vers la guerre en Ukraine et la caution religieuse que le patriarche Cyrille de Moscou a publiquement apportée à l’idéologie du Russkiy Mir4, qui soutient et « justifie » l’invasion russe. Ne soyons pas trop prompts toutefois à fustiger l’orthodoxie russe et l’articulation particulière des pouvoirs religieux et politiques à l’est de l’Europe. Il n’y a pas si longtemps des visions tout à fait similaires ont pu activement contribuer à déchirer l’ouest du continent : il n’est qu’à se replonger dans les discours majoritairement portés par les Églises allemandes et françaises lors de la Première Guerre mondiale pour en prendre la mesure5. Plus proche de nous, la résurgence d’une aile catholique d’extrême droite fusionnant dans un même discours appartenance catholique et attachement aux valeurs et à l’« être » de la « France éternelle » (donc éternellement catholique) ne devrait cesser de nous inquiéter malgré son faible poids.

Certains, toutefois, ne s’arrêtent pas à cette confusion/identification entre le politique et le religieux, mais cherchent plus profondément encore les racines de l’incapacité des Églises à faire taire la violence. Miroslav Volf perçoit, par-delà tous les facteurs déjà mentionnés et bien sûr la condition pécheresse de l’homme, une raison d’ordre fondamentalement théologique à cet échec6. Les confessions chrétiennes, dans leur immense majorité7 auraient en effet négligé la « dimension sociale » du concept de réconciliation. D’une part, celui-ci est compris essentiellement dans un sens théologique (réconciliation avec Dieu) et personnel (réconciliation avec le frère), sans ouvrir sur une responsabilité sociale et politique. D’autre part, les courants qui prennent à cœur cette responsabilité sociale et politique mettent généralement l’accent sur la libération, la quête de justice, en donnant à la réconciliation une place seconde et secondaire – la considérant plutôt comme le fruit de la libération. Ce faisant, ils s’aveuglent sur l’incapacité de la justice seule à briser la spirale de la violence.

Devant de tels constats, il est légitime de se demander si l’engagement œcuménique n’a pas un rôle tout particulier à jouer dans la conversion des fidèles de nos différentes Églises à une véritable culture de paix. En premier lieu, l’œcuménisme oblige à prendre en compte l’incarnation du message évangélique dans des « corps » et des « cultures » données. En nous situant les uns face aux autres en luthériens, orthodoxes, catholiques latins, gréco-catholiques, etc., nous sommes bien obligés de reconnaître notre inscription dans des histoires, des cultures, des solidarités nationales, porteuses de nombreuses blessures. Nous apprenons à vivre l’appel à l’unité comme une réalité concrète, difficile, qui demande un chemin patient et fragile de dialogue, de conversion et de guérison. En second lieu, l’œcuménisme met forcément en œuvre la reconnaissance de la « dimension sociale » de l’appel évangélique à la réconciliation. Dans la voie œcuménique, la réconciliation envisagée ne vise pas seulement des personnes mais bien des institutions, des corps constitués, et implique donc des actions collectives à différents niveaux8.

Plus encore, comme il est bien connu, l’œcuménisme a pris son essor dans l’Europe du premier XXe siècle et ne peut être compris hors du cadre des guerres meurtrières qui ont marqué cette période. L’œcuménisme, dès ses débuts, a jailli en bonne partie du constat écrasant des horreurs dont des peuples encore majoritairement chrétiens s’étaient rendus responsables et s’est compris comme la contribution des Églises à la recherche d’une paix mondiale qui se dessinait à travers le projet de la Société des Nations. Il n’a jamais failli à cette vocation, comme en témoigne l’action multiforme du Conseil Œcuménique des Églises à ce sujet – et on doit là citer notamment la Décennie « Vaincre la violence », mise en œuvre en 2001-2010. Les derniers événements dans l’est de l’Europe nous renvoient aussi à l’actualité de cet « activisme » œcuménique, qui prend de multiples formes organisationnelles, du MIR à la Conférence des Églises européennes, en passant par le réseau Church and Peace, l’association Pax Christi ou la communauté Sant’Egidio – sans prétendre être exhaustive. Par ailleurs, nous savons aussi, en retour, à quel point la recherche d’unité peut se voir entravée – parfois détruite – par des conflits politiques et militaires. L’œcuménisme ne saurait donc se bâtir hors de la recherche d’une paix sociopolitique durable entre les peuples.

Pour explorer ces hypothèses, nous proposons d’avancer en trois temps. Nous commencerons par interroger la façon dont la foi chrétienne se situe par rapport au couple conceptuel guerre/paix. À quelle paix l’Évangile invite-t-il ? La foi chrétienne prône-t-elle le rejet de toute forme de violence ? Nous convoquerons pour ce faire les ressources de différentes disciplines, exégèse (Sophie Ramond), dogmatique (Frédéric Chavel), liturgie (André Lossky) et éthique (Catherine Fino et Hansuli Gerber), pour tenter de produire une réponse qui soit aussi organique que possible. Cette exploration ne sera pas atemporelle : l’apport éthique, notamment, prendra pleinement en compte les révolutions géopolitiques et technologiques des dernières décennies, qui viennent bouleverser la compréhension « traditionnelle » que nous pouvions avoir de la guerre – comme de la paix.

Cette première étape nous mènera dans un second temps à l’analyse des méthodes mises en œuvre par le mouvement œcuménique. Nous traverserons la question de la guérison des mémoires et des processus de réconciliation interecclésiale (Anne-Cathy Graber, Adrian Crăciun, Charbel Maalouf), sans négliger dans le même temps l’importance des dialogues théologiques comme lieux de conversion des regards et d’accueil d’une altérité longtemps récusée (Joseph Famerée, Elisabeth Parmentier, Annemarie Mayer). En filigrane de ces présentations, nous garderons présent à l’esprit l’intérêt de ces méthodes pour des conflits dont la nature n’est pas nécessairement confessionnelle. La pratique œcuménique se révélerait-elle en ce sens une école privilégiée d’éducation à la paix ?

Une telle question ouvrira sur notre troisième partie, qui s’attachera à l’analyse de cas concrets. Loin de tout triomphalisme, bien sûr, gardant en tête que les communautés chrétiennes, trop souvent, n’ont pas été et ne sont pas ferments de paix, nous nous interrogerons sur les capacités réelles qu’a pu – ou non – avoir telle ou telle entreprise œcuménique à favoriser la résolution de conflits politiques. Du Cameroun (Etienne Etoundi) à Bruxelles (Dale Andrew, Christian Krieger), en passant par la situation dramatique du Proche-Orient (Munib Younan), nous entrerons dans des contextes fort divers afin de mieux cerner les rôles que les Églises peuvent jouer dans la recherche et l’établissement de paix durables ; afin de mieux saisir, aussi, les forces de résistance et les obstacles internes comme externes auxquelles elles doivent faire face.

Dans la préparation de ces trois temps, nous avons été particulièrement attentifs à doser savamment les regards issus de nos différentes confessions chrétiennes, afin d’offrir à notre réflexion, dans sa constitution même, sa dimension pleinement œcuménique. Certaines Églises tiennent toutefois une place particulièrement importante : les Églises dites « de paix », dont nous écouterons des représentants mennonites et quakers. Il nous semblait en effet fondamental de ne pas négliger les ressources offertes par l’expérience et les analyses théologiques de ces communautés, pour lesquelles le refus de la violence fut une exigence infiniment concrète, dont elles assumèrent lourdement le coût au cours de leur histoire.

Il convient enfin de souligner l’importance des contributions offertes par les ateliers, dont certaines ont pu être rassemblées dans une quatrième partie de cet ouvrage. On y trouve une synthèse des ateliers tenus par les groupes œcuméniques régionaux : pour la deuxième année consécutive, ces groupes ont pu suivre en distanciel les plénières, qu’ils ont reprises et approfondies dans ces ateliers, manifestant qu’un colloque peut être l’occasion de susciter de belles dynamiques collectives locales. On trouve aussi dans cette dernière partie les contributions de nombreux ateliers thématiques tenus à Paris. Face aux choix qu’il nous a bien fallu faire en plénière, ces apports, souvent présentés par des associations engagées sur le terrain, rappellent l’immense diversité, la complexité et la complémentarité des chemins qui mènent à la paix, et sur lesquels, nous, chrétiennes et chrétiens, sommes invités à nous engager ensemble.

____________________

1. Directrice de l’ISEO, maître de conférences en théologie dogmatique au Theologicum, ICP.

2. Voir par exemple Peter BERGER, « Religion and global civil society », dans Mark JUERGENSMEYER (dir.), Religion in global civil society, Oxford, Oxford University Press, 2005, p. 11-22 ; David HERBERT, Religion and civil society : Rethinking public religion in the contemporary world, Hampshire, Ashgate Publishing Ltd, 2003 ; Robert WUTHNOW, Christianity and civil society, Trinity Press International, Philadelphia, 1996. Pour une synthèse : Jaco BEYERS, « Religion, civil society and conflict : What is it that religion does for and to society? », HTS Teologiese Studies/Theological Studies, 67/3, 2011, Art. #949, 8 pages. doi : 10.4102/hts.v67i3.949. Pour une approche plus historique et philosophique, voir : « Violence et Religions », dossier de Communio, 251-252/3-4, 2017.

3. C’est notamment la proposition de Paul TILLICH dans Théologie de la culture, Paris, Denoël/Gonthier, 1972.

4. L’idéologie du « Russkiy Mir », ou « Monde russe » affirmant l’unité civilisationnelle des peuples orthodoxes slaves gravitant autour de la Russie n’est pas sans plonger ses racines dans la thématique de « Moscou IIIe Rome », qui se développa avec la création du Patriarcat de Moscou au XVIe siècle et se fonde sur l’idée d’une élection du peuple russe. Voir Antoine NIVIÈRE, « Genèse historique et enjeux éthiques contemporains de l’identité des Églises orthodoxes russes », Revue d’éthique et de théologie morale, 270/3, 2012, p. 53-95.

5. Voir deux articles très intéressants du dossier « La Première Guerre mondiale, impact sur la théologie » des Recherches de Science Religieuse, 105/4, 2017 : Xavier BONIFACE, « Patriotisme et théologie : le facteur religieux dans la Grande Guerre », p. 523-539 ; Christophe CHALAMET, « La Première Guerre mondiale et la mise en crise de la théologie protestante germanophone et francophone », p. 557-575. Outre la référence à l’idée d’élection divine, permettant la fusion entre foi en Dieu et foi en la patrie, les Églises ont eu recours aux notions de guerre sainte et de guerre juste pour défendre les discours de guerre.

6. Miroslav VOLF, « The social meaning of reconciliation », Interprétation, 54/2, 2000, p. 158-172. Sur la dimension politique de la réconciliation, voir aussi Robert J. SCHREITER, The ministry of Reconciliation : Spirituality and Strategies, Maryknoll - NY, Orbis Books, 1998. Enfin, nous ne saurions manquer de mentionner ici la proposition théologique de Stanley HAUERWAS, Le royaume de paix. Une initiation à l’éthique chrétienne (Paris, Bayard, coll. « Theologia », 2006) qui développe une éthique chrétienne centrée sur la paix et la réconciliation, façonnée par le narratif biblique et sa mise en œuvre dans les communautés de foi.

7. Miroslav Volf souligne quelques exceptions comme les Églises anabaptistes.

8. Sur ces différents points, voir par exemple l’étude de Michael Hurley sur les enjeux politiques du dialogue œcuménique en Irlande du Nord. Il insiste notamment sur le rôle des représentations de l’« autre » comme facteur non négligeable du conflit, que l’œcuménisme peut aider à déconstruire. Michael HURLEY, « Reconciliation in Northern Irland : the contribution of Ecumenism », Studies : An Irish Quaterly Review, 73, 1984, p. 300-308.





PREMIÈRE PARTIE

LE CHRISTIANISME, RELIGION DE PAIX ?





SOPHIE RAMOND1

« RECHERCHE LA PAIX ET POURSUIS-LA »

La Bible comme ressource pour penser la construction de la paix

Dans le cadre d’une réflexion sur l’œcuménisme la présente contribution a pour objectif d’interroger le texte biblique comme ressource « disponible, c’est-à-dire à la disposition de tous, ouverte à tous2 » et enrichissant la pensée en étant confrontée à d’autres ressources, pour penser la construction de la paix dans les Églises et pour le monde.

La Bible est néanmoins pour les Églises une ressource singulière puisqu’elle est la matrice de leur foi. Comment ce texte faisant autorité pour les Églises non seulement oblige à œuvrer à la paix mais aussi, en amont, exerce une fonction déictique en montrant la violence et les conflits qui menacent des individus, des peuples et plus spécifiquement des croyants ? Dit autrement, comme la Bible dévoile-t-elle à la fois que des croyants jouent le jeu de la division et de la violence, et appelle-t-elle à créer les conditions d’une vie en paix ?

Pour prendre le « chemin de pensée ouvert par le texte3 », la proposition est de partir du Ps 34, qui contient explicitement un appel à poursuivre la paix, en même temps qu’il pointe les divisions d’une communauté particulière. Son exploration appellera à affiner, dans un deuxième temps, par quelles voies et par quels moyens il est possible de contribuer à la paix et à la réconciliation. Sous cet aspect, la Bible propose une gestion insolite de la violence, la controverse bilatérale, dont le but est d’ouvrir un espace de dialogue entre les parties adverses et de restaurer une relation juste et paisible. Enfin, sur le constat que dans l’Évangile de Luc le terme eirene (« paix ») est utilisé souvent et en des endroits stratégiques, on sondera ce que son agencement narratif livre d’un appel à œuvrer pour la paix dans la fidélité à Jésus.

L’INJONCTION DU PSAUME 34

Dans la Bible hébraïque, le terme shalôm assume une signification ample, que ne rend pas complètement le mot français « paix ». Car il vient d’une racine qui désigne le fait d’être sain ou intègre. Il peut qualifier une pierre complète et sans fissure (Jos 8,31), désigner une structure complexe mais harmonieuse ou l’achèvement d’une construction, telle celle du temple (1 R 9,25). Le terme shalôm ou ses dérivés peuvent être utilisés pour parler de quelqu’un qui est sorti intact d’une épreuve en gardant son intégrité personnelle ou nommer la restauration de relations blessées (Jos 9,15). En définitive, loin donc de simplement signaler l’absence de guerres ou de conflits (comme c’est le cas notamment en 1 S 7,14), de se limiter au domaine politique ou social, shalôm désigne ce qui est intact et complet, l’harmonie de l’humain avec lui-même, avec les autres, avec la nature et avec Dieu. Plus spécifiquement il nomme le bon état, la complétude ou l’intégrité d’une communauté.

Le bon état ou l’intégrité d’une communauté semble précisément ce que vise à soutenir le Ps 34 en enjoignant à rechercher la paix et à la poursuivre. La première partie du texte insiste sur la bonté de Dieu et de son agir, la seconde sur le mal qui peut être commis par des humains et entraîner leur châtiment. Les vv. 13-15 combinent les deux aspects en invitant à garder sa langue du mal et ses lèvres des médisances, à rechercher et poursuivre la paix. Le psaume insiste, par ailleurs, sur la protection offerte par Dieu à ceux qui le cherchent (vv. 5.11), le craignent (vv. 8.10.12) et trouvent refuge en lui (vv. 9.23) : Dieu les écoute (vv. 3.18) et les délivre (vv. 5.18.20). Deux types d’individus sont en conflit : les justes (vv. 16.20.22) et les malfaisants (v. 17), méchants (v. 22a) et ennemis du juste (v. 22b). Il est question de terreurs (v. 5), détresses et cris (vv. 7.18). Le locuteur s’autodécrit comme « malheureux, affligé » (v. 7) et nomme, avec le terme anawim (« humbles », v. 3), des individus certes religieux mais aussi affrontés à une situation de vie angoissante. Malgré les apparences, Dieu se range du côté des justes qui ont beaucoup de malheurs (v. 20a).

Quelle est la paix à laquelle le psaume exhorte ? Quelle situation de mal et de terreur doit être combattue pour que le bon état de la communauté soit restauré ?

Deux observations peuvent fournir des éléments de réponse : la première est que la mention du mal à éviter réfère à la langue et aux lèvres, aux discours mauvais et médisants. Ceux qui sont invités à craindre Dieu sont aussi exhortés à parler de lui ou à lui d’une manière confiante et fidèle. S’ils n’agissent pas ainsi, ils encourent le châtiment divin (v. 17) ou leur propre condamnation (v. 22). La paix à poursuivre est donc probablement de l’ordre d’un discours véridique, que Dieu récompense. Comme, par ailleurs, le psaume traite de la protection divine en temps d’épreuves, le discours médisant se comprend comme mensonger et trompeur, sapant la confiance et la foi des gens. La seconde observation est que ce psaume, comme d’autres (notamment les Ps 10 et 37) et comme le livre des Proverbes, est marqué de l’opposition entre les justes et les impies. Or, en un nombre conséquent d’occurrences le mal que commettent les impies est, dans ces textes, lié à la parole (Pr 10,11 ; 10,32 ; 11,8-11 ; Pr 13,5 ; Ps 10,7 ; 35,20 ; 37,12…), avec une insistance sur les discours de tromperie, de mensonge et de violence. Ces textes font état d’un climat de violence, qui menace les justes, mais aussi les ébranle : les justes pourraient envier les impies, voire vaciller à cause d’eux (Pr 25,26 ; Ps 37,7).

S’il est fort probable que, dans la Bible, l’opposition entre les justes et les impies a d’abord simplement participé d’une rhétorique visant à instruire du juste comportement à l’égard de la divinité et d’autrui, l’hellénisation de la Judée a pu lui donner une fonction polémique. On peut du moins en faire l’hypothèse à partir du constat qu’elle est souvent associée à la dénonciation de paroles mensongères et trompeuses, lesquelles menacent l’équilibre de la communauté. L’insistance de ces textes sur les discours mensongers et médisants, leur appel à ne pas tenir des propos de tromperie et de séduction, suggèrent une dénonciation de ceux qui cherchaient à concilier judaïsme et hellénisme au sein d’une communauté alors dominée par la culture hellénistique. Ainsi, dans le Ps 34, l’impie est à identifier au partisan de l’hellénisme et l’hellénisation du pays est présentée comme une menace pour l’identité israélite. Les justes sont, en revanche, ceux qui craignent Dieu et observent son instruction (torah). Dans ce contexte shalom renvoie à la paix au sein de la communauté croyante et désigne un possible triomphe sur ce qui est à la source des dissensions et des conflits. Elle est le bon état de la communauté, qu’il convient de préserver en ne se laissant pas séduire et induire en erreur par les discours trompeurs de ceux qui abandonnent leur tradition au profit de croyances et de modes de vie hellénistiques.

Le Ps 34 est, en définitive, un avertissement ou une mise en garde à l’adresse d’une communauté dont la stabilité est menacée4. Il stigmatise un comportement qui en ruine l’harmonie. Au fond, il soulève la difficulté d’une communauté de foi affrontée à une culture ambiante et dominante, au sein de laquelle coexistent deux visions du rapport à entretenir avec cette dernière. Il va de soi que les prises de position sur l’hellénisme n’ont pas toujours aussi été tranchées en Judée à l’époque hellénistique que ne le donnent à voir les textes ci-dessus mentionnés. « Entre les fidèles observants et les hellénistes en voie d’assimilation […], certaines personnalités et certains courants ont cherché une voie moyenne entre acculturation et résistance en procédant à des emprunts limités. Il s’agissait de proposer un genre de vie qui tienne compte de l’hellénisation tout en en dénonçant les excès5 ». Quoi qu’il en soit les textes bibliques posent la question de l’inscription de la foi dans des cultures données, de sa fragilisation dans l’entrechoquement de ce qu’elle promeut et « l’air du temps », des positionnements contrastés qui émergent au sein de communautés croyantes. Il n’est pas inintéressant de noter à cet égard la citation de Ps 34,14-15 en 1 P 3,10-12 : bien que le contexte auquel réfère la lettre ne soit pas clair, il y est question d’un comportement juste, d’une adhésion à l’Évangile, qui entraîne un changement de vie et par voie de conséquence une discrimination sociale et une marginalisation. La citation psalmique éclaire, dans ce contexte, l’attitude que doivent adopter ceux qui craignent Dieu : ils sont exhortés à ne pas rendre le mal pour le mal. Car le Ressuscité est le défenseur indéfectible des justes mais aussi le juge de ceux qui font le mal. En définitive, la citation sert d’encouragement adressé aux chrétiens menacés pour qu’ils vivent avec espérance et persévérance : l’héritage promis leur est déjà acquis. « [L’usage qui est fait du psaume] lance également un avertissement fort et invite à l’introspection en notant que l’éthique de la non-violence et de la bénédiction active est si essentielle, en tant que caractéristique de la nouvelle vie en Christ, que ceux qui ne suivent pas une telle éthique doivent remettre en question leur possession de cette nouvelle identité6 ».

Que retenir de cet examen du Ps 34 pour aujourd’hui ? Très certainement l’invitation indirecte à poursuivre les efforts d’un dialogue authentique, empreint de respect et du désir de connaître le différent, animé d’un souci d’articuler identité singulière et ouverture à l’autre. Mais peut-être y a-t-il une voie à privilégier aujourd’hui, à savoir relever les défis que pose la société contemporaine, affronter les lieux de conflictualité, et chercher ensemble une forme commune au témoignage chrétien. La lecture du psaume invite tout au moins à considérer qu’il y a un risque pour toute communauté située dans un temps de transition et que la paix n’est pas uniquement l’absence de violence politique mais une forme d’unité de la communauté. Elle pose, en somme, la question de la juste attitude à adopter pour vivre en harmonie dans une même communauté de foi.

Une dernière chose pourrait être ajoutée : le midrash rabba sur le Lévitique cite le Ps 34 pour inviter à faire preuve de créativité quand il s’agit de promouvoir la paix où l’on est et d’où l’on est mais encore « ailleurs », à partir du lieu de l’autre : « en matière de paix… [il est écrit] : “recherche la paix et poursuis-la” – recherche-la où tu te trouves et même ailleurs » (Lévitique Rabba 9, 9).

LA CONTROVERSE BILATÉRALE COMME RESTAURATION DE LA PAIX

Que la paix soit à la fois un commandement et un horizon auquel il n’est jamais possible de se dérober, on le voit de textes bibliques qui proposent une voie originale de gestion des conflits, une voie qui refuse la fatalité de la rupture et de la dissension, qui offre la promesse d’un avenir délivré du poids de l’irrémédiable. La recherche de la paix qui était encouragée par le psaume et sa réception en 1 Pierre trouve ici une piste concrète.

En effet, les textes de la Bible hébraïque font état d’une double modalité d’intervention juridique en cas de litiges ou de conflits7. À côté de la structure juridique proprement institutionnalisée, le procès au tribunal (mishpat), il y est fait mention d’une procédure alternative, la controverse bilatérale (rîb). Celle-ci est mise en œuvre quand une querelle surgit au sein d’une relation fondée sur un ensemble normatif, écrit ou oral, explicite ou coutumier, qui règle les droits et les devoirs de chacun. Un accord ou un contrat ayant été bafoué, la partie offensée choisit d’appeler d’elle-même la partie adverse à revenir à une relation respectueuse. Dans ce type de procédure, le désir de la personne lésée n’est pas de vaincre l’adversaire, mais de le convaincre ; car ce qui est véritablement recherché, ce n’est pas que l’accusé soit puni ou éliminé mais qu’il change de conduite, sorte de sa situation injuste et recommence à vivre une relation juste et paisible. La finalité du discours d’accusation de la controverse bilatérale se distingue ainsi de celle du discours judiciaire dont le but est de faire condamner l’adversaire par le juge.

Les textes de la Bible hébraïque racontent des querelles surgissant parce que le territoire occupé est trop petit pour accueillir deux groupes, comme c’est le cas en Gn 13 qui rapporte la dispute entre les bergers d’Abram et ceux de Loth, ou des disputes éclatant autour des puits, comme en Gn 22 ou en 26. La propriété de grands ou de petits biens, les contrats économiques et les traités politiques, les droits individuels ou collectifs sanctionnés par la tradition ou par un code, etc. sont l’objet de continuelles disputes, comme en témoigne l’expérience universelle.

L’élément décisif de la controverse bilatérale étant que la personne lésée ait le désir de reconduire son offenseur à une relation juste et pacifiée, la procédure implique qu’il y ait un échange verbal : instaurée et promue par la personne lésée, la controverse laisse place à la partie adverse, laquelle peut justifier son attitude ou accepter les raisons de l’accusation. Une controverse instaurée sans que l’accusé puisse répliquer serait corrompue, dans le sens où elle ne permettrait pas la reconnaissance commune de ce qui est juste et injuste. Autrement dit, dès lors qu’ils acceptent de s’engager dans la sphère de la controverse bilatérale, accusateur et accusé sont engagés dans une écoute réciproque et un cheminement commun pour que se fasse la vérité et que soit trouvée ensemble une issue positive, qui restaure la situation d’entente.

Si une situation de conflit se traduit par le fait qu’une partie s’avance contre une autre et se déploie en une controverse, la cessation du conflit est signifiée par des expressions du type : « ils se séparèrent l’un de l’autre » (Abraham et Lot en Gn 13,11), « il retourna… » chez lui (Abraham en Gn 21,22). Mais il est souvent précisé que ce retour se fait beshalom (« dans la paix / sain et sauf ») ou leshalom (« en paix / sain et sauf »). Ainsi, le récit de la controverse entre les bergers de Guérar et les bergers d’Isaac à propos d’un puits usurpé s’achève sur ces mots : « nous ne t’avons fait que du bien et t’avons renvoyé en paix (beshalom) » ; « ils le quittèrent en paix (beshalom) » (Gn 26,29.31), tandis que celle entre Avigaïl et David se conclut sur les paroles de ce dernier : « remonte en paix (leshalom) chez toi » (1 S 25,35). En cas de guerre, le retour « dans la / en paix » est évidemment le signe de la fin des hostilités (Jos 10,20-21). Dans le cas d’une controverse bilatérale, le retour en paix signifie que les motifs de conflits ont été levés, que la partie adverse n’a plus à être menacée d’une action punitive, que la relation s’est reconstituée sur la base d’un nouvel accord ou d’un accord renouvelé. C’est en ce sens qu’il faut entendre l’exhortation d’Élifaz à Job : « réconcilie-toi donc avec [Dieu] et fais la paix » (Jb 22,21). En définitive, le terme shalom est utilisé dans les textes vétérotestamentaires pour signifier la fin d’une controverse et il est polysémique dans le sens où il signale que les individus ou groupes en conflit se sont séparés sains et saufs, que leur relation est pacifiée et leur alliance renouée, qu’ils mettent fin à la procédure parce qu’elle a réussi et atteint son but, qu’ils se sont engagés à une protection mutuelle. Tout bien considéré, shalom est un concept dynamique, dénotant des relations paisibles ou pacifiées plus qu’un état et signalant la nécessaire attitude de non-hostilité entre des individus ou des groupes pour que les liens perdurent et se renforcent8.

De ce qui précède, on aura compris que la controverse bilatérale ne peut se réduire à une forme de gestion à l’amiable de conflits. Elle ouvre une voie plus incisive et plus exigeante que la voie de conciliation pratiquée pour éviter les procès au tribunal. Elle est le choix d’une procédure de contentieux qui ne se résume pas à un pur arbitrage mais implique les deux parties dans un règlement qui, outre le fait de conduire à la reconnaissance des torts causés et au rétablissement des droits de la victime, offre à l’accusé des perspectives autres que celle d’une condamnation pure et simple. Dans le domaine des dossiers judiciaires, « toutes les histoires sont déjà disposées afin d’être racontées, à nouveau, d’être exposées aux autorités compétentes, qui interviennent et qui donnent une suite à l’histoire. Ici raconter et écouter ont donc une signification particulière. Ils prolongent l’histoire9 ». Choisir de rétablir une relation par une controverse bilatérale, c’est plus spécifiquement créer les conditions d’une manière commune de raconter l’histoire. Ce faisant, c’est libérer des conséquences de l’acte à la fois soi-même et l’offenseur, et offrir à l’histoire commune une possibilité d’issue inattendue. Pour le dire avec les mots de Paul Ricœur, « il y a quelque chose d’inexplicable dans les choses humaines. La perte au niveau de notre prétention à réparer tout doit être tenue pour vaine. Il y a non seulement de l’inextricable, mais de l’irréparable dans les choses humaines10 ». Mais s’il y a de l’irréparable dans les choses humaines – et entre les Églises, il oblige pourtant à réparer et c’est bien là tout le paradoxe : nul ne peut se dérober au devoir d’un dialogue ouvert sur l’avenir, dont la visée est de permettre une histoire commune.

Voilà ce que met en lumière la procédure juridique qui vise la réconciliation. Elle apparaît plus conforme à la pleine justice, de sorte que l’Israël ancien y reconnaît l’agir divin par excellence à son égard, et donc l’instance de sens à poursuivre dans la société et dans l’histoire des hommes – des Églises aussi sans aucun doute.

Il a été montré, dans un premier temps, que la recherche de la paix visait à rétablir une forme de communion à l’intérieur d’une communauté traversée par une remise en cause de ce qui, jusque-là, la structurait. Dans un deuxième temps, a été mis à jour un modèle de rétablissement de la paix, mettant en œuvre une forme de justice réparatrice, laquelle exige un dialogue entre la personne lésée et l’agresseur. Dans un troisième temps, il convient d’entrer dans la dimension pascale de la foi chrétienne car il y a un tel irréparable dans les choses humaines que seule la folie de la croix permet d’offrir la paix définitive. L’accueil de cette paix passe toutefois nécessairement par le don de soi.

L’ÉVANGILE DE LA PAIX

L’œuvre de Luc déploie un arc narratif dont la cohérence peut être précisément saisie à partir du thème de la paix. L’Évangile utilise, en effet, quatorze fois le terme grec eirene (« paix ») en des endroits stratégiques et les Actes des Apôtres sept fois. L’introduction au résumé kérygmatique de la vie de Jésus dans le discours de Pierre en Actes 10 est à cet égard emblématique : « son message, [Dieu] l’a envoyé aux Israélites : la bonne nouvelle de la paix (euangelizomenos eirenen) par Jésus Christ, lui qui est le Seigneur de tous les hommes » (10,36). « La narration ultérieure de la vie, de la mort et de la résurrection de Jésus est donc appelée la bonne nouvelle de la paix… Cette caractérisation permet d’accéder à une facette très importante de la théologie des écrits lucaniens. Seul Luc décrit l’œuvre de Jésus comme l’Évangile de la paix11 ».

D’emblée Jésus est présenté comme celui qui accomplit l’espérance de paix d’Israël. L’hymne de Zacharie s’achève sur la proclamation que Jésus « est apparu… afin de guider nos pas sur le chemin de la paix (odon eirenes) » (Lc 1,79). Ces propos font écho à la dénonciation du prophète Isaïe : « ils ne connaissent pas le chemin de la paix (odon eirenes) » (Is 59,8). En Jésus, Dieu visite son peuple et le guide sur le chemin de la paix, que seul il ne parvient pas à parcourir. Le chemin de la paix, que Jésus incarnera dans ses manières d’être et d’agir, signale dès ici le mode de vie auquel il appellera ses disciples. En Lc 2,14 l’armée céleste livre à son tour la signification de la naissance de Jésus : « Gloire à Dieu au plus haut des cieux et sur la terre paix pour ses bien-aimés ». La paix que chante l’armée céleste est don de Dieu, plénitude du salut. Elle est le fruit de la prise de conscience d’être bénéficiaire de la bonté de Dieu. Enfin, en Lc 2,29, Syméon qui attendait la consolation d’Israël annonce qu’il peut maintenant mourir « en paix », car il a vu en Jésus l’accomplissement de l’espérance de son peuple, « le salut préparé à la face de tous les peuples ». Ainsi, les Évangiles de l’enfance dévoilent que Jésus apporte la paix comme une réalité historique nouvelle et sans précédent ; la paix est identifiée au salut qui caractérise le temps ouvert par Jésus. À l’autre extrémité de l’arc narratif, à la fin de l’Évangile, la paix caractérisera l’âge nouveau inauguré par la résurrection de Jésus : « Jésus [ressuscité] fut présent au milieu d’eux et il leur dit : “la paix soit avec vous” » (24,36). Mais avant cela, lorsqu’il arrive à Jérusalem, la cité de son destin, Jésus est acclamé par la foule des disciples : « Béni soit celui qui vient, le roi, au nom du Seigneur ! Paix dans le ciel et gloire au plus haut des cieux ! » (19,38). L’acclamation fait écho à celle de l’armée céleste de 2,24 : la paix est don de Dieu en Jésus-Christ. Mais c’est aussi ce que Jérusalem n’a pas compris : « Si toi aussi tu avais su, en ce jour, comment trouver la paix… » (19,42). Jérusalem n’a pas reconnu la visite de Dieu (19,42), que Zacharie annonçait (1,68.78).

Durant le ministère de Jésus, le renvoi des personnes guéries (« va en paix, ta foi t’a sauvé », 7,50 ; 8,48) souligne à la fois la puissance de salut de Dieu et le retour au bien-être de ces personnes, avec aussi le souhait qu’elles poursuivent leur chemin en sûreté. Eirene nomme ici un état d’intégrité, le fait d’être sain et sauf ou éventuellement en sécurité ; ainsi lorsque Jésus dit à la femme qui souffrait d’hémorragie : « ma fille ta foi t’a sauvée. Va en paix » (8,48) ou lorsque dans la parabole de l’homme fort il énonce que, si celui-ci garde son palais, ses biens sont en sécurité (en eirene, 11,21). Comme dans les Évangiles de l’enfance, la paix est liée au salut. C’est ce que Jésus déclare à la femme pécheresse qui baigne ses pieds de ses larmes et de parfum : « Ta foi t’a sauvée. Va en paix » (7,50). Dans tous les cas, la paix s’accompagne d’un mouvement, d’un chemin à parcourir : il s’agit bien « d’aller en paix ».

Il est encore question de paix dans le discours de la mission en Luc 10. Jésus demande aux siens d’aller avec la paix dans les maisons qu’ils visiteront : « dans quelque maison que vous entriez, dites d’abord : “Paix à cette maison.” Et s’il s’y trouve un fils de paix, votre paix ira reposer sur lui ; sinon, elle reviendra sur vous » (10,5-6). Les propos que doivent tenir les disciples ne sont pas une simple salutation, mais une indication que la venue de Jésus signe l’avènement de la paix comme bénédiction divine. « Le fils de paix », désigne l’individu ouvert et réceptif au salut apporté par Jésus, mais aussi le fait d’œuvrer comme lui12. Le discours de Jésus avertit cependant déjà du risque possible de rejet de ce message de paix et du jugement qui s’ensuit (10,10-12).

La mention suivante de la paix se trouve dans un autre discours de Jésus adressé à ses disciples en Lc 12. Il les exhorte à chercher le Royaume, les encourage à la vigilance et à la fidélité, puis en vient à commenter son propre ministère : « c’est un feu que je suis venu apporter sur la terre, et comme je voudrais qu’il soit déjà allumé ! C’est un baptême que j’ai à recevoir, et comme cela me pèse jusqu’à ce qu’il soit accompli ! Pensez-vous que ce soit la paix que je suis venu mettre sur la terre ? Non, je vous le dis, mais plutôt la division… » (12,49-53). Ces paroles témoignent du fait que Jésus était conscient que sa prédication du Royaume se heurtait à une opposition ferme et croissante de la part d’adversaires qui pourraient un jour adopter des mesures extrêmes à son encontre. Il considère son ministère comme un baptême qu’il doit lui-même subir et dont l’effet est la division, la dissension. Alors que Luc dépeint ailleurs Jésus comme apportant la paix, il explicite ici ce qu’il suggérait déjà par la bouche de Syméon, à savoir que Jésus était « là pour la chute ou le relèvement de beaucoup en Israël et pour être un signe contesté » (2,34). Par sa prédication, Jésus est une source de discorde parmi ceux qu’il est venu servir et sauver, y compris pour les membres d’une même famille. « Jésus nie que sa venue apporte la paix parce qu’il se rend compte que les êtres humains devront prendre une décision à son sujet, soit pour lui soit contre lui. Mais, à la longue, ceux qui l’accepteront comme donnant du poids à leur vie connaîtront cette paix globale qui est l’effet de l’événement du Christ lui-même13 ».

Notons encore que dans le discours qui dévoile à quelles conditions il est possible d’être disciples (14,25-33), Jésus utilise la parabole d’un homme qui part en guerre. Par ce biais, il invite chaque disciple à examiner sérieusement les forces et les ressources dont il dispose : comme un roi qui réaliserait son incapacité à remporter la victoire, le disciple trop faible demandera « à faire la paix » ou plus littéralement demandera « les choses pour la / relatives à la paix ». En grec l’expression (ta pros eirenen) est la même qu’en Lc 19,42, dans la lamentation que Jésus élève sur Jérusalem qui n’a pas su trouver « les choses pour la / relatives à la paix ».

La paix est au cœur du message lucanien, comme le confirmeraient encore les Actes des Apôtres (7,26 ; 9,31 ; 10,36 ; 15,33). Dans l’œuvre double de Luc, eirene décrit d’abord Jésus et la mission qui est sienne, « bonne nouvelle de la paix » (Ac 10,36) demandant à être accueillie. Mais Luc comprend aussi la vie des chrétiens comme proclamation de la paix et accomplissement des choses relatives à la paix. « Jésus ne retire jamais la responsabilité de la paix des épaules des gens. Si la paix doit arriver, elle ne viendra que lorsque les gens accepteront sa nouvelle vision de l’humanité et discerneront de nouvelles façons de résoudre les conflits14 ».

L’arc narratif déployé par l’Évangile de Luc est tel que les récits de l’enfance et ceux de la passion-résurrection encadrent la narration en proclamant la paix définitivement accordée par Dieu en Jésus-Christ ; les premiers sont suivis des récits de guérisons et de renvois des personnes dans la paix, tandis que les derniers sont précédés des discours de Jésus aux disciples, qui annoncent que ces derniers seront confrontés à des dissensions et auront à œuvrer aux choses relatives à la paix. Au centre de l’arc narratif ainsi dessiné se trouve l’envoi en mission (Lc 10) : la mission est échange de paix. Telle est la forme de vie radicale à laquelle Luc convoque : œuvrer à la circulation de la paix. Là encore nul disciple du Christ ne peut se dérober : il se doit d’être un « fils de la paix ». Accueillant la dépossession ultime de Jésus, qui se livre pour que la paix soit définitivement donnée au monde, le disciple est appelé à donner sa vie.

Le parcours proposé est sélectif. Il révèle néanmoins le degré d’exigence requis pour œuvrer aux choses relatives à la paix. Rechercher et poursuivre la paix est apparu tout à la fois un impératif et un appel à la créativité pour forger des situations en vue de promouvoir la paix où l’on est et d’où l’on est, mais encore « ailleurs », à partir du lieu de l’autre. Il est apparu nécessaire de prendre en considération la fragilisation de la foi des croyants confrontés à « l’air du temps » et de chercher une parole commune, qui engage les Églises face aux défis que pose le monde contemporain. Comme il y a de l’irréparable dans les choses humaines, dans les histoires personnelles et collectives, dans les relations entre les Églises, il y a aussi à penser à partir de la procédure de la controverse bilatérale, pour que soit possible une histoire commune fondée sur des relations paisibles, sans cesse à reprendre. La Bible est un livre d’espérance, qui annonce la paix donnée en Jésus-Christ. Celle-ci ne peut être imposée à personne : elle requiert d’être demandée, reçue, et cultivée. Il est du devoir des chrétiens d’être des « fils de la paix » mais le chemin à parcourir pour ce faire est un chemin pascal.
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PAIX D’EN HAUT, PAIX DU MONDE ET PAIX INTÉRIEURE

L’apport de la liturgie byzantine

Dans la tradition liturgique byzantine les occurrences de demande de paix sont assez fréquentes, qu’il s’agisse de la célébration eucharistique ou de l’office divin, une sanctification du temps qui comprend entre autres Vêpres, Matines et autres services liés à des moments du jour ou de la nuit. Dans toutes ces prières liturgiques, le sens donné au mot « paix » est diversifié : il dépend d’éventuelles qualifications l’accompagnant. On commencera par examiner quelques formulations liturgiques en faveur de la paix, puis sera présentée la notion ascétique de liturgie intérieure, vers laquelle conduit le culte communautaire pour chaque participant à celui-ci ; une conclusion tentera de montrer l’action possible de la liturgie sur toute forme de paix.

QUELQUES FORMULES DE PRIÈRE LITURGIQUE POUR LA PAIX

On peut distinguer plusieurs orientations de cette paix, objets de diverses demandes dans les prières, d’où le choix des trois expressions du titre choisi pour le présent exposé. Ces trois formes de paix sont à considérer comme en étroite interdépendance.

Prières litaniques

La liturgie byzantine en ses formulations envisage la paix d’abord comme une disposition intérieure nécessaire à la prière, qui elle-même est une communion avec Dieu. Être en paix avec Dieu et en soi-même, ou du moins désirer cette paix, voilà une condition nécessaire pour pouvoir adresser, seul ou en communauté, une prière à Dieu. C’est ainsi que l’on peut expliciter la demande : « En paix, prions le Seigneur », qui ouvre une série de prières litaniques regroupées dans plusieurs célébrations byzantines ; ces prières sont aussi appelées synapties (littéralement : juxtapositions) ou collectes2.

Cette paix, aussi bien personnelle que communautaire, avec le pluriel « prions », est également objet d’une supplication à Dieu dans la deuxième demande de cette prière liturgique :

« Pour la paix qui vient d’en haut et pour le salut de nos âmes prions le Seigneur ». Une telle paix ne s’obtient pas par nos seuls efforts personnels, forcément limités, mais elle est demandée car venant « d’en haut » (ἄνωθεν), elle est un don de Dieu. Elle est réconciliation entre Dieu et chaque être humain, et par conséquent aussi entre frères et sœurs. Cette paix surhumaine est attestée en particulier dans les discours d’adieu que Jésus Christ a tenus auprès du collège des apôtres, et rapportés dans le quatrième Évangile : « Je vous laisse ma paix, je vous donne ma paix… » (Jn 14,27 ; voir aussi 15, 33). La suite de cette déclaration du Sauveur montre bien que la paix du Christ, et même en Christ, ne se confond pas avec celle, lorsqu’elle existe, octroyée par des institutions de ce monde. Plus loin, le Sauveur déclare : « Je vous ai dit ces choses pour que vous ayez la paix en moi » (Jn 16, 33). C’est donc par une vie en communion profonde avec le Dieu-homme, notamment grâce à l’Eucharistie, que la personne humaine, et la communauté, peuvent véritablement prétendre à une paix quelle qu’elle soit.

La troisième de ces demandes est la dernière envisagée ici, car les suivantes de cette série concernent d’autres thèmes.

« Pour la paix du monde entier, la stabilité des saintes Églises de Dieu et pour l’union de tous prions le Seigneur3 ».

Cette paix terrestre, à considérer comme conséquence de celle venue d’en haut, conditionne à son tour la stabilité demandée pour les Églises de Dieu. Celles-ci sont qualifiées de saintes, et par conséquent irréductibles à des groupements sociaux, ethniques, ou strictement humains4.

Sans une paix régnant sur terre, demandée ici, les communautés ecclésiales ont du mal à fonctionner, car en l’absence de conditions paisibles, les membres en sont préoccupés par leur survie, y compris parfois matérielle.

L’office de Noël

La tradition byzantine n’est pas la seule à associer la célébration de l’Incarnation du Sauveur avec un apport de paix. On peut d’abord rappeler que Dieu S’est incarné sur terre à une époque de grande stabilité de l’Empire romain, sous le règne de l’empereur Auguste : c’est la fameuse pax romana, interprétée liturgiquement comme image de la paix du Christ. Ce fait est souligné dans une hymne byzantine chantée aux Vêpres de la fête ; elle débute ainsi :

« Alors qu’Auguste régnait seul sur la terre, la multitude des pouvoirs des hommes (ἡ πολυαρχία τῶν ἀνθρώπων) prit fin et Toi une fois devenu homme (ἐνανθρωπήσαντος) de la pure (Vierge), la multitude des faux dieux (ἡ πολυθεΐα τῶν εἰδώλων) fut abolie5 ». Cette strophe poétique offre un parallèle entre une paix terrestre venant d’un état politique stable et celle plus profonde apportée par le Christ en son Incarnation6. La liturgie byzantine de Noël, surtout dans diverses hymnes des Vêpres et des Matines, souligne encore cette paix divine, en citant fréquemment l’hymne angélique rapportée par le troisième Évangile (Lc 2, 14). Les anges apparus aux bergers acclament la « paix sur la terre » et la « bienveillance parmi les hommes7 ». Certaines expressions hymniques explicitent l’acclamation et évoquent entre autres « cette paix que nous a accordé ta venue8 ».

La liturgie de Noël précise aussi que grâce à l’Incarnation, « le mur de séparation est renversé9 ». Ce renversement est une conséquence de l’Incarnation qui réunit à nouveau le ciel avec la terre, et les hommes avec les anges, en une louange commune manifestée ici.

Dans ce contexte, la paix accordée par Dieu, et qui devrait régner aussi sur terre, ne serait-ce qu’entre chrétiens, est une notion voisine de celle de réconciliation, non d’abord en un sens moral de concorde ici-bas, mais avant tout comme la restauration, procurée par l’Incarnation, de la relation entre Dieu et le genre humain. Cette restauration survient après la rupture de communion ayant résulté du péché des premiers parents, mais le Christ incarné vient abolir cette rupture. Toute paix terrestre s’enracine donc, pour les chrétiens, dans cette paix apportée par le Christ, et demandée dans ces hymnes ou prières.

Les expressions liturgiques examinées ici gardent toute leur actualité, car plus qu’une simple évocation, la liturgie est une action, elle rend présentes et effectives les réalités qu’elle proclame verbalement, ici la paix d’en haut ; elle fait communier à ces réalités les participants à l’assemblée liturgique. Toute célébration liturgique constitue en elle-même un événement : les formulations énoncées ont pour fonction de rendre effectif ce qui est proclamé10. Ainsi, une personne qui fréquente consciemment une assemblée liturgique n’est pas simplement informée d’une paix idéale souhaitée, mais par son implication liturgique dans la prière, elle contribue à rendre effective cette paix. Ce n’est pas non plus de l’ordre d’un simple apaisement superficiel, même si cela peut constituer un début de conversion, mais la conscience de cette puissance divine transforme en profondeur le participant-liturge, aussi bien que son entourage.

LA LITURGIE INTÉRIEURE, D’APRÈS QUELQUES TEXTES PATRISTIQUES ET PHILOCALIQUES

La transformation évoquée ci-dessus nécessite une condition ascétique personnelle. L’organisation des célébrations liturgiques, comme d’ailleurs la disposition symbolique des lieux de culte, n’est rien sans une certaine disposition intérieure, qui constitue à sa manière une sorte de liturgie. L’aménagement des espaces de célébration et l’ordonnancement du culte constituent des expressions de la liturgie personnelle. Selon une tradition spirituelle ayant traversé les siècles, cette liturgie se déroule sur l’autel intérieur que constitue le cœur de chaque personne humaine baptisée. La grâce baptismale est une force qui se manifeste peu à peu. Notre participation assidue et consciente à l’assemblée liturgique alimente notre conscience de cette manifestation.

Un extrait d’un grand recueil intitulé la Philocalie précise le lien entre l’organisation concrète, pour ainsi dire institutionnelle, des célébrations, et une certaine liturgie intérieure, traçant un double parallèle en ces termes :

Considère que ces choses apparentes sont les figures et les ombres des choses cachées, que le temple visible est la figure du temple du cœur, que le prêtre est la figure du vrai prêtre de la grâce du Christ, et ainsi de suite. De même donc que dans l’Église visible, si les lectures, les psalmodies et ce qui constitue l’office de l’institution ecclésiale n’ont pas d’abord précédé, il n’est pas normal que le prêtre célèbre le mystère divin lui-même, le mystère du corps et du sang du Christ, et, réciproquement, quand bien même tout le canon ecclésial aurait été dit, si l’eucharistie mystique offerte par le prêtre et la communion du corps du Christ n’ont pas lieu, l’institution de l’Église n’a pas été accomplie et la célébration du mystère est déficiente, de même considère qu’il en va ainsi pour le chrétien. S’il a mené à bien le jeûne, la veille, la psalmodie, l’ensemble de l’ascèse et toutes les vertus, mais si l’énergie mystique de l’Esprit n’a pas été mise en œuvre par la grâce sur l’autel de son cœur, si elle n’a pas été totalement sentie à même le repos spirituel, tout cet ordre de l’ascèse est inachevé et à peu près stérile, car il ne porte pas la joie de l’Esprit, cette joie qui agit mystiquement dans le cœur11.
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