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À mes parents, Joseph et Thérèse, qui se sont donnés le sacrement de mariage il y a 60 ans (1963-2023) et m’ont accompagné sur le chemin de la liberté dans l’amour.

À ma famille et à mes amis,

avec qui je partage la joie de l’Évangile.


C’est pour que nous soyons vraiment libres

que le Christ nous a libérés.

(…) Vous, frères, c’est à la liberté que vous avez été appelés.

Seulement, que cette liberté ne donne aucune prise à la chair !

Mais, par l’amour, mettez-vous au service

les uns des autres.

Ga 5, 1-13
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Préface

La théologie comme chemin

Tout comme la foi, la théologie, comprise comme science de la foi, est un chemin. Plus exactement, elle est une tentative de suivre le nouveau chemin sur lequel Jésus Christ nous a précédés et qu’il nous invite à suivre par le baptême. La théologie n’est donc pas un système de principes préétablis, c’est un chemin que l’on doit d’abord parcourir en se mettant à l’écoute de Jésus Christ pour découvrir ce qu’est la théologie.

Lorsque je me suis engagé sur ce chemin avant et pendant le concile Vatican II, le système théologique néo-scolastique était à bout de souffle et son apologétique défensive s’était déjà effondrée sans bruit. Le Concile a ouvert de nouvelles perspectives, que Jean XXIII a évoquées dans son discours d’ouverture, lorsqu’il a dit qu’il ne s’agissait pas seulement de répéter la doctrine traditionnelle, mais d’aborder les questions des hommes d’aujourd’hui afin qu’ils puissent entrer dans une nouvelle compréhension de cette doctrine traditionnelle et collaborer ainsi à la réorganisation du monde.

De grands maîtres de la théologie m’ont aidé à faire les premiers pas sur ce chemin : Romano Guardini m’a impressionné alors que je n’étais encore que lycéen, ensuite j’ai beaucoup appris de Karl Rahner, Henri de Lubac, Yves Congar, Hans Urs von Balthasar. Mon chemin a croisé celui de Joseph Ratzinger à toutes les étapes de son parcours et du mien. Même si nous n’étions pas entièrement d’accord sur toutes les questions, nous étions cependant d’accord sur le fait qu’il fallait, dans l’esprit du Concile, poursuivre le chemin de la Tradition, la comprendre comme une Tradition vivante et en transmettre les richesses pour le temps présent.

C’est tout le mérite de Jean-Emmanuel Garreau, dans son livre, d’avoir retracé avec soin, précision et justesse, le chemin que j’ai parcouru. Il s’agissait du chemin d’une théologie orientée historiquement, chemin que les pères fondateurs de l’école catholique de Tübingen ont ouvert au début du XIXe siècle (J. S. Drey, J. A. Möhler, J. E. Kuhn), et qui méritait d’être poursuivi compte tenu des changements survenus dans la deuxième moitié du XXe siècle.

La foi transmise par l’Église et l’enseignement des grands théologiens du passé – comme Thomas d’Aquin par exemple, qui a toujours joué un rôle important pour moi – sont une lumière qui précède le théologien et l’accompagne sur son chemin. Cette lumière n’est pas un projecteur qui éclaire le chemin dans ses moindres détours ; elle est plutôt comme la lumière d’une lampe qui brille et éclaire le pas suivant, dans la mesure où nous avançons nous-mêmes. De cette manière, la foi de l’Église est plus que les définitions doctrinales du magistère ; c’est la foi vécue des croyants qui est cet espace à l’intérieur duquel la théologie devient possible. Le contact avec des communautés concrètes, la prédication et la célébration de l’eucharistie dans les paroisses relevaient donc à mes yeux, dès le début, du travail du théologien.

Afin de me familiariser avec la pensée moderne, j’ai entrepris très tôt d’étudier la philosophie de Schelling qui, à bien des égards, a adopté de manière créative la pensée moderne de Kant à Hegel, et l’a développée pour finalement en montrer les limites. Dans sa philosophie tardive, Schelling a ainsi anticipé de nombreux thèmes de la pensée post-idéaliste de Sören Kierkegaard et de Friedrich Nietzsche, et m’a servi de pont pour trouver ma propre voie. L’herméneutique de Hans-Georg Gadamer m’a largement aidé à comprendre que la vérité ne s’oppose pas à l’histoire, à trouver plutôt la vérité dans l’histoire, et à découvrir les potentialités non réalisées dont l’histoire est porteuse pour l’avenir.

C’est le mérite particulier du travail de Jean-Emmanuel Garreau d’avoir su mettre en lumière l’idée théologique fondamentale qui s’est dégagée de mon parcours, et de l’avoir définie comme liberté dans l’amour. Avec cette idée fondamentale, la philosophie moderne de la liberté était prise en compte, et en même temps, la liberté était comprise comme l’amour qui se donne. J’ai été surpris par ce résultat, mais il m’a convaincu et m’a aidé à mieux me comprendre moi-même.

Bien sûr, le chemin de la théologie ne s’est pas arrêté là. L’amour chrétien (agapè), à la différence de l’éros, ne se vit pas comme une ascension, mais plutôt comme un abaissement, une kénose pour rencontrer Dieu dans les blessures, les détresses, les questions et les angoisses des autres. Cela ouvrait la voie à la théologie de la miséricorde, à la christologie de la kénose et à la découverte du Dieu caché dans les ténèbres et les obscurités du monde contemporain. Des saints comme Thérèse de Lisieux et Charles de Foucauld, des théologiens comme Dietrich Bonhoeffer, Eberhard Jüngel, Tomas Halik et d’autres encore ont été des précurseurs sur ce chemin. Le pape François a repris des aspects importants de cette théologie dans sa prédication.

Aucun théologien ne peut aller jusqu’au bout du chemin de la théologie. Chacun restera un débutant à sa manière. J’ai confiance dans le fait qu’une jeune génération de théologiens ne se laissera plus cantonner aux seules questions de réforme ecclésiale (aussi importantes soient-elles), mais qu’elle s’engagera à nouveau dans la grande tradition de la théologie et de la philosophie, et qu’elle réfléchira en profondeur aux pressantes questions du présent. Le sérieux et la minutie avec lesquels Jean-Emmanuel Garreau s’est penché sur ces questions sont exemplaires ; il mérite remerciements et reconnaissance.

CARDINAL WALTER KASPER 

Rome, octobre 2022


Introduction

Être Église, c’est être Peuple de Dieu, en accord avec le grand projet d’amour du Père. Cela appelle à être le ferment de Dieu au sein de l’humanité. Cela veut dire annoncer et porter le salut de Dieu dans notre monde, qui souvent se perd, a besoin de réponses qui donnent courage et espérance, ainsi qu’une nouvelle vigueur dans la marche. L’Église doit être le lieu de la miséricorde gratuite, où tout le monde peut se sentir accueilli, aimé, pardonné et encouragé à vivre selon la bonne vie de l’Évangile{1}.

Pape François

« Comment pouvons-nous être, dans notre situation, des théologiens qui rendent témoignage de Dieu d’une manière qui concerne les hommes et qui transforme le monde{2} ? » Cette interrogation de Walter Kasper{3} résonne avec l’appel lancé par Jean XXIII en 1962 au concile Vatican II : « Il faut que (…) cette doctrine soit plus largement et hautement connue, que les âmes soient plus profondément imprégnées d’elle, transformées par elle{4}. » Lors de son discours d’ouverture, le pape invitait l’Église à s’ouvrir au monde et à la culture moderne en vue d’annoncer l’Évangile aux hommes avec la conviction que la Bonne Nouvelle transforme le monde et les cœurs à la manière d’un ferment dans la pâte, qu’il est puissance de salut et qu’il donne du goût à l’existence. Cette orientation pastorale et résolument missionnaire inaugura une nouvelle période pour la théologie catholique au service de la nouvelle évangélisation. Il s’agissait alors de quitter la mentalité défensive de l’apologétique néoscolastique, qui ne parvenait plus à répondre aux questions que se posaient leurs contemporains. Au contraire, les théologiens étaient encouragés à risquer le dialogue et à relever le défi de la modernité et, par la suite, de la postmodernité. Engagé dans ce dialogue critique et constructif avec la pensée contemporaine, Walter Kasper écrit : « il fait partie du courage du théologien que d’affronter les questions telles qu’elles se sont posées et non telles que l’on voudrait qu’elles le soient et de s’y mesurer avec le meilleur de ses forces{5}. » L’aggiornamento conciliaire a ainsi promu le tournant herméneutique de la théologie catholique, initié quelques décennies auparavant par Y. Congar, H. de Lubac, K. Rahner et H.U. von Balthasar, pour ne citer que quelques figures emblématiques du renouveau théologique du XXe siècle. Ce renouvellement était motivé par le constat que, dans la société désormais sécularisée, « les enseignements dogmatiques et, encore plus, les préceptes moraux de l’Église n’atteignaient plus une grande partie de l’humanité{6} ».

De nombreuses voies théologiques ont été ouvertes depuis la seconde moitié du XXe siècle, alors que l’on assistait au déclin de la théologie néoscolastique. Ce présent ouvrage se propose d’explorer l’une de ces voies : celle qu’a tracée Walter Kasper. Très tôt, celui-ci a été reconnu comme l’un des théologiens catholiques les plus doués de la génération qui a accompagné le processus de réception du concile Vatican II. Au cours de son itinéraire dans et avec l’Église comme théologien et pasteur, W. Kasper a cherché une nouvelle manière de parler de Dieu et de son salut en vue de renouveler la foi de l’Église. Interrogé à l’occasion de ses quatre-vingts ans, celui qui est devenu cardinal raconte que la préoccupation qui l’a animé toute sa vie est celle de « traduire la tradition chrétienne dans le contexte actuel et le contexte actuel dans la tradition chrétienne{7} ». Le projet herméneutique de sa voie théologique est clairement en adéquation avec la visée du Concile, rappelée dans la Constitution Gaudium et Spes no 4 §1 : « L’Église a le devoir, à tout moment, de scruter les signes des temps et de les interpréter à la lumière de l’Évangile, de telle sorte qu’elle puisse répondre, d’une manière adaptée à chaque génération, aux questions éternelles des hommes sur le sens de la vie présente et future et sur leurs relations réciproques. »

Le présent ouvrage vise à mettre en lumière l’originalité de l’herméneutique théologique de W. Kasper. Pour cela, nous explorerons les dimensions constitutives de sa théologie qui s’est déployée dans le temps. Nous serons particulièrement attentifs aux inflexions et aux transformations qui scandent le mouvement de sa pensée, et qui traduisent son souci pastoral de répondre aux questions de ses contemporains dans un monde en changement permanent. Nous mettrons ainsi en évidence la contribution spécifique de la théologie de Walter Kasper au renouvellement de la théologie contemporaine, tant du point de vue de la méthode théologique que de son projet dogmatique (christologie, théologie trinitaire, ecclésiologie).

L’un des traits caractéristiques de la pensée de Kasper est l’équilibre auquel il parvient entre les différentes voies théologiques avec lesquelles il dialogue. D’un certain côté, le théologien de Tübingen est proche de la théologie transcendantale de K. Rahner en ce sens qu’il veut penser l’universalité du salut de Dieu en Jésus Christ à partir des conditions existentielles des hommes d’aujourd’hui. La remise en valeur des praeambula fidei par Kasper a pour objectif d’identifier les lieux où la foi trouve son correlat dans l’expérience humaine : la liberté, la solidarité, la compassion. D’un autre côté, le programme d’une « théologie théologique » mise en œuvre par Kasper à partir des années 1980 le rapproche de la théologie dialogique de H.U. von Balthasar. Enfin, au terme de son itinéraire, le cardinal Kasper prolonge ses recherches en direction d’une théologie politique renouvelée qui réfléchit sur la place de l’Église dans le monde et vise à promouvoir une « culture de la miséricorde ». Il partage sur ce point la vision pastorale du pape François.

La théologie de Walter Kasper est bien connue, du fait de la large réception de ses principaux ouvrages qui sont lus comme des « manuels » de théologie dans les universités du monde entier : notamment Jesus der Christus{8} (publié en 1974), Der Gott Jesu Christi{9} (1982) et Katholische Kirche{10} (2011). Pour autant, les fondements de son herméneutique et la dynamique de sa trajectoire théologique restent le plus souvent méconnus. Trois raisons expliquent cette méconnaissance. La première vient du fait que l’héritage qu’il a reçu de l’école de Tübingen et ses premières recherches sur la Spätphilosophie de Schelling{11} sont peu connus. La deuxième raison est la profusion bibliographique du théologien allemand qui a publié des centaines d’articles et des dizaines d’ouvrages depuis soixante ans{12}. Si ses principales « sommes théologiques » sont étudiées dans les universités, le foisonnement et la variété de la production théologique de Walter Kasper ne permettent pas de percevoir clairement la dynamique de sa trajectoire théologique. Sa vaste connaissance de la tradition théologique et sa fréquentation des philosophes et théologiens contemporains avec qui il dialogue et dont il emprunte les concepts, peuvent accentuer chez le lecteur ce manque de lisibilité. Enfin, la troisième raison vient du fait que Walter Kasper n’a jamais cherché à élaborer un système théologique. Sa quête d’un renouvellement de la théologie est permanente. Lors de la parution de son livre Barmherzigkeit{13} en 2012, il propose, contre toute attente, de prendre la miséricorde comme « nouveau point de départ » pour la théologie au XXIe siècle. De manière surprenante, sa redécouverte de la miséricorde – dont il constate que la thématique a été oubliée ces cinquante dernières années dans la théologie dogmatique – amorce un nouveau tournant de son itinéraire théologique. Ainsi sa théologie ne semble-t-elle jamais se fixer probablement parce qu’elle est une théologie de la « Tradition vivante ». Pour Kasper, le théologien doit sans cesse se mettre en chemin pour accompagner les hommes sur les routes de l’histoire. Si bien que nous ne saisissons bien la spécificité de son herméneutique théologique qu’en l’appréhendant dans le mouvement dynamique de sa trajectoire et non comme un « système ». Cela nécessite de situer chacune de ses publications dans son contexte, en ayant à l’esprit les changements historiques successifs de ces soixante dernières années, et la lecture des « signes des temps » que fait Kasper à chacune des trois grandes périodes que nous présenterons dans le premier chapitre.

Dès les années 1980, la théologie de Walter Kasper a fait l’objet de recherches universitaires, principalement aux États-Unis{14}, en Allemagne{15} et en Italie{16}, mais aussi en France{17} et dans bien d’autres pays, montrant une large réception de sa théologie à l’échelle internationale. Peu de commentateurs de l’œuvre de Walter Kasper ont perçu la trajectoire dynamique de sa théologie, que nous souhaitons mettre en lumière dans cet ouvrage. Trois axes de lecture nous guideront pour arpenter son itinéraire théologique : le rapport entre théologie et ontologie sur la base d’une réflexion sur la liberté, le fondement christologique, la perspective sotériologique.

Kasper considère que la question de l’être est « le seul horizon adéquat à la question de Dieu{18} ». Derrière la question du rapport entre théologie et ontologie, se cache la question fondamentale du rapport entre Dieu et le monde, entre la grâce et la nature. En raison de la foi en l’incarnation de Dieu en Jésus Christ, la théologie chrétienne pense le rapport entre Dieu et le monde en termes de relation et d’alliance alors même que l’athéisme et le sécularisme optent pour la négation de cette relation ou l’absence de relation. Répondre aux projets kantien et heideggérien qui, chacun à leur manière, visent une dissociation de la question de l’être et de la question de Dieu – laissant ainsi la tradition théologique sans voix – nécessite, selon Kasper, de trouver une nouvelle compréhension de l’être, capable de penser la révélation de Dieu dans l’histoire tout en préservant la transcendance divine vis-à-vis du monde. Il s’agit alors pour le théologien de Tübingen de « repenser dans une critique constructive la métaphysique grecque de l’être dans le sens de la philosophie de la liberté des temps modernes{19} ». En effet, Kasper est convaincu que la notion de liberté telle qu’elle s’est élaborée à partir de la philosophie kantienne est à la fois une pierre d’achoppement avec la foi chrétienne – lorsque la liberté humaine est pensée en termes d’autonomie exclusive – mais aussi un nouveau point de départ pour la théologie pour penser la relation entre Dieu et les hommes selon ce qu’il appelle une analogia libertatis. Le travail d’acculturation de la foi chrétienne avec la modernité occidentale conduit Kasper à mettre en lumière les processus modernes de liberté et les enjeux de la crise de la métaphysique (chapitre II). La tâche de la théologie, qu’il se donne, est de penser Dieu à partir d’une « ontologie historique et personnelle » inspirée de la Spätphilosophie de Schelling (chapitre III). À partir de cette Denkform personnelle et dialogique, qui interprète la réalité en termes de liberté et d’histoire, Kasper propose, dans son ouvrage Jesus der Christus, une réinterprétation du mystère du Christ (chapitre IV).

C’est dans sa « somme christologique » que « la liberté dans l’amour [die Freiheit in der Liebe] » apparaît comme une expression paradigmatique et la clé de voûte de sa théologie. À partir des années 1980, cette intuition fondamentale de « la liberté dans l’amour », aux consonances schellingiennes, est désormais associée au paradigme de « communion ». Alors que la théologie fait face au défi du pluralisme et de la postmodernité, c’est davantage une « ontologie de l’amour » qui sert désormais de Denkform à Kasper pour proposer une « nouvelle synthèse » de la théologie trinitaire (Der Gott Jesu Christi, 1982). En opérant ce « tournant théocentrique », Walter Kasper demeure, malgré tout, fidèle à son intuition fondamentale. Le paradigme de « communion » est finalement une autre manière de parler de la « liberté dans l’amour ». Enfin, au terme de son parcours, son « ontologie de l’amour » est réinterprétée à partir de la miséricorde du Père révélé en Jésus Christ. La miséricorde vient en quelque sorte récapituler tout son itinéraire, car l’ecclésiologie de communion (Katholische Kirche, 2011) trouve sa source et sa fin dans cette miséricorde divine révélée en Jésus Christ. En conclusion, nous chercherons à comprendre en quoi la théologie de la miséricorde de Kasper prolonge l’« ontologie historique et personnelle de détermination christologique » développée dans Jesus der Christus en vue de parler du Dieu trinitaire (Der Gott Jesu Christi).

L’immensité et l’aspect polymorphique de l’œuvre du théologien Walter Kasper ne permettent pas de l’embrasser dans toutes ses dimensions. La « concentration christologique » de son œuvre nous a conduit à nous focaliser principalement sur sa christologie. D’autres axes d’étude pourront enrichir notre approche : en particulier l’ecclésiologie{20} et la théologie trinitaire{21}. Notre choix de nous focaliser principalement sur la christologie de Walter Kasper se justifie par la perspective sotériologique de sa théologie, que nous représenterons dans le cinquième chapitre, et qui constitue le troisième axe de recherche pour comprendre la trajectoire de son itinéraire théologique. En effet, l’intérêt porté par Kasper pour l’ontologie ne doit pas occulter la perspective fondamentalement sotériologique de sa théologie. « L’ontologie historique et personnelle » et « l’ontologie de l’amour » sont avant tout déterminées par le mystère du salut révélé en Jésus Christ. Pour le théologien de Tübingen, cette question du salut et de la rédemption – qui, en négatif, est aussi la question posée par le mal et la souffrance – est la question à laquelle se doit de répondre sans cesse le théologien. Au terme de notre parcours sotériologique, nous verrons comment Kasper réinterprète la doctrine de la rédemption en développant une sotériologie comprise comme solidarité des libertés en Jésus Christ.


Premier chapitre
Une Théologie en chemin

Le concile Vatican II, héritage et boussole

Ce précieux trésor, nous ne devons pas seulement le garder comme si nous n’étions préoccupés que du passé, mais nous devons nous mettre joyeusement, sans crainte, au travail qu’exige notre époque, en poursuivant la route sur laquelle l’Église marche depuis près de vingt siècles{22}.

Jean XXIII

Lorsqu’il publie en 2012 son ouvrage Katholische Kirche, le cardinal Kasper réalise un projet qui lui tenait à cœur depuis une vingtaine d’années et qu’il avait ajourné à cause de ses responsabilités pastorales dans son diocèse et à l’échelle de l’Église universelle. Cet ouvrage est pour lui l’occasion de partager son expérience de théologien et d’évêque au terme de son itinéraire. Étonnamment, la première partie de cet ouvrage se présente sous la forme d’une ecclésiologie narrative.


Il peut paraître surprenant de commencer la présentation de l’être, de la réalisation et de la mission de l’Église catholique par la description de mon propre itinéraire dans l’Église. J’ai longuement réfléchi pour savoir si je devais le faire. Mais à la fin, j’ai acquis la conviction que je ne voudrais pas écrire sur l’Église comme sur une réalité qui n’a rien à faire avec moi et pour laquelle j’ai seulement un intérêt universitaire{23}.



Les premières lignes de ce livre nous donnent une indication précieuse pour interpréter l’œuvre du théologien de Tübingen. Il faut ici souligner l’importance du terreau ecclésial dans laquelle sa théologie a pris racine et a pu se déployer. L’ecclésialité de sa théologie s’inscrit dans la vision de l’Église portée par les théologiens de l’école de Tübingen. La foi, nous la recevons du témoignage de l’Église et en premier lieu des Apôtres, témoins de la mort et de la résurrection de Jésus Christ, qui nous ont transmis l’Évangile. L’expression « dans et avec l’Église » prend ici tout son sens. Pour lui, l’Église est avant tout une réalité vivante et vécue. Elle est un organisme vivant : elle se compose de multiples membres et se développe dans le temps comme sujet de la Tradition vivante de l’Évangile. Elle prend chair des liens qui se tissent entre les croyants. Ceux-ci interagissent de manière synchronique et diachronique. Cette vision explique la grande place qu’accorde Walter Kasper aux relations interpersonnelles. Dans ce premier chapitre, nous croiserons les noms des théologiens et philosophes avec qui il a cheminé et avec qui il est entré en dialogue critique. L’Église n’est donc pas d’abord vécue comme une réalité institutionnelle et juridique, ni comme une réalité purement « mystique » en ce sens qu’elle serait séparée du monde. Kasper l’a vécue comme une réalité vivante et concrète révélant le dessein bienveillant du Dieu trinitaire. Il écrit : « depuis mes années d’études à Tübingen, une vision de l’Église vivante et historique, christologique et pneumatologique m’a été familière. L’Église n’a jamais été pour moi une institution seulement, mais le Corps du Christ maintenu vivant dans l’Esprit Saint et sans cesse renouvelé{24}. » Kasper reconnaît que l’ecclésiologie qui sous-tend sa théologie s’abreuve à la source de l’école de Tübingen et en particulier de Johann Adam Möhler : « Je me suis toujours senti chez moi au cœur de la théologie catholique, dans l’esprit de l’école catholique de Tübingen et de sa compréhension vivante de la tradition{25}. »

Cette Tradition vivante nourrit en profondeur la théologie de Walter Kasper. Son expérience ecclésiale est intimement liée à l’histoire de l’Église catholique renouvelée par le concile Vatican II. Dans le récit rétrospectif de « son itinéraire avec et dans l’Église » – que son livre d’entretien autobiographique Wo das Herz des Glaubens schlägt (Où bat le cœur de la foi){26} étoffe encore davantage –, il nous apparaît clairement que la vie et l’itinéraire théologique du théologien de Tübingen sont tout orientés vers la quête d’un renouvellement de l’Église en vue de l’annonce de l’Évangile. Jusqu’à aujourd’hui, cette vision continue d’inspirer sa réflexion sur la réalité et la mission de l’Église de ce temps.

C’est à la lumière du récit de son itinéraire ecclésial et théologique et de sa perspective de « renouvellement (Erneuerung) » que nous chercherons, dans ce premier chapitre, à déterminer la « voie » spécifique initiée par le théologien de Tübingen. Ce dernier est bien conscient que sa théologie a « une référence concrète au temps, et porte nécessairement aussi la marque de l’expérience personnelle de l’Église{27} ». Sa quête de renouvellement de la théologie s’inscrit dans l’histoire récente de l’Église marquée par l’aggiornamento conciliaire et la crise culturelle qui l’a affectée. Elle s’inscrit plus largement encore dans le processus de transmission de l’Évangile qu’est la Tradition vivante. D’où cette confession du théologien et pasteur :


Durant toutes ces décennies, j’ai eu la possibilité de faire l’expérience de l’Église dans le monde entier dans toute sa diversité, dans sa grande richesse et dans sa vitalité, avec ses problèmes également, ses bouleversements dramatiques, ses difficultés et ses crises. Dans ces expériences se reflète sur le plan individuel quelque chose de l’itinéraire et de la réalité, des renouveaux spirituels et des ébranlements, des joies et des peines de l’Église au XXe siècle et au début du XXIe. Dans mon histoire personnelle se reflètent des aspects de plus de cinquante ans de l’histoire de l’Église et de sa théologie{28}.



S’appuyant sur sa riche expérience ecclésiale, Kasper ne renie rien des aspérités et des contradictions de l’histoire récente de l’Église. Son ecclésiologie narrative rend compte de la réalité de la Tradition vivante qu’est l’Église : celle-ci se fraie son chemin au milieu des joies, des peines, des épreuves et des espoirs des hommes et des femmes de ce temps, selon la loi du mouvement de l’histoire qui est « un défi et une réponse ». Cette tradition de foi est le point de départ de la théologie de Kasper.


Cette foi, c’était pour moi certainement ma propre foi, personnelle, existentielle, mais aussi la foi de la communauté ecclésiale que nous formons, cette foi qui me porte, m’enrichit et m’incite à réfléchir sans cesse plus profondément. Grâce à la réflexion historique acquise à Tübingen, je voulais mettre en évidence la dimension historique de la foi de l’Église et tracer ainsi un chemin pour la foi aujourd’hui{29}.



Cette tradition de foi reçue et transmise par l’Église est une foi ancrée dans l’histoire et vécue par les croyants. En cela, la théologie de Kasper est une théologie confessante et ecclésiale.

Le concile Vatican II (1962-1965) est assurément, pour le cardinal, l’événement le plus déterminant de sa vie de pasteur et de théologien « avec et dans l’Église ». Il témoigne que le Concile est « une expérience ecclésiale marquante et un point de référence ferme et permanent{30} ».


Il fut un concile de renouveau de la Tradition, dans l’esprit des Pères de l’Église et de l’Église unie du premier millénaire. Il n’a pas rejeté la Tradition ; il l’a éclairée différemment, en ouvrant ainsi de nouvelles perspectives dont nous n’avons pas encore épuisé toutes les possibilités, loin s’en faut. En ce sens, on peut dire que le Concile a jeté les fondations d’une nouvelle ère dans l’histoire de l’Église, c’est la Magna Charta de la route de l’Église, à l’aube de ce nouveau siècle{31}.



C’est donc avec la conviction que l’« on peut prendre le concile Vatican II comme fil conducteur de toute son œuvre{32} », que nous relirons, dans ce premier chapitre, le récit autobiographique du cardinal Kasper. Nous montrerons comment sa perception des « signes des temps », et les débats qui ont animé l’Église au cours de la réception du Concile, ont profondément orienté l’œuvre du théologien.

Dans l’ecclésiologie narrative de Walter Kasper, le concile Vatican II apparaît comme un événement qui a renouvelé l’Église en profondeur et l’a ouvert au monde. Témoin privilégié de cet événement unique dans la tradition ecclésiale, le théologien de Tübingen se reconnaît comme un héritier de ce don pour l’Église. C’est à l’aulne de cet événement et de sa réception tumultueuse que nous relisons l’itinéraire théologique de Walter Kasper en distinguant trois périodes, articulées autour de deux tournants majeurs.

Crise et renouveau

La première période s’étend des années 1960 aux années 1970. C’est dans ce contexte initial du Concile que s’inaugure la trajectoire théologique de Walter Kasper et que se dessinent les fondements philosophiques et théologiques de son herméneutique théologique. Il qualifie cette période à la fois comme un temps de « crise », et comme un temps de « renouveau » et de « nouveau départ ». Avant même la tenue du concile Vatican II, il soufflait un vent nouveau en Allemagne comme en France. Romano Guardini a été une figure inspirante pour la génération de Kasper. En témoigne la gratitude qu’il lui adresse : « La formule de Guardini “l’Église s’éveille dans les âmes” caractérise ce nouveau départ, et, avec lui, le sentiment ecclésial fondamental de toute une génération{33}. »

Après l’effondrement de l’époque bourgeoise lors de la Première Guerre Mondiale, et les drames de la Seconde, l’espérance d’un renouveau spirituel et la perspective de donner forme à une nouvelle culture chrétienne en Europe ont profondément motivé les théologiens de cette génération née dans l’entre-deux-guerres. Pour eux, l’évènement historique du concile Vatican II a été reçu avec enthousiasme et perçu comme un kairos propice à l’émergence du « nouveau départ » espéré.

Le concile Vatican II, acte de la Paradosis de l’Église

Encore étudiant, Walter Kasper n’a pas participé directement au Concile. Dans les universités de Tübingen et Münster où il s’est formé à la théologie, il a côtoyé ses futurs collègues théologiens – Hans Küng, Joseph Ratzinger, Karl Rahner – qui avaient été appelés comme experts au Concile. Il voit dans le Concile un acte de la Paradosis de l’Église qui transmet de manière nouvelle ce qu’elle a reçu dans un contexte historique nouveau : « c’était une Église prenant un nouveau départ, qui ne rejetait pas sa tradition et ne la reniait pas, mais qui cherchait à rendre la tradition nouvelle, vivante et féconde pour le chemin en direction de l’avenir{34}. »

Avec les théologiens de sa génération, en amont et dans le sillage du concile Vatican II{35}, Kasper a cherché à renouveler la théologie dogmatique. Ensemble, ils répondaient aux paroles prononcées par le pape Jean XXIII, à l’ouverture du Concile, lorsqu’il appelait de ses vœux une formulation nouvelle de la doctrine chrétienne, qui réponde aux exigences de notre époque afin que « cette doctrine soit plus largement et hautement connue, (et) que les âmes soient profondément imprégnées d’elle, transformées par elle{36} ».

Kasper n’a cessé d’insister sur la dimension pneumatologique ou spirituelle de l’actus trandendi qui s’est réalisé lors du Concile. Avec cette compréhension de la Tradition Vivante,


Le Concile n’a quitté en aucun point la doctrine traditionnelle de l’Église, mais il l’a placée dans un horizon pastoral, c’est-à-dire, comme on aura à le montrer encore, dans un horizon de compréhension trinitaire ; il a montré la voie conduisant d’une identité fermée sur elle-même et close, vers une identité ouverte, comprise de façon relationnelle et dialogale. Par là, le Concile n’était pas seulement la conclusion d’un développement, mais également un point de départ pour de nouveaux développements et pour des commencements spirituels nouveaux{37}.



Walter Kasper inaugure son itinéraire en s’insérant dans cette « synodie » de théologiens. Il participe ainsi à la même quête d’un renouvellement de la théologie. Il s’agissait pour tous ces théologiens de dépasser l’aporie de la théologie néoscolastique. En puisant de nouveau aux sources de l’Écriture et de la tradition des Pères de l’Église, ils poursuivaient le projet amorcé dès le XIXe siècle par l’école de Tübingen{38} et dont Walter Kasper revendique l’héritage.

L’héritier de l’école de Tübingen

Les théologiens catholiques de Tübingen restent la première source d’inspiration de Walter Kasper{39}. Il rappelle souvent que sa vocation de théologien s’inscrit dans la tradition vivante de l’école de Tübingen{40}. Dans l’histoire du renouvellement de la théologie, l’école de Tübingen tient une place importante au XIXe siècle en cherchant à concilier l’enseignement de l’Église avec la pensée moderne. Comme le souligne Kasper, Johann Sebastien Drey et Johann Adam Möhler, puis Johannes Evangelist von Kuhn, « ont joué un rôle essentiel dans le nouveau départ ecclésial après les Lumières et la sécularisation, et ils continuèrent d’agir à travers les théologiens qui ont contribué de façon déterminante à marquer le concile Vatican II{41} ».

Inspiré par l’esprit de l’Aufklärung et la mentalité propre aux Souabes, chacun de ces théologiens a osé « penser par soi-même ». Cette liberté de pensée caractérise ces théologiens : chacun a développé sa propre voie en vue d’un renouvellement de la figure du catholicisme au XIXe siècle. Sans chercher à répéter la théologie scolastique des temps antérieurs, ils ont repris de manière critique les requêtes des Lumières tout en accueillant les idées nouvelles du Romantisme et de l’idéalisme allemand. La réception critique des avancées des sciences historiques aussi bien que la conception de l’histoire comme totalité (chez les philosophes idéalistes) et comme déploiement organique depuis l’origine (chez les philosophes romantiques) ont permis aux théologiens de l’école de Tübingen de développer une compréhension historique de la foi et de la théologie. Cette nouvelle conception de l’histoire a aussi permis de poser les bases d’une théorie du développement du dogme. Cette théologie renouvelée s’est présentée dès le départ comme une alternative au courant néothomiste. Ce courant proposait, de son côté, une théologie normative, uniforme et atemporelle en vue de surmonter la situation de fragmentation de l’Église.

À l’inverse de la néoscolastique, l’une des caractéristiques de l’école de Tübingen est son ouverture aux questions du temps. L’avènement de la modernité a profondément modifié le rapport que l’homme entretient à l’égard de lui-même, du monde et de Dieu. Les philosophes des Lumières, en particulier, ont mis en lumière la subjectivité et l’historicité de la pensée. Kant, en posant les conditions de possibilité de connaissance de la réalité, a redéfini le cadre de pensée de tout discours religieux ou théologique dans les limites de la simple raison. Mais Kasper considère que les théologiens de Tübingen ont relevé ce défi, notamment en réfléchissant sur la liberté humaine et ses conditions, et en revalorisant l’histoire, la tradition et la communauté comme topos de la vérité.

Kasper reçoit l’héritage de Tübingen par l’intermédiaire de Josef Rupert Geiselmann{42} qui l’initie à la pensée de Johann Sebastian Drey et à celle de Johann Adam Möhler. Avec son aîné, il étudie très tôt les ouvrages Einheit in der Kirche (L’unité dans l’Église) et Symbolik (La Symbolique). Le jeune théologien s’enthousiasme aussi de la lecture des ouvrages de Karl Adam – l’un des principaux représentants de l’école de Tübingen au XXe siècle : Das Wesen des Kaltholizismus, Unser Bruder et Jesus der Christus (ouvrage dont il reprendra le titre pour sa propre christologie). Lorsque l’on approfondit la tradition théologique de cette école et que nous lisons les écrits des professeurs qui lui ont enseigné la théologie à l’époque de la Wilhelmstift{43}, il est frappant de percevoir combien ce milieu universitaire, les idées et l’esprit qui l’animaient, ont informé en profondeur, telle une matrice, la pensée de Walter Kasper tant sur la forme que sur le fond.

Une théologie conciliatrice

Sur la forme, nous retrouvons, chez lui, cette même liberté de pensée et cet esprit large et conciliateur qui caractérisent l’école de Tübingen. Sa forme de pensée dialectique qui cherche à maintenir ensemble des polarités en tension rappelle « la dialectique, non d’une théologie idéaliste, mais d’une théologie existentielle{44} » propre à Möhler. Simon Knaebel traduit à sa manière la pensée dialectique de Kasper en parlant de son « sens de la confrontation » à l’occasion du doctorat honoris causa qui lui a été remis à Strasbourg en 2001.


La confrontation n’est pas à entendre ici en un sens polémique. Elle est irénique et vise toujours la synthèse. Vous alliez ainsi l’ancrage dans l’Église et le souci de l’homme contemporain, l’attention aux interrogations actuelles et la recherche d’une « théologie théologique » qui reste elle-même. La même préoccupation se retrouve dans votre christologie, avec la préoccupation de toujours conjoindre la recherche historique sur Jésus et la réflexion sur le Christ de la foi : vous vous proposez en effet « de comprendre Jésus à la lumière de la foi ecclésiale et d’interpréter réciproquement la foi ecclésiale à partir de Jésus ». Vous constatez aussi le hiatus entre les questionnements humains, tels qu’ils s’expriment notamment dans l’athéisme contemporain, et tentez de les articuler sur le message du Dieu de Jésus Christ qui se révèle comme Dieu Trinité. (…) Sens de la confrontation aussi lorsque, comme beaucoup d’autres, vous cherchez votre voie au-delà de l’opposition du théisme et de l’athéisme, mais entendez également rester en pleine consonance avec la tradition catholique en refusant d’abandonner la théologie naturelle. Sens de la confrontation encore, lorsque, dans une perspective d’ecclésiologie de la communion, vous insistez à la fois sur « l’être-sujet de l’Eglise et de tous dans l’Église ». Sens de la confrontation enfin, lorsque vous soulignez la « référence obligatoire au magistère », et revendiquez en même temps la liberté pour le théologien : plutôt que de « porter la traîne derrière le magistère », dites-vous avec Kant, le théologien doit « porter le flambeau devant lui pour ouvrir de nouvelles possibilités de comprendre l’Évangile ». On pense ici à la liberté avec laquelle, déjà évêque, vous avez formulé avec deux autres signataires, en 1993, des propositions audacieuses pour l’accueil à la communion des divorcés-remariés{45}.



La théologie de Kasper exprime elle-même cette dialectique qui « maintient les extrêmes et leur permet de cohabiter{46} ». Ce type de pensée permet d’appréhender l’unité à la fois dans sa diversité{47} et comme vie dans le mouvement.

À propos de cette forme de la théologie dont hérite notre auteur, retenons que son herméneutique théologique est profondément marquée par la forme de pensée de l’école de Tübingen qui recourt aussi bien à la dialectique qu’à l’analogie, et que nous pourrions qualifier de Denkform dialogale et communionnelle. Si bien que la méthode dialogique qui articule de manière singulière la théologie systématique et l’histoire est au service du contenu dogmatique que le théologien réinterprète. Enfin, Kasper fait siens les trois principes de l’école de Tübingen qu’il a lui-même thématisés : scientificité, ecclésialité, ouverture aux problèmes du temps, orientée vers la pratique.

Une théologie ouverte aux problèmes du temps

Que signifie une théologie ouverte « aux problèmes du temps orientée vers la pratique » ? Kasper voit ce principe mis en œuvre dans la constitution Gaudium et Spes. La théologie n’a pas vocation à rester dans une tour d’ivoire, mais sa finalité est pratique et missionnaire. Cela signifie, d’une part, qu’elle s’enracine dans la vie de l’Église et qu’elle y joue à la fois un rôle d’inspiration et une fonction critique. En cela, le principe d’ouverture aux problèmes du temps vise un renouvellement permanent de la pratique de la foi, de l’espérance et de la charité à la source de l’Évangile. D’autre part, la théologie, attentive aux « signes des temps », est engagée dans un dialogue avec le monde. Elle se laisse interpeller par les idéologies et les modes de pensée des cultures dans lesquels elle vit, tout en gardant un regard critique. La théologie de l’école de Tübingen s’est inscrite dans « le courant ouvert du temps ». Kasper reconnaît que les premières générations de cette école n’ont eu que peu l’occasion de mettre en œuvre leurs idées pratiques de réforme de l’Église. Leur influence s’est d’abord ressentie sur le plan intellectuel. Le contexte s’y prêtait dans la mesure où une forme historique du catholicisme s’effondrait après les bouleversements historiques qui ont suivi la Révolution française, les guerres napoléoniennes et la fin du Saint Empire Germanique (1806), et qu’une nouvelle ère était en train de naître{48}.

Ces théologiens sont entrés dans un dialogue critique et créatif avec les intellectuels de leur temps en affrontant le difficile problème de l’historicité et de la subjectivité découlant du tournant anthropocentrique de la pensée. Lorsqu’il débute son itinéraire de théologien dans la décennie 1960, Walter Kasper considère que cette tâche reste toujours d’actualité pour la théologie. Pour lui, le problème de la pensée moderne pour la théologie doit être surmonté de l’intérieur.

Au cours des années 2000, Kasper reconnaît que « nous nous trouvons aujourd’hui au cœur d’une crise semblable à celle à laquelle se sont trouvés confrontés les théologiens de Tübingen au début du XIXe siècle{49} ». Mais il est aussi conscient des différences entre les deux situations historiques. Dans sa conférence de 1967, à l’occasion des 150 ans de la faculté de Tübingen, il pointe trois différences entre la situation de l’époque [Damals] et aujourd’hui [Heute]{50} – c’est-à-dire le contexte des années 1960. Tout d’abord, une compréhension de la réalité à partir de l’Idée et de l’Esprit a laissé place à une revalorisation de la facticité [Faktizität]. Ensuite, en cette deuxième moitié du XXe siècle toute tournée vers le progrès, la science et la technique tendent à imposer leur domination sur tous les domaines de la vie, tandis qu’à l’époque romantique, c’est une vision organique à partir de l’origine qui prédominait, avec une valorisation de la communauté et des traditions. Enfin, à l’époque où prédominait l’idéalisme, on croyait pouvoir parvenir à une vision universelle de l’unité et de la totalité grâce à un gigantesque effort de pensée ; aujourd’hui, nous sommes plus sceptiques vis-à-vis de cette quête d’un système totalisant étant donné la diversification grandissante et irréductible des connaissances. La nouvelle situation historique, porteuse de nouveaux paradigmes de pensée, a ainsi conduit Kasper à mettre ses pas dans ceux de ses aînés de Tübingen afin de relever, pour son époque, le défi des « temps nouveaux » dont le Concile a perçu les enjeux.

La Tradition vivante

En ce qui concerne le contenu dogmatique, Walter Kasper se présente là encore comme le digne héritier de l’école de Tübingen et le prolongateur de sa tradition théologique. Son travail de recherche en doctorat et aussi en vue de son habilitation en témoigne. Sa thèse de doctorat Die Lehre von der Tradition in der Römischen Schule (la doctrine de la tradition dans l’école romaine){51}, dirigée par le professeur Geiselmann, donne l’occasion au jeune théologien d’approfondir l’un des sujets de prédilection de l’école, la Tradition vivante : à Tübingen, on « comprenait la tradition comme une tradition vivante. C’est pourquoi on n’y considérait pas les conservateurs et progressistes comme des antagonistes ; ils ne se comportaient pas de manière contradictoire mais bien complémentaire{52}. »

À la suite de Drey, Möhler a renouvelé la compréhension de la Tradition dans son lien à l’Écriture. En puisant de nouveau aux sources patristiques et en s’enrichissant du bouillonnement d’idées nouvelles du XIXe siècle, il définit la Tradition comme « l’Évangile vivant prêché dans l’Église{53} ». Sa conception de la Tradition est à la fois pneumatologique et christologique, comme le traduit son expression : « le Christ continue d’agir et de vivre dans l’Église ». Le cardinal Kasper, alors président du Conseil pontifical pour la promotion de l’unité des chrétiens, rappelait en 2004 que, dans la constitution dogmatique sur la Révélation divine Dei Verbum, les pères du concile Vatican II avaient repris cette compréhension vivante de la Tradition (DV no 8).


Le Concile a envisagé la Tradition comme une réalité vivante emplie de l’Esprit Saint ; c’est-à-dire à la fois comme fidélité au depositum fidei, que nous avons reçu en héritage une fois pour toutes, et comme un « rajeunissement » toujours renouvelé, dans les situations éternellement nouvelles. Cette interprétation vivante, qui se réalise sous la conduite de l’Esprit Saint, n’a rien à voir avec la facilité d’une simple adaptation à l’esprit du temps ; au contraire, celle-ci peut souvent faire valoir l’actualité de la Tradition uniquement à travers un témoignage prophétique contre l’esprit du temps{54}.



Tout comme les théologiens de sa génération et de la génération précédente, Walter Kasper a été profondément marqué par cette compréhension nouvelle de la Tradition qui a nourri les textes du concile Vatican II.


C’était et c’est ma conviction que toute la théologie doit être conservatrice, en ce sens qu’il lui appartient de conserver et de déployer de façon vivante la tradition apostolique telle qu’elle a été transmise dans l’Évangile et dans l’histoire. Mais il est vrai qu’on ne peut pas conserver la tradition en la gravant dans des formes pétrifiées, en la répétant tout simplement et en l’inculquant de façon nouvelle, mais seulement en transmettant la foi reçue de façon vivante, en la traduisant en des problématiques nouvelles et en continuant à la transmettre en direction du futur{55}.



Tout au long de sa vie, Kasper est revenu sur ce sujet de la Tradition qui touche à la question du développement du dogme et qui a de nombreuses implications sur le plan pastoral dans la perspective de la « nouvelle évangélisation ». Cette réflexion sur la Tradition sera au cœur de son herméneutique théologique, comme nous le montrerons dans le troisième chapitre.

Théologie et philosophie

Outre le sujet de la Tradition Vivante, Walter Kasper s’est aussi intéressé très tôt aux rapports entre la théologie et la philosophie des Temps modernes [Neuzeit{56}]. Là encore, en choisissant de consacrer sa thèse d’habilitation à la Spätphilosophie de Schelling{57}, le jeune théologien a poursuivi le dialogue constructif et critique engagé par ses prédécesseurs avec la modernité. Initié à la pensée de Schelling par le professeur Walter Schulz, il raconte avoir beaucoup appris de la confrontation avec ce grand philosophe du XIXe siècle, grâce auquel il a eu accès et a approfondi les fondements aussi bien de la philosophie moderne (Kant, Fichte et Hegel) que de l’époque post-idéaliste (Kierkegaard, Marx et Nietzsche).


Du fait de ces études, je n’ai jamais pu considérer l’époque moderne, comme c’est l’habitude aujourd’hui encore chez beaucoup de théologiens, comme la simple histoire d’une chute dans un subjectivisme sans fond{58}.

Je n’ai pas perçu les Temps modernes uniquement comme une révolte du sujet, tel Prométhée contre un ordre objectif établi par Dieu. La subjectivité des Temps modernes est en effet toute autre qu’un subjectivisme de l’arbitraire. Le sujet des Temps modernes se conçoit pour ainsi dire comme une fenêtre et une porte ouvertes sur la réalité, y compris et même tout particulièrement sur l’Absolu. Ce n’est pas un hasard si mon travail d’habilitation s’intitule : « L’Absolu dans l’histoire »{59}.



Ce témoignage rétrospectif du cardinal montre que la pensée du « dernier Schelling », située à la charnière entre l’idéalisme hégélien et les philosophes post-idéalistes, a profondément marqué sa posture singulière vis-à-vis de la modernité et de la postmodernité. Sa large ouverture aux questions philosophiques, préappréhendées par la théologie, lui vient probablement d’une familiarité acquise au contact de la pensée de Schelling qui embrasse à la fois « la philosophie de la liberté, le néoplatonisme antique, la philosophie romantique de la nature, la philosophie de l’art, de la mythologie et de la religion{60} ». La Spätphilosophie de Schelling lui a donné une « forme de pensée » [Denkform] et des catégories pour penser l’être d’une manière nouvelle dans l’horizon de l’histoire. Pour Kasper, en effet, la question de Dieu (théologie) est intimement liée à la question de l’être (ontologie), et la relation entre les deux questions doit désormais être repensée dans la Denkform des Temps modernes, c’est-à-dire dans l’horizon de l’histoire et de la liberté. Dans le contexte de crise du discours théologique que traverse l’Église au cours des années 1960-1970, la Spätphilosophie de Schelling est ainsi une ressource pour relever le défi auquel fait face la théologie. « Repenser, dans une critique constructive, la métaphysique grecque dans le sens de la philosophie de la liberté des Temps modernes{61} », telle est la tâche de la théologie à laquelle s’attelle Walter Kasper et qui sous-tend en profondeur son herméneutique théologique jusqu’au terme de son parcours, comme le montre cette citation tirée de Barmherzigkeit (La Miséricorde, 2012).

L’ecclésiologie de communion

Le dernier sujet de prédilection de la théologie de Kasper, que lui a inspiré l’école de Tübingen, est l’ecclésiologie de communion, que nous aborderons dans le deuxième chapitre. Dans son itinéraire théologique, ce thème émerge au cours des années 1980, en lien avec le défi que représentent le pluralisme et la pensée postmodernisme, et devient ensuite le cœur de sa théologie œcuménique et pratique, notamment à partir des années 2000 lorsqu’il devient président du Conseil pontifical pour la promotion de l’unité des chrétiens. En 2007, il reconnaît encore sa dette envers le précurseur de cette ecclésiologie contemporaine : « Pour moi personnellement, Möhler est jusqu’à nos jours le fondement, le modèle et l’idéal en quelque sorte, de ma propre ecclésiologie et de ma théologie œcuménique{62}. »

Cette rapide présentation des thèmes théologiques dont hérite Walter Kasper nous permet d’ores et déjà d’entrevoir sa théologie de la liberté dans l’amour. Les notions de liberté et de communion (comme diversité dans l’unité), au fondement de son herméneutique théologique, sont puisées à la source de l’école de Tübingen.

La nouvelle figure de la théologie catholique de Tübingen

Dès 1980, William Loewe considère Walter Kasper comme le nouveau représentant de l’école de Tübingen{63}. Comme nous l’avons montré précédemment, cette tradition théologique, qui a joué un rôle moteur pour le renouvellement de la théologie aux XIXe et XXe siècles en temps de crise, a exercé une forte influence sur Kasper. L’ancrage dans cette tradition de théologiens en dialogue critique avec leur temps explique l’empreinte qu’ont laissée, chez lui, les idées aussi bien de l’Aufklärung que du Romantisme. Ces deux courants mis en tension sont ainsi toujours présents implicitement en toile de fond de sa pensée. Cette tension s’exprime dans le rapport entre foi et raison en ce sens qu’il définit la théologie par sa « scientificité », tout en reconnaissant les limites de la raison et la nécessité pour elle de se dépasser. Il présente la théologie comme la « science de la Révélation et de la Foi » [Offenbarungs- und Glaubenswissenschaft{64}]. Sa quête d’une intelligence de la foi cherche à dépasser un subjectivisme réducteur, en revalorisant la facticité historique de la foi ecclésiale reçue et vécue concrètement.

Cette tension s’exprime aussi dans le rapport entre sujet individuel et communauté. Kasper parle lui-même d’une « ontologie personnelle{65} » ou de « métaphysique relationnelle de la personne{66} ». La place croissante accordée dans sa théologie à cette Denkform personnaliste et communionnelle s’appuie sur une conception du sujet comme être en relation c’est-à-dire comme être-pour-l’autre (pro-existence). Il critique en cela une conception du sujet comme être-en-soi qui conduit à l’individualisme. « Une telle métaphysique relationnelle de la personne peut prendre en compte la requête légitime du tournant anthropologique moderne, en même temps qu’elle peut le surpasser de façon critique, de manière à parvenir ainsi à une vision d’ensemble nouvelle de la réalité à partir de la foi chrétienne{67}. »

Apparaît ici encore en filigrane sa théologie de la liberté dans l’amour. Cette liberté du sujet (qui est la préoccupation centrale de l’Aufklärung) est orientée vers l’autre dans l’amour en vue de l’union (qui est la grande thématique du Romantisme).

La « percée » du théologien au cœur de la crise postconciliaire

À plusieurs reprises, Walter Kasper fait le bilan du chemin parcouru par l’Église après le concile Vatican II [« Der Weg der Kirche nach dem Konzil{68} »]. L’année 1985 est une année charnière de la réception du Concile. L’évaluation qu’en fait Kasper à cette époque mérite notre attention. Cette année-là, s’est réuni à Rome le synode extraordinaire des évêques à l’occasion des vingt ans de la clôture du Concile. Walter y participe en tant que « secrétaire spécial » (secrétaire théologique). Avec le recul, il perçoit trois phases de réception. La première période qui a suivi le Concile est marquée par l’enthousiasme, l’exubérance et la surabondance. Mais, très vite, lui a succédé une phase de déception et de désillusion proportionnelle aux attentes des changements qui avaient été espérés. Le pontificat de Jean-Paul II représente un nouveau tournant et une troisième phase de réception du Concile. Le Synode de 1985 dresse un bilan entre « ombres et lumières » des vingt ans de réception du Concile tout en réaffirmant qu’il est la « Magna Charta » pour l’Église en route vers le troisième millénaire. L’entrée dans cette troisième période de réception conciliaire représente aussi un tournant dans l’itinéraire théologique de Kasper, qu’il définit lui-même comme « la percée vers son propre point de départ ecclésiologique{69} ».

Réception et herméneutique conciliaires

Lors de la convocation du Concile, le pape Jean XXIII parlait de l’attente d’une nouvelle Pentecôte et d’un printemps spirituel, mais ils ne se sont pas produits. Il y a bien des raisons qui expliquent le climat de crise et de controverses qui s’est installé dans l’Église sous le pontificat de Paul VI. La principale raison est sûrement le manque de préparation de l’Église à cette ouverture.


La théologie, et à plus forte raison l’opinion publique dans l’Église, étaient trop peu préparées à l’ouverture à la modernité telle qu’elle s’est exprimée en particulier dans la constitution pastorale Gaudium et spes et dans la déclaration sur la liberté religieuse Dignitatis humanae. Après que la néoscolastique et son échafaudage philosophique fondamental eurent sombré pour ainsi dire sans tambour ni trompette, une pensée historique, ou en termes d’histoire du salut, le plus souvent peu réfléchie du point de vue philosophique, la remplaça dans la théologie. Cela conduisit à un positivisme bibliciste et historique dans lequel il ne restait que peu d’espace pour la dimension de la foi{70}.



Le contexte de l’après-guerre, marqué par les mouvements d’émancipation et une profonde remise en question de l’humanisme et de la question de Dieu, a contribué à une crise profonde de la foi et de sa transmission. En effet, la Seconde Guerre Mondiale a marqué un tournant dans l’histoire du monde et des Temps modernes. Plus que jamais, la modernité est considérée à la fois comme une promesse et une menace. D’un côté, la science et la technique progressent considérablement. De l’autre, s’amplifie la contestation de l’idéologie du progrès à la vue des drames dont sont responsables les totalitarismes. C’est la modernité et sa logique rationalisante et technicienne qui sont profondément remises en question. À la vision optimiste du progrès succède sa désillusion que représentent Auschwitz et Hiroshima. Theodor Adorno et Max Horkheimer parlent de la « dialectique de la raison{71} » pour évoquer le processus historique qui retourne l’idéal de la raison en son contraire, la barbarie, dont les Lumières voulaient s’affranchir.

La relecture des écrits de Kasper sur l’après-guerre, dans les années 1980, nous éclaire sur la façon dont cette génération de théologiens comprenait le monde et l’histoire.


L’histoire récente du peuple allemand est marquée par une rupture de la tradition, fatale et lourde de conséquences, due à un abus criminel de la tradition allemande. Ce qu’après ces expériences douloureuses la génération plus ancienne a reconstruit péniblement à partir des ruines est cependant mis en question par beaucoup, aujourd’hui, qui n’y voient qu’une restauration sans avenir. Ce qui demeure vrai dans cette critique, c’est qu’à cette reconstruction matérielle n’a correspondu aucun renouvellement spirituel et créateur, issu des sources de la tradition. Il en a résulté une absence de sens perceptible, et même génératrice d’angoisse ; un espace dans lequel des mouvements d’émancipation et même révolutionnaires ont pu s’engouffrer d’une manière étonnamment facile et rapide{72}.



Ces mots expriment la déception de Kasper à l’égard de la crise postconciliaire. Le concile Vatican II a suscité un élan de renouvellement mais la révolution culturelle et les mouvements politiques d’émancipation ont profondément perturbé sa réception.

Ce détour par le récit de Kasper, relisant son histoire étroitement liée à la réception du Concile, éclaire la tâche qu’il s’est donnée pour relever les défis de la théologie de son temps. Dans la première période de son itinéraire, qui s’étend des années 1960 aux années 1970, le théologien de Tübingen formule ainsi la question posée à la théologie : « comment est-il possible de parler de Dieu et de quelque chose d’Absolu à l’intérieur d’une pensée historique{73} ? » C’est ce qu’il appelle « le problème de l’historicité de la théologie et de l’annonce ». Kasper cherche à renouveler une théologie de l’histoire sans abandonner le questionnement métaphysique propre à la foi chrétienne, que les critiques nietzschéenne (« la mort de Dieu ») et heideggérienne (ontothéologie) mettent à mal. Sa thèse Das Absolute in der Geschichte pose les bases de sa réflexion sur le rapport entre foi et histoire. « Glaube und Geschichte » est d’ailleurs le titre du recueil des articles qu’il a écrits lorsqu’il était professeur à Münster (1964-1970){74}.

Durant cette période postconciliaire, la théologie se trouve dans une situation de fragmentation et de transition marquée par les recherches de l’exégèse historico-critique et par l’orientation vers un mode de pensée de plus en plus subjectiviste et politique, le tout sur fond de révolution culturelle (1968). Kasper prend acte du fait que « dans un monde historique et en évolution, l’histoire est devenue la question la plus large et l’horizon de compréhension de la théologie », si bien qu’il n’est plus possible pour celle-ci de « se mouvoir dans l’horizon de la question de l’essence et de la nature, comme dans la tradition antique et médiévale{75} ». Cette compréhension nouvelle de l’histoire en modernité affecte profondément la manière d’interpréter et de formuler la foi chrétienne, et met les théologiens au défi.

L’intention du concile Vatican II a visé précisément ce renouvellement de la Tradition. Mais si le Concile a toujours été considéré par les papes qui se sont succédé comme la « Magna Charta » et la boussole de l’Église pour le XXIe siècle, en revanche, l’aiguille du compas a longtemps vacillé avec agitation. Walter Kasper a fait partie des théologiens qui ont dénoncé une interprétation du Concile réduite à la controverse entre les « progressistes » préconisant de faire table rase du passé et d’aller au-delà du Concile, et les « conservateurs » souhaitant restaurer une Église dans sa situation préconciliaire. Dès la fin des années 1960, le jeune professeur de Münster a bien perçu que les nombreux conflits dans l’Église n’étaient rien d’autre qu’une sorte de confrontation des visions concernant la forme future de l’Église. L’enjeu est alors de déterminer les principes d’interprétation et de mise en œuvre du Concile. C’est la tâche qu’avait assignée Jean-Paul II au synode extraordinaire de 1985{76}, suite à la période de bouleversements et de controverses qui venait d’être vécue. Le « secrétaire spécial » de ce Synode s’en fait l’écho : « Ce qui est en question pour la théologie catholique ce n’est donc pas le Concile comme tel, mais son interprétation et sa réception{77}. »

L’herméneutique du concile Vatican II revêt une importance capitale pour Kasper{78}. La définition de cette herméneutique détermine sa propre herméneutique théologique qui s’est forgée dans la disputatio avec ceux qu’il appelle les « prophètes de malheur{79} ». À l’herméneutique conciliaire de « la continuité et de la réforme », correspond son herméneutique théologique « critique et constructive » (via positionis et via negationis) en vue d’un renouvellement de l’enseignement de l’Église (via eminentiae{80}). En cela, il s’oppose à ceux qui interprètent le Concile selon une « herméneutique de la rupture » soit pour remettre en question le Concile et restaurer les positions théologiques préconcilaires du XVIIIe et du XIXe siècles, soit au contraire pour réinventer une théologie radicalement nouvelle.

Le tournant théocentrique dans la théologie et dans la vie de l’Église

Cette crise postconciliaire de l’Église a affecté personnellement Walter Kasper, surtout à l’occasion de la rupture de Hans Küng avec l’institution ecclésiale, lors du Noël 1979. Au point de départ de l’« affaire Küng », a eu lieu le différend entre ce théologien et la Congrégation pour la doctrine de la foi au sujet de la publication de son livre consacré à l’infaillibilité, Unfehlbar ? Eine Anfrage, en 1970. Sans avoir besoin de revenir sur le débat théologique en question{81}, ce qui nous semble le plus important à retenir de la controverse provoquée par Küng et vécue douloureusement par Kasper, c’est qu’elle a aidé ce dernier à clarifier et à préciser sa propre position et trouver la juste voie à suivre. « Car dans la question de la normativité permanente de la doctrine de l’Église, le débat concernait les questions fondamentales d’une métacritique de la critique moderne, de l’herméneutique théologique et de la compréhension de l’Église. Il s’agissait donc d’opposer le principe dogmatique au principe libéral, à la manière dont l’avait déjà fait John Henry Newman au XIXe siècle{82}. »

Kasper reconnaît lui-même qu’il n’a pas pu ni voulu se soustraire à ce vent de nouveauté qui soufflait à cette époque. Bien qu’il se soit tenu à distance des positions de rupture avec la tradition, il a conscience que la première partie de son itinéraire théologique (alors qu’il est professeur à Münster) est demeurée sous l’influence d’une pensée moderne et « bourgeoise ». Tout en restant convaincu que, depuis l’avènement des Temps modernes [Neuzeit], l’anthropologie est le lieu (topos) de la théologie, il n’aura de cesse de vouloir « donner vie au nécessaire tournant théocentrique dans la théologie et dans la vie de l’Église{83} ». En cela, il reconnaît que, dans cette situation de chamboulement, la rencontre avec les écrits de Hans Urs von Balthasar l’aida à avancer.


Il a beaucoup contribué au nouveau départ avant le Concile. (…) Ses écrits manifestaient un esprit universel qui, avec une largeur catholique, brisait d’anciennes étroitesses et montra des voies nouvelles. Dans la situation postconciliaire nouvelle et difficile, il ne s’agissait pas pour lui, après avoir rasé les vieux bastions, d’édifier de nouveaux bastions comme le pensaient certains. (…) Dans sa grande trilogie théologique, il parvint de façon géniale, après toutes les controverses qui défiguraient le paysage ecclésial, à rendre visibles de façon nouvelle le cosmos et la réalité catholique dans sa richesse ainsi que dans sa beauté intérieure, et à déployer une vision de la réalité catholique entendue au sens originel du terme. Il fit cela avec une connaissance stupéfiante de la tradition, de la théologie moderne et aussi de la littérature et de la philosophie. Sur cette base il était possible de bâtir de façon nouvelle{84}.



Ce témoignage de Kasper montre une nouvelle fois que son itinéraire théologique s’est nourri des confrontations et des relations qu’il a entretenues avec les théologiens de sa génération – tous en quête d’un renouvellement de la foi et de la figure de l’Église –, et s’inscrit dans cette Église postconciliaire avançant entre « ombres et lumières ». Dans cette situation de « crise et de renouveau », le théologien de Tübingen a tracé sa propre voie et apporté sa contribution en revenant aux fondements de la foi : la foi en Jésus Christ et en Dieu Trinité. Comme il l’écrit, « la foi en Christ et la foi en Dieu sont l’unique fondement possible sur lequel peuvent être construits le renouveau de l’Église et une ecclésiologie renouvelée. Sans elles tout le reste est suspendu en l’air et tout se met à osciller{85} ».

Ses deux « sommes théologiques » Jesus der Christus et Der Gott Jesu Christi (1982), publiées entre les années 1970 et le début des années 1980, sont significatives pour appréhender la voie théologique spécifique tracée par Walter Kasper. L’évolution entre ces deux ouvrages permet aussi de percevoir le premier tournant de son itinéraire théologique. Ce tournant est intimement lié aux changements sociaux, politiques et culturels qui ont eu lieu entre l’événement du Concile et les années 1980, ainsi qu’à l’émergence grandissante d’une pensée « postmoderne » transformant la Denkform historique des années 1960-1970.

Jesus der Christus est l’une des premières publications en christologie de la période postconciliaire. Le renouvellement de la théologie devait nécessairement commencer par le fondement de la foi chrétienne : Jésus Christ. Ce renouvellement de la christologie bénéficiait de la nouvelle quête du Jésus historique, articulée à la confession de foi au Christ dans l’Église, ainsi que des débats anthropologiques en philosophie et dans les sciences humaines. Cette recherche théologique s’est appuyée sur la concentration christologique de l’enseignement du Concile. Par la suite, au début des années 1980, la question de Dieu est revenue au premier plan mais d’une manière ambivalente. Le rapport du Synode de 1985 s’en fait l’écho lorsqu’il constate à la fois le développement du « sécularisme{86} » comme nouvelle forme de sécularité, et, en même temps, les « signes d’un retour du sacré » et d’« une nouvelle faim et soif pour la transcendance et le divin ». Dans ce nouveau contexte, l’ouvrage Der Gott Jesus Christi relève le défi d’une théologie chrétienne au-delà du théisme et de l’athéisme, en dialogue critique avec le sécularisme, et qui s’appuie sur l’affirmation du Concile selon laquelle l’homme est pour lui-même une question à laquelle Dieu seul apporte une ultime et totale réponse (GS no 21§4).

Le discernement des « signes de temps » de ces années 1980 met en lumière une nouvelle conjoncture marquée par le déploiement de la mondialisation, la fin du monde bipolaire de l’époque de la guerre froide et les revendications grandissantes de la diversité des cultures, revers d’une certaine uniformisation planétaire du modèle économique libéral. Après l’envolée économique des Trente Glorieuses en Occident, la crise pétrolière et économique accroît davantage les fissures du monde de l’après-guerre, ce qui laisse déjà entrevoir un monde en voie d’éclatement et d’émiettement. Ce processus n’épargne pas l’Église qui sort fragilisée des deux décennies de turbulences postconciliaires. Dans ce nouveau contexte historique, Kasper réfléchit à nouveau frais à l’articulation entre unité et pluralité. Cette articulation, rapportée à la pensée théologique, conduit le théologien de Tübingen à repartir de la confession de foi au Dieu trinitaire comme « principe dogmatique ». Pour lui, l’unité de la vérité est « fondée dans l’unique Dieu, qui s’est manifesté une fois pour toutes dans l’unique médiateur Jésus Christ, qui est actualisée dans l’Église par l’unique Esprit{87} ». Il s’oppose en cela à deux tentations : la nostalgie d’« une pensée unitaire, uniforme et monolithique » et l’émiettement d’un pluralisme conduisant à l’indifférence par rapport à la vérité qui oblige de façon universelle. La postmodernité s’est pensée à partir de ce pluralisme de positions qui se contredisent et qui s’excluent mutuellement. Pour Kasper, le risque est d’aboutir à « une forme sécularisée de polythéisme ». À l’encontre des postmodernistes qui interprètent la réalité à partir d’un pluralisme radical (division irréductible dans la contradiction), il propose d’interpréter la pluralité dans la perspective d’une communio (unité dans la différence).

Cette perspective s’est révélée à lui de manière claire suite à la préparation du Synode de 1985 qui l’avait amené à relire les documents du concile Vatican II : « j’aboutis au résultat que l’ecclésiologie de communion était l’intention fondamentale de l’ecclésiologie conciliaire. Avec le relator du synode, le cardinal Godfried Daneels de Malines, je pus introduire ce point de vue dans le synode ; depuis lors il est devenu fondamental pour moi{88}. » Kasper reconnaît qu’il hérite cette vision de l’Église communion de Henri de Lubac{89} et surtout de Hans Urs von Balthasar{90}. Depuis 1985, cette ecclésiologie de communion a été largement reçue dans la théologie catholique et a permis, par la suite, un dialogue fécond avec les théologiens orthodoxes et protestants lorsque Kasper œuvrait à la promotion de l’unité des chrétiens. Cette communion, qui se réalise concrètement dans la célébration eucharistique de l’Église locale, trouve sa source dans la communion intratrinitaire du Père, du Fils et de l’Esprit Saint. « L’Église est, en tant que communion, l’image et en quelque sorte l’icône de la Trinité{91} » comme l’a présenté le Concile (LG no 4{92}).

Une fois encore, nous voyons combien l’évolution de la théologie de Walter Kasper est marquée par son itinéraire dans et avec l’Église et sa lecture des « signes des temps ». Alors que commence une nouvelle phase de réception du Concile au cours des années 1980, la percée de son ecclésiologie de communion est intimement liée à sa réinterprétation de la théologie trinitaire exposée dans l’ouvrage Der Gott Jesu Christi. Cette ecclésiologie de communion est l’horizon vers lequel s’oriente désormais sa théologie, comme le suggère le titre donné à sa première ecclésiologie narrative : « L’Église du Christ. En chemin vers une ecclésiologie de communion{93}. »

À l’aube du troisième millénaire

Une dernière période de l’itinéraire théologique de Walter Kasper mérite notre attention. Elle advient autour des années 2010, alors qu’il reprend le chemin de l’écriture théologique après une vingtaine d’années au service de la vie pastorale de son diocèse comme évêque de Rottenburg-Stuttgart (1989-2000), et de l’Église universelle comme président du Conseil pontifical pour la promotion de l’unité des chrétiens (2000-2010). Ce passage par une ecclésiologie pratique conduit le cardinal à opérer un deuxième grand tournant. Ce tournant spirituel et politique caractérise ce que nous appelons la « Spättheologie de Walter Kasper{94} ».

Élargissement et décentrement

Après vingt-cinq années comme enseignant-chercheur à l’université, le théologien de Tübingen devient le nouvel évêque du diocèse de Rottenburg-Stutgart en 1989. Ces responsabilités pastorales le confrontent à la réalité ecclésiale, à ses joies, son âpreté et ses tensions : « C’était très concrètement l’Église du peuple de Dieu, et c’est là que l’ecclésiologie de communion devait affronter le test de l’expérience{95}. » En même temps, devenir évêque signifiait pour lui être enfin ce qu’il avait voulu devenir : « pasteur et père spirituel ».


Pour moi, la théologie n’a jamais été ni un but en soi ni un jeu académique. En tant que professeur, je suis toujours resté fidèle à ce que je voulais devenir : un prêtre, un pasteur, un directeur spirituel. Je voulais aider les gens dans leur cheminement de foi et vers la foi ; je voulais leur fournir des arguments qui les aident à répondre à leurs questionnements face à la foi et à concilier leur existence d’homme et de chrétien ; je voulais leur montrer la paix intérieure et la beauté que procure la foi{96}.



« Veritatem in caritate (la vérité dans la charité) » est la devise que l’évêque Mgr Kasper a choisie pour établir un lien entre son service théologique et sa charge épiscopale : « en tant qu’évêque, j’aspirais à répandre l’Évangile de telle façon qu’il enrichisse spirituellement l’Église et les communautés dans l’amour et que chacun se sente respecté dans sa dignité et dans sa situation personnelle{97}. » À travers l’aspiration du jeune évêque, transparaît l’intuition fondamentale qui anime son itinéraire théologique selon une tension permanente : la liberté dans l’amour.

Les écrits théologiques de Mgr Kasper, orientés concrètement vers la pastorale, ne font pas ici l’objet d’un travail d’investigation{98}. En revanche, nous nous sommes intéressés à sa lecture des « signes des temps » lors du passage à l’an 2000 et aux expériences vécues durant cette période qui ont été déterminantes pour comprendre le tournant spirituel et politique de la Spättheologie de Kasper. Dans le récit de son itinéraire, il parle de ces vingt années comme un temps d’« élargissement pastoral et œcuménique{99} ». À ce moment de sa vie, l’évêque de Rottenburg prend conscience que « l’Allemagne et l’Europe occidentale ne sont pas le monde, mais seulement une petite partie du monde et que l’Église catholique est plus diverse et plus vivante que cela semble être souvent le cas chez nous dans la vieille Europe{100} ». L’expérience de ses voyages dans le monde entier lui fait percevoir la nécessité d’un décentrement de la théologie de la sphère occidentale et la nécessité d’un dialogue plus large avec les cultures et les autres religions.

Les expériences les plus marquantes de l’évêque de Rottenburg ont été ses visites des jeunes Églises d’Afrique, d’Asie et d’Amérique latine, avec lesquelles son diocèse était jumelé. Il y rencontre beaucoup de situations de pauvreté et de misère. Il en témoigne avec ces mots : « de chacun de ces voyages, je suis revenu personnellement transformé, ému et bouleversé par ce que j’avais vu de misère et d’injustice, mais un peu fier également de mon Église dans laquelle tant de femmes et d’hommes valeureux s’engagent de toutes leurs forces en faveur des plus pauvres et allument aussi une lumière chaude d’espérance dans les situations les plus obscures. Grâce à ces voyages, ma vision de l’Église s’est élargie{101} ».

La miséricorde en réponse aux « signes des temps »

Le partage concret des joies et des souffrances humaines lui a fait « sentir où et comment battait le cœur de la foi ». Cette expérience a profondément influencé le questionnement de sa Spättheologie. En effet, à partir des années 2000-2010, Kasper revient de manière plus insistante sur la question de la souffrance des innocents des temps modernes et sur la question du mal. Plusieurs conférences{102} et son livre Barmherzigkeit en font un large écho : « très souvent, les croyants eux-mêmes ont du mal à parler de Dieu ; eux aussi sont fréquemment plongés dans la nuit de la foi, qui les prive de mots face à l’immense détresse du monde, à la souffrance des innocents, aux épreuves et malheurs de toutes sortes, aux maladies incurables, enfin à l’horreur de la guerre et de la violence{103}. »

Les attentats terroristes à New York ont aussi fortement marqué Walter Kasper. Il y revient dès la première phrase de son ouvrage Barmherzigkeit en affirmant que le XXIe siècle a débuté à cette date symbolique. Le 11 septembre 2001 opère un nouveau retournement dans l’histoire, douze ans seulement après la chute du mur de Berlin. Le parallèle entre ces deux dates, 1989 et 2001, mérite d’être souligné. L’année 1989 n’est pas seulement la date de son ordination épiscopale. C’est aussi l’année qui a marqué l’engagement de l’Allemagne sur la voie de sa réunification. Cette année 1989 annonçait la fin de la guerre froide, la défaite des idéologies totalitaires héritières du marxisme, et le triomphe du libéralisme et de la démocratie occidentale. Cette victoire devait s’imposer dans le monde entier, inaugurant ainsi la « fin de l’histoire » (Francis Fukuyama). Mais c’est une autre fin, apocalyptique cette fois, qui est mise en scène par les terroristes ce 11 septembre 2001 sous les yeux du monde entier. L’interprétation de Kasper de cet événement est influencée par celle qu’en a faite le philosophe Jürgen Habermas. Ce dernier y voit « le premier événement qui s’est immédiatement inscrit dans l’histoire mondiale au sens strict{104} » par le biais des caméras qui ont relayé en boucle les images de l’attentat. Détruire le World Trade Center, c’était s’attaquer au symbole de l’hégémonie du monde occidental. Pour Habermas, les deux plus hautes tours de Manhattan étaient l’incarnation forte de la puissance économique et de la projection sur l’avenir. Ainsi cet événement du 11 septembre 2001 exprime-t-il ouvertement la contestation de la suprématie du libéralisme économique occidental : il inaugure un monde multipolaire où chaque « civilisation » revendique sa place. La violence irrationnelle des terroristes marque aussi le retour des vieux démons oubliés : le mal semble rester tragiquement et définitivement insurmontable.

La fragilisation du monde n’épargne pas, une fois encore, l’Église engagée dans le monde de ce temps. Elle partage « les joies et les espoirs, les tristesses et les angoisses des hommes de ce temps » (GS no 1). Pour le cardinal Kasper, l’Église est elle-même entraînée dans le processus de transformation profonde et accélérée du monde actuel. La crise de l’Église s’inscrit dans le contexte plus large de cette crise qui touche la culture et la civilisation. Cette crise civilisationnelle est la conséquence des tragédies des deux dernières Guerres Mondiales. Après la période euphorique et très politisée de l’après-guerre, les années 1960-1970 ont laissé place au cours des années 1980 à une postmodernité qui « se caractérise par le fait que toutes les grandes idées et les grands idéaux, non pas seulement le christianisme, mais également ceux des Lumières modernes sont mis en question{105} ». Le XXIe siècle nous achemine désormais vers une époque « post-séculière{106} ». Dans ce nouveau contexte historique, le sentiment vertigineux ressenti face au vide du nihilisme, annoncé déjà par Nietzsche, affecte, de manière plus radicale encore, la foi des croyants mais aussi de tous les désabusés de la société consumériste.

À cela s’ajoute, ces dernières années, une crise structurelle qui secoue l’Église et l’a décrédibilisée un peu plus dans la sphère publique. Tenant ferme dans l’espérance, le cardinal regarde avec réalisme cette « crise intérieure » que vit l’Église en particulier dans le monde occidental, marqué par un recul de la foi, l’affaiblissement de la famille comme lieu de la transmission de la foi et de la pratique de la foi, les cas d’abus et une crise de l’institution qui appelle une réforme radicale.


Les problèmes exigent des réponses plus radicales que celles qui, le plus souvent, sont considérées comme radicales, mais qui en réalité sont plutôt des adaptations bourgeoises et libérales. Si nous nous attaquons réellement aux racines (radix), la réponse à la crise ne peut être que celle-ci : un enthousiasme nouveau pour Dieu et son règne, c’est-à-dire une nouvelle évangélisation et, lié à celle-ci, un renouveau spirituel qui va plus loin et plus profond que les réformes extérieures. (…) Sans le courage du renouveau et de la réforme, nous ne pouvons pas changer en bien les défis considérables et faire de la crise un kairos{107}.



Une nouvelle phase de réception du concile Vatican II

Un an après la publication de Katholische Kirche, l’élection du pape François a affermi ce souhait du cardinal Kasper de poursuivre l’effort d’une réforme de l’Église. Le passage de témoin entre les papes Benoit XVI et François ouvre une nouvelle phase dans la réception du concile Vatican II. L’exhortation apostolique Evangelii Gaudium réaffirme l’orientation de l’Église en direction de la nouvelle évangélisation. Cette joie de l’Évangile fait écho à « l’enthousiasme nouveau pour Dieu et son règne » dont parlait le cardinal allemand.


La joie de l’Évangile remplit le cœur et toute la vie de ceux qui rencontrent Jésus. Ceux qui se laissent sauver par lui sont libérés du péché, de la tristesse, du vide intérieur, de l’isolement. Avec Jésus Christ la joie naît et renaît toujours. Dans cette Exhortation, je désire m’adresser aux fidèles chrétiens, pour les inviter à une nouvelle étape évangélisatrice marquée par cette joie et indiquer des voies pour la marche de l’Église dans les prochaines années{108}.



Le pape François a exprimé publiquement sa convergence de vue avec le cardinal Kasper lors de sa prise de parole à l’angélus juste après son élection, place Saint Pierre, le 17 mars 2013.


Ces jours-ci, j’ai pu lire un livre d’un cardinal – le cardinal Kasper, un théologien très bien, bon théologien – sur la miséricorde. Ce livre m’a fait tant de bien (…). Le cardinal Kasper disait que faire l’expérience de la miséricorde change tout. C’est la plus belle parole que nous puissions entendre : elle change le monde. Un peu de miséricorde rend le monde moins froid et plus juste. Il nous faut bien comprendre cette miséricorde de Dieu, ce Père miséricordieux qui a tant de patience… Rappelons-nous le prophète Isaïe, qui affirmait que même si nos péchés étaient rouges comme l’écarlate, l’amour de Dieu les rendrait blancs comme la neige. C’est beau, la miséricorde{109} !



Le livre Barmherzigkeit semble donc jouer un rôle clé dans le pontificat de François. Il confirme la vision de l’Église que développe le nouveau pape à partir de son expérience pastorale. Le cardinal Kasper rappelle cela lors de sa conférence aux Bernardins en 2015 : « dans les bidonvilles de Buenos Aires, il (le pape François lorsqu’il était encore l’évêque de cette ville) a rencontré des gens qui se sentent rejetés et sont considérés comme des déchets, hommes et femmes, enfants et personnes âgées, qui sont exclus du progrès économique et culturel, enfants des rues, souvent victimes d’abus{110}. »

En lisant le livre Barmherzigkeit qui venait d’être traduit en espagnol, le cardinal Jorge Mario Bergoglio a probablement mieux pris conscience de la centralité du thème de la miséricorde et du défi de son message dans l’Église conciliaire et postconciliaire, comme le montre le cardinal Kasper.


Déjà le pape Jean XXIII, dans son discours d’ouverture du concile Vatican II, disait : « Aujourd’hui, l’Église préfère recourir au remède de la miséricorde plutôt que brandir les armes de la sévérité. » Le pape Paul VI, dans son dernier discours au Concile, a insisté sur le modèle de la spiritualité du Concile, qui est le Bon Samaritain. Le futur Jean-Paul II a vécu la terreur de la Seconde Guerre mondiale, la dictature nazie et communiste en Pologne, une situation d’injustice, de privation des droits et de miséricorde. C’est dans cette situation qu’il a redécouvert, inspiré par Sœur Faustine qu’il a canonisée en 2000, l’importance de la miséricorde biblique, et a consacré la seconde encyclique de son pontificat au thème de la miséricorde, Dives in misericordia (1980), pour répondre aux terreurs du siècle dernier. Le pape Benoît a approfondi ce message dans son encyclique Deus Caritas est (2005){111}.



Depuis le concile Vatican II, les papes successifs ont replacé la question de la miséricorde au cœur du message et de la pratique de l’Église. Cette ligne directrice est, depuis, largement confirmée par le pontificat de François, notamment à travers le jubilé de la miséricorde de l’année 2016. Le choix de la date d’ouverture de cette année jubilaire n’a pas été laissé au hasard. L’entrée dans l’année de la miséricorde divine correspondait au jour anniversaire de la commémoration des cinquante ans de la clôture du concile Vatican II (8 décembre 1965/2015). La relecture de la réception du Concile à partir du fil conducteur de la miséricorde a ouvert une nouvelle phase de réception conciliaire. Le cardinal Kasper y voit une orientation prophétique à suivre pour répondre aux « signes des temps ».

Dans notre conclusion, nous reviendrons sur cette redécouverte de la miséricorde qu’a faite Walter Kasper. Nous chercherons à comprendre comment l’expérience du mal et de la souffrance, ainsi que l’avènement d’une société post-séculière, ont transformé la manière de poser la question de Dieu, et pourquoi, aujourd’hui, l’annonce de la miséricorde divine doit devenir, pour le cardinal, le cœur de la prédication et de la théologie.

 

Depuis le concile Vatican II, l’itinéraire du théologien de Tübingen suit le chemin de l’Église conciliaire, qui s’inscrit lui-même dans les grands processus historiques et les événements du monde. Au fil des décennies, la question de Dieu (die Gottesfrage) s’est posée différemment. À chaque période, Walter Kasper a cherché à répondre à ses contemporains en quête de sens. Dans la première période, le théologien a pris acte du tournant anthropocentrique et historique de la Denkform moderne. Il s’est alors focalisé sur le rapport entre foi et histoire en partant de la foi en Jésus Christ. La deuxième phase de réception postconciliaire, « entre ombres et lumière », le conduit à opérer un tournant théocentrique dans la théologie et dans la vie de l’Église. Dans un contexte de postmodernité caractérisé par un certain relativisme et un « pluralisme radical », la question de Dieu est réinterprétée à partir d’une ecclésiologie de communion (troisième phase de réception du Concile). En tant que successeur des Apôtres, Kasper a ensuite cherché à mettre en œuvre cette orientation pastorale à partir de 1989. Fort de ses expériences qui ont élargi sa vision de l’Église, et attentif aux « signes des temps » du nouveau millénaire qui a commencé dramatiquement le 11 septembre 2001, le cardinal Kasper « reconnaît que la miséricorde est un thème pour la théologie du XXIe siècle » en ce sens que ce thème central dans la Bible est aussi « essentiel pour le monde d’aujourd’hui{112} ». La Spättheologie de Kasper s’inscrit dans le tournant spirituel et politique de la théologie et dans la vie de l’Église. L’Église catholique à l’aulne de la miséricorde entre ainsi dans sa quatrième phase de réception du Concile sous le pontificat de François.

L’itinéraire de Walter Kasper, présenté dans sa tradition historique et ecclésiale et dans sa matrice culturelle, a permis de dessiner la « carte » et une périodisation de l’itinéraire du théologien de Tübingen. Dans le premier chapitre, cette présentation a fait émerger les défis auxquels ont été confrontés les théologiens dans le contexte de modernité et de postmodernité. W. Kasper a été l’un des principaux protagonistes du renouvellement de la théologie dans le sillage de l’aggiornamento conciliaire.


Chapitre II
Renouvellement de la théologie dans le sillage de l’aggiornamento conciliaire

Les énormes et rapides changements culturels demandent que nous prêtions une constante attention pour chercher à exprimer la vérité de toujours dans un langage qui permette de reconnaître sa permanente nouveauté{113}.

Pape François

Walter Kasper noue avec la modernité un dialogue critique et constructif. Son interprétation de la modernité – ce que David Tracy appelle la « désignation du présent{114} » – est intimement liée à son récit de « l’histoire moderne de la liberté ». Son analyse des processus d’émancipation et de sécularisation a pour but de mettre en lumière les présuppositions fondamentales de compréhension de la réalité, qui conditionnent la question de Dieu et la communicabilité de la foi aujourd’hui. Face à la provocation de l’athéisme contemporain, le théologien de Tübingen n’a jamais cessé de se poser la question : comment parler de Dieu aujourd’hui ? Il est conscient que les tentatives des théologiens catholiques pour renouveler le langage théologique sont encore insuffisantes. Ayant identifié les défis que doit relever la théologie face à la remise en question de l’être et du sens de l’être, nous montrerons, dans ce deuxième chapitre, comment Kasper redéfinit la tâche de la théologie dogmatique tout au long de son itinéraire.

Le défi de la modernité pour la théologie

La modernité a poussé l’Église et les théologiens à répondre aux questions nouvelles que se posaient nos contemporains. Le concile Vatican II a suscité un immense espoir mais une vingtaine d’années plus tard, Walter Kasper fait un constat amer.


« La transmission de la foi » traverse actuellement une crise grave et pose presque partout problème. C’est la question existentielle à laquelle l’Église contemporaine se doit de trouver une réponse. En dépit des immenses efforts fournis et de la meilleure volonté du monde, la foi menace toujours de se trouver éclipsée de notre monde moderne et postmoderne. De toute évidence, elle influe de moins en moins sur la vie et la réalité ; et sa force de persuasion et de rayonnement semble se tarir{115}.



La sécularisation et les différentes formes d’athéisme – auxquels s’ajoute un pluralisme apparaissant de plus en plus irréductible à partir des années 1980 – ont profondément modifié les conditions de possibilité de l’expérience de Dieu, et ébranlé les fondements de la foi. Cette provocation de la modernité à l’égard de la foi en Dieu est une invitation pour les théologiens à relever le « défi » d’une nouvelle inculturation ou acculturation. Rendre compte de l’espérance chrétienne devant les hommes d’aujourd’hui (1 P 3, 15) nécessite, au préalable, d’« examiner la signification pastorale et existentielle de la nouvelle situation{116} ».

Une désignation théologique du présent

L’aggiornamento du concile Vatican II a été le catalyseur pour ouvrir de nouvelles voies théologiques à l’« âge de la raison herméneutique{117} ». La tâche herméneutique de la théologie consiste désormais à mieux prendre en considération les conditions historiques et les présupposés culturels à partir desquels est énoncé et reçu l’Évangile. L’herméneutique théologique conciliaire est résumée dans la formule de Gaudium et Spes no 4§1 :


L’Église a le devoir, à tout moment, de scruter les signes des temps et de les interpréter à la lumière de l’Évangile, de telle sorte qu’elle puisse répondre, d’une manière adaptée à chaque génération, aux questions éternelles des hommes sur le sens de la vie présente et future et sur leurs relations réciproques. Il importe donc de connaître et de comprendre ce monde dans lequel nous vivons, ses attentes, ses aspirations, son caractère dramatique.



La manière de décrire le présent et de discerner les signes des temps exprime comment on a partie liée avec l’époque dans laquelle nous vivons. En cela la nouvelle posture de l’Église catholique adoptée au concile Vatican II, à l’égard du monde moderne, est significative. Walter Kasper résume ainsi ce nouveau rapport qui s’instaure entre l’Église et la modernité en quête de liberté : « ce Concile a rompu avec la mentalité restauratrice de prises de position du magistère de l’Église qui se fermaient à l’histoire moderne de la liberté dans une attitude à la fois polémique et apologétique, et a reconnu deux choses : d’une part qu’il est possible de fonder l’exigence d’autonomie de l’homme moderne dans le message chrétien lui-même, et d’autre part qu’il existe à l’époque moderne un progrès dans la conscience de la liberté que l’Église a méconnu depuis longtemps{118}. »

En tant qu’héritier de la tradition de l’école de Tübingen, Kasper adopte naturellement la nouvelle posture de dialogue critique et constructif de l’Église conciliaire à l’égard de la modernité. Son évaluation de la modernité est malgré tout originale. Pour lui, la modernité n’est pas une réalité monolithique mais un processus multiforme orienté par la quête de la liberté.


Demandons-nous d’abord : que veut-on dire quand on parle des processus modernes de liberté ? C’est consciemment que j’ai choisi le pluriel « les processus de la liberté ». Les temps modernes sont en effet tout autre chose qu’un processus unitaire et linéaire. On y trouve la Réforme comme la Contre-Réforme, l’humanisme et les Lumières comme le baroque, la mystique et le romantisme, la Révolution comme la Restauration, l’idéalisme comme le marxisme et le positivisme, l’apogée de l’art et de la culture de l’époque de Goethe comme la science, la technique et la civilisation industrielle de masse, l’ascension de la bourgeoisie comme la critique et les mouvements de contestation antibourgeoise{119}.



Pour Walter Kasper, la « modernité » est un concept qui se laisse difficilement définir tant il regroupe des courants variés et contradictoires au cours d’une époque qui elle-même est difficile à délimiter. On ne peut donc réduire la modernité à la révolution copernicienne du cogito cartésien ou au projet de l’Aufklärung comme le fait Jürgen Habermas. La modernité est la résultante d’une tension permanente entre la raison et les sentiments, entre la liberté et l’union, entre le sujet et la communauté.


Joachim Ritter a parlé avec raison des deux rails de l’histoire de l’esprit dont font partie la « méthode » de Descartes comme la « logique du cœur » de Pascal, les Lumières comme la mystique, le savant perdu dans ses calculs comme le génie et le bohême, la philosophie romantique de la nature comme l’image mécanique du monde de Newton{120}.



Il est vain de vouloir opposer modernité et postmodernité car la modernité contient déjà en elle sa propre critique dès l’origine. Une caractéristique déterminante relie pourtant ces différents courants de la modernité : c’est son orientation anthropologique et historique.

Le récit de l’itinéraire du théologien de Tübingen a montré combien son évaluation de la situation historique et sociale – qui a beaucoup changé au cours des soixante dernières années – l’a conduit à opter pour une théologie théologique et une compréhension de la réalité de plus en plus orientée vers un horizon politique et mystique. Pour évaluer l’herméneutique théologique de Walter Kasper, il nous faut montrer maintenant comment ce dernier interprète les processus historiques de la pensée, qui ont conduit à une « éclipse de Dieu en notre temps{121} », véritable défi pour la foi chrétienne.

Le récit de l’histoire moderne de la liberté

Kasper est bien conscient que les temps modernes sont tout autre chose qu’un processus unitaire et linéaire si bien que l’« histoire moderne de la liberté » doit être entendue comme l’histoire des « processus de la liberté{122} ». À l’époque moderne, la nouvelle représentation que l’homme se fait de lui-même et de la réalité réinterroge la théologie. L’anthropocentrisme et la vision d’un homme en quête de liberté – comprise comme autonomie, c’est-à-dire auto-réalisation et auto-détermination de soi – entrent en contradiction avec le théocentrisme de la foi chrétienne bien établi dans l’ordo médiéval. Si les causes de ce basculement sont multiples, c’est une même lame de fond émancipatrice qui vient remettre en question toute autorité. Les « processus modernes de liberté » se caractérisent par le changement de sens du concept d’émancipation qui passe de la liberté concédée comme une faveur, à l’autolibération autonome de l’homme. L’ensemble de ces processus a abouti à « une culture émancipée de la tutelle de la religion et des Églises, à l’orientation immanentiste, et à une autonomie comprise en termes d’émancipation{123} ».

Trois philosophes ont marqué de manière décisive cette émancipation moderne : Descartes, Kant et Nietzsche{124}. Walter Kasper considère que le rapport entre autonomie de l’homme et théonomie est le problème clé pour comprendre la modernité dans son principe.
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